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PROLOGO

Este libro se propone demostrar que, a través de la historia humana no hay sino dos actitudes
fundamentales de pensamiento y de vida: una, la catélica, que es la tradicion recibida de Dios
por Addn, Moisés y Jesucristo, y cuyo insuperado expositor ha sido Santo Tomds de Aquino; la
otra, la gndstica y cabalistica, que alimenta los errores de todos los pueblos en la gentilidad y
en la apostasia del judaismo primero y luego en la del cristianismo mismo, y que se verifica de
modo particular en el mundo moderno.

En su origen primero, estas tradiciones no son dos sino una sola, porque existen unicamente
Dios y el bien que procede de sus manos bienhechoras. La tradicion perversa y cabalistica cobra
origen en la tradicion buena, que es pervertida por la malicia del hombre, quien, a su vez, se
deja seducir y alienar por el diablo. La gran tentacion gndstica de "seréis como dioses" prende
en el género humano y lo pierde.

El nucleo esencial de verdades que viene de Dios gira alrededor del misterio inmutable de la
Unidad y Trinidad de Dios; misterio de donde viene por creacion el Universo y que ha de
constituir el objeto de vision de los bienaventurados. Por ello, lo primero y lo fundamental de la
doctrina catdlica es lo inmutable y la metahistoria.

Tal principio gobierna a la historia y al tiempo. Esto explica por qué Santo Tomds en su Suma
Teoldgica se dedica de modo particular a explicar la aludida inmutabilidad y metahistoria.
Porque sdlo ellas dan razon de la historia. Ya Aristoteles habia advertido que sin el Acto no se
explica el devenir ni el cambio.

La Cdbala mala, por su parte, se funda en el cambio puro, que recibe los nombres de
evolucionismo, historicismo, dialecticismo o progresismo. El cambio no se encontraria en la
creatura sino en el Creador. Dios se haria con el universo y con el hombre. Dios seria Historia,
Evolucion, Dialéctica y Progreso. Dios no seria el Esse Subsistens, en cuya contemplacion
durante la eternidad han de encontrar su gozo los bienaventurados, sino que seria un incesante
hacerse, un devenir, una praxis, a cuya fabricacion ha de aplicarse la creatura.

Estas dos concepciones determinan dos culturas diametralmente opuestas: la una, la catdlica,
que es esencialmente contemplativa, y, en la cual el hombre, en el perfeccionamiento de sus
facultades, tiende a contemplar a Dios y sus obras; la otra, la cultura moderna, esencialmente
magica, operativa y fabricativa, y en la cual el hombre ejerce una accion predominantemente
transitiva y transformadora, buscando la utilidad prdctica de las cosas.

El sequndo misterio de la tradicion catdlica es el de la Encarnacidn, segtn el cual el Logos, o la
Segunda Persona de la Santisima Trinidad, se comunica como don al hombre para que éste
pueda elevarse a su vez hasta el Creador. La Humanidad de Jesus, que retne todas las
perfecciones de la Creacion, se une en unidad hipostdtica con la divina persona del Verbo y a
través de esta union levanta toda la humanidad predestinada hasta dentro mismo de la vida
trinitaria. Es la union mds alta, sin confusion, de creatura con el Creador. Jesucristo, en quien se
cumple esta union, redime y salva a la Humanidad pecadora.

En la tradicion o cdbala perversa, en cambio, la creatura humana tiene la insolencia de
levantarse hasta Dios, y, por su propio esfuerzo, obtener la divinizacion. No es Dios quien salva
al hombre en Jesucristo, sino que es el hombre quien completa y termina a Dios.



La tradicion catdlica es una cultura de comunicacién y de servicio -un don- que se da en
humildad, en pobreza y mansedumbre frente a la cultura cabalistica que, con soberbia y
avaricia, concentra todos los poderes. De aqui que la concepcion cabalistica conciba las cosas
del mundo como si éstas fueran el verdadero motor de la Historia. Se absolutiza lo
intrascendente y el pecado. San Pablo, en cambio, muestra que el mundo de Cristo y de los
elegidos mueve en funcion propia al mundo, aun el de los malos.

La tradicion catdlica, que culmina en los Santos y en Cristo, es un hilo apenas perceptible en la
historia de la humanidad. Sin embargo, todo el resto no tiene otra razén de ser sino que brille
este hilo imperceptible. Las tinieblas de la tradicion cabalistica, en su gigantesca vanidad y
grandeza, ofrecen fondo y contraste a la pobreza luminosa de la tradicion catdlica.

Nos resta decir una palabra acerca de como ha sido compuesto el presente libro. El autor
confiesa su limitacion en el saber de la lengua hebrea y de lenguas afines, como el caldeo, cuyo
conocimiento le habria permitido un acceso mds directo a las fuentes de la tradicion
cabalistica. Ademds, ha carecido de recursos bibliogrdficos utilisimos, como, por ejemplo, de la
edicion "princeps" del Zohar, la de Mantua de 1558-1560, o la de Cremona de 1560. Ha debido
contentarse con la consulta, aqui en Buenos Aires, aparte de los articulos corrientes en los
principales diccionarios, de las siguientes obras:

Sepher Ha-Zohar (Le Livre de la Splendeur), Doctrine ésotérique des Israelites - Traduit sur le
texte chaldaique par lean de Pauly. 1907-1911, Paris. Tomos II-VI (falta el |).

Sepher Ha-Zohar. Doctrine ésotérique des israelites. Paris, 1906-11, 6 tomos.

Zohar. Translated by Harry Sperling, M. Simon and P. Levertofk. 5 vol. Con introduccion de J.
Abelson. London, 1949.

Zohar. The book of Splendor. Selected and edited by Gershom Scholem. New York, 1949.

Le livre de Zohar. Pages traduites du chaldaique par J. de Pauly. Paris, 1925, 282 pdgs. F. Rieder
et Cie., Editeurs.

El autor se ha servido en forma especial de la traduccidn italiana Le Grandi Correnti della
Mistica Ebraica, de G. Scholem, Casa Editrice de Saggiatore, 1965, Milano, y de la traduccion
francesa Les Grandes Courants de la Mystique Juive, Payot, Paris, 1968.

Y también:

Henri Serouya, La Kabbale, Grasset, Paris, 1947.

Siphra Di-Tzeniutha, ouurage essentiel du Sepher-ha-Zohar, traduction integrale par Paul
Vulliaud, Emile Nourry, Paris, 1930.

Alexandre Safran, La Cabale, Payot, 1960, Paris.
Papus, La Cabbale, Editions Dangles, 29 édition, Paris.

Georges Vajda, Recherches sur la Philosophie et la Kabbale dans la pensée juive de Mayen Age,
Mouton & Cie., 1962, Paris.

Gershom G. Scholem, Les Origines de la Kabbale, Montaigne, 1966, Paris.



Gershom G. Scholem, La Kabbale et sa symbolisme, Payot, 1966, Paris.

Georges Vajda, Introduction a la pensée juive du Mayen Age, J. Vrin, 1947, Paris.
Knorr von Rosenroth, Kabbala denudata.

Robert Ambelain, La Kabbale pratique.

Para exponer una tesis tan delicada como la interpretacion cristiana de la Cdbala ha querido
ceder la palabra al sabio rabino convertido Drach, cuya obra Harmonie entre |'Eglise et la
Synagogue (Paris, 1844) tiene un valor incalculable.

Por otra parte, en el problema capital de la "cabalizacion" del idealismo alemdn, y en especial
de Hegel, se ha inspirado en lo que al respecto escribe Claude Tresmontant, quien, a su vez, ha
podido disponer del autorizado trabajo de F. Ch. Baur, Die christliche Gnosis oder die
christliche Religions Philosophie in ihrer gestchichtlichen Entwiklung, Tubigen, 1835.

No hace falta decir que esta tesis de la cabalizacion de Hegel tiene importancia fundamental en
el presente libro. Hegel es la madurez de la cultura moderna. Y probar que el pensamiento
hegeliano es transposicion de la Cdbala equivale a demostrar que toda la cultura moderna es
cabalista.

Finalmente debo decir una palabra con respecto a la diversa grafia que se emplea en las
palabras hebreas. Solo se ha tenido cuidado de usar la grafia correcta en el trabajo de Drach,
que se reproduce en el sequndo capitulo bajo el titulo de "Interpretacion cristiana de la Cabala"
y que ocupa desde la pdgina 49 a la 71. Alli habia que reproducir palabras hebreas escritas con
caracteres hebreos. En el resto, que llena todos los capitulas de la presente obra, no se ha
mantenido un criterio uniforme, sino que se ha utilizado la diversa grafia segun el diverso
autor, de donde, segtn el caso, se han tomado las palabras hebreas.

El presente libro amplia y sistematiza, en un esbozo de una Teologia de la Historia, mis obras
anteriores, en especial La Iglesia y el Mundo Moderno. Esta Teologia de la Historia gira en
torno del problema-eje que mueve la Historia en la presente providencia y que es el problema
de la dialéctica Sinagoga-Iglesia. La Cdbala es lo mds significativo de la Sinagoga, y por ello, su
proyeccion en la Historia constituye lo mds fuerte y dindmico que da sentido a toda la vida de
la Iglesia. No hace falta advertir que el cardcter polémico que pueda revestir la tesis del
presente libro se ha de situar en la cumbre en que se desarrolla toda la Historia, que, en
definitiva, como lo ha visto maravillosamente el genio de San Agustin, es una polémica entre la
Ciudad de Dios y la Ciudad del Hombre.

No me resta sino expresar mi agradecimiento a los editores de Gershom Scholem, de Claude
Tresmontant, de A. Koiré y de F. Secret, que me han autorizado a utilizar abundantemente los
libros citados en la presente obra. Vaya asimismo mi agradecimiento al querido amigo Padre
Cornelio Fabro, de cuya obra Introduzione all'ateismo moderno, transcribo pdrrafos
importantes.



CAPITULO I: LA TRADICION JUDEO-CATOLICA Y LA TRADICION
GNOSTICO CABALISTA A TRAVES DE LA HISTORIA HUMANA

Las dos tradiciones orales

Las verdades naturales-sobrenaturales arrancan de una tradicién comunicada por Dios
directamente al hombre, desde el primer dia de la existencia humana. Esta tradicion esta en
parte, consignada por escrito en los libros del Antiguo y del Nuevo Testamento. A esto
llamamos tradicidn judea-catdlica. Porque es la tradicion que se conserva fielmente primero
en el pueblo de Israel, mientras este pueblo acepta el gobierno de Yahvé y en la Iglesia Catdlica
romana, especialmente en su magisterio publico. En rigor, esta tradicion es anterior a la
existencia del pueblo judio, que se inicia con Abraham y Moisés. La tradicion judeocatdlica a
que nos referimos es la de los grandes patriarcas de la humanidad, la de Adan, de Set, de Noé,
de Abraham, de Isaac y de Jacob. La llamamos judeo-catdlica y no judeo-cristiana para evitar el
equivoco a que estd sometido el nombre "cristiano" en el lenguaje moderno®.

Decimos también que esta tradicion judeo-catdlica contiene verdades naturales vy
sobrenaturales. Llamamos verdades naturales a aquellas a que puede llegar la naturaleza
racional del hombre haciendo buen uso de su razén. Estas verdades han sido expuestas
detalladamente por Claude Tresmontant en una serie de valiosas obras? y son la existencia de
un Dios trascendente, personal, inteligente y libre, que ha creado el mundo, no de su sustancia
sino de la nada, y la existencia de un alma estrictamente espiritual, creada en el momento de
la animacién del compuesto humano y que, en la muerte, se separa del cuerpo para rendir
cuentas a Dios de sus acciones terrestres. En rigor, estas verdades forman parte del patrimonio
metafisico de la humanidad. Defendemos, entonces, que en la tradicidon oral judeo-catdlica
estd contenida una metafisica, vale decir, la metafisica natural de la inteligencia humana.

Ademas de las verdades naturales y racionales, la tradicion judeo-catdlica encierra verdades
sobrenaturales, o sea, verdades a las que el hombre no puede llegar sino por una revelacién de
Dios. Estas verdades consisten especialmente en los dos grandes misterios del cristianismo, el
de la Unidad y Trinidad de Dios y el de la Encarnacidn, Pasion y Muerte y Resurreccion de
Nuestro Seinor Jesucristo. Estos dos misterios incluyen, a su vez, el del destino del hombre, que
esta llamado en definitiva a unirse con Dios en esta vida por la fe, la esperanza y la caridad, v,
en la otra, por la visidn intuitiva de la divina Esencia.

Esta tradicion oral comunicada por Dios al hombre en el primer dia de su existencia en el
paraiso terrenal fue inmediatamente deformada y falseada por la rebeliéon del hombre. La
tradicion oral judeo-catdlica dio origen, bajo la instigacidn del espiritu malo, a una tradicién
gnostico-cabalistica. Usamos estos términos, como explicaremos mads adelante, en un sentido
peyorativo. Puede haber una gnosis y una cabala buenas. La tradicion oral judeo-catélica es la
gnosis y la cdbala buenas. Pero el uso que ha predominado con respecto a la gnosis y a la
Cébala, les atribuye un significado peyorativo. Como luego determinaremos, se llama gnosis y
cdbala a toda concepcién de Dios, el mundo y el hombre que asigna una Unica sustancia,

L Ver mi obra De Lamennais a Maritain, Ed. Theoria, 22 edic., p. 278.

2 Estudios de la metafisica biblica, Editorial Gredos, Madrid, 1961; Les idées maitresses de la metaphysique
chrétienne, Aux Editions du Seuil, Paris, 1962; La metaphysique du christianisme, Aux Editions du Seuil, Paris, 1961;
La metaphysique du christianisme et la crise du treizieme siecle, Aux Editions du Seuil, Paris, 1964.



homogénea, a estas tres realidades. Se parte de un Dios indeterminado -del Caos, del Silencio,
del Abismo-, un Dios que contiene el si y el no, el mal y el bien, lo masculino y lo femenino, y
que se va haciendo el mundo y el hombre. El hombre seria, en la concepcién gnéstico-
cabalista, la culminacion del proceso emanativo del universo. Es claro que una concepcion de
tal naturaleza altera y pervierte las verdades naturales y sobrenaturales de la tradicion oral
judeo-catdlica.

Con la caracterizacién de estas dos tradiciones orales, la buena y la mala, la judeo-catdlica y la
gnostico-cabalista, esta vinculado el problema del conocimiento humano; la tradicién oral
judeo-catdlica supone el valor de la razén y de la razén metafisica y, ademas, el valor del
asentimiento de la fe. El valor de la razén se funda en la ensefianza de Santo Tomas, que
sostiene que "nuestro entendimiento conoce naturalmente el ser y las cosas que son de suyo
del ser en cuanto tal; y en este conocimiento se funda el conocimiento de los primeros
principios, como por ejemplo, que no se puede afirmar y negar simultdaneamente una cosa, y
asi los otros"3. Es decir, que la razéon humana, cuando procede rectamente, se determina por la
realidad y en especial por la realidad extramental. El sujeto se determina por el objeto que
estd conectado con la realidad y de ella depende. El sujeto intelectual, cuando procede
debidamente, alcanza verdades objetivas y reales. Alcanza primeramente el conocimiento de
las esencias materiales* y, a partir de éstas, también el conocimiento del alma espiritual
humana y de Dios. Este conocimiento, aunque amplisimo, es, sin embargo, limitado. No puede
conocer la esencia divina ni las verdades en ella contenidas®. Sélo si Dios se digna revelarle
estas verdades puede el hombre acceder a ellas. Pues bien; la tradicidon oral judeocatdlica
ensefa que Dios se ha dignado transmitir la revelacién de los grandes misterios divinos al
hombre y que éste puede conocerlos por el acto de fe, es decir, por un acto de asentimiento
firme y cierto a la ensefianza de Dios. De esta suerte, con la razén y la fe puede el hombre
conocer la tradicién judeo-catdlica. En esta tradicién el hombre recibe, por la razén y la fe, las
verdades naturales y sobrenaturales, cuya aceptacién y cumplimiento le aseguran el destino
eterno de su existencia.

En cambio, en la tradicidon gndstico-cabalista, el hombre, lejos de recibir, elabora y construye
todo un sistema de ficciones que se refieren a Dios, al mundo y al hombre. Ficciones que no
parten de la realidad, sino de la construccion subjetiva del entendimiento y de la imaginacién
humana. Por ello, en la tradicidon gndstico-cabalista predomina lo subjetivo y lo inmanentista
sobre lo objetivo y lo trascendente.

La tradicion judeo-catdlica

Hechas estas aclaraciones preliminares, vamos a entrar en nuestro tema y a exponer las dos
tradiciones orales de la humanidad, la buena y la mala, la judeo-catdlica y la gndstico-cabalista.

En el albor de la humanidad el primer hombre recibe la revelacién de los misterios de Dios. La
teologia tradicional de Santo Tomas de Aquino ha considerado al primer hombre en un estado
de perfeccién elevadisima de suerte que pudiera ser principio de los demas no sélo por la

3 Contra Gentes, Libro |1, cap. 83.
4Suma, 1,79, 3.
5 |bid., toda la cuestién 12 de la primera parte.



generacidn corporal®, sino también por la instruccién y el gobierno’. Por eso dice San Agustin:
“Quizd en un principio Dios hablaba con los primeros hombres del mismo modo que habla con
los angeles, ilustrando sus inteligencias con la verdad inmutable, aunque sin concederles tanta

participacidn de la esencia divina como son capaces de recibir los angeles”2.

Ademas de una ciencia elevadisima, Dios habia colocado a Adan en estado de inocencia®. Esta
consistia en la rectitud por la cual la razén estaba sometida a Dios, las facultades inferiores a la
razon y el cuerpo al alma. La primera sujecidn era causa de las otras dos, ya que, en cuanto la
razén permanecia sujeta a Dios, se le sometian las facultades inferiores. El don de la primera
sujecion de toda la naturaleza a Dios se aseguraba por el don sobrenatural de la gracia, que era
raiz de las otras sujeciones. Las sujeciones por las cuales las fuerzas inferiores se sometian a la
razon y el cuerpo al alma estaban aseguradas por el don de la integridad y de la impasibilidad.
Este estado de inocencia aseguraba al hombre un perfecto dominio de todas las cosas visibles,
tanto animadas como inanimadas. Comentando estos pasajes de la Escritura en que se otorga
al hombre dominio sobre la creacién, dice San Juan Criséstomo: "Se manifiesta aqui que el
hombre tuvo en un principio un principado pleno y perfecto sobre las bestias. Que ahora las
temamos y que nos espanten y no tengamos este dominio sobre ellas, tampoco yo lo niego.
Pero esto no arguye falsedad en la promesa divina, porque al principio no fue asi, sino que, por
lo contrario, las bestias temblaban y reverenciaban a su sefior. Pero perdimos este principado
desde que rompimos nuestra obediencia a Dios".

Ademas de estos dones de perfecta inocencia, le fue otorgado a Adan el privilegio de la
inmortalidad o sea la potencia de no morir.

En la tradicion teoldgica de la Iglesia, la comunicacién de Adan, antes del pecado, era habitual
con Dios. Habia, por tanto, una revelaciéon de Dios al hombre. En esta revelacion, Dios habia
hecho conocer los grandes misterios de la Trinidad y de la Encarnacidn. Dios habia hecho
conocer su trascendencia infinita por encima de la creacidn. Le habria revelado el misterio
sobrenatural de la gracia y de la gloria fijado al hombre. El hombre puede entrar en la vida
divina de la Trinidad, pero no por mérito ni por sus fuerzas propias, sino por el don gratuito de
la gracia. Santo Tomds® ensefia claramente que "antes del pecado el hombre tuvo explicita fe
en la encarnacion de Cristo, en cuanto se ordenaba a la consumacién de la gloria, pero no en
cuanto se ordenaba a la liberacién del pecado por la pasion y resurreccién, ya que el hombre
no fue conocedor del pecado futuro".

El conocimiento del misterio de la Encarnacién se le concedié al hombre en el Sacramento
natural del matrimonio. "Por esto dejara el hombre a su padre y a su madre y se adherira a su

6 De acuerdo a esta teologia se hace muy dificil sino imposible la hipdtesis evolucionista, segtn la cual el hombre
provendria por transformacion de especies animales inferiores. El evolucionismo, aunque no es una hipdtesis
imposible, no estda demostrado por los hechos y mas bien estos hechos lo repudian. En efecto, la biologia,
especialmente en su rama la genética, demuestra la imposibilidad de que una especie provenga de otra especie
distinta. Y la paleontologia es, hasta ahora, una construccién arbitraria que no se funda en hechos debidamente
comprobados. Un caso tipico lo ofrece el profesor Hurzeler, quien en una entrevista afirma: “Mi descubrimiento del
oreopiteco difiere los origenes del hombre en 60 millones de afios”. Y alli aparecen fotografiados el oreopiteco
(12.000.000 afios), el australopiteco (menos de un millén de afios), el pitecantropo (menos de 300.000 afios), el
hombre de Neanderthal (menos de 80.000 afios) y el hombre de Cro-Magnon (menos de 30.000 afios). Pero el
articulo termina con esta confesidn: “Con seguridad, no faltan autores que en paleontologia aceptan las
macromutaciones; es la manera mas facil de resolver el problema (de la evolucion de las especies). Pero hasta el
presente se carece en absoluto de pruebas” (Realités, mars 1964). Ver para esta cuestion mi libro Teilhard de
Chardin o la religién de la evolucion”, Ed. Theoria, Buenos Aires, 1965.
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mujer", como dice el Génesis (2, 24) y aclara el Apdstol (Efesios, 5, 32): "Sacramento grande en
Cristo y en la Iglesia". El cual sacramento, ensefia Santo Tomds!!, no es creible que el primer
hombre lo ignorase.

De aqui que se haya de afirmar, como verdad cierta y segura, que en Adan se inicia una
tradicion o cdbala buena que ponia en conocimiento del hombre verdades naturales vy
sobrenaturales necesarias para su salvacion. Estas verdades son: la existencia de un Dios
creador personal dotado de inteligencia y voluntad. Este Dios crea el mundo de la nada por un
acto libérrimo de su voluntad. Lo crea como él quiere, de acuerdo con las ideas o formas
ejemplares existentes en la mente divina!’.. El alma humana es una realidad estrictamente
espiritual, creada también por Dios, en el momento de la produccidn de cada ser humano.

Ademas de estas verdades naturales, Dios le comunica al hombre el misterio de la Trinidad y el
de la Encarnacién y el del destino del hombre a la participacion de la vida de gracia y de gloria.
El hombre puede alcanzar un estado divino, no de naturaleza sino de adopcién, y ello, no por
los méritos propios, sino por una dadiva generosa y gratuita de la bondad divina.

Estas verdades naturales y sobrenaturales de la divina Revelacién han sido sistematizadas de
modo incomparable y en cierto modo definitivo por el genio de Santo Tomas de Aquino. Santo
Tomas ha alcanzado la verdadera cuspide de la metafisica, es decir, la de determinar como
forma propia de Dios la del ser subsistente -el esse subsistens- y como verdad cuspide de la
teologia la contemplacién en un acto de vision intelectual de la divina esencia trinitaria. Ha
logrado también armonizar en un sistema perfecto y equilibrado las relaciones de naturaleza y
gracia, de orden natural y sobrenatural, de mundo e Iglesia, de metafisica y teologia.

Las tres economias de la tradicion judea-catdlica.

Esta tradicidon o cdbala buena se le comunica al hombre en tres economias. Una oral o de ley
natural; una escrita o de la ley mosaica, y una tercera evangélica o de ley de amor.

La primera revelacidn, en el origen del género humano, es toda oral y, por consiguiente, se
transmite de generacién en generacién durante mil afios, antes de traducirse en escritura y se
inserta en la ley natural en el mismo Adan, prosiguiendo por varios filones de los pueblos; la
otra es aquella que se inicia con Abraham, tomando forma con el pacto de la Alianza, que sélo
bajo Moisés se expresard en la ley escrita, y después de Moisés en los profetas y otros
escritores®?,

En la linea de los gentiles, que es la de Adan, la Revelacion es explicita en cuanto a la
Encarnacidn y, en consecuencia, en cuanto a la Trinidad?*, segln la razén del bien y del mal y
se justifica en el Cristo que ha de venir; en esta linea hubo auténticos sacramentos, segun la
inspiracion divina conforme a la regla de los actos humanos, que es la ley natural, de donde
son dichos sacramentos "seguln el pan y el vino" de Melquisedech, claramente inspirados por
Dios, como demuestra Abraham, que paga el diezmo a aquel sacerdote del Dios altisimo®°.
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13 ). Scaltriti O. P., Rivelazione e Magistero, en Renovatio, 2-67, p. 205.
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15 Génesis, 14, 18.



En la linea de Abraham, que es la del pueblo elegido, la Revelacion toma el camino por el que
de hecho vendrd la redencidon, que implica "un mas expreso conocimiento de Cristo segun la
intensidad y la remisién del pecado"!¢. Ademas de la linea de la ley natural, pero no en contra,
la Revelacion después de Abraham ensefiara, siempre bajo forma de simbolos, que el Cristo
serd el dominador de las gentes, Hijo de Dios, victima del holocausto, Autor de una nueva
creatura; la cual serd su Iglesia, el verdadero pueblo, su Cuerpo Mistico, en el cual se renovara
colectivamente y uno a uno en sus miembros, el holocausto de Cristo, a fin de que el mérito
del Unico mediador, Jesucristo, sea aplicado a todo el género humano. Todo esto bajo forma
de figuras y en modo casi implicito?’.

El Concilio Vaticano Il reconoce las tres economias de la tradicion judeo-catdlica

Estas tres economias de la tradicidn judeo-catdlica, es decir, de la Iglesia, ha sido reconocida
en el reciente Concilio Vaticano segundo. En él, la Iglesia toma conciencia de su propia
profundidad y latitud y en el documento "Lumen Gentium" aparece como el secreto escondido
en los siglos, cuya difusién e ilustracién entre los pueblos fue confiada a San Pablo como su
Evangelio®®. Alli el misterio de la Iglesia aparece como la clave de toda la tradicién sucesiva y
como el motivo de la Revelacion progresiva, trasmitida oralmente en el vasto escenario de la
historia del género humano antes de Cristo.

“La Iglesia es en Cristo como un sacramento o signo e instrumento de la intima unién con Dios
y de la unidad de todo el género humano..."*. Tal concepto es desarrollado después por la
misma constitucion en el capitulo Il, el Pueblo de Dios?, y es tomado en el capitulo VII# en la
prospectiva escatoldgica de todo el plan redentor, cuando los dos filones de la tradicion -en la
linea de la naturaleza y por consiguiente de los gentiles, en la linea de la Ley (Antigua y Nueva)
y por tanto del Pueblo Elegido en figura (Israel) y ya no figurado (Iglesia de los bautizados)
habran ultimado el designio de Dios a través de las infinitas combinaciones dialécticas de la
reversibilidad de los méritos, y Jesucristo volvera la segunda vez en la gloria del juicio
universal?2.

"La Iglesia a la cual todos somos llamados en Cristo JesUs y en la cual, por medio de la gracia de
Dios, adquirimos la santidad, no tendra su cumplimiento sino en la gloria del cielo, cuando vera
el tiempo de la restauracion de todas las cosas?®, y cuando, con el género humano también
todo el mundo, el cual estd intimamente unido con el hombre y por medio de él llega a su fin,
sera perfectamente restaurado en Cristo"?.

Este concepto es tomado de nuevo por todos los otros documentos del Vaticano II; en la
Constitucién de la Liturgia®®; en la Constitucion sobre la divina Revelacion?®; en la Constitucién

163 61, 3, ad. 2.

17 Scaltriti O. P., Jacinto, Rivelazione e Magisterio, 1bid.

18 |bid.

1% Llumen Gentium.

20 1bid., num. 8 hasta 11.

21 1bid., nim. 48.

22 Scaltriti, O. P., ibid., pag. 207.

23 Hechos, 3, 21.

24 £f.,1.10. Col. 1. 10; 2 Ped. 3, 10-13; Lumen Gentium, n2? 48.
5 Num. 1y 5.



Pastoral "Gaudium et Spes"?’; en el Decreto sobre las Misiones?®; en el Decreto sobre

Ecumenismo?’; en el Decreto sobre el Apostolado de los Laicos®’; en la Declaracién sobre
Educacién Cristiana®!; en la Declaracién sobre las relaciones de la Iglesia con las otras
religiones no cristianas2.

Cierto es que, cualesquiera sean los itinerarios seguidos por la palabra viva de Dios, que
siempre ha acompainado la historia de los hombres en sus mas intimos recodos, todos se
encuentran a distancia igual cuando la palabra de Dios esta por encarnarse y hacerse Hombre,
El "Logos" de Platdn y la belleza de Atenas, el derecho de Roma y la poesia de Virgilio, antes de
ser cosas escritas, son el genio continuado de la "Humanitas" que sufre los dolores de la
generacion, en la expectacion de la revelacion de los Hijos de Dios: "Y el hombre que, conocida
la propia enfermedad, grita al médico y reclama el auxilio de la gracia">3.

Y aun también en la linea de Israel, cuando las Escrituras estan a punto de cumplirse, hay
todavia una "voz"3* que establece el contacto con la palabra de Dios hecha hombre: una "voz"
qgue grita en el desierto, la voz que por vez primera indicard a los discipulos al Esperado de
todos los pueblos: "He aqui al Cordero de Dios, he aqui Aquel que grita el pecado del
mundo"%®. Sélo Juan registrard por escrito estas palabras setenta afios después que fueron
proferidas3.

Y en el mismo Juan, el Bautista, la palabra de Dios estaba junto con la "voz" de la tradicién
cuando todavia crecia en el seno de su madre ante la Visita de Aquella que llevaba en su
vientre virginal e inmaculado al prometido de los primeros dias de Adan y de Eva¥’.

En Maria estaban juntos la Tradicién con la voz del Angel en el dia de la Anunciacién, sobre las
cosas concernientes al Cristo como Hijo del Altisimo, en la luz de la Santisima Trinidad. En el
saludo de Maria de Nazaret a Isabel, madre de Juan, es la voz de la Revelacién la que santifica
al Precursor.

Y al reconocimiento de Isabel, Maria responde con el don del Magnificat que es la "voz" de la
Tradicién, en la linea de Abraham, como ella misma dice, frente a todas las gentes, que la
llamaran bienaventurada®.

Es la palabra que, nacida de la Sefiora, como "semilla de Ella", aplasta la cabeza del antiguo
adversario, cuya semilla es la mentira, cuya alteracién de la Palabra serd constantemente
documentada como falsificacion de las Escrituras®.
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La Cdbala antigua de los judios

La Cabala® la escriben los autores mas responsables de diversas maneras. "La Enciclopedia de
la Biblia", de Diez Macho, escribe Qabbalah; "The Standard Jewish Encyclopedia", de Cecil
Roth, Kabbalah; Gershom Scholem, Kabbala; Henry Serouya, Kabbale; G. Vajda y Paul Vulliaud
en la misma forma que el anterior; The Jewish Encyclopedia, Cabala. Nosotros, sin entrar en las
razones que existen para una u otra transcripcién, la escribiremos sencillamente Cabala.

La Sinagoga poseia, anteriormente a los libros de Moisés, una tradicidén oral que servia de
alguna manera "de alma al cuerpo de la letra"; sin la cual el texto corria el riesgo de quedar
oscuro o incompleto, o de prestarse a los caprichos de la interpretacion individual. Nunca
hasta nuestros dias |la Sinagoga hubiese tolerado este exceso de demencia.

Ahora bien, mientras la ley civil reposaba en Israel bajo la custodia de la nacién entera, la
ensefanza oral fue confiada a un cuerpo especial de doctores colocados bajo la autoridad
suprema de Moisés y de sus sucesores. "Los escribas y los fariseos, dijo Cristo, estan sentados
en la Catedra de Moisés; en consecuencia, observad y haced todo lo que os dicen, pero no
hagais lo que hacen"*.,

Y esta tradicion de la Sinagoga antigua se dividia en dos ramas: la una patente, era la tradicién
talmudica; fue conservada por escrito mas tarde y formd un Talmud puro y distinto de aquellos
posteriores a Cristo, y fijo el sentido de la ley escrita. Trataba de las prescripciones mosaicas;
se sabia por ella lo que era permitido, obligatorio, ilicito; constituia ademas el grado material y
practico de la tradicidn.

La segunda rama era su parte misteriosa y sublime. Formaba la tradicién cabalistica, o Cdbala,
es decir, segun el sentido etimoldgico de esta palabra, la ensefianza recibida por la palabra.
Esta cdbala trataba de la naturaleza de Dios, de sus atributos, de los espiritus y del mundo
invisible. Se apoyaba sobre el sentido simbdlico y mistico del Antiguo Testamento, "que era
igualmente tradicional"; era, en una palabra, la teologia especulativa de la sinagoga. Lo que
hay de esencial en los misterios de la Santisima Trinidad y de la Encarnacion no estaba en ella
omitido, y varios rabinos se convirtieron a la sola lectura de la Cdbala*’. Los doctores de la
Sinagoga hacen remontar la Cabala antigua hasta Moisés, admitiendo con todo que los
primeros patriarcas del mundo habian conocido por revelacidn sus verdades principales.

Los doctores de la antigua sinagoga ensefian de voz comun que el sentido escondido de la
Escritura fue revelado sobre el Sinai a Moisés y que este profeta transmitid por iniciacion este
conocimiento a Josué y a sus otros discipulos intimos. Esta enseiflanza misma descendié
enseguida oralmente de generacidn en generacion, sin que fuese permitido ponerla por
escrito.

40 Sobre el desarrollo de todo lo que se va a leer sobre las dos Cébalas aprovechamos el valioso apéndice intitulado:
"Las dos Cabalas o la ciencia de las tradiciones", del libro "Le juif, le judaisme et la judaisation des Peuples
chrétiens" par le Chevalier Gougenot des Mousseaux, Henri Plon, Paris, 1869. Este autor tiene una informacion
pasmosa de toda la cuestion principalmente por sus vinculaciones con el famoso judio convertido Drach, quien
escribid: "Harmonie entre I'Eglise et Synagogue", Paris, 1844.

4 Mt. 23, 2.

42 Drach, Harm., tomo |, p. X-XI, 1844.



Perversion de la Cabala judia

Con todo, la cautividad de Egipto primero (1300 A. C.) y la cautividad de Babilonia después
(siglo VI a. C.) crearon en el seno de Israel una inmensa perturbacion, y la tradicién cabalistica
ortodoxa vino a caer en el olvido. Es mas: al retorno de los fieles a Jerusalén recibio la orden de
Dios de consignarla por escrito. Pero los sesenta volimenes de que ella se compone no fueron
hechos publicos y el profeta recibid la orden de no confiarlos a otras manos que a las de los
sabios*. Mas tarde, cuando los tiempos se cumplieron, la culpabilidad de los doctores de la
sinagoga consistio, no en las indiscretas revelaciones de los depositarios, sino, lejos de esto, en
el cuidado celoso que tomaron y que les reprocha el Salvador, de esconder al pueblo la clave
de la ciencia, la exposicion tradicional de los libros santos, en cuyas claridades Israel hubiese
reconocido en su persona sagrada al Mesias**.

Hacia los ultimos tiempos de Jerusalén y cuando la Judea sufrid los terribles estragos de la
idolatria, el culto fue miserablemente invadido por el fariseismo, cuya abundante vegetacion
amenazaba seriamente a la sinagoga entera. La atencidn de los doctores se dirigié entonces a
la teologia talmudica, que existia en el estado de ensefianza oral y regulaba el lado practico y
material de las prescripciones religiosas, mientras que la teologia mistica y especulativa cayd
en descrédito desde que su tendencia cristiana era de una evidencia palpable. Este
movimiento se acentud sobre todo cuando la crisis suscitada por la oposicidn de los fariseos a
la doctrina que predicaron el Salvador y sus Apdstoles.

La tradicion talmudica se convierte entonces en lo que el Talmud llama el vinagre, hijo del vino;
y, desnaturalizada en su parte esencial, recibia la mezcla impura de los suefios fantdsticos de
los rabinos, de sus vanas sutilezas, de sus cuentos absurdos, grotescos, inimaginables. Un poco
mas tarde, después de la dispersiéon de los judios, los rabinos tomaron el gusto por las
especulaciones de la metafisica y, volviendo a su cdbala mistica, introdujeron una amalgama
de filosofia griega y oriental cuyos sistemas se oponian a gritos a la revelacién mosaica. Tal la
Cdbala moderna o Cabala de izquierda, o Cabala farisaica, o Cdbala mdgica.

Los rabinos han admitido, casi sin comprenderlas, formulas cuyo equivoco se presta al
materialismo griego y al panteismo judio o, digamos mejor, a las sacrilegas vanidades de la
magia de los pueblos sabeistas, entregadas a las doctrinas idolatricas de los descendientes de
Cam. Era, por otra parte, en medio de estos pueblos que habian vivido sus padres antes de
Abraham, durante la cautividad de Babilonia y de Egipto, habitudndose a mezclar sin cesar el
culto de Dios santo con los cultos de los demonios®.

Si, por tanto, al consultar a sus doctores, la segunda Cabala es de origen judaico vy
relativamente moderna, remonta a los tiempos mas antiguos por las tradiciones magicas y las
supersticiones a las cuales se vincula. Los judios, al apropiarselas para combinarlas con sus
tradiciones, las han marcado con su sello.

La cdbala farisaica se entregd al culto de los astros o al sabeismo. En rigor, este culto es
anterior al judaismo. Son cultos de Caldea, de Egipto y paises limitrofes. La Cébala, inficionada
con estos cultos, penetra entonces e infecta las tradiciones patriarcales, se infiltra en sus libros
doctrinarios, se instala en su medicina, se insinUa en su ciencia social, sufriendo modificaciones

43 Drach, vol. Il, p. XXI.

44 Gougenot des Mousseaux, Le juif, le judaisme et la judaisation des peubles chrétiens, pag. 512.

4> Dii gentium, daemonia, salm. 96, 5. El sabeismo es la religion de los antiguos caldeos y consistia en la adoracion
de los astros.



sucesivas, y acaba por arraigarse en sus costumbres. Asi, el judio, bajo el ojo de quien nace el
Cristo, se convierte, a pesar de este foco de luz y segln los padres de la magia y los Padres de
la Iglesia, en el principe de la herejia, que el espiritismo mdagico impregna con sus venenos, el
misionero del mal, el gran maestro del ocultismo cristiano. Porque "la Cdbala, nos dice el
ordculo de las sociedades secretas, es la madre de las ciencias ocultas; y los gnoésticos, estos
herejes que empujaron hasta la abominacion los errores de la inteligencia y la perversién de
las costumbres, han nacido de los cabalistas"“®.

Contenido de la Cdbala pervertida

El mundo, dicen los doctores de la Cdbala, ha sido formado sobre un plan mistico del alfabeto
hebreo, y la armonia de las creaturas es semejante a las de las letras de que Dios se ha servido
para componer el libro de la vida. Es cierta disposicién de las letras lo que hace la belleza y la
excelencia del universo; y ya que el mundo ha sido hecho segun los dictados del alfabeto,
existen necesariamente ciertas cosas adheridas a cada letra, de la cual cada una es el simbolo y
emblema. Esto lo descubren facilmente los iniciados de la cabala, pero les es menester
distinguir las letras en simples y dobles.

Digamoslo repitiendo su doctrina: Dios se sirve ventajosamente de las letras y de las
combinaciones de su nombre para obrar sobre los angeles; estos angeles influyen sobre los
doce signos del zodiaco; estos derraman su influencia sobre la tierra y presiden a las diversas
generaciones que alli se suceden. Asi las letras tienen ordinariamente un admirable poder, no
solo porque ayudan a descubrir las analogias del mundo y ciertas armonias del universo, es
decir, de las cosas terrestres y celestes que los ignorantes no sabrian ver, sino sobre todo
porque ellas son otros tantos canales por los cuales la accién de Dios opera sobre las
inteligencias.

Si tal es la virtud de las letras, écual no sera la de sus compuestos? De este modo los cabalistas
se hacen fuertes en obtener por el arreglo de ciertas palabras, en un cierto orden, efectos
milagrosos; y estas palabras dan nacimiento a efectos determinados, segun la santidad mas o
menos grande del idioma a que pertenece. Por esto, la lengua hebraica tiene ventaja infinita
sobre otras lenguas. Los milagros estan en proporcién al valor de las palabras que expresan el
nombre de Dios o sus perfecciones o sus emanaciones. De aqui, el uso de preferir para este
objetivo los nombres de Dios o los diez sefirot.

Los sefirot son los nombres, los atributos de Dios o Dios mismo en sus atributos y los dngeles
que representan estos atributos. De los diez sefirot, siete son los angeles de la presencia de
Dios y tres los esplendores de la Santa Trinidad. Estos son los sefirot de la Cabala divina.
Cuando las palabras, y particularmente los setenta y dos nombres de Dios son arreglados de
una cierta manera, adquieren una fuerza irresistible. Pero si acaece que las palabras no
encierran la significacion en la cual reside su fuerza, es menester cambiarlas y existen reglas
prescriptas para llegar a este cambio. Asi hablan los cabalistas y, por el momento, nos
contentaremos con decir que pronunciarse sobre lo que contiene o no contiene la cabala
farisaica seria tarea ardua. Pero de lo que no hay que admirarse es que su seno esté abierto a
verdades sublimes; y ya que la hemos dado por una caricatura de la verdadera cabala,
nosotros expresamos por esto mismo, que al deformarse, ella debe recordar los trazos

46 Ragon, Magonnerie occulte, pag. 78, Paris, 1853, citado por Gougenot des Moussenaux, ibid., pag. 516.



augustos. Si la mistica divina encierra en cierto nimero una incomprensible virtud, la cdbala
magica acumula también innumerables locuras sobre este dogma, sobre esta creencia
adulterada de la cual Pitdgoras se apoderd en sus peregrinaciones y de la cual recuerda la
insondable antigiiedad®’.

Los iniciados en la Cdbala pretenden captar un encadenamiento fatal entre las causas
segundas y los espiritus o las inteligencias superiores. Cada creatura, dicen, participa de las
calidades de un ser sobreeminente; ellos se entregan a saber de qué planeta depende aquello
que tienen en vista. Buscan en seguida por qué canales el planeta y la inteligencia derraman
sus influencias en este objeto y se esfuerzan por separar los anillos secretos de la cadena que
liga al cielo con la tierra.

Una de sus creencias es que las almas son preexistentes a los cuerpos; que, pasando por los
sefirot, atraviesan ciertas esferas y del juego de las circunstancias depende su suerte en este
mundo. Dios, dicen, cuando el hombre nace, les despacha un guardian, un angel que lo dirige
segun las inclinaciones que ha recibido del planeta bajo el cual ha nacido; el cabalista debera
dedicarse a saber cudl es este genio.

Bastante nos parece lo dicho para hacer ver que gracias a estas detestables e invencibles
creencias, gracias a sus innumerables variantes los cabalistas judaicos, herederos de la Cabala
sideral o sabeista, cuya antigiedad remonta a Babilonia, a los hijos de Cam, esparcieron de un
extremo a otro de la tierra las doctrinas magicas. Con la ayuda de esta magia sideral los
caldeos y los hombres de la astrologia judiciaria musulmanes, se apoderaron de la Roma
pagana y del espiritu de sus terribles emperadores, infestaron los palacios de reyes y llenaron
de crimenes los castillos de la nobleza feudal y las mansiones de los burgueses opulentos hasta
tiempos que confinan con los nuestros. La Cabala era, por tanto, la principal raiz de la magia“®.

Todas las religiones verdaderamente dogmadticas, nos dice, en el afio 1861, el profesor de
magia Eliphas Levi, han salido de la cdbala y a ella vuelven. Todo lo que hay de cientifico y de
grandioso en los suefios religiosos de los iluminados -Jacobo Boehme, Swedenborg, Saint
Martin- ha sido tomado de la Cabala. Todas las asociaciones masdnicas le deben sus secretos y
sus simbolos. La Cébala sola consagra el aleluya de la razdn universal y del Verbo divino, ella
tiene las llaves del presente, del pasado y del porvenir"#.

En las ceremonias de recepcion practicadas por todas las sociedades misteriosas se encuentran
las huellas de una doctrina en todas partes la misma y cuidadosamente escondida. Y esta
doctrina sagrada que se encuentra en la de la teldrgia o de las altas iniciaciones magicas, es a la
vez la de la Cabala que los judios nos ensefian, después de haber recibido el depdsito de los
caldeos sabeistas, salidos de Cam, y quienes, segin una opinién muy acreditada en la ciencia,
eran los herederos de la doctrina de los hijos de Cain.

Familiarizados con los artificios y las supersticiones judaicas, otro Padre de la Iglesia, San
Epifanio, nos ensefia que los judios mezclan a su ciencia las artes demoniacas, que con
frecuencia no retroceden ante el homicidio, y ponen en practica el articulo de fe cabalista que
Tomas de Catimpré recordaba en otro tiempo en estos términos: "Un judio muy sabio,
convertido poco tiempo hacia la fe, me afirmaba que uno de sus correligionarios, a punto de
morir, habia hecho a los judios esta prediccidn: «Vosotros no podéis curaros de la vergonzosa

47 Gougenot des Mousseauy, ibid., pag. 521.
48 |bid., pag. 525.
4 Dogma y rito de la alta magia, t. 1, pag. 95.



enfermedad que os aflige sino por el uso de sangre cristiana . .., porque la sangre humana est3
en el fondo de las précticas de la magia»"*C.

Le es menester a la magia sangre, sangre humana y grasas humanas para cumplir sus ritos y
perfeccionar sus crismas sagrados, sus unglentos maleficiarios, sus sacramentales, para
alcanzar su objetivo sacrilego. Aqui, alld y en todas partes segun el tiempo, segln el genio y el
grado de civilizacién de los pueblos, le es menester esta sangre y esta carne, brebaje y medio
de regeneracion mistica. Y, desde el origen de los tiempos histdricos, la Biblia misma nos da,
sobre el suelo de Canaan, el espectdculo de estas odiosas practicas, de esta antropofagia sacra,
de esta carne y de esta sangre humana que comian y bebian los judios con los cabalistas de
Canaan y cuyos encantamientos exigian el uso.

Procedimientos de cabala y de magia, es decir, medios demoniacos, pero empleados a titulo
de medios religiosos o cientificos, he aqui dos cosas que se reproducen sin cesar en el judio en
el ejercicio del arte de curar o de predecir los males del cuerpo. Y, en el examen atento de los
crimenes de ninos cometidos por judios, lo que llamard mas vivamente la atencién de un sagaz
investigador no sera siempre y sélo un feroz sentimiento de odios religiosos; serd con
frecuencia la intencion de hacer servir la sangre humana y las carnes desgarradas a
operaciones magicas dotadas de la virtud de curar males del cuerpo y del espiritu.

Pero lo importante y lo que debe ser suficientemente destacado es que el sueiio de los
conspiradores de la Cabala ha sido siempre apoderarse habilmente del poder y retenerlo
disimuladamente en provecho propio. Debian crear una sociedad entregada a la abnegacion
por votos solemnes, protegida por reglamentos severos, que se reclutaria por la iniciacién y
que, sola depositaria de los grandes secretos religiosos y sociales, haria reyes y pontifices sin
exponerse a las corrupciones del poder".

Esta idea fue, a su vez, segun el cabalista Eliphas, "el suefio de las sectas disidentes de los
gnoésticos o de los iluminados que pretendian referir su fe a la tradicion primitiva del
cristianismo de San Juan. Ella se convirtié por fin en una amenaza para la Iglesia y la sociedad
cuando una orden rica y disoluta, iniciada en las misteriosas doctrinas de la cdbala, parecid
dispuesta a volver contra la autoridad legitima los principios conservadores de la jerarquia y
amenaz6 al mundo con una inmensa revolucién. Antecesores de las sociedades subsiguientes
del ocultismo, los Templarios, cuya historia es tan mal conocida, fueron estos terribles
conspiradores.

La doctrina cabalistica, afirma Eliphas Levi -que la profesd con entusiasmo- es el dogma de la
alta magia y la filosofia oculta de la magia, encubierta bajo el nombre de cabala, y que esta
indicada por todos los jeroglificos de los antiguos santuarios y de los ritos todavia poco
conocidos de la masoneria antigua y moderna?.

La gran asociacién cabalistica conocida en Europa bajo el nombre de masoneria aparece de
repente en el mundo en momentos en que la protesta contra la Iglesia acaba de desmembrar
la unidad cristiana. Ahora bien, los masones tienen a los templarios por modelos, a los
rosacruces por padres, a los joanitas por antecesores. Su dogma es el de Zoroastro y el de
Hermes, su regla la iniciacion progresiva, su principio, la igualdad y la fraternidad universal.

50 Gougenot des Mousseaux, Le juif..., pag. 535.
51 Histoire de la Magie, pags. 23 y 24.



La tradicion primordial

La humanidad ha sido instruida en los misterios divinos en su cuna misma. Existe por lo tanto
una tradicion primordial o Cadbala, que ensefia al hombre las verdades fundamentales de Ila
naturaleza y de la gracia que lo pueden salvar. Sin embargo, aunque la tradicion remonte a la
cuna de la humanidad, no quiere ello decir que alli se dé completa y perfeccionada. La
tradicién es progresiva y se va perfeccionando mediante las tres economias que mencionamos
mas arriba. Cristo mismo es la Perfeccion de la Tradicién. De aqui el gran error del
tradicionalismo de René Guénon®?, que consideraremos oportunamente. Aqui basta decir que
la Tradicidon auténtica, la judeo-catdlica, no mira propiamente al Pasado, sino que mira a
Cristo. Por ello, todas las verdades, todos los simbolos y figuras con que estas verdades son
propuestas se refieren definitivamente como a su Ejemplar Divino, a Cristo, al Logos hecho
Hombre. San Pablo lo ensefia magnificamente en Col. |, 15: "La imagen del Dios invisible,
primogénito de toda criatura, porque en El fueron creadas todas las cosas del cielo y de la
tierra, las visibles y las invisibles, los tronos, las dominaciones, los principados, las potestades,
todo fue creado por El y para El. El es antes que todo y todo subsiste en El. El es la cabeza del
cuerpo de la Iglesia; El es el principio, el primogénito de los muertos, para que tenga la
primacia de todas las cosas. Le plugo al Padre que en El habitase toda la plenitud y por El
reconciliar consigo, pacificando por la sangre de su cruz todas las cosas, asi las de la tierra
como las del cielo".

Pero esta tradicion orientada hacia Cristo es alterada y pervertida de inmediato por la
instigacion de la serpiente, como refiere el Génesis. La serpiente, la mas astuta de cuantas
bestias del campo hiciera Yahvé Dios, dijo a la Mujer: "éConque os ha mandado Dios que no
comais de los arboles todos del paraiso? Y respondid la mujer a la serpiente: Del fruto de los
arboles del paraiso comemos, pero del fruto del que estd en medio del paraiso nos ha dicho
Dios: «No comais de él, ni lo toquéis siquiera, no vaydis a morir». Y dijo la serpiente a la mujer:
No. No moriréis; Dios sabe que el dia que de él comdis se os abriran los ojos y seréis como
Dios, conocedores del bien y del mal".

El pecado de Adan consistid entonces en la pretensién de "ser como Dios, conocedores del
bien y del mal". No consistié en querer ser como Dios por una "omnimoda equiparancia". Esto
no cabia en nuestros primeros padres; era una pretensién imposible. Quisieron imitar a Dios
copiando un atributo que no correspondia copiar. Apeteciendo "algun bien espiritual sobre su
medida" y "consiguientemente apeteciendo desordenadamente la semejanza divina"*. "El
primer hombre pecé principalmente apeteciendo la semejanza de Dios en cuanto a la ciencia
del bien y del mal, como le sugirié la serpiente: a saber, que por virtud de la propia naturaleza
determinar por si qué fuera bueno y qué fuera malo". Apetecié por tanto una "suficiencia y
autonomia" propia de Dios, quien, con su ley eterna, fija a las criaturas sus limites y, en
cambio, no permite que éstas se fijen sus propios limites. Estaba implicado en el pecado de
Adan la constitucion del orden de la moralidad y de la felicidad. El hombre seria la regla para el
hombre. El orden sobrenatural dependeria entonces del hombre mismo. Aqui estaba implicada
la herejia pelagiana, el naturalismo y el humanismo de la edad moderna. EI hombre,
arrogandose atributos divinos de legislador supremo. Por esto, el pecado de Adan fue de

52 Las obras principales de René Guénon son: Introduction générale a I'étude des doctrines hindoues, Marcel Riviere,
Paris, 1921; L'Homme et son devenir selon le Vedanta, Chacornac, Paris, 1941; Le Roi du Monde, Edit. Traditionnels,
1939, La crise du monde moderne, Bossard, Paris, 1927; Le Simbolisme de la Croix, Vega, 1931; Les etats multiples de
I" étre, Véga, Paris, 1932; Le regne de la Quantité et le signe des temps, Gallimard, 1945.
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soberbia. Y la soberbia se opone a la humildad y la obediencia de Cristo que se humilla hasta
las bajezas de la cruz (Fil., 2, 8).

El pecado de Adan fue un pecado de gnosis, de conocimiento. Querer conocer
desordenadamente lo que sélo puede conocer Dios. El pecado radicé dentro de la voluntad,
pero con respecto a un acto de conocimiento. Y este conocimiento era un acto privativo de
Dios. El hombre queria gozar de una prerrogativa divina, en el conocer, o sea, la de constituir
el orden de la moralidad y de la ley. Tal acto de gnosis, al adjudicar al hombre un atributo
divino, hacia del hombre, Dios. El hombre rechazaba toda trascendencia y se mantenia en la
mas absoluta inmanencia de lo humano.

"Angelus in primo suo peccato inordinate diligens bonum spirituale, nempe suum proprium
esse, suamque propiam perfectionem, sive beatitudinenm naturalem... ita voluit, ut simul ex
parte modi volendi, quamvis non ex parte rei volitae, per se voluerit aversionem a Deo, et non
subjici ejus regulae in prosecutione suae celsitudinis">* El dngel, y lo mismo el hombre, en su
primer pecado, amando desordenadamente el bien espiritual, es a saber, su propio ser y su
propia perfeccién a la felicidad natural, de tal suerte la quiso que, si no de parte de la cosa
querida, si ciertamente del modo de quererla, haya querido al mismo tiempo la separacién de
Dios y no sujetarse a la regla que Este le habia impuesto en la prosecucién de su grandeza.

En el pecado de Adan tenemos entonces primeramente un acto de soberbia, referido a un
conocimiento o gnosis de la propia excelencia o suficiencia por la cual se constituia en un
regulador supremo del bien y del mal y en fuente de su propia felicidad. El pecado consistia
entonces en un acto de voluntad y de inteligencia por el cual el hombre se constituia en
omnisuficiente que no necesitaba de otro y en especial del Verbo que lo plenificase. Este
pecado lo cometid bajo la sugestion de la serpiente y por invitacién de la mujer. De aqui que
diga Dios a Adan: "Por haber escuchado a tu mujer...". Y diga Dios a la serpiente: "Por haber
hecho esto, maldita serds entre todos los ganados...". La gnosis del hombre va entonces
regularmente mezclada con influencia del demonio y de la sexualidad.

El resultado del primer pecado fue que el hombre quedd constituido en conocedor del bien y
del mal, es decir, en un ser de malicia. Por ello Dios dijo: "He aqui al hombre como uno de
nosotros, conocedor del bien y del mal"*.

Esta desviacidon operada en el corazén mismo del hombre y que afectaba a su sentido y a su
destino, no podia dejar de influir con respecto a la tradicion o cabala que Dios habia
comunicado al hombre. Si el hombre de inocente se transformaba en un ser de malicia, la
cabala, asimismo, habia de trocarse de buena en mala, sobre todo después del crimen de Cain.

Contenido fundamental de las dos Cdbalas o tradiciones

De aqui que a través de la historia se han de desarrollar dos concepciones fundamentales con
respecto a Dios-mundo-hombre, la una que, en definitiva, coloca en un Dios personal y
trascendente la fuente de todo bien (Santiago, 1, 17), y frente a la cual el hombre y el mundo
no son por si mismos sino creadores de desorden y ruina, por lo cual, para ser buenos y
obtener la salvacién necesitan subordinarse a una Iglesia-Institucidon que es ley de los pueblos

54 Curs. Theol. Salmanticienses, 1. X1 d. 10, dub. 1, pag. 559.
55 Gen., 3, 22.



(Constitucion sobre la Iglesia en Vaticano Il). La otra que, en definitiva, hace del hombre y del
mundo, en la raiz ultima y profunda de su ser, un algo divino, de lo cual Dios no seria sino
como una emanacion y epifenédmeno. En esta segunda concepcion, la Iglesia no tiene razén de
ser y si por causas histéricas existiera, no seria sino como un epifendmeno o emanacion del

mundo.

En estas perspectivas surgen dos sistemas

siguientes verdades o errores respectivamente.

de pensamiento bien caracterizados en las

a) Existencia de un Dios personal, inteligente
y libre, trascendente al mundo.

a') La inmanencia de Dios en el corazon del
hombre y del mundo. Ateismo o panteismo,
que diviniza al mundo o hace del mundo
apariencia de divinidad.

b) Dios, causa eficiente del hombre y del
mundo, cuya realidad saca de la nada.

b') El mundo y el hombre hechos de Ia
substancia de la divinidad.

c) Dios destina al hombre a la divinizacién,
dandole por gracia un destino que supera
todas las exigencias de su ser.

c') El hombre estd divinizado en
naturaleza. El hombre es Dios.

Su

d) ElI hombre, habiendo perdido su
divinizacién primitiva, puede recuperarla
adhiriéndose a Jesucristo, Dios hecho

hombre, quien, en virtud de su pasién y
muerte, le devuelve esta divinizacidn.

d') El hombre saca su divinizacién de si
propio, pero Jesucristo puede indicarle el
camino de cémo ha de sacarle de si propio. El
hombre es, de por si, un gndstico. Jesucristo,
primer gnostico, es un paradigma de Ia
divinizacién del hombre.

e) Jesucristo ha instituido en la Iglesia, su
cuerpo mistico, un medio de salvacion del
hombre, quien por si mismo y de si mismo,
viene en estado creatural y de pecado. El
hombre, de por si, va al pecado y a la ruina.

e') El hombre se salva de por si y en si
entregandose a la autonomia y libertad de su
realidad interior, que es divina. No necesita
de la lIglesia. Al menos de una Iglesia
contrapuesta al mundo.

f) Existen necesariamente, en virtud del
orden establecido por Dios, dos realidades,
una que no salva al hombre y otra que lo
salva. El hombre tiene en la actual
providencia dos dimensiones, una profana y
natural y otra sacramental y sobrenatural.

f') No siendo necesaria la Iglesia para la
salvaciéon del hombre, no existe otra realidad
ni otra dimensién que la puramente humana
y la del mundo.

g) La Iglesia existe como institucion fuera y
por encima del mundo, en virtud de los
méritos de Jesucristo, como de necesidad
para salvar al mundo.

g') No existe sociedad trascendente al
hombre mismo y al mundo.

De aqui que, en virtud de estas dos concepciones irreductibles que, como las dos ciudades de
San Agustin, se prolongan a través de la historia, sea facil discernir la verdad del error.

La negacidn de la Iglesia como sociedad de salud trascendente al mundo implica la afirmacién
de los otros errores. Quien niega la Iglesia debe negar a Cristo y por lo mismo negar a Dios. Lo
gue a veces no surge de inmediato, surge en la dinamica de los siglos, que va operando y
realizando la |dgica de la ciudad del mal. Asi sucede en la Reforma, que al negar a la Iglesia ha
preparado y abierto el camino a la negaciéon de Cristo y de Dios, y al proceso actual de
secularizacién.



La palabra Iglesia significa, en sentido general, la colectividad de los fieles del Nuevo y del
Antiguo Testamento, que estan unidos en la misma fe substancial en un Dios providente del
orden sobrenatural y en Jesucristo venido o, por venir, y que participan de la misma vida
sobrenatural originada en los méritos de la redencién ya operada o debiendo préximamente
cumplirse.

En este sentido, San Agustin comprende en la Iglesia universal a todos los justos que, desde
Abel hasta el fin del mundo, pertenecen al Cuerpo Mistico de Jesucristo®®. Asimismo, dice
Santo Tomas que la Iglesia secundum statum viae para todo el tiempo de prueba, est
congregatio fidelium®’. Explica cémo la fe de los fieles de todos los tiempos es
substancialmente una, en razén de la fe explicita en estas dos verdades que contienen todas
las otras, Dios providente y Jesucristo redentor®®; y como la misma vida sobrenatural antes
como después de la redencidn, proviene de los méritos de Jesucristo y se manifiesta, en unoy
otro periodo, por la misma fe y por el mismo amor en Jesucristo esperado y debiendo
rescatarnos o ya venido e inmolado por nosotros>°.

Esta Iglesia o Tradicidn se desenvuelve en tres economias: una, de la ley natural; la segunda,
de la ley mosaica; la tercera, de ley evangélica o cristiana. Santo Tomas trata expresamente
esto en el Tratado de la Ley 1-2, 90-108.

Etapas de la Cabala pervertida judia

La segunda cabala, o cdbala pervertida, se inicia con Adan pecador y se perpetta en la Cabala
cainita, antes del Diluvio y con la Cdbala Camita, después del diluvio. Esta cdbala se va
desarrollando en tres grandes fechas: la primera en el siglo VI antes de Cristo, que coincide con
el exilio de los judios en Babilonia; la segunda, alrededor de la aparicidon del cristianismo,
culminando con Simdén ben Jochai, en el siglo Il de la era cristiana; y la tercera reune las
fabulosas elucubraciones del judaismo medieval, del chasidismo aleman y termina con la
elaboracion del Sefer-ha-Zohar por Moisés de Ledn.

Ya los hebreos, sacados de la tierra de Canaan por Abraham, tuvieron ocasion de inficionarse,
cuando el primer exilio en el Egipto, en el siglo XIV antes de Cristo.

Pero esta contaminacion no tuvo caracteres decisivos por la personalidad fuerte de Moisés,
que le opuso una tremenda guerra. De aqui que haya de considerarse mas peligrosa la
cautividad de Babilonia, acaecida en el siglo VI antes de Cristo, ya que ella operaba sobre un
pueblo espiritualmente debilitado y sin que una fuerte personalidad fuera capaz de detener la
influencia maléfica de las précticas y cultos babildnicos. Por ello, el centro y hogar espiritual de
la Cdbala farisaica es Babilonia, hacia el afio 586 a. C. y de alli hasta el 1040 d. C., cuando las
dltimas de las academias del Talmud pasaron de Babilonia a Europa, Asia y Africa.

De las Academias de Sura, Nehardea, Nisibis, Pambeditha, las ideas talmudicas y cabalisticas
fueron aceptadas por los judios del mundo. La Enciclopedia judia dedica un articulo a la
influencia general de Babilonia sobre el judaismo europeo. Luzzato ("Cartas hebraicas", pag.

56 Serm., CCCXLI, c. IX, n2 11. P. L. XXXIX, col. 1499.
57 Sum., 3, 8. 4, ad. 2.

582-2,1,7.

592-2,1,7.



865) la describe asi: "El Oeste recibié ambas Leyes, la escrita y la oral, de Babilonia. La
puntuacién y la acentuacién también comenzaron en Babilonia; igualmente el piyyut, la rimay
el metro. Aun la filosofia tuvo aqui su origen, porque el frecuentemente mencionado, pero
poco conocido David ha-Babli o Al-Makammez, que vivid en Saadia, es el mas antiguo filésofo
judio que se conoce. El mas grande si no el mas antiguo payyetan, Eleazar Kalir, del siglo IX, era
aparentemente un babilonio. Es también verdad, afiade Luzzato, que la herejia es un producto
babilénico®.

La mezcla de tradiciones y pueblos en el siglo sexto antes de Cristo

La cautividad de Babilonia de los judios hay que estudiarla con la remocién general de pueblos
y tradiciones que tuvo lugar en el siglo VI antes de Cristo. Por supuesto que, contra Jaspers®?,
no aceptamos hacer del siglo VI antes de Cristo el tiempo eje de la historia. El eje de la historia
es Cristo y sélo Cristo. Sin embargo, hay que admitir dentro de la historia la significacion
excepcional que tiene el siglo VI. "En ese tiempo se concentran y coinciden multitud de hechos
extraordinarios. En China viven Confucio y Lao-Tse, aparecen todas las direcciones de la
filosofia china, medita Mo-ti, Chuang-Tse, Lie-Tse y otros muchos. En la India surgen los
Upanishads, vive Buda, se desarrollan como en China todas las posibles tendencias filosoéficas,
desde el escepticismo al materialismo, la sofistica y el nihilismo. En el Irdn ensefia Zaratustra la
excitante doctrina que presenta al mundo como un combate entre el bien y el mal. En
Palestina aparecen los profetas, desde Elias, siguiendo por lsaias y Jeremias, hasta el
Deuteroisaias. En Grecia encontramos a Homero, los filésofos Parménides, Heraclito, los
tragicos, Tucidides, Arquimedes. Todo lo que estos nombres no hacen sino indicar se origina
en estos cuantos siglos casi al mismo tiempo en China, en la India, en el Occidente, sin que
supieran unos de otros®.

Los judios, que en el siglo VI fueran deportados a Babilonia, tuvieron alli ocasién de
relacionarse con todas las religiones y tradiciones del mundo, y por lo mismo con todas las
gnosis paganas de la humanidad, cuyo contenido es el mismo en todas ellas. Lo vamos a
comprobar recorriendo las mas antiguas gnosis.

La gnosis brahamdnica. En el Rigveda, uno de los mas antiguos libros del hinduismo, se nos
describe el origen de todas las cosas:

"Ni el no-ser existia entonces, ni el ser; no existia el espacio aéreo, ni el firmamento mas alla".
No existia en este tiempo ni muerte ni no-muerte; no habia distintivo para la noche o el dia. El

Uno respiraba de su propio impulso, sin que hubiese aliento. Fuera de Esto, no existia ninguna
otra cosa.

60 The Jewish Ene., 295-296.
61 Karl Jaspers, Origen y Meta de la Historia, Rev. de Occidente, Madrid, 1950.
62 |bid., pag. 8.



Su deseo fue el desarrollo original (deseo) que ha sido la semilla primera de la conciencia"®3.

He aqui estos textos del Brihad-Upanishad, 4, 8, 17: "En verdad, en el origen, Brdéhman solo
existia. No se conocia sino a si mismo: Yo Soy Brdhman. El, era Todo. Después cada uno de los
dioses fue, a medida que se despertaban, el pensamiento. Lo mismo los rsis, lo mismo los
hombres. Es lo que el vidente rsi Vamadeva ha declarado: "Yo he sido Manu y Surya". Lo
mismo hoy, aquel que dice asi: «Yo soy Brdhman, aquel que es el Todo, y los dioses mismos no
pueden impedirlo porque son dtman» "%,

La India, ademas de la nocién de Brahman, un dios neutro, impersonal, indeterminado, con el
cual hay que relacionar el Ein sof de la Cabala, aceptaba la idea de la transmigracién del alma
individual. He aqui un texto traducido por Olivier Lacombe en L'Absolu selon le Vedanta:
"Afirmamos que el Supremo Sefior no experimenta el dolor de la transmigracidn como lo hace
el alma individual. Porque el alma poseida por la Insciencia esta constrefiida por ella a entrar
en un estado en que el cuerpo, etcétera, deviene poco mas o menos «su si mismo», y se
imagina abusivamente que ella experimenta el producido por esta Insciencia, diciéndose: «Yo
sufro el sufrimiento engendrado por el cuerpo». Pero para el Supremo Sefior no hay estado en
que el cuerpo le aparezca como «su si mismo», ni imaginacidn abusiva del dolor".

La gnosis irdnica. Para sintetizar la gnosis irdnica, de la que se ha escrito tanto, nos ha parecido
lo mas conveniente traducir unas paginas del gran iranista moderno J. Duchesne Guillemin,
"Ormazd et Ahriman", Presses Universitaires de France, 1953, Paris, pag. 32.

"Este sistema, ante todo, éies un dualismo o uno monoteismo? Desde cierto punto de vista es
un monoteismo: Ahura Mazdah es superior a los dos Espiritus que se enfrentan. Es el creador
de toda cosa:

éQuién ha sido, en el origen, el padre primero de la justicia? ¢ Quién ha asignado sus caminos al
sol y a las estrellas? ¢ Quién aquél, si no eres tu, por quien crece y decrece la luna? ¢Quién ha
fijado la tierra abajo, y el cielo de las nubes, que no cae? iQuién ha fijado las aguas y las
plantas? ¢ Quién ha uncido al viento y a las nubes sus corceles? ¢ Quién es, joh, Sabio! el creador
del Buen Pensamiento? ¢ Qué artista ha hecho la luz y las tinieblas? ¢ Qué artista, el suefio y la
vigilia? ¢ Quién ha hecho la mafiana, el mediodia, la tarde, para indicar al inteligente su tarea?

Desde otro punto de vista, el sistema aparece como un dualismo: Ahura Mazdah es declarado
idéntico a su Espiritu Benéfico y es en efecto éste quien crea (ver todo el Yasma, pag. 47); pero
él crea sdélo un orden bueno, una felicidad posible que ha desbaratado la rebelién de los malos.
Son los hombres responsables de su desgracia, ya que son libres en su eleccién; es también el
Espiritu Malo, por haber dado el ejemplo de la mala accién; de aqui el mal se ha propagado
por las daivas hasta el hombre: Vos habéis frustrado al hombre la felicidad y la inmortalidad.
Acto que os ha inspirado a vosotros, demonios, el mal espiritu con el mal pensamiento.

De todos modos, el Espiritu Benéfico nada tiene que hacer en esto, sea el hombre solo o sea el
hombre corrompido por el Espiritu malo y los demonios, que sean causa de este desastre; por
consiguiente, Ahura Mazdah tampoco, ya que le es idéntico. Asi, pues, el mundo tiene dos
dueiios, dos creadores...

63 Emile Gathier, La Pensée Hindoue, Editions du Seuil, Paris, 1958, pag. 125.
64 |bid., pag. 145.



Pero, mds bien que discutir sobre el monoteismo o el dualismo de Zaratustra, es conveniente
comprobar la ambigliedad de su sistema y acordarse de que tenia otras preocupaciones que la
tedrica. Su misidn era obrar y hacer obra: reformar los ritos, proclamar los mitos nuevos"®.

La gnosis sumero acddica. Es ésta una gnosis astroldgica, el sabeismo o culto de los astros,
como ya lo hemos advertido anteriormente. Eduardo Dhorme en "Les religions de Babylonie et
D'Assyrie"® nos explica asi el cardcter de ese culto. ¢Qué idea, se pregunta, se hace uno de la
personalidad divina que se venera bajo los mds diversos nombres y que se encuentra bajo las
formas mas variadas? La escritura nos ensefia. Un signo determinativo precede los ideogramas
a los palabras que representan a los hombres, a los dioses, a los seres sobrehumanos, genios,
demonios, héroes. Este signo, en el origen, representa una estrella. Cuando la estrella es
empleada como determinativo divino, se le da el valor de "dios", dingir en sumero, ilum en
acadio. Pero segun los vocabularios, el sentido propio del signo es el cielo, an en simero,
shamu en acadio. Cualquiera sea la fisonomia del dios o de la diosa, se le asimila a un ser
celeste. Por esto encontramos al Dios-cielo An (sumerio), Anum (acadio) a la cabeza del
Pantedn en nuestro estudio sobre los dioses del mundo.

Hemos visto que el ideograma que representa el cielo, an en sumerio, shamu en acadio, habia
acabado por significar también "dios", dingir en sumerio, ilum en acadio, y que se podia
emplearlo como determinativo delante de los nombres divinos. El mismo signo -estrella- era
empleado para designar el cielo personificado, An en sumerio, semitizado por los acadios bajo
la forma de Anum o, sin mimacion, Anu. En la cosmogonia clasica Enuma Elish es el dios Anum
que aparece primero como personalidad distinta después que los principios del ser se han
disociado en Ar-shar y Ki-shar, Universo celeste y Universo terrestre. Emana de Anshar, se
convierte primero en su igual y puede rivalizar con sus padres. Es el primero en el tiempo y en
el espacio®’.

Gnosis egipcia. Las religiones del Egipto antiguo nos pintan las génesis de las cosas creadas
como que no hubieran salido de la nada por la accidon de una divinidad intemporal. Los textos
nos dejan adivinar la existencia preliminar de un caos, de un "mundo anterior", se podria decir,
gue contenia ya en si, pero en estado latente o bajo una disposicién diferente, toda la "materia
primera" que va a ser puesta en obra en la creacion. Mejor todavia, el demiurgo en potencia
estd como anegado en el caos; debera por tanto primeramente tomar conciencia de si mismo
antes de despertarse a la existencia y ponerse al trabajo.

¢A qué se pareceria este mundo cadtico? El caos no puede ser explicado, no se parece a nada,
es, en cierto modo, lo negativo del presente. Asi habla una férmula del Texto de las Pirdmides,
cuando pretende divinizar al rey difunto asimilandolo al demiurgo: " (este rey ha nacido)
cuando el cielo no habia tomado nacimiento, cuando la tierra no habia tomado nacimiento,
cuando los hombres «no habian tomado nacimiento, cuando los dioses no habian sido
engendrados, cuando la muerte misma no habia tomado nacimiento".

Los textos egipcios pintan la génesis como un colocar el universo en que estamos -tal como lo
vemos- pero ho como un puro salir de la nada: el agua existia ya®®.

65 Ver también La Religion de I'lran Ancien, por J. Duchesne Guillemin, Presses Universitaires de France Paris, 1962.
66 | es religions de Babylonie et d' Assyrie, por Edouard Dhorme, Presses Universitaires, 1949, pag. 11.

57 Ibid., pags, 22 y 23.

68 | g Naissance du monde, Aux Editions du Seuil, pag. 24, Paris, 1959.



La vieja cosmogonia heliopolitana nos es revelada por el Texto de las Pirdmides (2500-2300
antes de Cristo), por los Textos de los Sarcofagos (2300-2000 antes de Cristo), y por el Libro de
los Muertos (a partir de 1500 antes de Cristo).

Extractos de los Textos de las Pirdmides

1. Antes de la Creacion: "Este (rey) ha sido puesto en el mundo en el Num, cuando el cielo no
existia, cuando la tierra no existia, cuando nada existia (todavia) que fuese establecido, cuando
el desorden (mismo) no existia, cuando este terror que debia nacer del ojo de Horus no habia
sido producido (todavia)".

2. Aparicion del demiurgo: "Saludo a ti, Atum. Saludo a ti, Krepi, que has venido de ti mismo a
la existencia. jTU culminaste en este tu nombre de «colina»! jTU vienes a la existencia en este
tu nombre de Khepril".

4. El creador solitario: Atum se ha manifestado bajo la forma de un masturbador en Heliépolis.
Tomé su miembro en su pufio; los gemelos fueron puestos en el mundo, Shu con Tefnut®.

Gnosis hermética. La gnosis hermética ha sido estudiada especialmente por A. J. Festugiere”y
consiste en una recopilacion de escritos que circularon del siglo | a. C. al Il d C.; los mismos
versan sobre astrologia, ocultismo, filosofia, revelacion religiosa, dando un reflejo exacto de la
situacidn sincretista y de la ansiedad filoséfico-religiosa que invadié al Imperio Romano en los
primeros siglos cristianos.

Extractamos del "Poimandres", uno de los libros herméticos mas notables, lo siguiente:

2. "Y yo dije: «¢Pero tu quién eres» «Yo, digo, yo soy Poimandres, el Nous de la soberania
absoluta. Yo sé lo que tu quieres y yo estoy contigo en todas partes». 3. Y yo dije: «Yo quiero
estar instruido sobre los seres, comprender su naturaleza, conocer a Dios...». A estas palabras,
cambid de aspecto y subitamente se abrié todo delante de mi en un momento, y veo una
vision sin limites, todo hecho luz, serena y gozosa, y, habiéndola visto, me enamoré de ella. Y
poco después habia una oscuridad dirigiéndose a lo bajo, sobrevenida a su vez, horrorosa y
sombria, que se habia enroscado en espirales tortuosas, semejante a una serpiente, a lo que
me parecid... 5. Con todo que, saliendo de la luz ... un Verbo santo vino a cubrir la naturaleza, y
un fuego sin mezcla se lanzé fuera de la naturaleza himeda en culto hacia la regién sublime...

6. Entonces Poimandres: «éHas comprendido qué significa esta vision?» - Y yo: «éLo sabré?»
dije. - «Esta luz, dice, soy yo, Nous, tu Dios, aquel que existe antes de la naturaleza himeda
gue ha aparecido fuera de la oscuridad. En cuanto al verbo luminoso salido del Nous, es el hijo
de Dios». - «¢Qué, pues? dije. - «¢Conoces lo que yo quiero decir por este medio: lo que en ti
mira y entiende es el Verbo del Sefior, y tu Nous es el Dios Padre: no estan separados el uno
del otro, porque su unién es vida». «Te doy gracias, dije». - «Y bien, pues, fija tu espiritu sobre
la luz y aprende a conocer esto».

89 |bid., pag. 46.
70 | @ Révélation de Hermes Trismegiste, cuatro tomos, Gabalda, Paris, 1950-1954; también, Hermétisme et Mystique
Paienne, Aubier, Paris, 1967; y asimismo, Hermes Trismegiste, ed. Budé, cuatro tomos.



9. Ahora bien, el Nous Dios, siendo macho -y- hembra, existiendo como vida y luz, engendré
con su palabra un segundo Nous demiurgo que, siendo dios del fuego y del viento, modeld los
gobernadores, siete en nimero, los cuales envuelven en dos circulos al mundo sensible, y su
gobierno se llama el Destino.

12. Ahora bien, el Nous, Padre de todos los seres, siendo vida y luz engendré un Hombre
semejante a él, del que se enamoré como su propio hijo. Porque el Hombre era muy hermoso,
reproduciendo la imagen de su padre: porque es verdaderamente de su propia forma que Dios
se hizo amoroso, y le entregd todas sus obras.

14. Entonces el Hombre... mostrd a la Naturaleza de abajo la bella forma de Dios. La naturaleza
sonrid de amor, porque habia visto los rasgos de esta forma maravillosamente bella reflejarse
en el agua y su sombra sobre la tierra. Pero él, habiendo percibido esta forma semejante a él
presente en la naturaleza, reflejada en el agua, la amd y quiso habitar alli. Desde el instante en
que lo hizo, lo cumplid y vino a habitar la forma sin razén. Entonces la Naturaleza, habiendo
recibido en ella a suamado, lo abrazé todo, y se unieron, porque se quemaban de amor.

15. Por esto, solo de todos los seres que viven sobre la tierra, el hombre es doble, mortal por
el cuerpo, inmortal por el Hombre esencial.

La gnosis hebraica

En los siglos primeros de la era cristiana, cuando circula la gnosis hermética, ésta -en cierto
modo una mezcla griego-egipcia- reunié en si todo el sincretismo filoséfico-religioso de la
época. El pensamiento y el sentimiento griego que procedia de los fildsofos y de los varones
religiosos, como Orfeo, Pitdgoras, Platén, los estoicos, para sefialar algunos grandes
ejemplares; los misterios egipcios que de uno y otro modo querian ponernos en comunicacion
con la divinidad, traian una carga de todos los mitos y misterios orientales, los de Caldea,
Persia, Babilonia, y hasta de la India. En este medio tenemos que situar a la Cabala y al judio
para comprender su universalidad y cémo ella, en cierto modo, va a ser expresion de todas las
aberraciones religioso-filosdficas de todos los pueblos y tradiciones.

La gnosis hebraica se va elaborando lentamente en este ambiente, pero se mantiene como
una corriente subterranea, secreta, durante varios siglos. Los nuevos descubrimientos del Mar
Muerto van a revelar sin duda importantes escritos de la gnosis hebraica’®. Siempre mantiene
actualidad lo que escribe Gershom Scholem en su gran libro Las grandes corrientes de la
mistica hebraica’, sobre todo en el capitulo 2, "La mistica de la Merkaba y la gnosis hebraica".

“La mistica hebraica comenzd en Palestina. Conocemos los nombres de los mas importantes
representantes de la especulacién mistica y teosdfica entre los maestros de la Mishna

7Y No hace falta destacar aqui la significacion, para la ilustracion de la gnosis hebraica, de las excavaciones y
descubrimientos del Qumran. Roberto Grant advierte en "La Gnose et les origines chrétiennes, pag. 13, que "los
datos suministrados por el Qumran lo mismo que por Nag-Hammadi van a traer una revision profunda de la historia
de los origenes cristianos... Los esenios del Qumran parecen de una cierta manera ligados al desarrollo ulterior del
judeo-cristianismo... Hay que reconocer que en el pasado, el elemento judio, 0 mas precisamente el elemento judio
heterodoxo del pensamiento gnéstico ha sido descuidado y que merece ser valorado con demasiada insistencia".

72 |e grandi correnti... , pag. 65.



pertenecientes al circulo de Jocham ben Zakkay; hacia el fin del primer siglo después de Cristo.
Tenemos buenas razones para sostener que la mayor parte, y aun lo mas esencial de su
herencia espiritual, fue recogido en los conventiculos esotéricos y después en los circulos que
al fin de la época talmudica intentaron, en toda una literatura, lograr una sintesis de su nueva
visiodn religiosa del mundo. Los autores de tales escritos no aparecen con sus nombres sino con
los de Yochanan ben Zakkay, Eliezer ben Hircanos, Aquib ben Yosef Ismael, el Sumo Sacerdote:
estos son presentados como personajes de su obra, «héroes» de la accidn mistica,
representantes y custodios de la sabiduria secreta’3.

"Sabemos que durante la existencia del segundo templo, se venia siguiendo una disciplina
esotérica en los circulos farisaicos, en los cuales eran objeto de discusidn (que en todo caso era
desaconsejado hacer publico) especialmente el primer capitulo del Génesis -la historia de la
Creacién, Ma'asé Bereshith- y el primer capitulo de Ezequiel, la visidon del carro con el trono
divino, la Merkaba’*.

"éCudl es el verdadero y propio tema de aquellas antiquisimas ideas misticas en el dmbito
hebraico? Al respecto no puede haber ninguna duda: la mas antigua mistica hebraica es la
mistica del trono. En esta no se trata de sumergirse en la meditacion de la verdadera
naturaleza de Dios, sino en la visién de Su aparicion sobre el trono, de la cual habla Ezequiel, y
del conocimiento del misterio de este celeste mundo del trono. El mundo del trono significa,
para el mistico hebreo, lo que para los misticos helenisticos y protocristianos sefialados con la
designacion de gndsticos y herméticos es el pleroma, el mundo luminoso de la divinidad, con
su potestad, edn y dominacidn. (...) El preexistente trono de Dios -que contiene en si en forma
ejemplar todas las formas de la creacidn- es meta y objeto del éxtasis y de la visién mistica"’>.

La gnosis hebraica que, como ensefia Gershom Scholem, se venia transmitiendo en los circulos
esotéricos de los fariseos, serd mas adelante consignada por escrito. Y asi escribe el mismo
Gershom Scholem: "Los documentos mads importantes de este movimiento -en el cual todavia
se afirma su vitalidad original- remontan, como mdximo, a los siglos V y VI. Es bastante dificil
establecer una cronologia exacta, pero muchos indicios parecen indicar una época anterior a la
expansion del islam... De todo este material tan fino, mucho no se ha publicado todavia.
Algunos de ellos se llaman "libros de los Hekhaloth", descripciones de las experiencias
visionarias, en la ultima de las cuales se yergue el trono de la gloria divina. Uno de estos
escritos fue editado en 1928 con el titulo de época posterior de "Libro de Enoch" del estudioso
sueco Rugo Odeberg. Mas importante aun, sin embargo, son los tratados que se han
transmitido con el nombre de "Gran Hekhaloth" y "Pequenio Hekhaloth", cuyo texto hebraico
se encuentra en ediciones corrientes y que recibieron una reelaboracidn critica, un comentario
y una traducciéon como las de Odeberg... Si se hiciese una historia de las religiones que
considerase estos trabajos, se habria hecho una de las grandes contribuciones a la historia de
la antigua gnosis’®.

Para la comunicacién de la mistica de la Merkaba habia todavia restricciones severas y no
debia ser permitida sino por los presidentes de los tribunales o por alguna categoria de
hombres designados en lsaias, 3, 3. Asimismo, el capitulo Xlll del «Gran Hekhaloth» enumera
ocho condiciones morales para ser digno de la iniciacién: pero la novedad esta en el hecho de
que junto a tales condiciones se sumaban criterios, de tipo somatico, que nada tenian que ver
con las condiciones morales o sociales del adepto. La dignidad del novicio se juzgaba segin
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criterios fisiogndmicos y quiromanticos, a lo cual debe haber contribuido al reavivamiento de
la fisiogndmica helenistica en el siglo Il antes de Cristo”’.

..."Aquellos que, segln los criterios mencionados, eran considerados dignos, podian aprestarse
al «descenso» hacia la Merkaba que tras un peligroso viaje por los siete palacios celestiales...
les llevaba ante el trono de Dios. Esta peregrinacion a través del cielo, su preparacién, su
técnica y la descripcién de lo que se ve en su transcurso, todo esto constituye el contenido de
los escritos sobre la mistica de la Merkaba’®,

"Originariamente teniamos una variacion hebraica de la ascensidn del alma, que constituia una
de las miras de la mistica de los gnésticos y los herméticos de los siglos Il y III; el alma de la
tierra -a través de las esferas de los angeles de los planetas hostiles y sefiores del cosmos-
alcanza su morada divina en la calma del mundo de la luz de Dios. Esta idea de la ascension ha
sido considerada por ciertos estudiosos la idea central de la gnosis. La descripcién de esta
peregrinacién, que aparece en todo el "Gran Hekhaloth" segunda parte, capitulos XV a XXIII,
tiene en general y particular un carécter gnostico”.

"Ademds de esta mistica visionaria de la Merkava, se encuentra otra de naturaleza
especulativa en los escritos compilados bajo el titulo de Ma'asé Bereshit. Estos textos
comprenden la tentativa de una cosmologia y una cosmogonia mistica: se trata del libro ya
mencionado Sefer Yetzira o «Libro de la Creacion» que a juzgar por su estilo y terminologia
guarda estrecha relacién con la mistica del Merkava. Volumen breve, es dificil establecer
cuando fue escrito, aunque probablemente lo haya sido entre los siglos Ill y IV.

Representa la primera tentativa especulativa escrita en hebreo. Su estilo solemne, y a menudo
muy vago y oscuro, es caracteristico de un texto de meditacion mistica: no es pues para
sorprenderse, siendo a veces pomposamente ambiguo, a veces lapidario y adivino, que tantos
fildsofos como cabalistas medievales lo hayan tomado en consideracién®.

"Este librito trata de los elementos del mundo. Como tales indica los diez numeros
primordiales -llamados Sefirot- y las veintidds letras del alfabeto hebraico. Estos representan
las fuerzas secretas de cuyos encuentros nacen las diversas combinaciones que luego han dado
lugar a la creacidn; son "las treinta y dos vias secretas de la sabiduria", gracias a las cuales Dios
ha producido lo que existe. Los sefirot no representan diez estadios: la cosa no es tan simple;
por el contrario, «su fin estd en su principio, y su principio esta en su fin, asi como la llama
pertenece al carbdn -cierra tu boca que no hable, y tu corazén que no juzgue. Luego de haber
distinguido el autor las funciones de los sefirot en la cosmogonia o, por mejor decir, después
gue los ha aludido de modo subrepticio, se extiende acerca de las funciones secretas de todas
las letras en particular: «(Dios) las ided, las plasmd, las combingd, pesé y mezclo, y por medio de
ellas realizé la creacidn entera y todo aquello destinado a ser creado»®?.

"Pero la gnosis hebraica no era especulativa. Entre el libro de Yetzira y la magia vy la liturgia
habia una estrecha relacion. En los circulos esotéricos, mas alla de la ascesis estatica delante
del trono esta otra practica, muy vecina a la magia; por ejemplo, «revestirse del nombre», rito
de ceremonial complicado en el cual el mago, por asi decir, se impregna del gran nombre de
Dios en cuanto viste simbdlicamente un mantel donde se ha escrito un nombre. También a
esta categoria pertenece la invocacidn del principe o arconte de la Tora, Sar Tora. Tales ritos
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procuran un saber que fundamentalmente es el que se adquiere con la visién de la Merkava,
que en algunos casos es revelado por una voz procedente del fuego del trono, mientras en los
otros, lo es por el «Principe de la Tora»: el secreto del cielo y de la tierra, la medida de las
dimensiones del demiurgo y los nombres secretos cuyo conocimiento da poder sobre todas las
cosas. Por cierto, estos ritos magicos también prometen una mayor comprension de la Tora,
cuya caracteristica principal es que el adicto no puede ya olvidarla y otras cosas de ese género
que para los misticos de las Hekhaloth eran evidentemente importantes pero no en forma tan
vital, desde que buscaban conformarse al hebraismo rabinico, y por ello en el «Gran
Hekhaloth» acentuando claramente los lazos con la tradicion halakhica. En esta doctrina
telrgica se encuentra, en buena medida, magia y éxtasis. El elemento telrgico se elabora en
una serie de escritos que tienen varios puntos de contacto con los tratados de los Hekhaloth,
como, para citar un ejemplo, Charba de Moshé, |la espada de Moisés, la Havdala de Rabbi
Agiva, y las recetas prescriptas en el liboro Shimmushé Tehillim, cuyo titulo significa «El uso
magico de los salmos». Estos han hecho larga carrera en la vida y creencias populares
hebreas"#2.

El Sefer-ha-Zohar

Cuando en el siglo XIIl Moisés Ledn iba a consignar por escrito, por vez primera, en el Sefer-ha-
Zohar toda la plenitud de la gnosis hebraica, ésta se hallaba ya perfectamente madura.
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CAPITULO II: LAS DIVERSAS INTERPRETACIONES DE LA CABALA

El libro actual de la Cabala, sobre todo el Zohar, actualizado por Moisés Ledn, relne en un
Unico y mismo volumen tradiciones orales antiquisimas, buenas y malas, las de Dios y las del
diablo, inextricablemente mezcladas. No es posible discernir qué corresponde a una y qué
corresponde a otra. De aqui que quepan interpretaciones diversas de la Cabala, como lo
demuestra inequivocamente la historia en todos los tiempos, principalmente después de
Raimundo Lulio y de los cabalistas cristianos del Renacimiento. Por ello, aqui daremos cuatro
interpretaciones de la Cdabala: la una, la cristiana, siguiendo en ello al famoso rabino
convertido, el caballero Drach, quien ha expuesto este asunto largamente en Harmonie entre
et |' Eglise et la Synagogue; la segunda, la que nosotros llamamos interpretacién naturalista,
que da el sabio judio Gershom Scholem®. Una tercera, la ocultista, propia de autores
esotéricos y ocultistas, como Papus y Eliphas Levi; y una cuarta, la judaica y demoniaca, tal
como la expone el sabio jesuita Mons. Ledn Meurin en Filosofia de la Masoneria, Editorial Nos,
Madrid, 1957.

I. LA INTERPRETACION CRISTIANA DE LA CABALA

De la importancia que tiene la interpretacidn cristiana de la Cabala da cuenta el documentado
libro de F. Secret, Les kabbalistes chrétiens de la Renaissance®* El autor se mantiene en el
estudio del Renacimiento abarcando Espafia, Italia, Alemania, Francia e Inglaterra. Es un
trabajo impresionante por la cantidad de cabalistas cristianos que son revistados. Sin embargo,
conviene tener presente lo que dice el autorizado Paul Vulliaud a propédsito de la Cabala
cristiana de Drach®: "Ahora bien, Drach no es un revelador. Queremos decir que no descubre
a los cristianos una categoria ignorada de los documentos: los textos rabinicos. Aunque él no lo
hubiera revelado, la ciencia cristiana no hubiera por eso dejado de conocer lo que él ha
repetido con su autoridad de profundo cabalista. El rabino convertido ha hecho la contribucion
de toda la documentacién de los hebraizantes cristianos. Los cita por lo menos. Pero no se
sabe en qué grado el homenaje es merecido. Y se lamenta, siendo un hecho sus conocimientos
de raza, de que no haya cumplido la obra reveladora que hubiéramos deseado. Esta actitud
proviene del caracter tradicionalista del autor y de las tendencias intelectuales de la época en
que vivia. No ha considerado la Cabala sino desde el punto de vista apologético y confesional.
No la expone bajo el aspecto teosdfico. No estudia la Cdbala sino en relaciéon con el
cristianismo, es decir que con este autor, como en el tiempo del Renacimiento, el hebraismo
esotérico suministra un material de pruebas tradicionales, como suministraria tal o cual
religion y no lo examina en si en su conjunto. A pesar de todo, su libro es interesante por mas
de un titulo. Su autor no habia entrevisto el servicio que rendia contra los adversarios
cristianos y en especial catélicos de la Cabala. éComo atreverse, después de los trabajos de
Drach, a sostener la heterodoxia de puntos esenciales de la tradicion esotérica de los judios?
Escritores hubo que lo hicieron, sin duda. Ellos suscitan la cuestion de si su completa
ignorancia es de mala fe". Hasta aqui Paul Vulliaud.
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Y ahora lo que dice el caballero Drach, de acuerdo con lo aparecido como apéndice del libro de
Papus, Docteur Gérard Encausse, La Cabbale sixieme edit. Dangles, Paris.

"Lo que los hebreos ensefian a propdsito de su Cdbala y de su antigiiedad. Principales doctores
de esta ciencia esotérica. La Cdbala, transmitida primero oralmente, puesta por escrito en
tiempos posteriores. Libros que nos quedan de esta redaccion. Los incrédulos han intentado
desnaturalizar su sentido".

1. La ley escrita y las dos leyes orales: una legal, la otra mistica o cabalistica %

El término cabala, que en hebreo quiere decir tradicidn recibida, gabala, del verbo gbl, indica
gue esta ciencia es considerada por los rabinos como una ensefianza tradicional. La misma
consiste, segun estos doctores, en tradiciones que remontan a las épocas mas antiguas: hasta
Moisés y aun hasta Adan. El legislador del pueblo hebreo, sostienen, ha recibido de Dios no
solamente la ley escrita, sino también la ley oral; es decir, su interpretacion, tanto legal, esto
es talmudica como mistica y cabalistica. En efecto, nunca estuvo permitido a los hebreos
explicar la palabra de Dios de modo distinto de la tradiciéon ensefiada por los antiguos; en
ultima instancia, en los casos dudosos, de la decisién del supremo pontifice de cada época.

Estas dos partes de la ley oral no se componen pues mas que de tradiciones y de deducciones
Iégicas a las cuales han dado lugar para determinar su sentido. Sin duda se han deslizado, por
asi decir, muchas tradiciones apdcrifas o desnaturalizadas, por las cuales los fariseos
falsificaban el sentido de la ley santa, y que Nuestro Sefior condenara en la forma mas severa.
Pero éste es el lugar para recordar la regla que he dado en varios pasajes de mis obras. Hela
aqui: toda tradicidon que lleva el sello de la verdadera religion, la cual, segun lo expresa San
Agustin, remonta a la cuna del género humano, es indudablemente auténtica. Por cierto, no
son invenciones de los rabinos las tradiciones que representan en la Divinidad tres esplendores
supremos distintos y sin embargo unidos inseparablemente en una esencia de la unidad mds
absoluta; las que establecian que el Redentor de Israel seria a la vez verdadero Dios vy
verdadero hombre; las que ensefiaban que el Mesias se ofreceria para cargar sobre si la
expiacion de todos los pecados de los hombres; las que nos ensefan que el Silo, prometido por
el patriarca Jacob (Gen. 49, 10), es realmente el Mesias; cosas todas que los doctores de la
Sinagoga moderna niegan obstinadamente. No es por cierto un rabino quien intenta dar al
Zohar la explicacién siguiente, que confirma la del Evangelio, Mateo XXI, 4, 5: el pobre
montado en un asno, profetizado por el profeta Zacarias, IX, 9, es el Mesias hijo de David.

2. Principales doctores de la Cabala. El Zohar ¥.

Quien ha ensefiado la Cabala con mayor repercusién y ha formado el nUmero mas importante
de discipulos distinguidos es el famoso Simedn ben Yohhai, rabino de principios del siglo
segundo de nuestra era. El dialecto en el cual se expresaba es el usado por los judios de esa
época, el sirio-jerosolimitano, al cual ya se habian mezclado términos latinos y griegos.
Ensefiaba la tradicion y doctrina de maestros mas antiguos que él, y atribuia gran nimero de
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ellas al profeta Elias, a Moisés, llamado en el Zohar el pastor fiel, y al angel Metatron. Sus
discipulos y los discipulos de éstos se ocuparon luego en poner sus lecciones por escrito,
reuniéndolas en un solo cuerpo que recibié el nombre de Zohar, es decir, claridad. Esta
redaccidn evidentemente durd varios siglos, o por lo menos durante un prolongado lapso fue
recibiendo nuevas adiciones, ya que se encuentran en ella mencionadas las dos partes del
Talmud, la mishna y la ghemara, muy posteriores, y también se habla alli del falso profeta
Mahoma. Los historiadores judios aseguran que nos ha llegado solamente una escasa parte de
este escrito. El rabino Ghedalia, en su crénica titulada Saldelet haqgabala, Cadena de la
Tradicion, escribe: "Sé por una tradicidn oral que esta compilacién es tan voluminosa que, si se
encontrara su totalidad, formaria la carga de un camello...".

3. Tratados y libros complementarios del Zohar %

El texto del Zohar, tal como lo poseemos actualmente, contiene numerosos tratados que se
han ido insertando sucesivamente en diferentes épocas. Entre tales tratados se distingue el
Seper habbahir, Libro llustre. Data de antes del nacimiento de Simedn ben Yohhai, pues su
autor es Nehhunia ben Haqggané, quien florecié entre treinta y cuarenta afios antes de la
Encarnacion. Se editaron por separado después, para completar la compilacion cabalistica: 12
los complementos del Zohar; 22 el nuevo Zohar; 32 el Zohar del cantico de los canticos, el de
Ruth, el de las Lamentaciones. Entre los libros cabalisticos no hay que dejar de lado el Seper
Yeésira Libro de la Creacion, y muchos otros libros antiguos, de los cuales una parte ya no se
encuentra, oculta entre los manuscritos de bibliotecas. El comentario cabalistico del
Pentateuco ofrece extractos de varios de estos libros cabalisticos ahora perdidos. Se menciona
también entre los libros mas importantes el Seper Raziel, Libro Raziel, que es mas bien un
tratado de tedrgia.

Idea verdadera de la Cabala. Su uso en la Sinagoga *

Voy a exponer qué es realmente la Cdbala judia mientras someto sin temor mis pruebas a la
apreciaciéon de todo hombre de buena fe y sano criterio. Se vera que, segln la doctrina
fundamental de la cdbala, el universo es una creacién ex nihilo del poder infinito de Dios.

De hecho, toda ciencia debe tener un objetivo practico. ¢ Cudl es, entonces, el de la Cabala? El
Zohar, principal cddigo de la Cdbala, parte 22 col. 362, y después de él todos los cabalistas,
responde que su objetivo es ensefiar cémo se deben dirigir sus intenciones rogando a Dios; a
qué esplendor y a qué atributo de Dios se debe recurrir especialmente en tal o cual necesidad;
cuales angeles es posible invocar para obtener su intercesién en ciertas circunstancias; por qué
medio ponerse a salvo de la ferocidad de los espiritus maléficos, de los cuales estd lleno el aire.
Precisamente para indicar con exactitud estas intenciones, estas plegarias y estas férmulas, el
rabino Isaias Hurwitz, uno de los mas sabios cabalistas del siglo XVII, ha compuesto un
voluminoso comentario cabalistico de las plegarias usuales de la sinagoga bajo el titulo Sa'ar
hasdamayim, La Puerta del Cielo. La consecuencia se desprende naturalmente. La Cabala
ensefa que hay un Dios personal a quien debemos dirigir nuestras oraciones, mientras los
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panteistas se consideran ellos mismos Dios. Afirman, con un filésofo coronado de Egipto: Meus
est fluvius meus, et ego feci memetipsum® (Ezeq. XXIX, 3).

He conocido rabinos que por primera vez escuchaban cémo se pretendia que la Cdbala
contiene los principios del ateismo y que quedaban asombrados. Sucede a veces que, atacados
de improviso por una proposicién extrafia, ridicula, quedamos estupefactos. Una montafia de
respuestas se presentan confundidas, cada una a tal punto apurada por manifestarse, que no
se sabe por cual comenzar. Estos rabinos no podian exclamar nada mas que: jPero no es
posible! iEs una insensatez, una locura! iCémo! iNuestros pios cabalistas de todos los siglos
negando la existencia de Dios!

Los doctores de la sinagoga moderna temen de la difusidn de la ciencia cabalistica un peligro
de naturaleza opuesta. Varios de entre ellos dicen anatema contra quienes publican los libros
de la cabala. El rabino Jehuda Arié, conocido como Ledn de Mddena, escribe en una de sus
obras titulada El ledn rugiente: "Y dudo que Dios perdone nunca a quienes han hecho imprimir
semejantes libros... En efecto, algunos israelitas, distinguidos tanto por su ciencia como
posicién social, han sido llevados a abrazar la fe catdlica a causa de la sola lectura de los libros
de la cabala. He mencionado a varios en mi Armonia... Un discipulo del mismo rabino Arié,
Samuel ben Nahhmias, de una rica familia judia de Venecia, recibié el bautismo en su ciudad
natal el 22 de noviembre de 1649 junto con el nombre de Julio Morosini. Este Morosini es
autor de un libro en italiano, voluminoso y sabio, cuyo titulo es: E/ camino de la fe mostrado a
los hebreos, Roma Imprenta de la Propaganda, 1683, 2 vol. inc. 42.

1. La emanacion de la Cdbala y los diez sefirot o esplendores. Los tres esplendores
supremos °*

Los fautores del panteismo han creido utilizar en su provecho la cabala porque en ella se habla
frecuentemente de emanacion. Abusando de esta palabra se han burlado de gran nimero de
personas incapaces de verificar las piezas del proceso. Pues bien, precisamente esta doctrina
de emanacion da a la cabala el caracter eminentemente cristiano que ningin hombre de
buena voluntad puede dejar de reconocer. Nada mas fécil que su demostracion.

La cabala distingue todo lo que existe en cuatro mundos, subordinados uno a otro. 12 El mundo
atzilutico (emanativo). 22 El mundo bridtico (creativo). 32 El mundo ietzirdtico (formativo). 4¢
El mundo acidtico (facticio, factivus). Los tres ultimos a partir del mundo creativo son, como ya
lo anuncia su denominacién, creaciones de la Esencia de Dios. Los textos que transcribo mas
adelante son explicitos.

La emanacién se detiene en el primer mundo, que es el solo increado y que permanece
concentrado. Es importante describir segin la Cabala este primer mundo. El mundo atzildtico
comprende diez sefiroth, es decir, esplendores. El primero es la corona suprema, Keter'Elyon,
llamada también lo Infinito, 'En sof. De éste emana el segundo esplendor, llamado la Sabiduria,
Hak®ma.

%0 Mio es mi rio y yo me hice a mi mismo.
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Ella es el primitivo Addn, 'Adam Qadmon, llamado asi para distinguirlo del primer hombre.
Destaquemos que San Pablo llama a este esplendor encarnado novisimo Addn (1, Cor. XV, 45).
De aqui, con el concurso del esplendor supremo, emana el tercer esplendor, llamado /a
Inteligencia (Bina).

Inteligencia

Sabiduria

Corona suprema

Tales son, segun ensefan los cabalistas, los tres esplendores superiores o supremos, los Unicos
llamados intelectuales. Aunque distintos, forman una corona Unica, son uno, un absoluto,
unum absolutum. He aqui por qué se los representa por estos tres circulos concéntricos, y que
se los figure santo, santo, santo (Qados, Qados, Qados), por tres yods, dispuestos en tridngulo
equilatero encerrados en un circulo.

Habria que ser ciego para no percibir, o muy obstinado para no declarar, que estos tres
esplendores son la santisima e indivisible Trinidad de Personas en la Esencia Divina, una de la
unidad mds absoluta. La Cdbala enuncia esta verdad en idénticos términos que los de la
teologia catdlica, como se verd en los fragmentos que transcribo mas adelante. Pero citaré un
texto curioso. No lo califico como de cabalista judio, pues pertenece al tratado De natura
Deorum, de Cicerdn (libro |, parrafo 21): "Parménides ha imaginado algo que tiene la forma de
una corona. Lo llama «stephane» (en griego, corona), un circulo continuo, brillante, que
encierra el cielo; asimismo, lo llama Dios". ¢ No se observan aqui los tres esplendores supremos
formando una sola corona? Destaguemos que el primer esplendor encierra todo el cielo en su
circulo continuo sin solucidn. Cicerdn, al no comprender nada de la sublime leccién que repetia



el metafisico de Elea, agrega con la suficiencia digna de un filésofo: "No podria acudir al
pensamiento de nadie que un circulo fuera la figura de la Divinidad ni que el mismo tenga
sentimientos". Cicerdn, sin embargo, no debia haber olvidado que los egipcios y otros pueblos
antiguos renombrados por su sabiduria representaban por medio de una serpiente enroscada
en circulo, con la cola en la boca, al Dios supremo, eterno, infinito; en términos de cabala,
absque fine, 'En Sof. Los otros siete esplendores, emanados cada uno del que le precede, son:

El cuarto, la Grandeza (G®dulla), también llamado Benignidad (Hesed).

El quinto, la Fuerza (G®bura), también llamado Rigor, estricta justicia (Medet haddin).
El sexto, la Belleza (Tif'eret).

El séptimo, la Victoria o Eternidad.

El octavo, la Gloria (Hod).

El noveno, el Fundamento, o la Base (Y¢sod).

El décimo, la Belleza (Malkut).

Estos siete esplendores forman una clasificacion bajo la denominacidon genérica de
Conocimiento (Da'at). El Conocimiento dice Joseph Qicatilla, en su tratado Las Puertas de la
Luz, sa'aré Hora, es el modo de ser de las representaciones divinas que vienen segun el
esplendor Inteligencia (Bina), sin llegar a formar por si mismo un esplendor especial.

2. Los siete esplendores comprendidos bajo la denominacion de Conocimiento o los
atributos divinos

Es evidente para todo espiritu exacto que si los primeros tres Esplendores son Dios en tres
personas en el orden que nos ensefia la fe catdlica los siete esplendores que siguen son, como
declaran expresamente los cabalistas, los atributos de Dios, y, mds exactamente, Dios en sus
atributos. En efecto, comprenden todas las perfecciones divinas. Estos esplendores son
también emanaciones, pues los atributos divinos son inseparables de la Divinidad vy
constituyen una unidad perfecta entre ellas y en Dios.

Que los diez esplendores, en hebreo sepirot, no son sino el conjunto; si es licita esta expresion,
lo prueba asimismo el nombre divino adjudicado a cada uno de ellos, a saber:

El primero es llamado 'Ehye, soy el que es.

El segundo, YH, abreviatura de Yahwé.

El tercero, Yehowi, el tetragrama con la puntuacién vocalica del nombre divino 'Elohim.
El cuarto, 'Elo, y segun otros, 'El, Dios.

El quinto, 'Elohim, Dios.

El sexto, Yahwé, Yavé.

El séptimo, Yahwé S°ba'ot, Yavé de los Ejércitos.

El octavo, 'Elohim Seba'ot, Dios de los Ejércitos.

El noveno, 'El Hay; Dios viviente.

El décimo, 'Adonay, Sefior.

Ya he afirmado que los atributos divinos son inherentes a Dios, como ensefian la filosofia y la
teologia cristianas. Asi se expresa el corifeo de los teélogos modernos, el R. P. Perrone: "No se
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puede admitir ninguna distincidn entre Dios y sus atributos, sean absolutos sean relativos ni
entre los mismos atributos absolutos. Porque si se daria tal distincion, se deberia admitir en
Dios real composicién y esta composicién no puede darse en Dios, que es completamente
simple; debe ser excluida de Dios toda real distincién, sea entre la Divinidad y sus atributos
absolutos o relativos, o entre los mismos atributos absolutos". Praelect. theol., De Dei
simplicitate, Prop. IV.

Y para que no se diga que esta filosofia de un religioso se arrastra por las vias de la teologia,
citaré lo que dice un filésofo de ningin modo sospechoso de excesivo celo por las ideas
cristianas: "Sostiene primeramente esto, dice Bayle, que nada hay en Dios que no sea Dios y
por lo mismo sus divinos atributos no son cualidades o perfecciones distintas de la Esencia
divina, sino en cuanto a nuestro modo de concebir". Systema totius philosophiae, Metaphysica
specialis, cap. lll, art. 3.

Al Evangelista no le falta mas que una palabra para expresar esta verdad, saber que los
atributos de Dios estan esencialmente en Dios. Deus charitas est, dice Juan (I, Ep. IV, 16).

3. Los siete espiritus del Apocalipsis, 1, 4 %

El discipulo bienamado, que ha sido lo bastante feliz como para hacer descansar su cabeza
sobre el sagrado corazén de Jesus -recumbens in sinu Jesu- ha agotado en esta fuente divina el
conocimiento de los misterios mas profundos y temibles. No vacilo en afirmar que veo los diez
esplendores con claridad, enunciados en el célebre versiculo |, 4, de su Apocalipsis: Gratia vobis
et pax ab eo qui est et qui venturus est, a septem Spiritus qui in pectu throni ejus sunt. No
repetiré que estos tres tiempos del verbo ser, venturus est, equivale segun el hebreo a erit y
son, si asi se puede decir, como la moneda del nombre divino Yahwé, que por sus elementos
expresa admirablemente el misterio de la Santisima Trinidad. Graves comentarios han
demostrado que el Apéstol designa con estos tres tiempos del verbo por excelencia a las tres
adorables Personas del Dios uno; yo mismo, en mi Armonia, he desarrollado extensamente
este significado del Tetragrama. He aqui, en primer lugar, los tres Esplendores supremos. Mas
lo que me propongo establecer aqui es que los septem Spiritus de este versiculo son realmente
los siete ultimos esplendores, es decir, Dios en sus atributos absolutos.

La opinién de los que consideran angeles a estos siete espiritus parece a muchos inadmisible.
Pues solo Dios, con exclusion de toda criatura, por elevada que esté aun en la jerarquia
celeste, tiene el derecho y el poder de llegar a este estado de gracia espiritual, llamado gratia
et pax, traduccion verbal del hebrea hen wsalom. Estos dos términos biblicos expresan
nitidamente la feliz unién del alma con Dios; la gracia: ivaso precioso muy fragil entre las
manos de débiles hombres!

El capitulo quinto distingue los siete espiritus de los angeles en forma tal que no seria posible
confundirlos. Véanse los versiculos 6 y 11. En ningun parrafo del Apocalipsis se llama espiritus
a los angeles. Esta salutacion gratia et pax, la repite San Pablo a la cabeza de casi todas sus
epistolas (salvo la dirigida a los Hebreos), tesoro de la teologia cristiana. Pues bien, el gran
Apdstol no atribuye este don celeste mas que a Dios: Gratia et pax a Deo patre nostro et
domino nostro Jesu Christo. Cabe concluir, entonces, que en nuestro versiculo del Apocalipsis
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San Juan pide para las siete Iglesias de Asia la gracia y la paz del alma por parte de todo lo que
esta en Dios, sus hipdstasis y atributos.

La preposicion et, antes de Septem Spiritus, no distingue a estos espiritus de lo que precede.
Grocio, con sus dotes de observador, observd que se daba aqui la figura tan comun entre los
hebreos y griegos de expresar una sola cosa de dos maneras. En su comentario explica que los
siete espiritus son la Providencia divina que se expresa en diversos modos llamados mas
adelante (cap. V, 6), los ojos de Dios: ...siete ojos, que son los siete espiritus de Dios enviados a
toda la tierra", dice San Juan. Grocio agrega: "Y asi era...; se hacen votos para que venga la paz
de Dios y de los siete espiritus, esto es, para que venga de Dios operando por estos siete
modos". El Apdstol del Verbo declara simultdneamente en su Apocalipsis que el Verbo es Dios
y que en consecuencia los siete espiritus le son inherentes tanto como a su Padre. Se expresa
en este sentido cuando en la quinta Carta que ha escrito por orden de Ntro Sefor dice: Esto
dice el que tiene los siete espiritus de Dios. Un sabio jesuita, el Padre Alcasar, autor de un
voluminoso comentario sobre el Apocalipsis ha reconocido perfectamente que estos siete
espiritus no son otra cosa, en el sentido literal, que los atributos divinos absolutos. He aqui
cémo Cornelio a Lapide resume su exposicidon: "Alcasar por estos siete espiritus entendié siete
virtudes o atributos en los cuales consiste la integra perfeccién de la Providencia. Porque estas
dotes son en Dios y son en realidad el mismo Dios: de donde, Juan de ellos pide para los suyos
la paz y la gracia. Pues estas virtudes son en Dios inmensas, no tienen ningun fin ni limite: por
esto se llaman espiritus ya que Juan llama angeles en el Apocalipsis a los angeles y no espiritus.

4. Las siete luces deslumbrantes en el Apocalipsis, IV, 5, y los siete ojos de Jehovd en
Zacarias 1V, 10 %

Que estos siete espiritus sean precisamente los siete ultimos esplendores de los cabalistas es
algo que el texto del capitulo IV versiculo 5, hace incontestable. Se dice alli positivamente que
los siete espiritus son las luces deslumbrantes y resonantes de las hogueras que resplandecen
ante el trono celeste. Et de trono procedebant fulgura et voces et tonitrua, et septem lampades
ardentes, ante thronum, qui sunt septem spiritus Dei. Todo este versiculo trata de una sola
cosa, como se ha dicho antes. Estas luces, atributos, modos, de la Providencia de Dios son
llamadas en Zacarias IV, 10, los siete ojos de Jehova que se pasean sobre toda la tierra. El
apostol San Juan declara a su vez que ojos son los espiritus de Dios. Et oculos septem (scil Agni
tamquam occisi) qui sunt septem spiritus Dei, missi in omnem terram. Los cabalistas sostienen
gue segln el texto de Zacarias, los siete esplendores estaban figurados por las siete luminarias
del candelero del Templo; que estas luminarias representaban al mismo titulo los siete
planetas, por influencia de los cuales, segun creencia de los Por fin, lo que acaba de confirmar
que tal es el sentido de los siete espiritus de San Juan, es que el Apdstol, en el capitulo V del
Apocalipsis, después de haber atribuido al cordero para repetir el Deus erat Verbum de su
Evangelio, hace en el versiculo 12 la exacta numeracién de los siete esplendores: 1, Virtus; 2,
Divinitas; 3, Sapientia; 4, Fortitudo; 5, Honor; 6, Gloria; 7, Benedictio.

Se ve por lo anterior que los comentaristas de gran autoridad han reconocido a fondo en estos
espiritus a los atributos divinos. Eichorn, que en el siglo XVIII se hizo famoso por sus grandes
trabajos sobre la Biblia, dio el ultimo paso con su Introduccion al Nuevo Testamento. En el
tomo primero, pagina 347, no vacila en declarar que los siete espiritus del Apocalipsis
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pertenecen a un sistema sefirdtico de la Cabala. "Cabbalistischid sind, dice, die sieben Geister
Gottes".

Tal es, por lo tanto, el mundo atzilltico de los cabalistas, el solo mundo increado, es decir, Dios
con sus atributos relativos y sus atributos absolutos (sus perfecciones, en tanto que Dios uno).
Estos primeros diez sefirot son por consecuencia un todo indivisible. "Misterio de los misterios
desde el primero de los dias, dice el Zohar, que no ha sido develado ni a los angeles". Es el
Deum nema vidit unquam de San Juan, cap. IV, 18. Tampoco los angeles, dicen los padres de la
Iglesia, pues se trata aqui de lo que los tedlogos llaman vision comprehensiva.

5. El érbol cabalistico. Et nolite tangere %

La mas comun figura con la cual se representa a los diez sefirot es conocida como drbol
cabalistico y se reproduce en la pdagina siguiente. Los mundos diversos, las categorias de
angeles tanto buenos, como malos, son igualmente distinguidos en diez Sefirot. Cada sefirot, a
su vez, tiene parejamente diez Sefirot. Resulta un ndmero ilimitado de arboles cabalisticos. A
esto se llama el vergel (Pardes). He aqui por qué los cabalistas ensefian que quien procura
sacar de este sistema doctrinas errdoneas, destruye las plantas, y que pretender escrutar estos
sublimes misterios es introducirse en el vergel.

El Talmud, tratado llhaghiga, fol. 14, menciona cuatro individuos que han osado introducirse en
el vergel. El primero padecidé una muerte subita. El segundo, alienacion mental. El tercero
destruyd las plantas y, pese a su profunda ciencia en la santa doctrina, devino impio y murié
impenitente. El cuarto se retiré a tiempo y no sufrié ningun accidente.
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Citaré aqui gustoso estas palabras del admirable libro La Imitacidon: "Si no entiendes, ni
comprendes lo que estd debajo de ti, ¢cdmo has de comprender lo que esta sobre ti?".

Los rabinos cabalistas de la Edad Media no se volvian ante estos castigos ejemplares, y
agitaban cuestiones tan curiosas como peligrosas. Entre otras cosas, se preguntaban: Llenando
Dios todo el espacio ¢donde la Corona suprema, causa de las causas, ha podido hacer emanar
de si algun otro sefira, por ejemplo el primero? Es como preguntarse: éen qué lugar la
inmensidad, la ubicuidad del Padre ha podido engendrar al Hijo? Responden que el Infinito ha
efectuado sobre si mismo una especie de contraccion, que se ha retirado en si mismo, sin que
el espacio quedara privado de su luz. Hay que convenir en que Introducirse en el jardin del
modo mds temerario y suscitar cuestiones semejantes esta muy cerca de destruir las plantas.
Por lo demas, los cabalistas eran demasiado rabinos para comprender que en la esencia divina
atzildtica la existencia de la Causa de las causas y la generacion o procesiéon de las causas,
causatorum, son coeternas, sin comienzo ni fin, nihil prius aut posterius.

"Gloria santissimae et individuae Trinitati, Patri et Filio et Spiritui Sancto; sicut erat in principio
et nunc et semper, et in saecula saeculorum. Amén".

6. Extractos de libros cabalisticos *°

Advertencia al lector

No saco estos extractos sino de libros que gozan de una autoridad incontestada. Hubiera
podido multiplicar su nimero hasta el punto de integrar un grueso volumen; pero me limito a
los que bastan para aportar pruebas en mi tema. Los textos de los cabalistas de la Edad Media
encierran a veces oscuridades que no siempre he podido remediar en esta traduccién, la cual
quiero de una escrupulosa exactitud. En ciertos pasajes, sin embargo, me he permitido agregar
una o dos palabras que aclaran el sentido. Los mismos rabinos se expresan a menudo de modo
gue disgustara a los tedlogos catdlicos: hay que recordar que si el fondo pertenece a la
tradicién verbal, el estilo pertenece a los rabinos que la han puesto por escrito.

El tomo primero de mi "Armonia" contiene buen nimero de textos que tienen relacién con
nuestro tema. Como esta obra estd, gracias a Dios, muy difundida, me limito a remitir a ella.

I. Zohar, parte 32, columna 307: Hay dos a los cuales se une uno, y forman tres; y siendo tres no
son sino uno. Estos dos son los dos Jehovd del versiculo, Escucha, oh, Israel, etc. (Deut. VI, 4).
'Elohént (nuestro Dios) estd unido. Y es el sello del Sello de Dios: VERDAD. Y estando unidos en
conjunto son uno en la unidad unica.

Es el Unissime de San Bernardo.
Il. Idem, parte 22 col. 236, sobre el texto del Deut. citado: Yahwé 'Elchént Yahwé 'ehad (Yavé,

nuestro Dios, es el Unico Yavé). "De una unidad Unica, de una voluntad Unica, sin ninguna
division".
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lll. Idem, sobre el mismo texto: "El primer Yahvé es el punto supremo, principio de todas las
cosas. 'Elohént, misterio del advenimiento del Mesias. El segundo Yahvé se une al que esta a
laizquierda en un Unico conjunto”.

IV. Idem, col. 116: "Ven y considera el misterio del nombre de Yahvé. Hay tres grados, y cada
uno de estos grados es distinto, y sin embargo es un conjunto Unico, entrelazado en la unidad,
grados inseparables uno del otro".

La cdbala emplea a menudo la expresion grados por hipdstasis, segin nuestra teologia. Lo
mismo se encuentra en los Padres de la Iglesia. Tertuliano, por ejemplo, escribe: "Tres autem,
non statu sed gradu; quia unus Deus, ex quo et gradus isti, et formae et species, in nomine
Patris et Filii et Spiritus Sancti", adv. Praxam, cap. Il.

V. Idem, parte 32 col. 131. "Las vias ocultas, las luces insondables, las diez palabras, salen todas
del punto inferior que esta bajo el aleph. Los Sefirot emanan de la libre voluntad de Dios. Los
Sefirot no son criaturas, sino nociones y rayos de lo infinito, en consecuencia, eternas como lo
Infinito mismo".

Es poco menos que superfluo subrayar que vias, luces y palabras en éstos y otros lugares de la
Cébala significan Sefirot. La letra aleph es especialmente el simbolo del mismo Infinito. El Zohar
insiste sobre el punto.

VI. Idem, 32 parte, col. 302: "El Santisimo, loado sea, posee tres mundos en los que se guarda
escondido. El primero es el mundo supremo (el atzilutico), el mas misterioso que no podria ser
visto ni conocido que por El que alli se esconde. El segundo es el que se acerca al mundo
supremo (el briatico). El tercero esta por debajo de los dos primeros, separado de ellos por
alguna distancia. Este es el mundo donde se encuentran los angeles de las alturas (el
ietziratico) ".

Algo mas lejos, el Zohar, tratando del cuarto mundo (el aciatico) dice: "Ven y considera que si
el hombre no hubiera pecado no gustaria de la muerte en este mundo inferior cuando debe
elevarse a los otros mundos (superiores); pero porque ha pecado debe probar la muerte antes
de elevarse a esos mundos. El espiritu se separa del cuerpo que permanece en este bajo
mundo, y el espiritu es enseguida purificado segun su culpabilidad; esto hecho, entra en el
paraiso terrestre. Se le acomoda otra vestimenta, luminosa, pero en su forma y aspecto
enteramente semejante a la que tenia en este mundo".

Se observa algo parecido al purgatorio. En la 32 parte el Zohar ensefia la eternidad de las penas
que sufren los impios muertos en la impenitencia. "Los que descienden al horror, dice, nunca
gozardn de Dios; porque los que descienden al horror quedan para siempre en el infinito, in
gehenna permanebunt”.

VIl. Complementos del Zohar. "El artesano admirable y oculto, que es no, no ser ('yn, 'en),
comprende en si los Tres Sefirot (supremos). El 'alep (de este nombre) es la Corona; el yod, la
Sabiduria; el nun, la Inteligencia".

El cabalista rabino Schabbati desarrolla estas palabras del modo siguiente: "Por las
explicaciones que hemos dado en los capitulos precedentes, es posible formar una idea del
misterio ensefiado por los maestros de la Cabala; saber que los tres primeros (Sefirot) son
considerados como uno solo. Y es posible preguntarse: ¢Por qué son considerados como uno
solo y no son uno solo absolutamente, ya que todos los sefirot en conjunto son una sola
unidad? Respuesta. Porque los tres primeros, la Corona, la Sabiduria y la Inteligencia son tres



cerebros, y aunque se manifiesten en un solo punto, Unicos simple, no quieren que se los
confunda, porque cualquiera de estos cerebros es distinto de los otros dos. Lo que esta en los
otros siete Sefirot se encuentra en los tres primeros, y los que estd en los tres cerebros se
encuentra en la unidad del punto, y lo que se encuentra en la unidad del punto se encuentra
en lo Infinito, loado sea; de modo que no hay diferencia entre los Sefirot".

VIII. Aqui el rabino, a imitacién del Zohar, parte 12 col. 27; parte 32 col. 376 y alibi pluries,
compara el misterio de los sefirot a las partes integrantes de un arbol, que en su totalidad es
un individuo Unico. Continda: "Lo mismo ocurre con cuanto tenemos por delante. La corona,
misterio del punto, es la raiz oculta; los tres cerebros son el tronco: estan unidos al punto que
es la raiz. Los otros siete sefirot, que son las ramas, estdn unidos al tronco que son los tres
cerebros, y el conjunto esta unido en el punto, que es la raiz. Por esto, todo en conjunto, el
punto y los tres cerebros y los siete Sefirot son llamados una unidad absoluta, una unidad
unica, 'Ehdut 'ehad. Por esta misma razén los doctores de la Cabala han representado los diez
sefirot con un 4arbol, puesto que se asemejan a un 4rbol, como hemos explicado vy
continuaremos haciéndolo. Y si alguien separara de entre si los sefirot, quod absit y los
escindiera quod absit, los mismos doctores han pronunciado que este hombre destruiria las
plantas: pues seria como si alguien cortara nuestro arbol en pedazos, o le arrancara de su lugar
las raices, por donde recibe su savia...".

IX. Suplementos del Zohar, fol. 17 de la edicién de Livorna, con el comentario que acompafia al
mismo texto en el libro ietzira.

Lo que se reproduce en mayusculas es del discurso atribuido al profeta; el resto, pertenece al
comentario.

"Discurso del profeta Elias. ERES TU, OH SENOR DEL MUNDO QUIEN HA PRODUCIDO LAS DIEZ
PERFECCIONES. Es decir, lo Infinito, loado sea, ha hecho emanar, sacandolas de su propia
esencia, las diez perfecciones, que son los diez Sefirot, instrumentos de sus perfecciones para
la perfeccidon de los mundos. Pues por ellos crea, forma y hace todo lo que crea. El mundo
bridtico (creativo) forma el mundo Jetzirdtico formativo, y hace el mundo aciatico (facticio).
Quiere decir que estos diez sefirot estdn en lo Infinito, loado sea, como un instrumento en
manos de un artesano, para perfeccionar por su intermedio todas las obras.

"Y NOSOTROS LOS LLAMAMOS SEFIROT. Es decir, estas Perfecciones, que El, loado sea, ha
hecho emanar, ha producido de su propia esencia, los llamamos Sefirot. La intencion de Elias,
de bendita memoria, es hacernos comprender que no es necesario, engafiarnos pensando y
diciendo que las diez perfecciones estén separadas de él como la herramienta lo esta del
artesano. Cuando el artesano precisa trabajar, toma su util, y cuando ha terminado su trabajo,
lo guarda y deja en el lugar en que lo conserve a fin de retomarlo cuando lo vuelva a necesitar:
pues la herramienta no estd inseparablemente unida a la mano del artesano por una unién
continua, eterna. También tu podrias caer en el error de pensar lo mismo de los Sefirot,
asimilandolos a las herramientas que se dejan a voluntad, y de decir que son una sola cosa
aparte de lo Infinito, loado sea. He aqui por qué Elias, de bendita memoria, nos advierte que
no es asi. Las diez perfecciones que nos ocupan se designan como Sefirot, término que en
hebreo significa luces que brillan. Lo hacen de la Esencia misma de lo Infinito, loado sea;
persisten, y son inherentes como el fuego a la brasa ardiente. Este fuego estd en la brasa, y no
podria subsistir sin ella. Asi sucede con los Sefirot: son llamas sagradas, luces que hace brillar
un hogar oculto, tesoros santos de la Esencia, de lo Infinito, loado sea. Estan todas ligadas,
unidas, a lo infinito, loado sea, por una unidn, una conexién, un lazo incesante, eterno; y
también estan unidas entre si, inseparables durante toda la eternidad. El (Elias) las designa



Sefirot, que significa luces, esplendores. La raiz de este nombre significa alumbrar, brillar con
estallido de luz, como dice el texto sagrado en el Exodo, XXIV, 10, y en Job, IV, 7. Es lo que Elias
nos hace entender con estas palabras: PARA ESCLARECER POR ELLAS LOS MUNDOS OCULTOS
QUE NO APARECIAN Y LOS MUNDOS QUE APARECEN. El sentido es: para esclarecer por los
Sefirot mismos y por medio de ellos para esclarecer, digo, los mundos escondidos y ocultos,
que son:

19 Los mundos de la Bria (22 mundo) llamados el trono de la gloria, en nimero de diez tronos,
diez mundos briaticos. Su quiddidat y su modo de ser estan por encima de nuestra
comprension, de modo que lo desarrollaré en la secciéon del misterio de los cuatro mundos
Atzila, Bria, letzira y Acia.

22 Los mundos de la letzira (3* mundo), que forman diez mundos de angeles. Estos son
mundos ocultos, escondidos al ojo material.

Estos dos mundos, el de la Bria y de la letzira, se llaman mundos que no aparecen. Estos, a su
vez, sirven para esclarecer y crear, no solamente por su intermedio, sino también por su propia
sustancia, por la inteligencia de los seres materiales que componen los mundo del Acia (42
mundo), pues el Acia comprende diez mundos, diez esferas que son diez cielos. Y nuestros
doctores ensefian que estos diez cielos estan unos de otros a distancia de quinientos afios de
marcha, que cada uno de ellos es un mundo aparte, y que envuelven toda la obra de los seis
dias de la Creacidn, es decir las esferas y todo lo que ellas encierran hasta el fondo de la tierra,
las estrellas, los planetas, las cortezas, las potencias de la impureza, el demonio de los malos
pensamientos. Esto es lo que se llama los mundos aparentes.

Pero volvamos a las palabras de Elias. Y POR ELLAS [los Sefirot] TE ESCONDES DE LOS HIJOS DE
LOS HOMBRES. Quiere decir que como el infinito, loado sea, ha hecho todos sus actos por
intermedio de los sefirot, loados sean y no por si mismo, se esconde y oculta detrds de ellos,
del mismo modo en que un hombre que se oculta a la vista de los demds cubre toda su
persona con un vestido que asi es lo Unico visible. Dios no se da a conocer sino por sus actos y
éstos se operan por sus Sefirot, que son sus vestiduras.

Agrega después: Y ERES TU QUIEN LOS UNE Y AGRUPA EN CONJUNTO. Esto significa que, aun
cuando los sefirot se manifiestan actuando sobre todo los mundos, su accidon no es, sin
embargo, independiente de lo Infinito. No se debe pensar que los sefirot solos actuan,
mientras lo Infinito permanece extrafio a lo que ellos hacen. Eso seria una impiedad, puesto
gue no actlan mas que en virtud de la todopoderosa influencia, la cual los atrae y une en una
unidad perfecta, absoluta. Los sefirot se vinculan a lo Infinito como el fuego a la brasa. El es,
pues, la fuente y resorte de toda su actividad.

Y PUESTO QUE TU ERES EL NUCLEO Y EL HOGAR, CUALQUIERA QUE SEPARARE ESTOS DIEZ
SEFIROT UNO DEL OTRO, SERIA CULPABLE COMO SI TE DEGARRARA Y CORTARA EN PEDAZOS A
TI MISMO, OH AMO DEL MUNDO. Esto significa que, puesto que lo Infinito esta en el interior
de las llamas en que brillan los Sefirot, pues no resplandecen mas que de la gran claridad que
no tiene limites, y que él mismo se reviste de la potencia de las luces que salen de si, para
obrar por ellas todas sus acciones, cualquiera que separare al uno del otro diciendo: la
potencia de luz que estd en tal Sefirot no estd en otra Sefirot, que posee una potencia de luz
diferente, al dividir, separando y dispersando los Sefirot, cometeria el pecado enorme de
cortar, dividir, escindir la Esencia Unica de lo Infinito, loado sea. Pues El es la unidad mas
simple, y los Sefirot emanados de esta unidad simple. Es la fosa, la perdicidn, la muerte y el
fuego del infierno del mas profundo abismo para el que osara hacerse culpable".



X. El sistema cabalistico del libro ietzira, que los rabinos atribuyen al patriarca Abraham, esta
enteramente basado sobre el dogma de la Trinidad divina. Distingue en Dios Tres Esplendores,
Sefirot, que se confunden en el Esplendor Supremo, y que no constituye en conjunto mas que
una esencia, a saber:

1. Lo Infinito, llamado también la corona, suprema.
2. La Sabiduria.
3. La Prudencia.

Estos tres Esplendores supremos son también llamados, en los libros de los cabalistas, /as tres
vias, los tres grados, las tres ramas superiores (del arbol cabalistico), las tres columnas. Lo que
transcribiremos en mayusculas pertenece al texto del libro ietzira.

LA PRIMERA VIA SE LLAMA INTELIGENCIA IMPENETRABLE, CORONA SUPREMA. ES LA LUZ
PRIMORDIAL, INTELECTUAL; LA GLORIA PRIMEM, INCOMPRENSIBLE PARA TODOS LOS
HOMBRES CREADOS.

Comentario de R. Abraham-ben-David, comUnmente llamado Raabad:

"El misterio de esta Via estd indicado por la letra aleph. Las letras de que se compone el
nombre de este cardcter, pe, lamed, 'aleph, forman igualmente el nombre pele, que significa e/
Admirable. Esta denominacion conviene a la primera Via, pues esta escrito: Y se le llamarad el
admirable, el consejero, el Dios fuerte (lsaias, X, 6).

Este pasaje de Raabad es notable. Reconoce que el capitulo IX de Isaias se refiere al Mesias, y
que el Mesias es realmente Dios, Dios hecho hombre. Parvulus enim natus est nobis, et filius
datus est nobis; et vocabitur nomen ejus admirabilis.

LA SEGUNDA VIA ES LA INTELIGENCIA ILUMINATIVA. ELLA ES LA CORONA DE LA CREACION, EL
ESPLENDOR DE LA UNIDAD. ELLA ESTA POR ENCIMA DE TODAS LAS COSAS. LOS MAESTROS DE
LA TRADICION LA LLAMABAN GLORIA SEGUNDA.

El rabino Saul, hablando de esta segunda via, se expresa en términos andlogos. Novissime
diebus istis locutus est nobis in Filio, per quem fecit et saecula; qui cum sit splendor gloriae et
figura substantiae eius, sedet ad dexteram majestatis in excelsis (Rom. |, 1).

LA TERCERA VIA SE LLAMA LA INTELIGENCIA SANTA. ELLA ES EL FUNDAMENTO DE LA
SABIDURIA PRIMORDIAL LLAMADA FE INQUEBRANTABLE. AMEN ES LA RAIZ DE LA CALIDAD DE
ESTA FE. ESTA VIA ES LA MADRE DE LA FE, PUES LA FE EMANA DE LA VIRTUD O SEA DE LA
FUERZA QUE HAY EN ELLA.

Nuestra Santa Madre Iglesia nos ensefia que la fe es uno de los frutos de la tercera via de Dios,
el Espiritu Santo.

Se ha visto antes que el término grado no pertenece exclusivamente a los rabinos cabalistas. El
término cabalistico via remonta a una alta antigliedad. Es del todo cristiano, y me prosterno
ante el Divino Redentor cuando se hace conocer como la Via. Al preguntarle Santo Tomas: -
Sefior, iqué via debemos seguir?, le responde: "Yo soy la Via". Seis siglos antes, Isaias, el
profeta evangélico, en el capitulo XXXV donde anuncia el advenimiento del Mesias, anuncio
gue entonces estaria en la tierra la via santa. Et erit ibi semita et via, et via sancta vocabitur.



XI. Moisés Nahhménides, comentario sobre el primer versiculo del Génesis: La doctrina de
nuestros maestros es que la palabra b®re'sit (que significa al comienzo) indica que el universo
ha sido creado por intermedio de los diez sefirot. Y (esta palabra) designa especialmente la
sefira llamada la Sabiduria (la segunda Persona de la Trinidad Suprema). Ella es el fundamento
de todo el tema de nuestro texto, pues esta escrito: Yahvé ha fundado la tierra por la sabiduria
(Prov. 1ll, 19). La palabra bereschit denomina pues a la Sabiduria. Esta es, ciertamente, la
segunda en el orden de los sefirot, pero es la primera que se manifiesta. Ella es, en efecto, el
comienzo de los comienzos. Por eso los targum de Jonatdn y el Jerosolimitano traducen en
caldeo: Por la Sabiduria Jahvé cred.

XlIl. Comentario del mismo Moisés Nahhménides sobre el comienzo del Génesis, desarrollado
por el cabalista Isaias Hurwitz en su libro Schelah, fol. 271: "El Santisimo, loado sea, ha creado
todas las creaturas, sacandolas de la nada absoluta. Y no tenemos en la lengua santa otro
término que bara' (cred) para expresar hacer salir de la nada al ser. Y no hay nada de todo lo
que ha sido hecho bajo el sol o encima de él cuya existencia no haya tenido comienzo. El (Dios)
ha sacado de la nada mas absoluta un elemento sutil, impalpable, potencia productora
susceptible de recibir formas sensibles. A este elemento primitivo los griegos llamaron hyle.
Después del hyle ninguna otra cosa ha sido creada; pero de este elemento ha sacado, formado
y moldeado todas las cosas, revistiéndolas de formas que fueran apropiadas al uso que cada
cosa tendria. Y sabed que los cielos con todo lo que contienen son materia; también la tierra 'y
todas las cosas que contiene son una sola materia. El Santisimo, loado sea, ha creado lo unoy
lo otro de nada. Y han sido creados por separado, y luego han sido creadas todas las cosas que
les acompafian. Y esta materia hyle se llama en hebreo tohu, y la forma de la cual se reviste
esta materia se llama en hebreo bohu. Tal es lo que quieren significar nuestros doctores en el
libro ietzira: Ha formado todo del propio tohu, y ha hecho esencia lo que no existia. Asi, el texto
se explica naturalmente segun la letra. Al comienzo Dios cred los cielos. Ha sacado de la nada
su materia. Y la tierra. Ha sacado de la nada su materia. Y en esta creacién fueron creadas
todas las creaturas del cielo y de la tierra".

Xlll. Menahhem de Recanati: "Los tres primeros Sefirot se llaman $°kalot, intelectuales,
nociones, y no da'at, conocimiento, atributos (como los siete restantes).

XIV. Meir, hijo de Todros de Toledo: "Los tres Sefirot supremos, que son la Corona superior, la
Sabiduria y la Inteligencia, son los Sefirot intelectuales, las nociones: y los otros siete Sefirot
son aquellos nombrados en el libro ietsira Esplendores atributivos.

XV. Abraham Irira, en su libro La puerta del cielo: "Dios en sus diez Sefirot no comunica su
naturaleza a los tres mundos briatico, ietziratico y aciatico... Los Sefirot no son sino la Divinidad
determinada. Los mundos bridtico, ietziratico y aciatico son creaciones ex nihilo. No sucede lo
mismo con los Sefirot. Estos no han salido de la nada, sino que emanan eternamente de la
sustancia del primer Infinito; y éste, su causa inmediata, no experimenta ninguna disminucion,
asi como una luz comunica su claridad a otra luz. Los sefirot son de la misma naturaleza del
primer Infinito, con la sola diferencia de que el Infinito existe por si mismo, est a se ipso, causa
sine causa, y los Sefirot emanan de él; en una palabra, son causados por la causa primero. De
lo Infinito, unidad la mas absoluta, se produce, se engendra, el mundo celeste, es decir, lo que
en cabala se llama el hombre primitivo, Addn primitivo, 'Adam Qadmaon, ser divino que no debe
ser confundido, segun advierten los cabalistas, con el primer hombre, primer Adan, 'Adam
hari'son, terrestre. El Adan primitivo es uno y multiple, pues todas las cosas son de él y en él".



XVI. En el mismo libro, Disertacién lll, capitulo IX, Irira desarrolla mds ampliamente lo que
acaba de sefialar, y explica en detalle la naturaleza de los dngeles de las diversas jerarquias,
tema que no trataré en esta noticia.

Se ha escuchado a los mas grandes maestros de la cdbala de los hebreos, y podria aumentar
considerablemente el niumero de mis citas. Que se juzgue ahora si los fildsofos incrédulos
tienen fundamento para invocar esta cabala en favor del panteismo".

Il. INTERPRETACION NATURALISTA DE LA CABALA

La Cdbala admite también una interpretacién naturalista o panteista. El primero que
modernamente efectud esta interpretacién fue el judio ortodoxo Adolfo Franck en 1843,
adherido en consecuencia al mosaismo. Después de Franck fue ésta la interpretacion corriente
de la cdbala, modernizada en nuestros tiempos por el sabio judio, especialista en mistica
hebraica, Gershorn Scholem.

Gershorn Scholern estudia el asunto detenidamente en "Le grandi correnti della mistica
ebraica"®’, donde dedica dos largos capitulos al «Zohar». En el primero estudia la antigiiedad
de la Cabala, en especial del Zohar, inclinandose por atribuir el libro a Moisés de Ledn en el
siglo Xlll. Gershorn Scholern torna una posicion categdrica y determinante: "Asimismo, dice se
eliminan también ciertas teorias que hacen remontar las doctrinas cabalisticas, sin otra forma
de proceso a la antigliedad. Estas teorias, tal como han sido defendidas en la obra con
frecuencia consultada de Adolfo Franck, no pueden ser ya cientificamente discutidas"®.

"Todos los testimonios® concuerdan en decir que el Zohar viene divulgado en torno a los afios
que van entre 1280y 1290 por el cabalista Moisés de Ledn, que hasta 1290 vivid en la pequefia
comunidad de Guadalajara, en el corazén de Castilla, habitd después en varias localidades y
transcurrié los Ultimos afios de su existencia en Avila, donde quiza se sinti6 atraido por la
aparicion en el afio 1295 de un «profeta» hebreo que en su tiempo suscito llantos y murié por
fin en 1305 en la ciudad de Arévalo, mientras volvia de Valladolid, sede de la Corte Real, a
Avila.

Pero aparte de estos pocos datos relativos a su vida, sabemos que Moisés de Ledn publicé una
notable cantidad de escritos en hebreo, que nos son conocidos en la mayor parte, de los que
solo dos fueron dados después a la imprenta; sabemos también que tuvo relaciones intimas
con la familia de Todras Abulafia, perteneciente al ya citado circulo de cabalistas gndsticos, y
gue tuvo parte en el circulo de un hombre de posicion eminente en el ambiente hebraico de
Castilla entre 1270y 1280. Moisés de Ledn dice expresamente que el primer libro por él escrito
(y de él formalmente reconocido) ha sido el Sefer Shusham Eduth, «Rosa del Testimonio»; este
libro -del que queda cerca de la mitad- fue escrito en 1286, y en 1287 fue seguido de una obra
de notable importancia sobre el significado de los mandamientos, el Sefer ha Rimmon:

97 El texto original aparecié en alemdn en Rhein-Verlag A. G., Zurich, 1957, con el titulo "Die jidische Mystik in ihrem
Hauptstrémungen". En italiano, Casa Editrice Saggiatore, Milano, 1965.

%8 | es origines de la Kabbale, Aubier-Montaigne, Paris, 1966, pag. 14.

99 Le grandi correnti, pag. 251, y en francés: Les grands courants de la Mystique Juire, Payot, Paris, 1968.



"Estas dos obras, pero especialmente la segunda, contienen, en toda su extensién, alusiones
mas o menos explicitas a fuentes misticas. Si el autor no cita expresamente el Zohar, un
examen atento de sus citas prueba que utiliza las partes principales del Midrash ha-ne-elam
hasta la seccion relativa al Levitico y a los NUmeros.

"Ahora bien, ya que no queda en pie nada de las varias fantasias sobre la redaccién del Zohar
en épocas diversas, sobre su procedencia del oriente, sobre la antigiiedad de sus fuentes, y
que no es posible que se suscite alguna duda acerca de que la obra haya nacido en Castilla, y
de que haya que reconocer claramente la intensa dindmica que determinaron su redaccion y
difusion" 10

El Zohar

Como es sabido, el libro del Zohar es el primero por importancia de la Cabala. A su vez, E/
Zohar comprende diversas obras:

. Sifra di Tseniutha o "Libro del Arcano".

. Idra Rabba o "Gran Asamblea".

. Idra Zutta o "Pequefia Asamblea".

. Idra di-be-Mashka,na o "Asamblea con ocasién de una leccidn sobre el Tabernaculo".
. Hekhaloth o "Descripcién de los siete palacios".

. Raza de Razin o "El misterio de los Misterios".

. Sava o "El viejo".

. Yenuka o "El nino".

. Rav. Methivtha o "El jefe de la Academia".

10. Sithre Tora o "Los misterios de la Tora".

11. Mithnithin.

12. Zohar del Cantar de los Cantares.

13. Kav Ha-Midda o "La medida mistica".

14. Sithre Othioth o "El misterio de las letras".

15. Un comentario sin titulo sobre la vision de la Merkaba.

16. Midrach Ha-Neelam o "Midrach mistico".

17. Midrach Ha-Neelam o el Libro de Ruth.

18. Raya Mehemna o "El pastor fiel".

19. Tikkune Zohar o Comentarios al primer capitulo de la Tora.
20. Tikkune Zohar u "otros textos del mismo estilo.

O o0 NOOULLES WN B

Expondremos inmediatamente la interpretacion que llamaremos naturalista y que surge del
sentido obvio de los escritos del Zohar. No creemos que haya autoridad mas indiscutida para
dicha interpretacién que la de Gershon Scholem en "Las Grandes Corrientes de la Mistica
Hebraica" y por eso la utilizamos aqui.

La doctrina del Zohar gira en torno a dos grandes temas: El nuevo Dios, que no es otro que el
viejo Dios de la Creacion y de la Revelacidn, y en su relacién con este Dios, el Hombre; pero

100 |pid., pag. 251; edic. franc., pag. 203.



todo ello explicado en una teosofia racionalizada, que intenta adentrarse en los secretos
mismos de la divinidad .

El En-sof. El Dios escondido -por decir casi la subjetividad mas intima de la divinidad- no tiene
cualidad ni atributos. Esta, su mas intima esencia, es llamada En-sof, esto es, infinito. El mundo
del En-sof, profundamente escondido, no se muestra ni es conocido por nadie fuera de Dios
mismo.

El mundo de los Sefirot. Hay un segundo mundo conocido por los atributos divinos. Sin
embargo, los dos mundos constituyen en realidad una unidad dinamica, como el carbén y la
llama, para usar una semejanza del Zohar (lll, 70 a) y aunque el carbdn subsiste sin la llama, su
vida secreta se manifiesta sélo cuando se exterioriza en la llama.

Este mundo estda constituido por los diez Sefirot que son emanaciones del En-sof. La
emanacién de los Sefirot es un proceso que tiene lugar en Dios mismo, pero que al mismo
tiempo da al hombre la posibilidad de llegar a Dios. En la emanacidn de los Sefirot algo brota
de Dios mismo e irrumpe a través de la cerrada cascara de su ser escondido: esta cosa es el
poder creativo de Dios que por esto no vive solo en la creacion terrena, aunque naturalmente
vive también en ella y le es inmanente y de ella reconocible. Este poder creativo aparece al
cabalista como un mundo teosoéfico puro y propio, que precede al mundo naturalmente y le es
subordinado. El Dios escondido, En sof, se muestra asi a la intuicién del cabalista bajo diez
diversos aspectos o manifestaciones que, sin embargo, tienen dentro de si infinitos matices y
gradaciones. Todos los Sefirot forman un complejo edificio del simbolismo mistico.

Los nombres de los Sefirot son los siguientes:

Kether Elyon, la suprema Corona.

Hochma, la Sabiduria.

Bina, la Inteligencia.

Hesed, la misericordia.

Gevurah o Din, la Severidad.

Rahamin, un Sefirot que ejerce funciones de mediador entre los precedentes.
Netsa, la paciencia constante de Dios.

Hod, la Majestad de Dios.

Yesod, el fundamento de todas las fuerzas activas en Dios.

Malkuth, la "realeza" de Dios. También se llama Chekina, este Sefirot.

Los sefirot de la "mistica corona del Rey santo" (Zohar, Ill, 30 b)... son los vestidos de la
divinidad, son los diez grados del Todo, por los cuales Dios desciende de los mas recénditos
recesos hasta la revelacion de la Chekina. Son el arquetipo del hombre, el «Makro-Anthropos»,
y también los dias primordiales de toda la creacién de los cuales brota el tiempo de la creacién
realt02",

El drbol de Dios. Los diez sefirot forman el mistico arbol de Dios, cuya raiz escondida es el En-
sof, de donde se comunica la linfa a todas sus ramas. Este arbol de Dios es, al mismo tiempo, la

101 |pid., pag. 284; edic. franc., pag. 221.
102 1bid., pag. 292; edic. franc., pag. 230.



estructura del universo; crece a través de toda la creacién y extiende sus ramas en todas
partes. Asi todo lo que estd en el mundo inferior, en el mundo terreno, existe porque en él vive
y opera algo de la potencia de los sefirot%,

El Adan Kadmon. Junto a la imagen del drbol esta la del hombre. El hombre creado a imagen
de Dios, tiene como contraparte el considerar a Dios como el hombre, como el Adam Kadmon.
La concepcién de los Sefirot como miembros del Anthropos mistico en el Zohar lleva a un
simbolismo anatdmico excepcionalmente apretado®.

El lenguaje, simbolo divino. También otros simbolos, como el del lenguaje, se aplican a los
nombres de Dios. Los Sefirot son los nombres creativos que Dios evocdé en el mundo, los
nombres con los cuales El se llamaba a Si mismo. El mundo de las emanaciones divinas es asi
un mundo de los Sefirot que, uno después de otro, representan la abisal voluntad, el
pensamiento, la palabra interna, que no puede ser escuchada, la voz perceptible, v,
finalmente, el discurso, esto es, la expresién articulada y diferenciada®.

El yo divino y la Chekina: Dios, en la mas profunda de sus manifestaciones, alli donde El da
impulso a la creacidn se llama "EI"; Dios, en el pleno desplegarse de su esencia, de la gracia y
del amor, que lo hacen accesible a la meditacidon de nuestros corazones, y por esto también lo
convierten en ser expresado, se llama "TU"; pero Dios, en sus supremas manifestaciones,
donde toda la plenitud de su ser llega al fin a realizarse en el ultimo y mas comprensivo de sus
atributos, se llama "Yo". Este es el grado de la verdadera individuacion, en el cual Dios como
persona se dice a si mismo "Yo". Este "yo" de Dios, segun los cabalistas de la escuela teosdfica,
-y ésta es una de sus doctrinas mas importantes y profundas- es la Chekina, la presencia y la
inmanencia de Dios en toda la creacidn. Es el punto en que el hombre alcanza el mas profundo
conocimiento del propio yo, se encuentra en Dios, en el Yo divino, y sélo de ese encuentro -
que abre la puerta al mundo de Dios- puede adelantar en los grados mas profundos del ser
divino, en su "Td", y en su "EI", y por fin en la profundidad de la "Nada". «Me parece -dice aqui
Gershom Scholem- que la paradoja implicita en tal pensamiento significativo y gravido de
consecuencias es éste: cuando los misticos hablan de la inmanencia de Dios en la creacion,
facilmente se inclinan a privarlo de su personalidad. Un Dios inmanente se convierte bastante
facilmente en una divinidad impersonal. Y esta es, como se sabe, una de las dificultades
principales del panteismo. Pero no es asi para los cabalistas: el grado de la actividad divina que
estd mas cercano al hombre, lo mismo que el fundamento inmanente en cada uno de
nosotros, es al mismo tiempo aquel en el cual la personalidad de Dios, en el sentido del Zohar,
estd también mas plenamente desarrollada®®®.

Dios y la nada. Otro simbolo, muy frecuente en el Zohar y en su escuela, usado para
representar el desplegarse de la Divinidad en su revelacion es aquel que deriva del concepto
de la mistica "Nada". La creacién fundamental, segun el cabalista, es aquella que tiene lugar en
Dios mismo; y, sobre todo para el Zohar, no hay alli ninglin otro acto esencial de creacion que
se desenvuelva fuera de los Sefirot. La creacién del mundo, esto es, la produccion de algo de la
nada, no es otra cosa que el aspecto exterior de un conocimiento interno, y en lo que aparece

103 |bid., pag. 292; edic. franc., pag. 230.
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eterno, que tiene lugar en Dios mismo. El mds profundo de todos los procesos teosdficos, que
comprende en si el problema de la creacidon y de la revelacién, estd representado por la
conversion del escondido En-sof en la creacl0n. Esta conversion puede ser concebida bajo la
imagen del subito emerger de la voluntad primordial; pero los cabalistas de la escuela
teosdfica gustan también escribirla sirviéndose de la imagen mas audaz de la "Nada". Aquel
subito intimo movimiento que hace irrumpir en lo exterior y exteriorizarse la divinidad
replegada en si misma, antes de que irradie su luz solo en lo interno, esta revoluciéon
prospéctica transforma el En-sof, la inefable plenitud en la "Nada". Y de esta Nada mistica
provienen todos los otros momentos del desplegarse del si de Dios en los Sefirot. Esta
misteriosa Nada -que los cabalistas designan como primer Sefirot, y también como "suprema
corona" de la divinidad- representa, si puedo asi expresarme, el abismo que es visible en la
privacion de todo ser®?’.

Sobre este tema ha escrito posteriormente!®® Gershom Scholem exponiendo lo que al respecto
ensefia sobre todo Azriel, de la escuela de Gerona. No participamos de la opinidon de Scholem
de que esta ensefianza se habria verificado por influencias neoplatdnicas, y particularmente de
Scoto Eritgena. Creemos, por el contrario, que la verdad esta en una influencia de la Cabala
sobre Scoto Erilgena que provendria de un circulo cultural de la Escuela Palatina. A ello nos
referiremos especialmente cuando tratemos del pensamiento de Erilgena. Los antecedentes
de "Nada" cabalistica que trae Scholem corroborarian esta afirmacién.

En efecto, Gershom Scholem advierte que ya Nahhménides, en su comentario sobre el Yesira,
I, 7 habla de la Nada, y no de la Nada de los filésofos, sino de la divinidad misma, o, al menos,
del primer Sefirot. "Si alguno te pregunta, écdmo ha hecho salir su ser de la nada?, responde: a
aquel que ha hecho salir su ser de la nada, no le falta nada por este hecho, porque el ser esta
en la nada a la manera de la nada y la nada es el ser a la manera (es decir, segin el modo) del
ser'"10,

Gerschon Scholem sefiala aqui que "Reuchlin el admirador de Nicolas de Cusa, habia citado
estas frases decisivas de la Cabala''® "hay una nada de Dios que da nacimiento al ser y hay un
ser de Dios que representa la nada..."; "la nada no es la nada, independiente de Dios, sino su
nada. La transformacién de la nada en ser es un acontecimiento que se coloca en Dios
mismo" L,

Ya Gershom Scholem habia expuesto esté aspecto de la Cabala en "La Kabbale et sa
symbolique", cuando dice!'?: "Dios sale de su retiro secreto para aparecer en su poder, en el
tronco y en las ramas del "arbol" teogdnico, cosmogdnico, y su poder obra en esferas siempre
mas alejadas. En todas partes tenemos un movimiento continuo, y si una rotura, una nada
original aparece, esto no podria provenir sino de la esencia de Dios. Es precisamente la
consecuencia que los misticos judios han sacado a través del mantenimiento de las antiguas
formulas. El caos que habia sido eliminado en la categoria de la Creacion a partir de la nada,
reaparece en nueva metamorfosis. Esta nada estd presente todo el tiempo en Dios mismo, y
no fuera de él, ni provocada por él. Coexistente con la plenitud infinita de Dios, es el abismo en
Dios que esta dominado en la creatura, y la palabra de los cabalistas sobre Dios que habita en
"las profundidades de la nada", en boga desde el siglo Xlll, expresa este sentimiento en una
imagen tanto mas extrafia cuanto ha sido reconstituida a partir de un concepto poco evidente.

107 |bid., pag. 296; edic. franc., pag. 233.

108 | es Origines de la Kabbale, pag. 445, Montaigne, Paris, 1966.
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Y alli Gershom Scholem insiste en que la raiz de todos las raices de la que el arbol de la
creacion y, con él, Dios mismo se alimenta es esta nada que es juntamente el mas elevado y el
primero de todos los Sefirot!® .

Adviértase que Scholem reconoce que esta concepcion de Dios procede de las antiguas
formulas, vale decir que es esencialmente cabalistica y no neoplatdnica, ni erigeriana.

Al introducir la nada dentro de Dios, los cabalistas han de inventar mucho antes que Hegel, la
dialéctica hegeliana.

Mistica y dialéctica. Notable es al respecto un mistico juego de palabras, que corresponde
del todo a las ideas del Zohar, y que era ya usado por Gigatilla. La palabra hebraica de "Nada"
(ayin) tiene las mismas consonantes de "ani", "yo". Pero el "Yo" de Dios es, como hemos visto
antes, aquel ultimo grado en los sefirot en los cuales la personalidad de Dios -comprendente
en si de todos los otros grados- se revela a su misma creacién. En cuanto por consiguiente ayin
se convierte en ani, la Nada del acto de la progresiva manifestacidon de su contenido traspasa
repentinamente a los sefirot, y del dltimo se transforma en el "Yo", en una dialéctica mistica de
la cual tesis y antitesis se sintetizan por tanto en Dios mismo. Esta dialéctica parece bastante
atrevida, pero es la facil consecuencia de un pensamiento mistico que -como hemos visto-
busca expresar la paradoja religiosa; y ademas los cabalistas no estan del todo solos en
testimoniar una tal afinidad entre mistica y dialéctica®?*.

Esta dialéctica ya habia sido advertida por Gershom Scholem en el En-Sof propuesto por Asriel,
del Centro cabalistico de Gerona. En el En-Sof, los contrarios quedan abolidos porque se
alcanza lo infinito. Y aqui hace notar Gershom Scholem cémo "ya, en 1516 Johann Reuchlin,
refiriéndose expresamente al tratado sobre la Fe y la Herejia que hemos reconocido que
pertenecia a Azriel, define bien la nocidon del En-Sof indiferente: Se llama En-Sof, esto es,
infinitud, que es una cierta cosa grande en si incompresible e inefable, que se retrae y oculta
en el lejanisimo retroceso de su divinidad y en el abismo fontal inaccesible de luz, de suerte
gue nada se entienda que proceda de ella, como si fuera una divinidad absoluta, inmanente en
su total clausura, desnuda, sin vestido y sin ningun abrigo de circunstancias, sin ninguna
profusidon de si misma, y sin la bondad de su esplendor, siendo indiscriminadamente ser y no
ser y pareciendo todo lo contrario y contradictorio a nuestra razén, como una unidad separada
y libre en toda simplicidad". Y en seguida remite Reuchlin al lector a la coincidentia
oppositorum, coincidencia de los contrarios, en Dios, asi como lo ha legado a la posteridad,
como representando su opinidn decidida, hace alrededor de cincuenta y dos afos, un
arcipreste eminentemente filoséfico de los alemanes" !>,

El "punto primordial”, centro de la teogonia y cosmogonia. En muchos pasos del Zohar -
no diversamente que en otros escritos hebraicos de Moisés de Ledn- el subito pasaje de la
Nada al Ser esta representado con el signo del punto primordial. Ya en la escuela de Gerona el
principio de la emanacién de la "causa escondida" esta parangonado con el punto matematico,
gue con su movimiento engendra la linea y la superficie; a esto se afiade en Moisés de Ledn el
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simbolismo del punto como centro de la circunferencia. El punto primordial -que resplandece
de la Nada- es el centro mistico en torno al cual se concentran los procesos de la teogonia y de
la cosmogonia. El punto que en si mismo esta falto de dimensiones, esta entre la Nada y el Ser,
sirve asi para representar "la fuente del ser", hatchalath ha-yeshuth, aquel «principio» que es
la primera palabra de la Biblia. Las mismas palabras primeras con las cuales el Zohar introduce
su interpretacion de la historia de la creacion describen, de manera bastante fastuosa, aquel
resplandecer del punto originario, en este caso verdaderamente no de la razén de la Nada,
sino de aquella etérea brisa de Dios!?®,

La sabiduria de Dios y el punto primordial. Este punto primordial esta también identificado -
tanto en el Zohar como en los otros autores cabalistas- con la sabiduria de Dios, con el
Hokhma. Esto representa el pensamiento ideal de la creacion, concebido como el punto ideal
qgue brota también del impulso de la voluntad abisal. Pero este punto es la semilla mistica,
sembrada en la creacion, ya que el nucleo de la semejanza, en lo que aparece, no esta solo en
la sutileza de entrambas cosas, sino en el hecho de que en una y en la otra -planta y semilla-
estd todavia encerrada, no actuada, la potencialidad de un ser ulterior!’,

Este punto se despliega en los sucesivos Sefirot del "Palacio", o del "Edificio", alusién al hecho
que precediendo de esta esfera cuando ella produce sus efectos exteriormente, se edifica a
punto el "edificio" del cosmos. Lo que primero estaba complicado en el punto se despliega y
separa. El nombre de esta Sefirot, Bina, no significa sdlo inteligencia, pero puede interpretarse
como "lo que separa las cosas", esto es como diferenciacion. En el seno de la Bind, "la mistica
madre" de todas las cosas, cuanto era indiferenciado en la divina sabiduria, existe ahora como
"pura totalidad de todas las individuaciones. En ésa todas las formas estan ya preformadas,
pero siempre preservadas en la unidad del entendimiento divino, que lo contempla en si
mismo!8,

Dios, sujeto del proceso césmico. La verdad es que este supremo ser que brota de la Nada, esta
entidad que estd en Dios mismo, esta esencia de la divina sofia, estd mas alld de toda
apariencia humana. No puede ser conocida por indagacidn, no es un ser cuyo conocimiento se
pueda alcanzar en el analisis, sin el cual el conocimiento aparece como imposible. Este proceso
de la escision del conocimiento divino esta interpretado en el Zohar como uno de sus simbolos
mas profundos, como un momento del progresivo desplegarse del Dios viviente mismo. Entre
las manifestaciones divinas hay una -los cabalistas la llaman, por diversos motivos, Binag, la
inteligencia divina- en la cual El aparece como el sujeto eterno, como el gran Quien, en el cual
termina finalmente toda demanda y toda respuesta. Diréis que aqui estamos de frente a una
apoteosis de la bien conocida tendencia hebraica a plantear preguntas... Pero al fin, de
cualquier modo, la meditaciéon sobre Dios alcanza un punto, en el que se puede todavia
preguntar "quien", pero sin recibir una respuesta; asi, pues, la pregunta es, en tal caso, la
respuesta. Si tal es la esfera de "Mi", del Gran Quién, en la cual Dios aparece como sujeto del
proceso césmico, concebible por lo menos en la pregunta, la suprema esfera de la divina
sabiduria es, en vez, algo positivo a lo cual no se puede dirigir una pregunta mas, y que es
indefinible en el pensamiento abstracto®.

Dios, sujeto y objeto del proceso cdsmico. Esta idea ha encontrado expresidon en un juego de
palabras de profundo significado. El Zohar se pregunta: équé quiere decir el primer verso de la
Tora Bereshit bara Elohim?, y responde que Bereshit quiere decir, por el principio, a saber por
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la esencia que hemos conocido con el nombre de "sofia divina", bara, cred, que aquella
escondida Nada, que esta como sujeto gramatical de la palabra bara, evolucioné o emang;
Elohim, esto es, la emanacion es Elohim. Asi, esta Ultima palabra es el objeto y no el sujeto de
toda la proposicion. ¢Pero qué cosa es Elohim? es el nombre que garantiza la estabilidad de la
creacion en cuanto en él, el escondido sujeto Mi, y el escondido sujeto Eleh, se juntan en una
perenne unidad. Las palabras hebraicas Mi y Eleh tienen las mismas consonantes del nombre
Elohim. Elohim es por tanto el nombre que se da a Dios después que el sujeto y el objeto se
han separado, pero en el cual el abismo de esta separacién esta continuamente colmado y
superado. La mistica Nada que precede la fractura de la idea primordial en el pensante y en el
pensado, no es para los cabalistas un sujeto real. La contemplacion humana puede detenerse
perpetuamente en los grados inferiores de las manifestaciones divinas: pero el grado mas alto
gue la meditacion puede alcanzar, aquel de la vision de Dios como mistico Mi (Quien), como
sujeto del proceso cosmico, no puede ser otro que un repentino rayo de luz intuitiva que brilla
en el corazén del hombre, "como el juego de los rayos del sol sobre un espejo de agua", como
dice, con una imagen frecuentemente repetida, Moisés de Le6n*?,

El panteismo del Zohar. "Frecuentemente en la historia de la Cédbala se contraponen
tendencias teisticas y panteisticas: éstas ultimas muy dificiles de reconocer por cuanto sus
representantes se han preocupado siempre de usar el lenguaje propio del teismo, y son muy
raros los autores que han expresado claramente sus convicciones panteistas". Asi Gershom
Scholem?®?!,

La obra de la Creacion en el Zohar, como ha sido descripta en el primer capitulo del Génesis,
tiene un doble caracter. Entendida misticamente, representa la historia de la auto-revelacién
divina y el desenvolverse del mundo de la divinidad de los sefirot, es una teogonia (es dificil
encontrar un término mas preciso, aun si este deriva del mundo de la mitologia); en cuanto da
lugar al mundo "inferior" -esto es, aquel que, en el mas preciso sentido de una processio ad
extra, es una cosmogonia. Las dos se distinguen por el hecho de que en el superior reina la
unidad dinamica de Dios mientras que en el inferior tiene lugar la diferenciacién y la
separacion. El Zohar gusta hablar de este mundo inferior como del mundo de la separacion,
Olam ha-perud. El Zohar dice frecuentemente, "si uno contempla en meditacién mistica, todo
resulta ser uno". Ya Gigatilla usa la férmula: "El estd en todo y es todo".

En efecto teogonia y cosmogonia no representan dos actos de la creacién diversos, sino que,
en ultimo analisis, sélo son dos caras de un mismo proceso. La creacidon mira siempre el intimo
movimiento de la vida divina, en todo grado, sea en el mundo de la Merkaba y de los dngeles,
lugar que estd debajo de los Sefirot, sea en los diversos ciclos del mundo de los cuatro
elementos. La creacidon no es otra cosa que un desarrollo externo de aquellas fuerzas que
obran y viven en Dios mismo.

Dice a su vez Moisés de Ledn: "Todo esta ligado al todo, hasta el ultimo de los anillos de la
cadena; y el verdadero ser de Dios esta igualmente en lo alto y en lo bajo, en el cielo y en la
tierra, y nada existe fuera de El. Y esto entienden los sabios cuando dicen: "Cuando Dios vio la
Tora en Israel, abrid sus siete cielos y vieron que en realidad no era ningun otro que Su gloria;
abrid sus siete tierras y vieron que no era otra cosa que Su gloria; abrid sus siete abismos y
vieron que no era otra cosa que Su gloria". Medita sobre estos hechos y comprenderas que la
verdadera existencia de Dios estd ligada y encadenada a todos los mundos, y que todas las
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formas de existencia estan ligadas unas a otras, e implicadas una en la otra, porque todo
procede de Su real existencia" (De una larga cita del Sefer harimon, de Moisés de Ledn, citado
por Gershom Sholem)?*?2,

La creacion antes del pecado de Addn. El Zohar ensefia que originariamente todo era
concebido como una gran unidad y la vida del creador fluia libre v sencilla en la vida de las
criaturas. Todo estaba en una relacion directa mistica con el todo y habria podido ser conocida
en su unidad inmediatamente sin necesidad de simbolos: sélo la culpa de Adan ha hecho a
Dios trascendente y por sus repercusiones cdsmicas las cosas han perdido su inmediata
conexién y han tomado la apariencia de una existencia aislada e independiente. Toda la
creacion era de naturaleza supersensible y no habria tomado una forma material sin la
intervencién del mal. Ninguna cosa sorprendente, por tanto, si en un mundo mesianico y, por
el beato conocimiento de los devotos, en un mundo redimido de la mancha del pecado, esta
relacién originaria de todas las cosas entre si seria nuevamente restaurada?.

Lo sexual en el Zohar. Es conocido que en la historia de la mistica han tenido una parte
importante aquellos estratos mas profundos de la naturaleza humana que estdn en relacidn
con la vida sexual; se encuentran en abundancia imagenes eréticas en los escritos de muchos
misticos y muchos de esos misticos describen la misma relacidon con Dios como una relaciéon
amorosa del alma.

Hay excepcionalmente solo un caso en que el Zohar utiliza la simbologia sexual para
caracterizar la relaciéon de un mortal con la Divinidad o, para ser mas precisos, con la Chekina.
La excepcidn es representada por Moisés, el hombre de Dios; de él y solo de él se dice con una
imagen audaz que tuvo relacidn con la Chekina. En este caso, la relacion permanente con la
imagen de un desposorio mistico de Moisés con la Chekina. Algunos pasos del Midrach -que
hablan de una cesacion de las relaciones sexuales de Moisés con su mujer después que él ha
sido favorecido con las relaciones con Dios "cara a cara-" han dado la variante a Moisés de
Ledn para sostener que las nupcias con la Chekina han suplantado el matrimonio terreno!.

El lenguaje del sexo domina en cambio la descripcidn de la relacion intima de Dios consigo
mismo, al igual que en el mundo de los Sefirot. Su insurgir en la vida del hombre es para los
cabalistas un simbolo de la relacién amorosa entre el "Yo" y el "Tu" divinos, el "Santo, alabado
sea, y su Chekina". El hierogamos, la sagrada unién del Rey y de la Reina, del esposo y de la
esposa celeste, o cualquiera sea el nombre usado para estos simbolos, entre todos los
procesos ultimos del mundo de las manifestaciones divinas es aquel que ocupa el puesto mas
central. En Dios mismo hay una unidn de las fuerzas activas y pasivas, del elemento que genera
y del que concibe, del cual brota toda vida y toda beatitud en el mundo terreno!®. Una de las
imagenes que representa el desplegarse de los Sefirot lo describe como el punto de una
mistica de procreacién, en la cual el primer rayo que emerge de la Nada fue sembrado en el
entendimiento divino, esto es, en la "madre celeste", de cuyo seno naceran los Sefirot, como
Rey y Reina, hijo e hija. En esta imagen mistica y arquetipica pueden reconocerse los trazos de
la divinidad masculina y femenina de la antigliedad, aunque ello suscite un sentido de terror
en los devotos cabalistas!?.
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La nona Sefira Yesod, de la cual todos los mas altos Sefirot -reunidos en la imagen del Rey-
fluyen en la Chekina, es concebida como la fuerza generadora de la creacion, la secreta vida
del universo. El simbolismo falico, conexo siempre con las especulaciones del Yesod, tiene gran
expresion en el Zohar. M. D. George Langer ha tomado de aqui pie para sus especulaciones
psicoanaliticas en el Zohar, en Die Erotik der Kabbala, Praga, 1923%.

La Chekina como un edn femenino. En las especulaciones gndsticas sobre los eones masculinos
y femeninos que constituyen el mundo del Pleroma, de la Plenitud de Dios, estas ideas toman
después una nueva forma, en la cual se hacen conocidas a los primeros cabalistas a través de
fuentes fragmentarias. La semejanza que usa el libro Bahir cuando habla de la Chekina revela
todavia mds claramente este cardcter gndstico. Para algunos gnodsticos la "Sofia interior
representaba el ultimo edn, al margen del Pleroma, "la hija de la luz", que cae en el abismo de
la materia. Muchos motivos han contribuido a esta imagen de la Chekina como aparece en el
Zohar. Ante todo, viene identificada a la comunidad de Israel, una especie de Iglesia invisible,
gue representa una idea mistica de que Israel, en su ligamen con Dios, y con su felicidad, pero
también en sus sufrimientos en el destierro... En el mundo de los simbolos del Zohar esta
nueva idea de la Chekina como simbolo de lo eterno femenino tiene un puesto preminente,
presentada en variados nombres e imagenes!?.

El pecado original. En su originaria naturaleza paradisiaca, el hombre tenia una relacién
inmediata con Dios. Como Moisés de Ledn lo repite frecuentemente, el hombre era una
sintesis de todas las fuerzas espirituales que han edificado la creacion; en su organismo y en su
estructura se refleja el organismo secreto de la misma vida de Dios. El hombre original era un
ser puramente espiritual. Sélo después del pecado ha tenido una existencia corpérea, salida de
la turbaciéon de toda la materia con el veneno del pecado. Sélo el pecado original ha destruido
este inmediato contacto entre Dios y el hombre, influyendo en alguna manera también sobre
la vida de Dios en su Creacion.

Esta interpretacion dice que los Sefirot fueron revelados a Adan en la forma del arbol de la
vida y del arbol del conocimiento, y esto en representaciones simbdlicas del penultimo y del
ultimo Sefirot; en vez de custodiar su originaria unidad, y de unir en tal modo las esferas de la
vida y del conocimiento, logrando con esta unidn la redencion del mundo, él los separd y se
resolvid a honrar exclusivamente la Chekina sin tomar en consideracién su unidad con los otros
Sefirot. Asi Adan rompid la corriente vital que corre de esfera a esfera, y trajo la separaciény el
aislamiento que reina en el mundo%.

El origen del mal. En el Zohar a veces, el mal es realmente un mundo metafisico de la
oscuridad, del tentador y de la tentacion, y tiene existencia independiente del pecado humano
y de las acciones del hombre; y a veces parece que solo con el pecado del hombre, éste se
convierte realmente en libre e independiente, en cuando el pecado ha quebrado su unién con
el mundo divino. Asi se habria aislado y actualizado sélo por el hombre. En efecto, segin el
Zohar, el mal moral representa siempre lo que ha sido separado de una unidn, y asi aislado, o
lo que entra en una relaciéon que no le es apropiada. El pecado separa lo que es union; una tal
separacion ruinosa estaba también en la base del primer pecado en cuanto el fruto fue
separado del drbol, o -como significativamente dice otro cabalista- el arbol de la vida fue
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separado de aquel conocimiento en el cual originariamente tenia una sola raiz. Cuando el
hombre de tal modo cae en el aislamiento, cuando quiere afirmarse a si mismo, en vez de
permanecer en aquella originaria unidad de todas las cosas creadas, entonces no puede faltar
otra consecuencia de tal caida, esto es, la demilrgica presencia de la magia, en la cual el
hombre busca ponerse en el lugar de Dios, y de unir lo que Dios ha separado. El mal por tanto
crea asi un mundo ficticio de ligdmenes falsos después que ha destruido el mundo de los
vinculos auténticos*®.

Pero hay una causa mas profunda del mal, segin el Zohar. La fuerzas divinas forman entre si
un todo arménico y ninguna de estas fuerzas o calidad es santa y buena sino cuando estd unida
con las otras en una viva relacion de ser. Esto vale sobre todo para la calidad de la justicia en
sentido estricto, para el juicio y para la severidad -en Dios y de Dios- que es la causa mas
profunda del mal. La cdlera de Dios estd como su mano siniestra en intima relacién con la
calidad de la gracia y del amor, su mano derecha. La una no puede manifestarse haciendo
menos de la otra. Esta Sefira de la Severidad es por tanto el gran "foco de la ira" que se abrasa
en Dios, pero que es continuamente endulzado y frenado por la gracia. Si, sin embargo, en un
desarrollo enorme, hipertréfico, irrumpe al exterior y rompe la unién con la gracia, entonces
huye con la violencia del mundo de la divinidad y se convierte en el mal radical, el mundo de
Satanas opuesto a aquel divino®3!. Estas ideas han sido también expuestas por Jacobo Boehme,
donde revela "la mas estrecha afinidad con la Cabala*2.

Hay en la Cébala la idea de que no ha sido la accién de Adan causa primera del mal, sino que la
existencia del mal seria independiente del hombre y se debe buscar su causa en la estructura
del mundo, o mejor, en el proceso mismo de la vida de Dios. El Zohar tiende a esta ultima
concepcidn y considera el mal como un residuo o como un detrito del proceso organico de la
vida escondida. Asi, el elemento demoniaco brota de la misma divinidad. El Zohar muestra el
mal como la corteza, Kelipa, del arbol cdsmico o como la cdscara de la nuez®3.

La doctrina del alma. En un himno mistico Moisés ben Nachman ha descripto el nacimiento
del alma de lo profundo de las esferas divinas, de las cuales fluye la vida. Ya que también el
alma es una chispa de la vida divina y lleva en si la vida de los varios estadios divinos a través
de los cuales ha pasado®*,

El Zohar conserva la distincidn entre las tres almas del hombre Nefesh, o vida, Ruach o espiritu,
Neshama o alma. Pero estas tres almas no son ya tres diversas facultades, ya que estan
presentes en la primer alma, Nefesh; y los grados del alma mas altos son en vez nuevas y mas
profundas fuerzas que el alma del devoto se gana gracias al estudio de la Tora y a las buenas
acciones®®,

Especialmente Neshama, el alma santa, se obtiene gracias a la meditacidn de los misterios
divinos, y consiste en la mas profunda fuerza intuitiva, una especie de chispa de Bina, el mismo
entendimiento divino. El Zohar sostiene que solo Nefesh -esto es, el alma natural de la cual
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todos estdn dotados- es capaz de pecado. Neshama, la mas intensa chispa divina, estd mas alla
de cualquier pecado®*®,

El Zohar sostiene la preexistencia de todas las almas desde el principio de la creacion, y asi
llega a decir que todas las almas estaban preformadas en su completa individualidad cuando
estaban escondidas en el seno de la eternidad®®’.

Después de la muerte, las almas que han cumplido su misién retornan a su sede originaria,
mientras las pecadoras son conducidas delante de un tribunal y purificadas en la "oleada de
fuego" de la gehenna, o si se trata de pecados bastante graves, quemadas.

Tampoco hay que negar que la idea de la metempsicosis como una forma de castigo no es
ignorada en la mas antigua tradicién cabalistica’®®. Gershom Scholem advierte en Les Origines
de la Kabbale®® que la doctrina del transito de las almas en cuerpos animales denota un
contacto directo con las concepciones de los catharos.

Conclusion sobre el Zohar. La conclusidn sobre el Zohar la da el mismo Gershom Scholem en
palabras lacénicas pero terminantes. "Considerado, dice, complexivamente, el mundo
espiritual del Zohar puede ser definido como una mezcla de teologia teoséfica, de cosmogonia
mitica y de psicologia y antropologia misticas. Dios, el mundo y el alma no tienen, cada uno en
su plano, vidas separadas. El originario acto creador ignora absolutamente una tal separacién,
que, como hemos visto, viene determinada en el cosmos solo por el pecado del hombre".

El Zohar no hace sino explicitar y llevar a sus ultimas consecuencias la concepcion intima y
esencial de la Cabala, en cualquier momento de su existencia. Esta concepcién cabalistica
encierra como caracter propio y distintivo la idea de que Dios -el mundo- el hombre se mueven
en un solo y Unico plano. Como expondremos mas adelante esta concepcion puede traducirse
en un monismo, o en un emanatismo, o en un inmanetismo, o en un intrinsecismo en que el
Creador y la creatura, el siy el no, la verdad o el error, la naturaleza y la gracia, el bien y el mal
se despliegan en un mundo unitario de una Unica dimensioén.

La Cdbala después del Zohar. La Cabala sufre un cambio después de 1492 con la expulsion de
los judios de Espafia. "La muerte, la conversidn y el reconocimiento, son los mas grandes
acontecimientos, auténticos puntos de rotura, de los cuales la nueva Cabala toma el
movimiento para la reedificacion de la vida humana hacia la feliz unién con Dios. La
humanidad no esta amenazada sélo de la propia corrupcién sino de aquella de todo el mundo,
gue proviene de la primera fractura de la creacién, de la fractura de los érganos, en las cuales
el sujeto y el objeto del mundo se han separado”. Los cabalistas de este tiempo escribirdn una
serie de textos, mas o menos voluminosos, muchos de los cuales representaban acabados
sistemas de teoria mistica. Los mas famosos son los de Moisés ben Jacob Cordovero (1522-
1570) y los de Isaac Luria (1534-1572).

La doctrina del Tzimtzum. En el vértice de la concepcidon de Luria estd la doctrina del
Tzimtzum. Tzimtzum quiere decir concentracion o contraccion. ¢Cémo puede existir un mundo
cuando el ser de Dios esta por todas partes? ¢Como puede existir en este lugar algo concreto,
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algo diverso de Dios, desde el momento en que Dios estd "todo en todo"? Dios -contesta Luria-
debe hacer vacante en su ser una zona, de la cual El se retira; una especie de mistico espacio
primordial, en el cual puede retornar al acto de la creacién y de la revelacién: El primer
movimiento del En-sof ni fue por tanto un movimiento hacia lo exterior, sino hacia lo interno,
un movimiento dentro de si mismo. El Tzimtzum podria considerarse como un destierro en el
punto del ser divino mismo. Asi el proceso cosmico consiste en una continua ocultaciéon y
revelacion de Dios, un retirarse o concentrarse en si mismo y luego un manifestarse en la
creacion?® Este proceso del Tzimtzum es como una purificacion del organismo divino de los
elementos del mal®**,

Esta concepcidon de un proceso sucesivo en el Tzimtzum como de un proceso que tiene lugar
en Dios mismo, fue para Luria tanto mds facil cuanto admitia que una huella o un resto de la
luz divina -por él, llamada Reshimu- quedase después de retraerse de la sustancia del En-sof en
el espacio primordial producido en el Tzimtzum?*?.

La rotura de los vasos. Junto con la concepcion original del Tzimtzum existen otras dos ideas
teosdficas fundamentales. Se trata de la rotura de los vasos y la del Tiggum o doctrina de la
separacion. La doctrina de los vasos afirma que la luz divina irrumpié en el espacio primordial,
se desplegd en varios estadios y aparecid bajo los mas variados aspectos. Lo importante es
gue, segun esta doctrina, antes que todo otro ser, tuvo origen en el espacio primordial el
Adam Kadmon o el hombre primordial. El Adam Kadmon es por tanto la primera y la mds alta
forma en la cual la divinidad, después del Tzimtzum comienza a manifestarse. De sus ojos, de
su boca, de sus orejas y de su nariz prorrumpiran las luces de los Sefirot. Primeramente, todos
juntos en un todo Unico y sin ninguna separacion entre cada uno de los vasos que los acojan,
pero después las luces provenientes de los ojos emanan en una forma "atomizada", en que
cada sefirot constituird un punto aislado. Este mundo "de las luces puntiformes" es llamado
por Luria "Mundo de la confusion, del desorden". Desde el momento que en el plano de la
creacion se considero la existencia de entes finitos, en un orden determinado, fueron creados -
mejor emanados- "recipientes" para recoger cada una de aquellas luces, para contenerlas y
preservarlas. Los recipientes correspondientes a los tres mas altos Sefirot recogieron también
de aqui su luz, mientras la luz de los otros seis Sefirot inferiores irrumpen al exterior, porque
era demasiado fuerte y los vasos demasiados débiles. La misma cosa sucedia, aunque en
proporcion mas moderada, con el recipiente de la ultima Sefira.

Esta idea de la rotura de los vasos deriva de una mitica del Zohar segun la cual los Reyes del
Edom, de mundos pasados, murieron a causa del reino del rigor o de que el mundo no fue
atenuado por la compasién. Porque el mundo subsiste sélo por la armonia de la gracia y del
rigor, del elemento masculino y femenino, de una armonia que el Zohar indica como la
balanza.

De los residuos de los vasos rotos, en los cuales quedaron algunas chispas de la luz santa
proveniente de la esencia de Dios, derivaron los demoniacos mundos del mal, el cual anidé asi
en todos los posibles estados del proceso cdsmico®3.

Partzufim. Segun la teoria del Tigqum, después de la rotura de los vasos causada por el
originario rayo del En-sof, de la frente del Adam Kadmon brotdé un nuevo rayo de luz que
reunificd de nuevo los elementos desordenados. Las luces del Sefira provenientes del Adam
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Kadmon se organizaron asi en nuevas configuraciones y en cada una se reflejaba el Adam
Kadmon segun ciertas formas definidas; y de aqui cada Sefirot se transformdé en general
atributo de Dios, que los cabalistas llaman Partzuf, rostro de la divinidad. Y afiade Gershom
Scholem: El Dios que ahora se manifiesta es el Dios viviente de la religion, meta de los
cabalistas, que representa mucho mas del escondido En-sof: es el Dios que se realiza como
persona cumplida del proceso del Tiggum. En todas las tentativas de la Cabala luriana de
describir el proceso teogdnico en simbolos inspirados de la existencia humana es evidente un
esfuerzo, por alcanzar un Dios personal; pero tal esfuerzo culmina en una nueva forma de
mitologia gnéstica, y seria vano hacerse ilusiones al respecto. En el proceso del Tigqum, de la
restauracion de las luces divinas a su legitimo puesto, Luria trata de explicar como los diversos
aspectos con los cuales la Divinidad se manifiesta pueden emanar el uno del otro como tantos
Partzufim, contenidos de manera personalista. Al leer su descripcidn se siente la tendencia a
olvidar que entiende referirse a procesos puramente espirituales. Y como si se leyese uno de
aquellos mitos en los cuales Basilides, Valentino o Mani buscan representar el drama césmico,
solo que en este caso se trata de un mito mds complejo que en aquellos de los sistemas
gnosticos" 144,

Dios se plasma a si mismo. Luria llega al punto de describir un mito de Dios que se da aluza
si mismo. Ya que esto -escribe Gershom Scholem- me parece el punto saliente de todas estas
exposiciones, que dan la impresidén de ser impenetrables: el desarrollo del hombre a través de
los varios estados -concepcion, gravidez, nacimiento, infancia- hasta la formacién de la
personalidad completa, que puede ser duefia de usar libre y plenamente de sus facultades
morales e intelectuales, estda audazmente considerado como un simbolo del Tiggum, del
Proceso en el cual Dios se plasma a si mismo!®.

Y afiade Gershom Scholem: "Hay aqui un conflicto latente: o el En-sof es el Dios personal, el
Dios de Israel y todos los Partzufim son sélo sus manifestaciones, bajo aspectos diversos; o el
En-sof es la sustancia impersonal, el deus absconditus, que sélo en los Partzufim se hace
persona".

Esto, a lo que facilmente se podria dar una respuesta, mientras se trataba sélo de la
interpretaciéon teoséfica de la doctrina del Zohar que ponia en relacion inmediata al En-sof y
los sefirot, se hace un problema apremiante en este complicadisimo proceso del Tzimtzum y
de la Shevira, y en la larga serie de los acontecimientos que llevan a la formacién del Zeir
Anpin. Cuanto mas dramaticos se hacen los procesos que tienen lugar en Dios, tanto mas
inevitable es la pregunta: éen todo esto, donde estd Dios!*®.

El proceso de restitucion en Dios y en el hombre. Todo esto nos lleva a considerar otro
aspecto de la doctrina del Tiggum, todavia mas importante para el tema de la teosofia
practica. El proceso con el cual Dios concibe, se engendra y se desarrolla a si mismo no se
completa solamente en El; en parte, el proceso de restitucién se cumple en el hombre. No
todas las luces caidas en la carcel de las potencias del mal se resuelven alli; en otras palabras,
es el hombre quien da el toque final al semblante divino y a él toca instalar a Dios, como Rey y
mistico Autor de todas las cosas en el Reino celeste. Es el hombre quien da la Ultima forma a su
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mismo creador. El ser divino y el ser humano en cierto punto del proceso cdésmico son
interdependientes; de tal modo, en el intimo proceso del Tiggum, que esta fuera del tiempo -
representado simbdlicamente por el nacimiento de la personalidad de Dios- corresponde el
proceso temporal de la historia de este mundo. El proceso historico y su alma mds secreta que
es accion religiosa del hebreo, que opera la restitucién final de todas las luces y chispas
separadas y dispersas en el destierro de la materia. Por tanto, depende de la libre accion del
hebreo -que gracias a la Tora, a la observacidn de la ley y de la oracién estd en intima relaciéon
con la vida divina- acelerar este proceso y propulsarlo. Toda accion del hombre estd en
relacidn con esta tarea final que Dios ha atribuido a las criaturas.

La venida del Mesias no es otra cosa, segln Luria, que el sello definitivo de este proceso de
restauracion del Tiggum. La redencién de Israel comprende en si la redencién de todas las
cosas.

El hombre debe, en toda accién, renovar su intimo propdsito de restaurar la unidad originaria,
aquella unidad destruida a causa de la mancha original -la rotura de los vasos- y de las fuerzas
del mal y del pecado entrados en el mundo a causa de aquella. Reunificar el nombre de Dios
en que JH se ha separado de las letras WH.

La Chekina cae, como la ultima Sefira cuando fueron rotos los vasos. Cuando comenzé el
Tigqum se habria realizado la unién de la Chekina y del Zeir Anpin. Pero a causa del pecado de
Adan se destruyd la armonia de los mundos y se provocd la caida a plomo de la Chekina en la
oscuridad del mundo demoniaco y del mal, que debian estar separados, de nuevo con la
reasuncion de los elementos de la luz y con el retorno a la posicidon precedente. Adan era un
ser espiritual que se hallaba a punto en el mundo espiritual, Asiya. Solo inmediatamente
después de su pecado también este mundo se precipité de su esfera y se mezclé con el
dominio inferior de la Qelipoth. Asi se constituyd no solo el mundo material en el que vivimos,
sino también el hombre como un ser compuesto de materia y espiritu®.

Y afiade Gershom Scholem: "Se revela una extrafia afinidad con las ideas religiosas
fundamentales de los maniqueos..."*,

La metempsicosis. También la Cabala de la escuela de Luria sostiene la metempsicosis. Pero
los antiguos cabalistas creian en el Gilgul -término hebraico usado para indicar Ia
transmigracion de las almas soélo en relacién con determinadas culpas, y principalmente de
naturaleza sexual. Ignoraban la metempsicosis como una ley universal, regulada segun la
causalidad moral de las acciones humanas, lo que llaman los hindules con el término sanscrito
Karma.

La transmigracion de las almas es por tanto en Luria una parte del proceso de restitucién del
Tiggum. Pero, en consecuencia de las fuerzas del mal en el hombre, la transmigracién se
prolonga inmensamente y hace mas lejana la redencidn. Pero Luria sostenia que gracias a
apropiados actos religiosos, como ritos, ejercicios de penitencia y de meditacion, este proceso
podia ser notablemente abreviado. Todo hombre lleva consigo los trazos secretos de la
peregrinacion de su alma en la linea de la frente y de las manos y en el aire que se irradia de su
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cuerpo. Y sélo aquel que puede descifrar la escritura del alma de lo que son capaces los
grandes misticos puede penetrar en el destino del alma y socorrerla®®.

La cébala luriana acentué todos los rasgos gndsticos del Zohar de Moisés Ledn. De aqui su gran
significado en las corrientes cabalisticas posteriores.

Ill. INTERPRETACION OCULTISTA DE LA CABALA

Lo que llamamos interpretacién naturalista de la Cabala es la universitaria, emprendida por
Franck y hoy renovada por Gershom Scholem. Pero hay también, la de los ocultistas o
esotérica, sostenida en todos los tiempos por una cantidad de autores; entre los cuales,
Eliphas Levy, Dogme rituel de la haute magie, Paris, 1854, Le clef des grandes mystéres,
Histoire de la Magie; Fabre d' Olivet, La langue hebraique restituée, Paris, 1825, 2 vol.;
Stanislas de Guaita, Au seuil du mystere, Paris 1890; Le Temple de Satan, Paris 1891; H. P.
Agrippa, Philosophie occulte, 2 vol., La Haya, 1727; Lenain, La sciencie cabalistique, Amiens,
1823; Papus, Traité elementaire de sciencie occulte, Paris, 1887; Le Tarot des bohemiens, Paris
1889; Traité méthodique de science occulte, Paris 1887; Josephin Peladan, La decadence latine,
11 vol., Paris, 1884; Abbé Roca, Nouveaux Cieux, nouvelle terre, Paris 1889; L. C. de Saint
Martin, Le Crocodile, Paris; Ed. Schuré, Les grands initiés, Paris, 1889; Saint Yves d'Alveydre,
Mission des Juifs, Paris, 1884; Hoené Wronsky, Raimundo Lulio, Pico de la Mirandola, Reuchlin,
N. C. Agrippa, Pastel, Kircher, Knorr de Rosenroth, Joseph Voysin, Paracelso, Henry Morus, Van
Helmont, Mercure Van Helmont, Robert Fludd, Buxtorf.

Antigiiedad de la Cdbala segun los ocultistas. Los ocultistas sostienen que la critica
universitaria no se puede apartar en sus trabajos de ciertas reglas establecidas, de las que la
principal consiste en no fundar el origen de las doctrinas que estudia sino sobre documentos
auténticos, sin ocuparse de las afirmaciones mas o menos interesadas de los partidarios de la
doctrina estudiada. Es el método seguido por Franck y por Gershom Scholem?**°,

El ocultista no tiene por qué tomar en consideracion estas limitaciones. Un simbolo antiguo es
para él un monumento tan auténtico y tan precioso como un libro, y la tradicién oral no puede
sino transmitir las formulas dogmaticas que la razén y la ciencia deben controlar y verificar
ulteriormente.

Varias grandes civilizaciones se han sucedido en nuestro planeta en el orden siguiente®®!,

19 La civilizacién colosal de la Atlantida, civilizacién creada por la raza roja y evolucion de un
continente hoy desaparecido, que se extendia por todo el océano Atlantico.

22 En el momento en que la raza roja estaba en plena civilizacidn, nacié un continente nuevo
que constituye el Africa de hoy, generando como término Gltimo de evolucién, la raza negra.
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Cuando se produjo el cataclismo que englutié a la Atlantida, cataclismo conocido por todas las
religiones como Diluvio Universal, la civilizacién pasé rapidamente a manos de la raza negra, a
la que algunos sobrevivientes de la raza roja transmitieron sus principales secretos.

32 En fin, cuando los negros llegaron al apogeo de su civilizacién, nacié con un nuevo
continente (Europa-Asia) la raza blanca, a la que debia pasar ulteriormente la supremacia
sobre el planeta.

Los datos que acabamos de resumir no son nuevos. Para los ocultistas, los que saben leer
esotéricamente el Sepher de Moisés encontraran la clave en las primeras palabras del libro,
como lo ha demostrado Saint Yves d'Alveydre; pero sin ir tan lejos, Fabre d'Olivet, a partir de
1820, descubrid esta doctrina en la Histoire philosophique du Genre Humain. Por otra parte, el
autor de Mvlission des Juifs nos hace ver la explicacion de esta doctrina en el mismo
Ramayana®*?.

"Todas las tradiciones, las de los bohemios, las de los francmasones, de los egipcios, de los
cabalistas, corroboradas por la misma ciencia oficial, estdn acordes en considerar a la India
como el origen de nuestros conocimientos filoséficos y religiosos*>3.

La Cabala no es otra cosa que esta tradicién adoptada por el espiritu occidental.

Cada reformador religioso o filoséfico de la antigliedad dividia su doctrina en dos partes: la una
velada, al uso de la multitud o exoterismo, la otra clara, al uso de los iniciados o esoterismo.

Sin querer hablar de los orientales Buda, Confucio, Zoroastro, la historia nos muestra a Orfeo,
describiendo el esoterismo a los iniciados por la creacion de los misterios; a Moisés
seleccionando una tribu de sacerdotes o iniciados, la de Levi, entre los cuales eligié a aquellos
a quienes podia ser confiada la tradicion. Pero la transmisién esotérica de esta tradicién se
hace indiscutible hasta el afio 550 antes de Cristo, con Pitagoras, iniciado en las mismas
fuentes de Orfeo y Moisés, es a saber, en el Egipto.

Pitdgoras tenia una ensefianza secreta basada principalmente en los nimeros, y algunas citas
de esta ensefianza que nos han sido transmitidas por los alquimistas muestran su identidad
absoluta con la Cabala, de la que no son sino una traduccidn.

Sefialemos en ultimo lugar la existencia de esta tradicion oral en el cristianismo, en que Jesus
revela a sus discipulos el verdadero sentido de las pardbolas en los discursos sobre la montafia,
y que confia el secreto total de la tradicion esotérica a su discipulo favorito, San Juan.

El Apocalipsis es enteramente cabalistico, y representa el verdadero esoterismo cristiano®*.

Ensefianzas de la Cdbala sobre el hombre®>®. La Cébala ensefia en primer lugar que el
hombre representa exactamente la constitucién del universo entero. De aqui el nombre de
microcosmos. Pequefio mundo dado al hombre en oposicidon al macrocosmos o gran mundo,
dado al universo.
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La Cabala considera a la materia como una adjuncidn creada posteriormente a todos los seres
a causa de la caida addmica.

El hombre, segun los cabalistas, estda compuesto de tres elementos esenciales:

192 Un elemento inferior, que no es el cuerpo material, ya que esencialmente la materia no
existia, pero que es el principio que determina la forma material: Nephesh.

22 Un elemento superior, chispa divina, el alma de todos los idealistas, el espiritu de los
ocultistas: Neschmah.

Estos dos elementos son entre si como el aceite y el agua. Son de esencia tan discutida que no
podrian nunca entrar en relacion el uno con el otro sin un tercer término, que participe de las
dos naturalezas uniéndolas.

32 Este tercer elemento mediador entre los dos anteriores es la vida de los sabios, el espiritu
de los filésofos, el alma de los ocultistas: Ruach.

Estos tres elementos se sintetizan en la unidad del ser, tan bien que se puede representar al
hombre esquematicamente por tres puntos envueltos en el circulo:

El hombre viene de Dios y a El vuelve. Hay que considerar tres puntos en esta evolucién®°®:

12 El punto de partida.
22 El punto de llegada.
32 Lo que pasa entre la partida y la llegada.

19 La Partida. La Cabala ensefia siempre la doctrina de la emanacién. El hombre ha emanado,
por tanto, primitivamente de Dios en el estado de Espiritu puro. A la imagen de Dios
constituido en fuerza e inteligencia (chomah y bina), es decir, en positivo y negativo. Esta
constituido en macho y hembra, Adan y Eva, formando en el origen un solo ser. Bajo la
influencia de la caida dos fenémenos se producen:

a) la division del ser Unico en una serie de seres andréginos Adan-Eva.

b) la materializacion y la subdivisiéon de cada uno de estos seres andréginos en dos seres
materiales de sexos separados, un hombre y una mujer. Es el estado terrestre.

Hay que notar, con todo, como nos lo ensefa el Tarot, que cada hombre y cada mujer
contienen en si una imagen de la unidad primitiva. El cerebro es Adan, el corazén Eva en cada
uno de nosotros.
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22 Transicion de la partida a la llegada. El hombre materializado y sometido a la influencia de
las pasiones debe voluntaria y libremente encontrar su estado primitivo, debe recrear su
inmortalidad primitiva. Para esto se reencarnard tantas veces cuantas le sean necesarias para
saberse rescatar por la fuerza universal y todopoderosa entre todas: el Amor.

32 [legada. El hombre debe por tanto constituir primero un andrégino primitivo para reformar
sintéticamente el ser primitivo proveniente de la divisién del gran Adan-Eva.

Estos seres andrdginos reconstituidos deben, a su vez, sintetizarse entre ellos hasta
identificarse en su origen primero Dios. La Cabala ensefia, por lo tanto, lo mismo que la India,
la teoria de la Involucidn y de la evolucidn y el retorno final al Nirvana®®”.

Ensefianzas de la Cabala sobre el universo®*® En el universo, la vida se mantiene por las
corrientes de luz que bafian todos los planetas y expanden alli a raudales los principios de
generacion. Es lo mismo de las corrientes de luz y tal es el origen de los dngeles, las fuerzas
personificadas de la Cabala, y asi de toda una parte de la tradicién que M. Franck no ha
abordado en su libro La Cabala Practica.

La Cabala Practica comprende el estudio de estos seres invisibles, receptores y transmisores de
la vida del universo, contenidas en las corrientes de luz. Los cabalistas se esfuerzan por actuar
sobre estos seres y conocer sus poderes respectivos; de aqui todos los datos de la astrologia, la
demonologia, y la magia contenidos en la Cdbala®®.

En el universo sucede lo mismo, segun la Cabala. Por encima, o mejor dicho dentro de estas
corrientes de luz existe un fluido misterioso, independiente de los seres creados de la
naturaleza como la fuerza nerviosa es independiente de los gldbulos sanguineos. Este fluido
directamente emanado de Dios, es el cuerpo mismo de Dios. Es el espiritu del universo®®.

El universo nos aparece asi constituido como el hombre, 1) de un cuerpo, los astros y lo que
ellos contienen; 2) de una vida, las corrientes de luz, banando los astros y conteniendo las
fuerzas activas de la naturaleza, los angeles; 3) de una voluntad directriz transmitiéndose en
todas partes mediante el fluido invisible a los sentidos materiales, llamado por los ocultistas
magnetismo universal y por los cabalistas Aour; es el oro de los alquimistas, la causa de la
atraccion universal o Amor de los astros.

Digamos ademas que el universo, como el hombre, estd sometido a una involucién y a una
evolucion periddicas, y que debe finalmente ser reintegrado en su origen: Dios.
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Ensefianzas de la Cdbala sobre Dios*®. El hombre estd hecho a imagen del universo, pero el
hombre y el universo estan hechos a imagen de Dios.

Dios en si mismo es incognoscible para el hombre, es lo que proclaman los cabalistas por su
Ain-Soph y los hindues por su Parabrahm. Pero es susceptible de ser comprendido en sus
manifestaciones. La primera manifestacion divina, aquella por la cual Dios, creando el principio
de la realidad, crea por lo mismo eternamente su propia inmortalidad, es la Trinidad.

Esta Trinidad primera, prototipo de todas las leyes naturales, formula cientifica absoluta, a la
vez que principio religioso fundamental, se encuentra en todos los cultos mas o menos
alterado.

Ya sea el Sol, la Luna y la Tierra; Brahma, Vishnu, Siva; Osiris-Isis, Horus u Osiris, Amman, Phta;
Jupiter, Juno, Vulcano; el Padre, el Hijo, el Espiritu Santo, siempre aparece idénticamente
constituida. La Cabala la designa por los tres nombres siguientes: Kether, Chocmah, Binah.

Estos tres nombres forman la primera trinidad de los diez Sefirot o numeraciones. Estos diez
Sefirot expresan los atributos de Dios. Vamos a ver su constitucién. Si recordamos que el
universo y el hombre estdn compuestos esencialmente de un solo cuerpo cada uno, de un
alma o mediador y de un espiritu, estaremos llevados a buscar la fuente de estos principios en
Dios mismo. Ahora bien, los tres elementos arriba enunciados Kether, Chocmah, Binah,
representan a Dios, pero como la conciencia representa al hombre todo entero, en una
palabra estos tres principios constituyen el analisis del Espiritu de Dios.

¢Cudl es, por tanto, la vida de Dios? La vida de Dios es el ternario que hemos estudiado
primero, el ternario constituyente de la humanidad en sus dos polos Adan y Eva. Por fin, el
cuerpo de Dios esta constituido por este universo de triple manifestacion. En suma, si
reunimos todos estos elementos, obtendremos la definicién siguiente de Dios: Dios es
incognoscible en su esencia pero es cognoscible en sus manifestaciones. El universo constituye
su cuerpo, Adan y Eva constituyen su alma y Dios mismo en su doble polarizacidén constituye su
espiritu.

Los diez Sefirot de la Cabala pueden ser tomados en varias acepciones:

12 Pueden ser considerados como representando a Dios, el hombre, el universo, es decir el
espiritu, el almay el cuerpo de Dios.

22 Pueden ser considerados, como, expresando el desarrollo de uno cualquiera de estos tres
principios®®2.

Influencia de la Cdbala sobre la filosofia. Si, asi como lo hemos dicho a propdsito de la
tradicion, la Cabala no es sino la traduccién hebraica de estas verdades ensefiadas en todos los
templos y sobre todo en Egipto, équé hay de imposible en que Platon se encuentre
fuertemente inspirado, no por la Cdbala misma, tal como la conocemos hoy, sino por la
filosofia primordial que origina a la Cabala? ¢ Qué iban a hacer estos filésofos griegos a Egipto y
qué ensefiaban en la iniciacion a los misterios de Isis?
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Recordemos solamente la influencia de la tradicién esotérica sobre Orfeo, Pitagoras, Platon,
Aristoteles y toda la filosofia griega de un lado, y por otra parte sobre Moisés, Ezequiel y todos
los profetas hebreos, sin contar la escuela de Alejandria, las sectas gndsticas y el cristianismo
esotérico revelado en el Apocalipsis de San Juan; digamos rapidamente algunas palabras
acerca de la influencia que ha podido ejercer la tradicidn sobre la filosofia moderna.

Los alquimistas, los rosacruces, los templarios, son demasiado conocidos como cabalistas para
citarlos. Basta a este propdsito sefialar la gran reforma filoséfica producida por el Ars Magna
de Raimundo Lulio.

Spinoza ha estudiado la Cabala y la influencia de la misma se hace sentir en lo mas elevado de
este estudio.

Un punto de historia menos conocido es que Leibnitz fue iniciado en las tradiciones esotéricas
por Mercurio Van Helmont, hijo del célebre ocultista y sabio notable él mismo. El autor de la
Monadologia estuvo en relaciones frecuentes con los Rosacruces. La filosofia alemana toca por
lo demds en muchos puntos con la ciencia oculta. Senalemos por ultimo a la francmasoneria,
que posee diversos elementos cabalisticos!®3.

El mundo de los "quliphah" o demonios

Para terminar esta cuestion sobre la Cabala ocultista, me parece conveniente agregar este
punto sobre "el mundo de los Quliphah o demonios". Lo tornamos de la obra de Robert
Arnbelain, "La Kabbale Pratique®.

Un pasaje de Jdmblico® nos da cuenta de todo el alcance del libro de Arnbelain. "Existe, dice
Jamblico, en el Alma un Principio superior a la naturaleza exterior. Por este principio podemos
superar el Cosmos y los sistemas de este universo. Cuando el AIma se eleva hasta las esencias
superiores a la suya, abandona este cosmos al cual esta temporariamente ligada. Y por un
magnetismo misterioso, es atraida hacia un plano superior con el cual se mezcla y se
identifica...".

"La teurgia nos une tan estrechamente con la Potencia divina engendrandose por ella misma,
nos une tan estrechamente con todas las acciones creadoras de los dioses segun las
capacidades de cada una, que el Alma, después de haber cumplido los ritos sagrados, se afirma
en sus acciones y sus inteligencias, y se encuentra por fin colocada en el Dios Creador
mismo..." (Los misterios, V, VI, VII).

Este pasaje de Jamblico, que redne todos los misterios de los cultos paganos, nos revela la
esencia de la Cabala judia, de la tedrica y de la practica, a saber, la comunicacion del hombre
con el submundo de los demonios.
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Como dice Ambelain?®®, la Cabala es la "Via Iniciatica" tradicional del occidente cristiano. Como
lo recomendaba el Swami Sideswarananda, el método puramente asiatico no estd hecho para
el hombre de Europa. Y, a despecho de sus apariencias seductoras, y salvo raras excepciones,
no puede llevar sino a un atolladero".

Y prosigue Ambelain: "La Cabala reposa sobre la tradicién esotérica judea-cristiana. Constituye
una metafisica y una filosofia, de las cuales se desprende una mistica, ésta Ultima accionada y
regulada por una ascesis particular, constituyendo la Telrgia o Cabala practica; ésta ultima se
divide en dos secciones. La primera constituye una especie de yoga occidental; es de forma
ritual, ceremonial; es el aspecto exterior"®’.

Por esto, el mismo Ambelain recomienda que, antes de enfrentar a las terribles operaciones de
la Cabala practica, el estudiante de la Alta Ciencia haya familiarizado su espiritu con las obras
de Felipe de Aquino, de los Reuchlin, de los Pico de la Mirandola, de los Rosenroth, de los
Molitor, y entonces, como dice el Dr. Marc Haven: "Si esta llamado a la vida espiritual; estas
paginas se le hardn luminosas. Pero se enfrentard en vano con estos estudios si no ha
templado su cerebro en las formas hebraicas, leido y asimilado las obras preparatorias que
hemos citado y habituado su alma a la vida mistica..." ¢,

El objetivo del Arte es, pues, prdcticamente, poner al adepto en ligazdn psiquica con los planos
superiores y con las inteligencias que alli residen. Ademas, obrar altruistica y ocultamente
sobre sus semejantes, para los mejores intereses de la colectividad humana?®®®.

Ambelain describe mas adelante "esta religion sincretista, difundida en toda el Asia occidental,
en los siglos anteriores a la era cristiana y que engendra numerosos grupos particulares. Esta
religion sincretista se da por una revelacion esotérica, una gnosis... Todos los pueblos, ofitas,
naasenos, cainitas, esenios, perateos, setios, heliogndsticos, y todas las sectas pregndsticas
antes de nuestra era, esperan al ser misterioso que descendera del cielo y se encarnard bajo
forma humana para dispersar a los demonios, purificar la tierra y los hombres, conducir a
"estos a las moradas de las almas bienaventuradas, en la "mansién" del Padre"!"°.

Los sefirot en los cinco mundos. La Cabala parte de la existencia del Ain Sof; la nada absoluta,
Ain, que evoluciona hacia el Ain Sof propiamente dicho, mezcla de nada y ser, de luz ilimitada,
el Dios indeterminado, o sea la Nada. Dios se revela a través de los diez Sefirot que forman el
arbol cabalistico o el Hombre.

Este arbol cabalistico o el Hombre puede tener existencia en cinco mundos. En el mundo del
Aziluth o mundo enteramente divino. En el mundo del Beriath o mundo de los angeles. En el
mundo del Jesirath o mundo de las colectividades. En el mundo de Asiah o mundo de las
plantas, animales y hombres, y por fin, en el mundo de los demonios o "quliphah"*"%,

El mundo de los Quliphah. Malkuth, el Ultimo de los sefirot, es el nadir de la evolucién, el punto
mas bajo, en Asiah, que debe remontar hacia Kether. Pero que situado en el ultimo escalén del
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Arbol de la Vida, en Malkuth, estd en contacto osmoético con el Arbol de la Muerte, el rbol
invertido. Asi como se llamaba a Malkhuth la "reina", la "Novia", la "Virgen'", la "Esposa del
microposopo", asi, por el contrario, se la nombra Quliphah, la Prostituta®’?.

Y afnade Ambelain: "Todo lo que en la vida estd corrompido, contrario a los eternos designios
del Absoluto, eternamente rechazado por El, debe ser expulsado y esta especie de
«execracién» metafisica tiene lugar en el Arbol invertido, el Arbol de la Muerte, por oposicidn
al Arbol de la Vida, fuera de la Esposa, en la Prostituta"*”>.

"Porque nosotros no ignoramos que Dios, en quien residen todos los «posibles», buenos y
malos, por el hecho de su omnisciencia absoluta opera de toda eternidad una discriminacion
eterna entre lo que retiene, escoge, adopta y realiza por medio de sus «Emanaciones» y lo que
rehusa, rechazay reprueba"*”*,

Lo que El rechaza ha constituido las Potencias malas, estos siniestros "Reyes del Edom" que
existian antes de que todo lo que ahora es hubiera sido sacado de la nada: son los vasos rotos
de que habla el Zohar!”>,

Al arbol sefirético que se manifiesta en Malkhuth corresponde un arbol invertido que no es
sino su reflejo tenebroso. Alli clasifica la tradicion cabalistica a los "Seres perversos" en
categorias que corresponden a los coros bienaventurados'’®.

Sefirot esclarecidos Sefirot sombrios o Nombres de los seres Demonios
opuestos "Quliphoth" perversos
Malkhuth/Kether El "Valle de la "Falsos dioses" Belcebu
muerte”
Malkhuth/Hokmath El "Valle del olvido” "Espiritus de Python
mentira”
Malkhuth/Binah El "Valle del suefio” "Vasos de iniquidad” Belial
Malkhuth/Chesed Las "Puertas de la "Vengadores de Asmodeo
muerte” crimenes”
Malkhuth/Geburah La "Sombra de la "Prestidigitadores" Satanas
muerte”
Malkhuth/Tiphereth | El "Pozo del abismo” "Potencias del aire” Merimim
Malkhuth/N etzah La "Inmundicia" “Furias sembradoras Abbadom
del mal”
Malkhuth/Hod La "Perdicion" “Acusadoras- Astaroth
ejecutoras”
Malkhuth/Yesod La "Fosa" “Tentadores y Mammon
acechantes”
Malkhuth/Malkhuth El "Mundo" “Almas dafiadas” Los Anticristos
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Y en el cuadro que reproducimos a continuacién se establecen las correspondencias

respectivas entre los Quliphah, los demonios que los regentean y la imagen magica y simbdlica
que corresponde a cada uno de los Quliphah.

Nombre de los Quliphah

Nombre del demonio rector

Imagen mdgica de
los Quliphah

Aretz
(el mundo)

Behemot
(la bestia)

Mujer vestida de purpuray

escarlata, engalanada de oro,

pedrerias y perlas, que

sostiene una copa, sentada

sobre una hidra escarlata

con siete cabezas y diez
cuernos.

Sheol
(la fosa)

Mammon
(la codicia)

Mujer con cuernos, montada
sobre un toro, vestida de
blanco y de verde, que tiene
una flecha en su diestra y un
espejo en la otra mano. Dos
serpientes se enroscan en sus
cuernos, y una en cada una
de sus manos y pies.

Abran
(la perdicion)

Astaroth
(el espia)

Hombre montado sobre un
pavo real, con pies de aguila,
cresta en la cabeza, con
fuego en la mano izquierda.

Tit aisoun
(la inmundicia)

Abbadon
(el exterminador)

Mujer con cabeza de ave y
pies de aguila, que sostiene
una flecha en la mano
izquierda.

Bershaat

Merimim Rey coronado, sentado sobre
(el pozo del abismo) (el demonio del un trono, con un cuervo en
mediodia) su seno, un globo sobre sus
pies, vestido de amarillo.
Irasthoum Shatan

(la sombra de la muerte)

(el adversario)

Hombre armado, montado
sobre un ledn, que sostiene
en su mano derecha una
espesa nube y en la izquierda
la cabeza de un hombre.

Ozlomoth
(las puertas de la muerte)

Asmodeo
(el ejecutor)

Hombre con cabeza de
carnero, pies de aguila,
vestido de amarillo.

Gehenna
(el valle del suefio)

Belial
(el rebelde)

Hombre con cabeza de
ciervo, sentado sobre la
piedra de imdn, a su vez
sobre un dragdn, con pies de
camello, que tiene en la
derecha una hozyenla

izquierda una flecha.

Gehenoum
(el valle del olvido)

Python

Leopardo con siete cabezas y

diez cuernos, pies de oso y




guedejas de ledn.

Gehenomoth Belcebu Dragdn rojo con siete
(el valle de la muerte) (el viejo Dios) cabezas y diez cuernos.

IV. LA CABALA JUDEO-MASONICA-DIABOLICA

Ledn Xl ha sefalado en la enciclica "Humanum Genus" contra la masoneria el plan grandioso
en que se desenvuelven las dos ciudades de San Agustin. "El humano linaje, dice alli el sabio
Pontifice, después de haberse, por envidia del demonio, miserablemente separado de Dios,
creador y dador de los bienes celestiales, quedé dividido en dos bandos diversos y adversos,
de los cuales el uno combate asiduamente por la verdad y la virtud, y el otro por cuanto es
contrario a la virtud y a la verdad. El uno es el Reino de Dios en la tierra, es decir, la verdadera
Iglesia de Jesucristo, a la cual quien quisiere estar adherido de corazdn y segln conviene para
la salvacién, necesita servir a Dios y su Unigénito Hijo con todo su entendimiento y toda su
voluntad; el otro es el reino de Satanads, bajo cuyo imperio y potestad se encuentran todos los
que siguiendo el funesto ejemplo de su caudillo y de nuestros primeros padres, rehidsan
obedecer la ley divina y eterna, y acometen empresas contra Dios o prescindiendo de Dios
mismo.

"Los Romanos Pontifices, nuestros antecesores, velando solicitos por la salvacion del pueblo
cristiano, conocieron bien pronto quién era y qué queria este capital enemigo apenas asomaba
entre las tinieblas de su oculta conjuracién, y como declarando su santo y sefia, amonestaron
con previsiéon a principes y pueblos que no se dejaran cazar en las malas artes y acechanzas
preparadas para engafiarlo. Didse el primer aviso del peligro el afio 1738 por el Papa Clemente
Xll, cuya constitucion confirmé y renovéd Benedicto XIV. Pio VII siguid las huellas de ambos, y
Ledn Xll, incluyendo en la Constitucién Apostdlica Quo graviora lo decretado en esta materia
por los anteriores, la ratificd y confirmé para siempre. Pio VIII, Gregario XVI y Pio IX, por cierto
repetidas veces, hablaron en el mismo sentido.

"Y, en efecto, puesta en claro la naturaleza. e intento de la secta masdnica por indicios
manifiestos, por procesos instruidos, por la publicacidn de leyes, ritos y anales, allegdndose a
esto muchas veces las declaraciones de los mismos complices, esta Sede Apostdlica denuncid y
proclamoé abiertamente que la secta masoénica constituida contra todo derecho y conveniencia,
era no menos perniciosa al Estado que a la Religidn cristiana, y amenazando con las mas graves
penas que suele emplear la Iglesia contra los delincuentes, prohibié terminantemente a todos
inscribirse en esa sociedad".

"Hay varias sectas que, si bien diferentes en nombres, ritos, forma y origen, unidas entre si por
cierta comunién de propdsitos y afinidad entre sus opiniones capitales, concuerdan de hecho
con la secta masonica, especie de centro de donde todas salen y hacia donde vuelven.




"Y aun precisamente esta mudanza y trastorno es lo que de muy pensado maquinan y
ostentan de consuno muchas sociedades de comunistas y socialistas a cuyos designios no
podra decirse ajena la recta de los masones, como que favorece en gran manera sus intentos y
conviene con ellas en los principales dogmas". Hasta aqui Leén XlIl en "Humanum Genus".

El libro de Meurin. La masoneria es el gran enemigo de la Iglesia y de la Civilizacién, del orden
sobrenatural y del natural. Un enemigo peor que el comunismo, ya que el comunismo esta
instrumentado por la masoneria. ¢Quién esta detras de la masoneria? Para aclararlo, nada
mejor que el libro del jesuita Monsefior Leén Meurin, antiguo obispo de Port-Louis. Es un libro
extraordinario, el mejor sin duda que se ha escrito sobre la masoneria®”’.

¢Qué dice en sintesis Mons. Meurin?

Dice en breve que la masoneria es una invencién judia para destruir a la Iglesia, una invencién
judia construida sobre la base de la Cdbala. Esto nos plantea varias problemas. ¢Qué son los
judios y por qué quieren destruir a la Iglesia? ¢ Qué es la Cabala y por qué es un instrumento de
los judios?

Los judios. Los judios son un pueblo mesianico. Dios sacé a Abraham de su tierra para hacerlo
padre de un gran pueblo del cual debia nacer el Mesias, Jesucristo, el Salvador del Mundo. Este
pueblo, cuya razdn de ser consistia en su linaje para que de él, de su sangre, saliera el Salvador,
defeccioné en parte. No sélo no recibié al Mesias sino que lo condené a muerte. Su razén de
ser se ha trocado desde entonces en la de ser enemigo natural de Cristo: de la Iglesia y de la
obra de la iglesia, la civilizacidn cristiana.

La razdén de ser del pueblo judio es la destruccién de la Iglesia. Esto que surge naturalmente, ha
sido expuesto por San Pablo en palabras definitivas: "Los judios aquellos que dieron muerte al
Sefior JesUs y a los profetas, y a nosotros nos persiguen, que no agradan a Dios y estdn contra
todos los hombres; que impiden que se hable a los gentiles y se procure su salvacion". Aqui
esta sintetizada la tarea de los judios, a través de la historia cristiana. Enemigos de Cristo y de
los pueblos para que los pueblos no se conviertan. Y para ello han de realizar una tarea de
dominacidon de los pueblos para cerrarlos al Evangelio. Una tarea de degradacion, porque
sobre pueblos degradados pueden ejercer facilmente su dominacion.

La trayectoria judia en relacidon con el pueblo cristiano es facil de seguir. La historia estd
dinamizada por dos polos. El polo de Dios y el del diablo. El de la Iglesia y el de la Contra
Iglesia. El del espiritu y el de la carne. El de la Iglesia y el de los judios. Desde la partida de
Cristo, la Iglesia sube y el poder judio baja. Los judios son confinados a los ghettos. La Iglesia
alcanza su esplendor en el mundo cristiano, en la civilizacién cristiana. Todavia estan los
monumentos que acreditan el esplendor que alcanzé la Iglesia hasta el siglo XVI. Los judios
penetran, poco a poco, en la sociedad cristiana. Siempre tramaron y acecharon con ella. Pero
inutilmente mientras la Iglesia permanecié fiel a Cristo. Pero al final de la Edad Media, la Iglesia
cede en su amor a Cristo y trata de entrar en contacto con los judios. Es la época de la Cabala
cristiana. Raimundo Lulio, sin duda de buena fe, habia preparado el camino. Pico de la
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Mirdndola y los renacentistas acogen la Cdbala judia. Los judios penetran en la sociedad
cristiana. Penetran y van destruyéndola. Y el mundo comienza a judaizarse, a cabalizarse. Los
judios inventan la masoneria para reclutar cristianos que destruyan la Iglesia®’®.

Los instrumentos de la destruccion. Seria un error pensar hoy que la Biblia es el libro de los
judios. Su libro es el Talmud, y el alma del Talmud es la Cabala. La Cabala es el gran
instrumento secreto de los judios contra la Iglesia y contra el mundo cristiano. La Cabala puede
haber sido la tradicién auténtica de los judios, pero hoy estd desvirtuada y es instrumento de
perdicién. La Cdbala informa a la masoneria, que es una institucion cabalistica. Esta es la gran
demostracion del libro de Mons. Meurin. Hay por tanto una interpretacidon judeo-masénica-
demoniaca de la Cabala. Esto es lo que nos resta por ver.

La Cdbala judeo-masdnico-demoniaca. Mons. Meurin demuestra que la masoneria recoge los
errores de los viejos cultos paganos de Zoroastro, del brahmanismo, del budismo, de sirios y
babilonios, de los caldeos, de Hermes Trismegistro, del gnosticismo, del maniqueismo. Los
recoge porque los encuentra en la Cdbala. La Cdbala es una mezcla de todas las viejas
religiones paganas. La masoneria es también una mezcla de todos los cultos paganos. Pero la
Cabala es sobre todo la divinizacion del hombre; la divinizacién del hombre judio y la
entronizacion de Satanas.

La Cdbala es una mezcla de todos los cultos paganos. Primeramente estudia Mons.
Meurin la dogmatica masédnica. "Los dogmas de la masoneria son los de la Cébala judia, y en
particular, los de su libro, el Zohar".

La Cabala ensefia que el En-sof es lo primero. Antes de haber producido el Universo, o como
queramos llamar a lo que hay fuera de él mismo, el En-sof estaba absolutamente ignorado de
si mismo, y mucho mds de los otros seres que todavia no existian; no tenia ni sabiduria, ni
potencia, ni bondad ni ningln otro atributo, pues un atributo supone una distincién y, por
consecuencia, un limite... El En-sof comienza pues a pensar. El En-sof, para revelarse, comienza
por formar un punto imperceptible como la "iod" hebraica. Esta es la primera Sefira, la Corona.
De la primera Sefira emanan los otro nueve Sefirot, y con ellos, el mundo de Dios y del
hombre, en todos los planos, desde los angeles a los demonios. Todo viene de Dios y todo es
Dios que se despliega'”.

Es claro que todo esto es panteismo y panteismo repugnante y grosero. El mundo no ha salido
de la sustancia divina por emanacion .

La entronizacion del judio. ¢ De donde procede la Corona que hemos visto intercalada entre el
En-sof y la sabiduria, entre la sustancia eterna vy las tres personas divinas? Hemos consultado la
Biblia hebraica para profundizar en tan importante cuestion. Y, en el libro de Esther, hemos
encontrado el Kheter malkhuth. El Rey Asuero pidié que fuera llevada ante él y los principes
del reino, la reina Vasthi, con su diadema real. La reina se negé a ello. Entonces fue destronada
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la Cabala, la interpretacion que llamamos judeo-masdnica-diabdlica, tal como surge del libro del Obispo Meurin sin
entrar a formular un juicio de valor.
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por su desobediencia. Esther, la bella judia, fue elegida en su lugar y coronada por el mismo
Asuero con la diadema real, de que se desposeyd a Vashthi. Mardoqueo, tio de Esther, fue
asimismo honrado y galardonado con la diadema real, que Aman perdié por haber querido
exterminar a toda la raza judia. En estos pasajes, la diadema real se llama Kether-Malkhuth®®Z.

Tras de la caida de la reina Vasthi y del primer ministro Aman, y después de la exaltacién al
trono de la bella Esther y del judio Mardoqueo al primer puesto en el reino de Asuero, los
judios exterminaron a sus enemigos en los dias décimo tercero y décimo cuarto del mes de
Adar; entonces instituyeron una fiesta perpetua que debia celebrarse los dias décimo cuarto y
décimo quinto del mismo mes. Y asi nos hallamos sobre las huellas del primero y el décimo de
los sefirot: Kether y Malkhuth: E/ hombre arquetipo es el judio, con la corona sobre su cabeza y

el reino a sus pies*®,

Aplicacion politica del Kether-Malkhuth. En «Testamento de un antisemita», de Drumont,
hemos hallado la siguiente confirmacidn de nuestra exposicion®,

"En los archivos Israelitas del 16 de octubre de 1890, el judio Singer interpelé directamente a
Bismarck y le dijo sin mas preambulos: «Os ruego que leais el magnifico libro de Esther, donde
habéis de hallar la historia tipica de Aman y Mardoqueo. Aman, el ministro omnipotente, sois
vos, Sefior; Guillermo es Asuero, y Mardoqueo, el socialismo aleman, propugnado por los
judios Lassalle y Marx, y continuado por mi homdnimo y correligionario Singer. Habéis querido
aniquilar a Mardoqueo, y habéis sido vos, el Gran Canciller, quien se ha convertido en su
victima»".

Tal imprudencia por parte del judio Singer atrajo la atencién del mundo sobre el libro de
Esther, en el que aparecia su correligionario Mardoqueo coronado con el Kether-Malkhuth,
cuya imagen llevan los Rosa-Cruz, obedientes caballeros de los judios.

"El temor de la potencia judia -dice la Sagrada Escritura- habia sobrecogido a todos los
pueblos. Los judios hicieron entonces gran mortandad entre sus enemigos y, al degollarlos, les
causaron el mal que aquéllos pensaban hacerles". En la misma Susa, mataron a quinientos
hombres, sin contar los diez hijos de Aman. Pronto se informd el rey del nimero de los que
habian sido muertos en Susa. "El rey dijo a la reina Esther -¢ Cudn grande crees tu que ha de ser
la mortandad que los judios hacen en todas las provincias? Y la reina respondid: -Suplico al rey
ordene que a los judios les sea permitido hacer también mafiana lo que han hecho en Susa, y
qgue los diez hijos de Aman sean colgados. El rey mandé que asi se hiciera, y pronto fue
publicado el edicto en la ciudad de Susa, y los diez hijos de Aman fueron colgados, y al dia
siguiente fueron muertos otros trescientos hombres en la ciudad de Susa. Y en todas las
provincias los judios mataron a sus enemigos en tan gran numero que aquella mortandad
afectd por lo menos a setenta y cinco mil hombres".

La fiesta que los judios denominan Purim, el 14 de febrero, la celebran en memoria de su
liberacion de la tirania de Aman, mediante el valor de Esther y Mardoqueo®®*.

181 |bid., pag. 87.
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"Los judios dan a sus propios hijos, cuando éstos llegan a la edad de trece afios, una corona en
sefial de fuerza".

La Corona sobre la cabeza y el Reino a los pies: ahi se nos ofrece el ideal judio, pacientemente
perseguido desde que Jehovah eligio a la posteridad de Abraham como su pueblo predilecto.

Adam Kadmon, el hombre primordial, es el arquetipo del judio. El judio es el hombre por
excelencia. Toda la conocida fraseologia sobre el hombre y la humanidad, su liberacién y la
libertad, sus derechos, etc., debe entenderse como aplicada en primer término a los judios y
luego, por comunicacidn, a sus afiliados, los masones, pues tan sélo en la masoneria se forma
el hombre, ya perfecto en el grado 11, de forma que a la pregunta: ¢Eres sublime Caballero
Elegido?", pueda contestar: "Mi nombre es Emmarek, hombre verdadero en todo ocasidn".
Emmarek quiere decir en hebreo: «Estoy purificado».

Aparte del pueblo judio y de los individuos judaizados por los misterios masdnicos, no hay
hombres verdaderos pues las otras naciones no son mas que una variedad de animales". "No
se pueden llamar hombres los goim", los no judios. Esta es la doctrina del Talmud, que es para
el judio la Teologia moral, como la Cabala es la teologia dogmatica. Pero, como ya hemos
dicho, si los judios engafian a los masones, ellos son engafiados a su vez por el enemigo de la
raza humana. ¢No vemos al Tentador oculto bajo la forma de la "diadema real" como otrora se
ocultara bajo la forma de la serpiente? La manzana del Paraiso se ha cambiado en Corona, con
la cual promete saciar el apetito de poder del hombre, del Unico hombre, del judio. éNo
escuchamos las palabras del Tentador, mas tarde repetidas a Jesus, mostrandole todos los
reinos del mundo y su gloria: "Todo esto te daré si, prosternandote, me adorares"? Pero el
judio no ha respondido como Jesus: "Retirate, Satanas, porque esta escrito: «Adoraras al Sefior
tu Dios y no servirds sino a El»".

Como veremos, en las logias masdnicas se adora a Lucifer. Al adorar los judios la diadema real,
como su becerro de oro, Satands, con el nombre de Kether, ha ocupado un sitio por encima de
la Santisima Trinidad .

Conclusion de este capitulo segundo. La Cébala, en su origen recibida de la mano de Dios,
contiene la interpretacién divina y catdlica de los mas altos misterios confiados por Dios a la
humanidad. En los tres primeros Sefirot dice referencia al Augusto misterio de la Unidad y
Trinidad de Dios y en el Adan Kadmon al no menos agusto misterio del Verbo encarnado,
Nuestro Seinor Jesucristo. Pero, habiendo el hombre pecado, esta Cabala divina y catdlica, en el
transcurso de los siglos se fue pervirtiendo y aun carnalizando en la medida en que el pueblo
israelita, escogido por Dios, fue cayendo en una degradacién cada vez mds abyecta. De aqui
qgue los mas crasos errores, como el del panteismo y el de la adoracién del Hombre se hayan
introducido en ella hasta convertirla en las fuerzas siniestras del mismo demonio.

De aqui que a nadie haya de maravillar que la Cabala, que admite una auténtica interpretacién
del cristianismo, se haya convertido en receptaculo de las mas limpias y groseras aberraciones
gue inspiran y alimentan todo el actual anticristianismo del mundo moderno.

185 bid., pag. 90.



CAPITULO lllI: LA EXISTENCIA DE UNA GNOSIS JUDAICA DESDE
EL SIGLO XVI ANTES DE CRISTO

La palabra gnosis es equivoca. Puede haber gnosis catdlica y sana. Dupont lo demuestra en San
Pablo®. Pero cuando se habla de gnosis, cominmente, se entiende gnosis mala, gnosis
teosdfica y panteista. Con ese sentido hablaremos aqui. El gnosticismo es un sistema esotérico
de filosofia y de teologia que se hizo famoso en los primeros siglos del cristianismo y que fue
combatido por los Padres de la Iglesia.

Pero lo importante aqui es destacar lo que dice claramente la Jewish Encyclopedia®®’: "No hay
duda de que el gnosticismo judio existe antes que el gnosticismo cristiano. Como se puede ver
en los apocalipsis, desde la segunda centuria antes de Cristo, el pensamiento gndstico esta
enlazado con el judaismo, que ha aceptado /as doctrinas babilonias y sirias".

El problema que aqui se plantea es la antigiiedad y el origen de la gnosis. Adolfo Franck!®® hace
remontar la gnosis judaica al siglo VI antes de Cristo por la influencia de las ideas iranianas y
persas de Zoroastro en los medios judios.

Gershom Scholem hace remontar a Adan la especulacidn cabalistica'® "Todo esto -dice- estd
en significar que, en el intento de los mismos cabalistas, el saber mistico no es del todo de
naturaleza privada, tal que se pueda adquirir sélo con la propia experiencia personal; mas
bien, es tanto mas cercano de la sabiduria originaria de la humanidad en general, cuanto mas
puro y completo. O, para decirlo con palabras de los mismos cabalistas, el saber que Adan, el
primer hombre, tenia de las cosas humanas y divinas, es el saber del mistico en cualquier
tiempo. La mistica hebraica se presenté por tanto con la exigencia y con la hipdtesis de
transmitir y de hacer revivir en sus adeptos esta revelacidon originaria de Dios a Adan, este
saber absolutamente originario". Sin embargo, para Gershom Scholem, el libro mas
importante de la mistica hebraica habria sido elaborado, como hemos visto, por Moisés de
Ledn en el siglo XlIl de nuestra era.

Vamos a seguir el importante trabajo de Mauricio Carlavilla en el cual demuestra que el origen
de la Cabala hay que ponerlo en el siglo XVI antes de Cristo, cuando se realiz el prolongado
contacto de los judios con los egipcios'®.

Carlavilla parte de la investigacion de A. Franck, que en su libro establece esta conclusién: "Las
semejanzas chocantes que nosotros hemos hallado entre esta doctrina -la Cabala y las
creencias de muchas sectas de Persia, las numerosas y extraias relaciones que ella nos
muestra con el Zend Avesta, las huellas que la religion de Zoroastro ha dejado en tantas partes
del judaismo, y las relaciones exteriores que, desde la cautividad de Babilonia, no han cesado
de existir entre los hebreos y sus antiguos sefores, nos han hecho concluir que los materiales
de la Cabala han sido tomados de la teologia de los antiguos persas".

186 "Gnosis", La conaissance religieuse dans les Epitres de Saint Paul, Louvain, Paris, 19-1-9.

187 New York and London. Funk and Wagnalls Company, 1905, art. "Jewish Gnosticism".

188 | g Cabbale, Paris, 1883.

189 | e grandi correnti della mistica ebraica, pag. 40, edic. franc., pag. 34.

190 Este trabajo de Carlavilla va de introduccidn de La Cabbale, de Franck, que estd en impresion.



Mauricio Carlavilla acepta las semejanzas que entre el zoroastrismo y la Cabala encuentra
Franck, pero no cree que de alli se deduzca la influencia del zoroastrismo sobre la Cabala, sino
que, al contrario, propone una influencia al revés, es decir, de la Cdbala judia sobre el
zoroastrismo. "Ciertamente -dice Carlavilla- la tradicidn sobre la Cabala no se halla confirmada
por monumentos auténticos de la categoria del Yzeschné o Yachd, del Vispered, del Vendidad,
de los Yeschtsadé, Sirozi, BundDehlsch, contenidos en su compilacién conocida bajo el nombre
de Zend-Avesta, cuya contemporaneidad con Zoroastro no se discute. Mas esa dificultad, en
absoluto exterior, pierde valor al conocer la realidad comprobada de que el zoroastrismo no es
una doctrina esotérica, sino todo lo contrario: devenida religidn, es la oficial del imperio persa;
en cambio, la Cabala, incluso aceptando la existencia original de una Cébala ortodoxa, mosaica,
y de perversion, la conocida por nosotros, una y otra, de toda evidencia son doctrinas
acromaticas, secretas por designio de cuantos desde un principio las profesan. Secreto
guardado fielmente, segun se afirma, desde el Sinai por el Colegio de los doctores de Israel,
cuya recepcion -Cabala- es oral por estricta prescripcion observada escrupulosamente, salvo
excepcionales y fragmentarios traslados que, sin caracter candnico, empiezan a parecer muy
espaciados en el ultimo siglo de la primera Era y en el primero de la nuestra, y con el mismo
caracter siguen apareciendo también otros, escasos, dado el gran lapso de tiempo, hasta el
final del siglo XIlll, cuando aparece escrito la llamada "Biblia de la Cdabala", una copiosa
coleccién de tratados cuyos editores llaman Sefer-ha-Zohar, Libro del Esplendor.

De la existencia de esta tradicion secreta da cuenta en el siglo | de nuestra Era, Filén, el célebre
fildsofo judio!®l. Dice, en efecto: "Ellos -los terapeutas- estudian las Santas Escrituras y aplican
a la filosofia de nuestros antepasados el método alegérico. Creen en efecto que el sentido
literal cubre un sentido misterioso que la interpretacion devela. Poseen también escritos
compuestos en una época muy antigua por los fundadores de la secta. Estos fundadores han
dejado muchos comentarios que contienen modelos de alegorias de los cuales se sirven sus
sucesores para componer otras, imitandolos".

Flavio Josefo, el célebre historiador judio, da cuenta del compromiso juramentado de los que
debian ser admitidos en las sectas de los esenios. "Prometen solemnemente... no ocultar nada
a sus cofrades de los misterios mas secretos de su religion, que no revelaran a los demas, aun
cuando se los amenace de muerte; que no ensefiaran mas que la doctrina que les ha sido
ensefiada y conservardn cuidadosamente los libros, asi como los nombres de aquellos de
quienes los han recibido... Hay entre ellos algunos que pretenden conocer las cosas del
porvenir, tanto por el estudio que hacen de los libros santos y de las antiguas profecias, como
por el cuidado puesto en ella en santificarse, y asi sucede que pocas veces se equivocan en sus
predicciones" 12

Una férmula mdgica muy popular entre los afios 150 antes de Cristo y el 200 después en
Egipto, dice: "Yo soy Moisés, tu profeta, al cual tu has confiado los misterios, las ceremonias de
Israel... escichame: yo soy un angel Phapo Osoronuphis: este es tu verdadero nombre,
transmitido a los profetas de Israel" %,

De esta tradicion o gnosis secreta de los judios, tenemos alusiones bastante expresivas en los
escritos del Nuevo Testamento:

191 philon, De vita contemplativa.
192 Josefo, De bello judaico, 11, 8.
193 Cf, E. A. Wallis Budge: Egyptian Magie, pags. 176 y 177, Londres.



"iAy de vosotros, doctores de la Ley, que os habéis apoderado de la llave de la ciencia, y ni
entrais vosotros ni dejais entrar"%4,

"Dejando de lado el precepto de Dios, os aferrdis a la tradicion humana". Y les decia: "En
verdad que anuldis el precepto de Dios para establecer vuestra tradicion... anulando la palabra
de Dios por vuestra tradicion que se os ha trasmitido, y hacéis otras muchas cosas por el
estilo"1%,

La existencia de la gnosis judaica estd suficientemente documentada en los célebres
documentos o "rollos" del mar Muerto, que empezaron a ser descubiertos en 1947. Mauricio
Carlavilla sigue en este punto la exposicidon de Millar Burrows, profesor de teologia biblica en la
Universidad de Yale!®®: "Todos los resultados de las diversas investigaciones convergen por lo
tanto en un periodo histérico durante el cual todos los manuscritos fueron escritos y que se
extiende aproximadamente desde 300 afios antes de Jesucristo a 70 después. La edad relativa
de los diferentes manuscritos estda sobradamente resuelta también y su situacidn relativa

dentro de este periodo".

"Por lo tanto -dice Carlavilla- la leccidon a extraer es que durante unos tres siglos antes de
Jesucristo ya eran conocidas determinadas doctrinas profesadas por una sociedad que varios
historiadores llaman «Esenia»; pero si se demuestra que las doctrinas y la sociedad «Esenia»
no pueden tener menor edad, no arguyen que ellas hayan debido ser elaboradas y formadas
en ese mismo periodo; es decir, que no demuestran que doctrinas y sociedad sélo tengan tres
siglos de existencia cuando empieza nuestra era. Evidentemente, puede tener mayor
antigliedad".

“"Ahora -prosigue Carlavilla- vamos a examinar los datos principales extraidos de los
documentos a fin de hallar en ellos su posible relacidon con la Cabala. Volvemos a insistir en
gue recurrimos al profesor Burrows, porque no hay en su extenso y minucioso libro ni la mas
leve huella de que conozca nada de la Cébala, por lo cual sus apreciaciones cobran un gran
valor, al no existir nada intencional, y si casual, en lo mucho sefialado por él que puede y debe
ser identificado con el cabalismo"*¥’.

Veamos: "La interpretacion de la Escritura desempefia un papel esencial en la literatura de la
secta. Es apenas exagerado decir con Brownlee: «La secta halla su origen en la interpretacién
de la Biblia»"...

"La autoridad indispensable para interpretar la Escritura tiene su fuente en una nueva
revelacion hecho al jefe de la secta, el Maestro de la Justicia (textual), «el sacerdote en cuyo
corazon ha puesto Dios la sabiduria necesaria para explicar las palabras de sus servidores los
profetas, por quienes Dios ha anunciado lo que sobrevendra a su pueblo y a su Congregacion».
Esta nueva revelacién ultrapasa incluso las visiones que fueron concebidas a los profetas; asi:
«Dios ordena a Habacuc escribir lo que sobrevendria a la ultima generacién, mas no le revela
cuando se consumaria este periodo». Lo que el mismo profeta ignora, fue, sin embargo,

19 /¢ 11, 52.

195 M., 7, 8.
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revelado al Maestro de Justicia, a quien Dios hizo conocer todos los misterios contenidos en la
palabra de sus servidores los profetas"... 18

Se diria que el retrato de Simdn ben Jochai, pretendido autor y héroe del Zohar, ya conocido
por nosotros, es una réplica, dos siglos ulterior, del retrato del Maestro de Justicia de los
documentos del Qumram.

Dice Burrows: "Aparte de la devocidn de los «sectarios» a los escritos hebreos, se descubre en
su pensamiento elementos que pueden hacer creer en ciertas influencias de los gentiles. En
particular, numerosos sabios perciben en los rollos del mar Muerto un reflejo del movimiento
religioso que se llama gnosticismo; otros no descubren huella alguna de gnosticismo ...

"En sentido estricto, la palabra gnosticismo designa una herejia del cristianismo que se
desarrolld en el siglo 1l después de Jesucristo. Esta herejia desde luego, no era un fenémeno
enteramente nuevo ni verdaderamente Unico; representaba una amalgama singular de ideas
nuevas y antiguas, de las que algunas remontaban a la vieja religion babildnica... Ciertos
eruditos reconocen un tipo precristiano de gnosticismo judio; otros niegan esta interpretacion.
Los que lo admiten descubren en los rollos del mar Muerto una nueva prueba en apoyo de lo
que pretenden.

"Cuando nosotros hablamos de gnosticismo a propdsito de los rollos del mar Muerto, la
cuestion no es saber si los sectarios eran gndsticos en el sentido propio del término, definido
como una herejia cristiana, sino si ellos se ligaban en una tendencia, a un movimiento general
que, en sentido amplio, se llama gnosticismo.

"El rasgo primordial del gnosticismo es la concepcion de la salud por el conocimiento; se llega a
este conocimiento por la instruccidn; se la recibe por una iluminacién mistica obtenida a
consecuencia de una contemplacién solitaria o de una participacién en ritos sacramentales;
pero hay mezclado siempre un elemento intelectual. La idea fundamental estd indicada por el
mismo nombre de gnosticismo, que deriva de la palabra griega gnosis, conocimiento.

"Indudablemente, los rollos del mar Muerto y el Documento de Damasco insisten fuertemente
en el conocimiento. Para ilustrar esta idea se pueden citar pasajes muy tipicos: "Dios ama el
conocimiento de la sabiduria; El ha situado ante Si la sabiduria; la prudencia y el saber le
rinden homenajes". Dupont-Sommer reconoce aqui una inspiracion caracteristica de la
gnosis... Comentando Habacuc, 2, 14: Porque el conocimiento de la gloria de JHWH llenard la
tierra como las aguas llenan el mar", el comentario dice: "Y mds tarde el conocimiento les sera
revelado tan abundante como las aguas del mar". Dupont Somer ve aqui la revelacién de la
gnosis divina. E|l Manual de la Disciplina prescribe a los miembros de la secta aportar a la
comunidad su saber... Los Hijos de la Verdad son aquellos que "marchan humildemente, llenos
de prudencia en su conducta y de amor hacia la verdad de los misterios del conocimiento".

Del mismo Manual:

"Por prudencia yo ocultaré el conocimiento,

y con una prudencia razonable erigiré una valla

en torno de la sabiduria ...

Mi ojo ha contemplado la profunda sabiduria

que estd oculta al hombre sabio

Y la discrecién prudente a los hijos de los hombres

198 |bid., pag. 284.



Bendito seas tu, mi Dios
que has abierto al conocimiento el corazén de tu servidor
Tu has ensefiado toda ciencia".

"Sentimos -dice Carlavilla- no poder seguir copiando todos los textos aportados por Burrows
sobre la materia. Como vemos, los citados aqui, entran de lleno en la gnosis, incluso segun la
definicion, exacta desde luego, pero muy general, dada por él mismo, de gnosticismo".

Ahora bien, si reconoce la existencia histérica de una corriente gnéstica general o universal, ni
de lejos suefia en su presencia dentro del mundo judio. Y con lo facil que le hubiera sido, alli
mismo, en la Universidad de Jerusalén, que hubo de visitar durante sus largos trabajos de
investigacion sobre Qumram, ilustrarse sobre la gnosis judia. Profesor en ella era Gershom
Scholem, quien, diez afios antes, en 1938, habia dado una serie de conferencias en la Catedra
Strook, en el Instituto Judio de Religion de Nueva York, editdndolas en 1941 con el titulo de Las
Grandes corrientes de la mistica judia: La Merkaba, la gnosis, la kdbala, el Zohar, el
sabatianismo, el hassidismo. El autor o su libro le hubiesen enterado a Burrows y a su grupo de
sabios de que la Cabala es la gnosis hebrea.

Prosigue Carlavilla: "En él hemos llegado aproximadamente a tres siglos antes del comienzo de
nuestra era, con lo cual, naturalmente, aun nos faltan mas de otros tres para encontrarle
mayor antigiiedad que el zoroastrismo, con lo que, de halldrsela, quedaria invalidada la tesis
de Franck; porque de ser anterior la Cabala no podria emanar de la doctrina de Zoroastro, pues
es un razonamiento elemental el hallar imposible que lo anterior proceda de lo ulterior.

Mas, segln nuestro parecer, si no existen documentos cabalistas anteriores a nuestra Era en
mas de tres siglos, cosa explicada y explicable, como acabamos de ver, si existen, y
abundantes, noticias de la existencia de doctrinas profesadas en el judaismo, cuyas
caracteristicas nos permiten identificarlas con los cabalistas. Y quienes las sefialan y las
denuncian son, nada menos, muchos insignes profetas de Israel.

Carlavilla cita a Isaias, Miqueas, Jeremias, Sofonias, Habacuc, Ezequiel.
De este ultimo profeta leemos:

"Hijo de hombre, éves lo que hacen éstos? ¢Ves las grandes abominaciones que la casa de
Israel hace aqui mismo para alejarme de mi santuario? Pero date vuelta y veras abominaciones
todavia mds grandes. Y me llevé a la entrada del atrio, y mirando, vi un agujero en la pared. Y
me dijo: Hijo de hombre, horada la pared. Y aparecié una puerta. Entra, me dijo, y mira las
pésimas abominaciones que éstos hacen. Entré, miré, y vi toda suerte de imagenes de reptiles
y bestias abominables y todos los idolos de la casa de Israel pintados en la pared en derredor.
Y setenta hombres de los ancianos de la casa de Israel, entre ellos Jozonias, hijo de Safén,
estaban de pie ante ellos, cada uno con su incensario en la mano, de los que subia una nube de
incienso, y me dijo: Hijo de hombre, ¢has visto lo que hacen los ancianos de Israel en secreto,
cada uno en su camara, llena de imagenes? Pues se dicen: Yahvé no nos ve; se ha alejado de la
tierra. Y me dijo: Pues veras abominaciones todavia mayores que ésta".

El lenguaje alegdrico del capitulo es claro aqui, pudiendo seguin creemos, interpretar
facilmente su significado. Las imagenes grabadas sobre las paredes de la gran estancia,
"reptiles, bestias, abominaciones y todos los idolos de la casa de Israel" que también ornan la



respectiva camara de cada uno de los setenta, parece indicar que se trata de asuntos
jeroglificos, que nos recuerdan a los egipcios. También compatible con tal significado, el
lenguaje alegdrico puede significar que, en las paredes, en sus estanterias, estd una serie de
escritos "abominables", cuya doctrinas profesan los setenta ancianos de Israel simbolizando su
profesidn, ese incienso que le ofrendan, incienso tan sdlo ofrendable a Dios. Apoya esta
interpretacion de la alegoria el hecho de que, si la cdmara donde se hallan los setenta ancianos
podria contener en sus muros "toda clase de imagenes de reptiles y bestias, abominaciones y
todos los idolos de la casa de Israel, lo cual ya es mucho conceder, no podrian caber en los
muros de las Camaras particulares de cada uno de los setenta ancianos. Indudablemente se
trata del Consejo de Israel, llamado luego Sanhedrin, en el que residia la suprema autoridad
juridica, econémica, o moral y dogmatica. Pues bien, el Sanhedrian en pleno es acusado por
Ezequiel de cripto-idolatria, en lenguaje vulgar, en el alegérico, de profesar doctrinas escritas
heréticas. Aun cuando, como en su lugar veremos, una acusacion implica la otra. Porque las
religiones idolatricas de todos los pueblos cultos desde mucho antes del siglo Xl a. C. poseen su
"Cabala", lo que se llama "misterios", doctrinas y practicas vedadas al vulgo, profesados vy
realizados por la élite sacerdotal y culta de cada pueblo. Y es lo que nosotros hallamos a través
del profeta referente a los setenta ancianos de Israel, una suerte de "misterios" profesados por
ellos.

La prdctica de los misterios en Israel. Es un hecho abundantemente atestiguado por la
historia de Israel que desde los primeros tiempos se practicaron los cultos falsos, los
"misterios". El "dios" que se fabrica en el desierto debia ser el buey, identificado en Ia
mitologia egipcia con Osiris; lo de becerro buey joven, ha de proceder del pequefio tamafio de
laimagen fundida por Aarén'®,

"Mas lo que nos interesa extraer del acontecimiento es la prueba de que el pueblo hebreo,
hasta después de su milagrosa liberacién, después de conocer experimentalmente,
misticamente, la existencia de su verdadero Dios a través de una larga serie de prodigios, en su
mayoria, sigue profesando la religidon egipcia, como tan elocuentemente delata su apostasia,
que ha de ser tan dura y sangrientamente castigada.

Ahora bien, cabe preguntarse si aquella mayoria del pueblo hebreo profesaria Unicamente la
idolatria egipcia en su aspecto exotérico, popular, grosero. De ser asi, I6gicamente no hubiese
perdurado y la religion de Yavé se hubiera impuesto. Mas como sucede lo contrario, la
idolatria domina y es mayoritaria, con muy contadas excepciones, durante cortos periodos, a
partir del final del reinado de Salomdn. Légicamente, se ha de inducir la existencia de una
minoria en la élite judia, iniciada en el esoterismo, en los misterios, en la teologia y teurgia
egipcias, cuya existencia explicaria, como en todas las idolatrias de aquellos siglos y durante
muchos ulteriores, el reinado popular de tan absurdas y groseras mitologias religiosas, de las
cuales eran los "misterios" su espiritu, su alma, animacién, infundiéndoles vitalidad, vida,
merced en verdad a un recurso indigno. Porque para todos los iniciados en los "misterios", las
creencias populares eran falsas o, a lo mds, meras reminiscencias o simbolismos de sus ocultas
verdades; en fin, un medio de conseguir la obediencia de la inculta masa mediante aquellos
mitos y supersticiones practicas.

El episodio del "becerro" acaecia en el siglo XV antes de Cristo, segln las cronologias largas;
segun las cortas, en el siglo Xlll. De todas maneras, nueve o siete siglos antes de la cautividad
de Babilonia, periodo en el cual se quiere fijar el nacimiento de la Cdbala, el esoterismo, la
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gnosis judia, engendrada por un contagio de zoroastrismo que pervierte la ley. Cuando como el
episodio del Sinai lo demuestra, no la perversién de la ley sino que la perversion de la inmensa
mayoria del pueblo judio data siglos antes del XVI o del XIIl, segln se quiera.

Después del episodio del Becerro, es constante la unidad del pueblo de Dios en la idolatria, en
tiempos de los jueces y en el de Salomodn.

"El rey Salomén, ademds de la hija del Faradn, amé a muchas mujeres extranjeras... Tuvo
setecientas mujeres de sangre real y trescientas concubinas, y las mujeres torcieron su
corazén. Cuando envejecid Salomdn, sus mujeres arrastraron su corazon hacia los dioses
ajenos, y no era su corazén enteramente de Yahvé, su Dios, como lo habia sido el de David. Y
se fue Salomdn tras de Astarté, diosa de los sidonios, y tras de Nilcom, abominacién de los
hijos de Amoén2%,

Retengamos: "Salomodn rindid culto a Astarté, Milcom, Kemos y Molok... El culto a Molok era la
inmolacién de las victimas humanas; a veces, la victima era el hijo del inmolador.

"Ahora bien, y es adonde debiamos llegar, Salomdn es el arquetipo de la sabiduria. Sin ser
privado de ella por Dios, cae al fin de sus dias en una multiple idolatria, profesa un sincretismo
idolatrico, en el cual esta comprendido el horroroso culto a Molok. Y cabe preguntarse si dada
la sabiduria y la ciencia de Salomén, se explica que cayera en tales aberraciones idolatricas,
desafiando las iras del auténtico Dios, por mera seduccion de sus mujeres extranjeras. No es
légico, ni verosimil ni probable. Lo inducible ha de ser que sea seducido precisamente a través
de su misma sabiduria, dada su inherente e insaciable ansia de saber. Tal ansia, tan propia de
sabio, es natural que lo llevase a querer conocer los "misterios" de todas aquellas idolatrias
siendo iniciado en sus mas recénditos esoterismos. Su casamiento con la hija del faraén
egipcio, con una hija del dios Ra encarnado, le debié dar derecho a ser iniciado por los
sacerdotes egipcios en su egoteismo, secreto Ultimo de sus misterios, por ellos exportados a
Fenicia, Grecia y Siria... No seria una excepcion lIsrael, teniendo un rey hijo politico del "dios
encarnado". Aquel egoteismo de los misterios egipcios, aquella deificacién del iniciado en
ellos, verdadera posesién diabdlica para nosotros cristianos, era el oculto e indomable impulso
al mal, cuya expresidon mas satdnica eran los sacrificios humanos perpetrados con mayor o
menor publicidad y en mayor o menor nimero por la inmensa mayoria de los iddlatras.

Lo ratificamos, la caida de Salomédn en las idolatrias tan solo puede tener explicaciéon por una
previa perversién doctrinal con simultanea experiencia magica, en cuya iniciacién adquiere
conciencia de su autodivinidad: la Cabala.

Los lectores habrdn visto que, a partir de Salomodn, incluso él mismo, se pueden contar con los
dedos y sobran dedos, los reyes que permanecen fieles al Dios de Israel, Mas, incluso cuando
reinan éstos, salvo en el caso de Josias, el culto a Yahvé que debia ser el culto de una minoria,
se oficia simultdneamente con los cultos iddlatras; sin duda porque los reyes no se atreven o
carecen de fuerza, para prohibirlos y destruir los templos y lugares de abominacion.

Al iniciar esta sintesis biblica de la idolatria de Israel insinuamos la existencia en todas las
idolatrias de unos "misterios", de unas doctrinas esotéricas profesadas por la élite intelectual y
politica, constituyendo el oculto soporte ideoldgico-magico (para el profeta, demoniaco) de los
groseros y sangrientos cultos idolatricos de las masas.
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Misterios egipcios. Egipto tuvo los misterios de Isis, y seguramente, muchos mds, acaso
guardados en mayor sigilo. Muchos autores hacen alusiones mas o menos amplias a ellos?%:
"Ninguna religion de la antigiiedad ha dejado mas testimonios ni mds colosales que la egipcia.
Su arquitectura religiosa, por su cantidad y dimensiones, no tienen par. Igualmente, de tan
remota antigliedad ninguna nos ha legado ni de lejos tal cantidad de textos: muchos
indestructibles por el tiempo, por estar grabados en piedra; otros pintados en muros, se
hallaban muchos de ellos ocultos en antros funerarios ignorados y, practicamente,
inaccesibles. Y fueron tantos los escritos en papiros que, a pesar de la fatal destruccion
ocasionada por los siglos y los violentos avatares, en gran cantidad han llegado hasta nosotros
casi intactos, en estado de ser estudiados... Mas toda esta inmensa documentaciéon que nos
hace conocer ceremonias rituales y sacerdotales, cantos, férmulas de culto, nombres,
atributos, simbolos, biografias, etc., de su copiosa teogonia, debe confesarse, no revela
secretos teolégicos ni el espiritu, es decir, lo profundo y trascendente de aquella religidn,
dominadora como muy pocas, del pueblo egipcio. En una palabra, sus misterios nos son
perfectamente desconocidos. Tan sélo se conoce su existencia, no su esencia ni trascendencia.

Siendo asi esta carencia de textos teoldgicos, metafisicos en un pueblo tan dado, no sélo a
legar a la posteridad tanto y tanto como ha legado, Unicamente ha de obedecer a un riguroso
esoterismo, impuesto con severidad y rigor a los depositarios de las doctrinas, el monarca y los
sacerdotes.

Porque la existencia de una teologia en el viejo Egipto es evidente al estudiar su teogonia tal
como nos la legd; incluso, segun parece cierto, con un simbolismo y unos nombres alegéricos,
y no cual era conocida en el secreto de los templos.

Herodoto afirma: "En Sais se encuentra la tumba de aquel que tengo escrupulo en nombrar...
sobre el lago (del templo) los egipcios celebran, de noche, la representacion de los
padecimientos sufridos por él: ellos les llaman Misterios... Sobre estos misterios, que me son
todos sin excepciones conocidos, mi boca guarda religioso silencio?®,

Exportacion de los misterios egipcios. El primer testimonio sobre Orfeo es de Herodoto.
Ningun otro puede ser mas antiguo. No se han conservado obras en prosa anteriores a la suya.
En ellas, hacia referencia a la costumbre egipcia segun la cual no se podria entrar en un templo
con vestido de lana, y textualmente dice: "En ello los egipcios estdn de acuerdo con las
costumbres llamadas drficas y baquicas, pero que son egipcias y pitagoricas"2%,

Recordemos que Herodoto nace en 484 y muere en 425; o sea que vivié desde la segunda
década del siglo V. Por lo tanto, si la primera liberacion de los hebreos de Babilonia sucede en
los afos 530 o 536, como ya sabemos, Herodoto ha escrito sélo un siglo después. En
consecuencia, no estd muy alejado de cuanto tenia vigencia y sucedia en el siglo VI, y a su
alcance debia tener los libros existentes entonces que, desgraciadamente, no han llegado
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hasta nosotros, e incluso, pudo escuchar a hombres ancianos y no muy ancianos vivientes en el
citado siglo; no solamente de Grecia, sino de otros muchos paises que consta que visitd
ademds de Atenas, donde residid mucho tiempo, en contacto con sus hombres mas cultos,
Chipre, Egipto, Cirenaica, Tiro, Libia, Fenicia, Persia, etc.

El poeta asocia e identifica de manera intima los Misterios de Eleusis, de Frigia, de Chipre, de
Egipto.

Estimamos que, dentro de los limites impuestos, han sido aportados los elementos de juicio
suficientes para demostrar la existencia de Misterios en Egipto, desde los tiempos mas
remotos y su exportacion a otros paises, teniéndolas mas abundantes respecto a Grecia; sin
duda por ser su gran cultura, sin solucién de continuidad, gracias a Roma, la misma nuestra.
Sin embargo, algunos textos hablan de que los misterios asirios y fenicios también proceden de
Egipto.

La inmensa mayoria de los egiptdlogos y helenistas han llegado a la misma conclusidn.

Creemos haber demostrado con las posibles pruebas la existencia de doctrinas secretas bajo
las teogonias mitoldgicas mucho antes del siglo VI... ya estudiaremos en Egipto, no ya en el
siglo VI sino antes del siglo XV, mucho antes fecha la mas lejana de las calculadas para sefalar
el Exodo, la salida de los israelitas del reino faradnico.

Realizada la presente recapitulacion, nos permitimos argumentar; si el Egipto exporta su
teogonia y teosofia esotérica junto con su cultura, ciencia y arte, primero al oriente y luego al
occidente del Mediterraneo, salvando las distancias geograficas y las fronteras raciales y
politicas es ldgico y hasta podriamos decir fatal, que su esoterismo religioso contagie a una
familia devenida pueblo en su propio seno, Israel.

Destaguemos los setenta llegados (de Jacob y sus hijos) que se hicieron numerosos vy
poderosos en grado extraordinario, llenandose de ellos el pais... alcanzando a ser mas
numerosos y fuertes que los egipcios. "Ser poderosos y llenar el pais" ha de significar
necesariamente que los israelitas tengan acceso a lo mas alto -cultura, ciencia, religion, etc.-
écomo no a los misterios?

En apoyo de nuestra deduccidn existen ciertas pruebas documentales y arqueoldgicas a pesar
de la meticulosa destruccion realizada por los egipcios después de su liberacion de todo lo
hicso. Aun asi, hallamos otros israelitas en elevadisimos puestos, como lo demuestra el
sarcofago de Nehmen, aparecido en Saggara, alto funcionario de un faradén hicso,
precisamente en un Aphopi. No siendo el citado el Unico caso, pues en época ulterior se halla



también el visir israelita Jonhamu, encargado de los asuntos palestinos, de dudosa lealtad,
pero que fue omnipotente en la corte faradnica.

"Si a la confesada preeminencia, poder y nimero de los israelitas en Egipto sumamos los siglos
de su permanencia y su innegable inteligencia, é qué podria quedar oculto para ellos?

No es de rigor cientifico atribuir a caldeos y persas una influencia religiosa, filoséfica y cultural
sobre los hebreos por la convivencia con parte de éstos de todas sus clases elevadas durante
setenta afos, e ignorar la de los egipcios sobre los mismos israelitas cuando todos ellos en su
infancia religiosa, filoséfica y cultural, convivieron durante 200 o 400 afos con el pueblo de los
faraones, cuyos monumentos culturales y religiosos son asombro del universo.

Ademds, si como se ha demostrado con infinidad de testimonios, Egipto exporta sus misterios
y su teogonia, salvando los obstaculos geograficos, politicos y raciales, a Grecia, Siria, Fenicia,
etc., seria una consecuencia histérica y hasta psicoldgica que una familia devenida pueblo en
suelo egipcio, intimamente mezclada con sus gentes, parte de su aristocracia y burocracia en
un largo periodo, no hubiese sido impresionada, contagiada dia tras dia por aquella imponente
religion, cuyos monumentos aun asombran al mundo, y se hubiese negado a profesar aquellos
famosos misterios y doctrinas, reforzados por una teurgia, por una imagen tan prodigiosa. Es
histéricamente absurdo que la religién egipcia, con sus misterios de teurgia, magnificados por
una cultura y un grado de civilizacién asombrosos, trascendiesen y proliferasen a lo largoy a lo
ancho de todos los pueblos mediterraneos, pero que el pueblo hebreo, habitando durante
largos siglos en el seno del egipcio, hubiese resultado el Unico inmune al contagio religioso.

¢Y en qué consistian, en definitiva, los misterios? ¢Serian un juego de fendmenos fisicos,
psicolégicos y fraudes?

Mas no, lectores, la magia era una cosa muy seria, la mas seria de la vida religiosa y politica de
los Estados... En las iniciaciones egipcias se practicaban sacrificios humanos. En Fenicia, el Fey,
seguido por su aristocracia, inmolaba a su primogénito.

Es una pura necesidad dialéctica la existencia de una experiencia mistica: un conocimiento
experimental del creido Dios.

Y esto eran los misterios, un conocimiento experimental del "Dios", vamos a decirlo, del "dios
inverso": Satdn, substituyendo al Sefior en las mds variadas formas deistas, estéticas o
antiestéticas, monstruosas o ridiculas; pero sobre todo, bajo las formas dialécticas con mas
adecuacion al estado de aquellas inteligencias racionalistas de la elite -volvemos a decirlo- en
sus deificas y fantasmales apariciones reales; si, apariciones reales muchas veces, sin perjuicio



de supersticiones hipnoticas, espiritistas, necrofilicas... y también, si también, de los fraudes y
trucos teatrales de la tedrgia.

La monstruosidad inaudita de adorar al Fautor del mal, llegando hasta ofrendarle sacrificios
humanos, incluso el de los propios hijos, monstruosidad en la cual incurren los reyes, la
aristocracia y mayoria del pueblo judio, el elegido, aquel que, cual ninguno, ha sido favorecido
con la mas elocuente y auténtica cognitio Dei experimentalis, a pesar de los constantes
anatemas refrendados por prodigios tan frecuentes de sus profetas; esa monstruosidad solo
puede tener como explicaciéon una intervencién sobrenatural de Satan, provocando ese algido,
mistico estado de perversion moral y racional absolutamente necesario para llegar a la
monstruosidad de los sacrificios humanos; incluso los de los propios hijos. Estado
infrahumano, al cual sin la previa y plena posesion satanica del alma en todas las potencias, les
es imposible alcanzar a los humanos.

La Cabala que, a su vez, emana de la Teosofia y magia de Egipto, como emanan las doctrinas
religiosas fundamentales de las religiones de otros pueblos, perfectamente demostrado
respecto a las doctrinas teoldgicas griegas.

"Que la Cabala hebrea se perpetie hasta nuestros dias y alcance un grado de perversion
superior al alcanzado por su progenitora la Cabala egipcia tiene doble explicacién. Es un
misterio de Israel. En cuanto a que la Cabala hebrea supere en perversidad a su progenitoray a
las doctrinas engendradas por ella -zoroastrismo, budismo, taoismo, pitagorismo vy
derivaciones- debemos recordar que la Cdbala viene de los misterios egipcios y se ha
desarrollado en la misma entrafia de esos misterios.



CAPITULO IV: EL GNOSTICISMO CRISTIANO O UN CRISTIANISMO
ALTERADO POR LA CABALA

Los errores de la Cabala se pueden resumir en dos puntos fundamentales: Dios tiene una
existencia indeterminada, entre el ser y el no ser, entre el siy el no, entre lo bueno y lo malo, y
no se realiza verdaderamente sino en el universo y en el hombre, que, al ser una emanacion de
Dios, lo completan y terminan. Todo, entonces, por un proceso homogéneo, sale de Dios: el
mundo y el hombre, toda la historia, con el error y la verdad, con lo bueno y lo malo, y también
todo vuelve a Dios. El hombre en lo profundo de su ser es una chispa divina que camina hacia
su divinizacidn. Porque el Dios completo y terminado es el hombre realizado en la historia de la
humanidad.

La Cdbala es invencidn judia que se origina en la corrupcién por los misterios paganos de la
revelacion dada por Dios al pueblo judio. Es la tradicidon divina pervertida por el hombre. No
bien aparece el cristianismo, los judios tratan de destruirlo. Destruirlo por fuera persiguiendo a
Cristo y a los cristianos, destruirlo por dentro corrompiéndolo con la cabala. Y esta segunda
destruccién produce el fenédmeno del gnosticismo cristiano.

éPor qué los judios, y precisamente ellos, quieren destruir el cristianismo? Porque los judios
son los enemigos naturales del cristianismo. Y asi como destruyeron el mensaje mosaico de la
revelacion divina, asi también van a intentar destruir al cristianismo. El gran pecado de los
judios ha sido envolver en las tradiciones de los hombres el mensaje evangélico. Jesus les
echaba esto en cara: "Dejando de lado el precepto de Dios, os aferrais a la tradicién humana".
Y les decia: "En verdad que anuldis el precepto de Dios para establecer vuestra tradicién"2%., Y
la tradicién de los judios envolvia también un reino mesidnico terrestre y humano en lugar del
reino de Dios, de la Iglesia sobre los pueblos. Un reino terrestre manejado por los judios. Un
reino terrestre de poder. Poder del dinero, poder politico, poder religioso sobre las almas de
los hombres. Poder totalitario de la misma calidad y dimensidon que el poder del demonio
sobre los pueblos. El poder de las tres tentaciones. El poder de los placeres. El poder del
orgullo. El poder de la posesion de los bienes.

Origen judio del gnosticismo cristiano

Pero para destruir al cristianismo habia que vaciarlo por dentro dejando toda su apariencia
exterior. Y éste es el trabajo de los gndsticos. La gnosis es un intento de judaizar o cabalizar el
cristianismo. La filiacion judia heterodoxa de las gnosis cristianas ha sido bien afirmada
modernamente. "Esta filiacion nos es atestiguada por datos numerosos que hacen de la
heterodoxia judia el medio original del gnosticismo cristiano. El mas antiguo testimonio es el
de Hegesippo, que nos refiere Eusebio?®. Hace a su excepcional interés el testimonio mismo
de Eusebio: Hegesippo "ha venido a la fe a partir del judaismo"2°. Conoce la tradicidn judia no
escrita. Por otra parte dispone de fuentes preciosas que conciernen a la Iglesia de Jerusalén. Es
por él que tenemos ciertos detalles sobre Santiago y una lista de los sucesores de éste a la
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cabeza de la Iglesia judea-cristiana?®’. Ningun testigo mejor calificado en lo que concierne al
judea-cristianismo palestinense.

"Ahora bien, Hegesippo escribe que, bajo el episcopado de Simedn, sucesor de Santiago, la
iglesia «no estaba todavia corrompida por opiniones huecas. El iniciador de ello fue Theboutis,
porque no habia sido hecho obispo. El mismo venia de un ambiente en que pululaban siete
herejias que existian en el pueblo (judio). De este medio también han venido Simodn, el
antecesor de los simonianos; Cleobios, el de los cleobianos; Dositeo, el de los dositeanos;
Georthaios el de los georteos y los masboteos. Y de éstos han salido los marcionistas, los
carpocratianos, los valentinianos, los basilidianos, los satornilianos»"?%. "La importancia de
esta noticia de Hegesippo no me parece haber sido generalmente reconocida", dice
Daniélou®®. Advertiremos en primer lugar que el autor afirma que Theboutis por una parte,
Simdén y otros por otra, vienen de siete sectas judias. Ahora bien, acaece felizmente que
Eusebio nos ha conservado otro fragmento de Hegesippo que enumera las siete sectas judias:
"Habia opiniones diferentes sobre la circuncision entre los hijos de Israel, contra la tribu de
Judd y contra el Cristo. Helas aqui: esenios, galileos, hemerobaptistas, masboteos,
samaritanos, saduceos, fariseos"2%,

Dicho esto, vengamos a la cuestion que nos interesa, la de los origenes del gnosticismo. Dos
nombres nos son conocidos, por otra parte: los de Dositeo y de Simdn. Epifanio relaciona a
Dositeo con las herejias salidas de los samaritanos?!l. Por otra parte, las Réconnaissances
Clémentines hacen de él un saduceo, lo que significa que era, sin duda, un hijo de Sadog,
esenio?!?, Se aplicaba la profecia Deut., 18, 18, cara a los esenios,?’® seglin Origenes?
Observaba el sdbado?'. Era un asceta. Se piensa en una especie de esenismo samaritano. No
se encuentran en él trazos propiamente cristianos. Epifanio lo coloca entre los fundadores de
sectas judias. El solo rasgo que lo relaciona con el medio cristiano parece ser que ha
comenzado a predicar su doctrina después de la muerte de Juan el Bautista, en concurrencia

con la predicacién de Jesus.

Con Simdn, por el contrario, nos encontramos por primera vez en presencia de una
especulacién especificamente gndstica. Se relaciona con Dositeo, segun el testimonio de los
escritos elementinos. Eso sefala a la vez afinidades esenianas y un medio samaritano. Pero por
una parte intervienen en él especulaciones dualistas que indican influencias extrafias al
judaismo, iranianas, como lo indica el nombre de mago. Por otra parte, ha conocido el
cristianismo, como hace fe un pasaje de los Hechos de los Apdstoles. Por tanto, Epifanio, con
justo titulo, siguiendo a Hegesippo, hace de él un hereje cristiano. Quiza el titulo de Helenos
que Origenes?'® da a los discipulos de Simén, hay que cotejarlo con los helenistas, con los
cuales los Hechos de los Apdstoles los ponen en contacto y en quienes Cullman ve esenios
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convertidos al cristianismo. Simén habria sido algin tiempo uno de ellos, antes de constituir su
secta. Se advertira que el nombre de helenos, en un pasaje de Justino, es el de una secta judia
que podria muy bien ser la de los esenios?Y. Justino era de Samaria. Los helenos podian ser la
rama samaritana de los esenios, y el nombre habria quedado para los esenios cristianos o
helenistas y para los esenios gndsticos o helenos?®,

Es dificil saber si las otras sectas cristianas mencionadas por Hipdlito se refieren a la misma
corriente. Es verosimil para Cleobio, colocado entre Simdn y Dositeo. Por otra parte, Epifanio
relaciona los Gorotenios con los Dositeos. Theobutis queda enigmatico. Pero claro es que la
primera heterodoxia cristiana se sitla en la frontera del judaismo heterodoxo y del
cristianismo. Por lo tanto, este medio aparece como el foco original del gnosticismo. Y cuando
Hegesippo relaciona con él a Basilides, Satornil, Menandro, Carpocrato y Valentino, nos traza
la genealogia que, en la gnosis judeo-samaritana precristiana, conduce a través de Simén al
gnosticismo cristiano.

"El estudio de noticias que nos han sido conservadas bajo estas formas arcaicas del
gnosticismo cristiano confirma esta genealogia al mostrar que se trata del desarrollo de un
gnosticismo judio, precristiano"?°. Hasta aqui Daniélou.

Gnosticismo judaico. De aqui que nos parezca importante reproducir lo que escribe The
Jewish Encyclopedia sobre la palabra "Gnosticism": "El gnosticismo judio es anterior
incuestionablemente al cristianismo; para la exégesis biblica tiene una edad de quinientos
afios anterior a la primera centuria. El judaismo ha estado en estrecho contacto con las ideas
babilonias y persas un largo tiempo, y un tiempo no menos largo con las ideas helenistas.
También lo magico, que, como sera demostrado mas adelante, constituia una parte no menos
importante de las doctrinas y manifestaciones del gnosticismo, ocupd ampliamente a los
pensadores judios. No hay en general un circulo de ideas con el cual los elementos del
gnosticismo puedan ser configurados y en el que los judios no tuviesen alguna relacion. Es
digno de notarse el hecho de que las cabezas de las escuelas gnodsticas y los fundadores de los
sistemas gnosticos fueran designados como judios por los Padres de la Iglesia. Algunos derivan
todas las herejias, incluyendo las del gnosticismo, del judaismo?°. Debe ser notado ademas
que las palabras hebreas y los nombres de Dios proveen el esqueleto de algunos sistemas
gnosticos. Cristianos y judios convertidos del paganismo han usado como fundamento de sus
sistemas términos tomados de las versiones griegas o siriacas de la Biblia. Este hecho prueba al
menos que los principales elementos del gnosticismo se derivan de las especulaciones judias.
Constituyen la sustancia del gnosticismo especulaciones cosmogoénico-teoldgicas y filosofemas
sobre Dios y sobre el mundo. Estdn ellas basadas sobre las primeras secciones del Génesis y de
Ezequiel, para las cuales hay en la especulacidn judia dos cosas bien establecidas y por lo tanto
dos viejos términos: Maaseh Bereshit y Maase Merkaba.

"No hay duda que el gnosticismo judio existidé antes que el cristiano o que el gnosticismo judio-
cristiano"... La gran edad del gnosticismo judio estd ademds indicado por la auténtica
declaracién de Johanam ben Zakkai, que nacié probablemente en el siglo anterior a la era
comun, y que era, de acuerdo con Sakkar 28c, versado en esta ciencia, y que refiere una
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prohibicién de discutir la creacién delante de dos alumnos y del Carro del Trono, delante de
uno".

"En el gnosticismo del siglo segundo, tres elementos pueden ser observados: el especulativo y
filosofico, el ritualistico y mistico, y el practico y ascético??!. Estos tres elementos derivan de
fuentes judias. La gnosis no es ni pura filosofia ni pura religion, sino una combinacién de las
dos con lo mégico, siendo lo ultimo el elemento dominante.

"Por lo tanto, puede ser establecida como conclusién firme que no pueden existir dudas de que
el gnosticismo cristiano es una mezcla de elementos cristianos con la gnosis judia o Cdbala”.

En qué consiste el gnosticismo cristiano

Vayamos a la cuestion de qué es el gnosticismo. En rigor, es esta una cuestion que quedara
completamente aclarada en el curso de este libro. Un fragmento gndstico define asi la gnosis:
"El conocimiento de lo que somos y de lo que hemos llegado a ser; del lugar de donde venimos
y de aquel en que hemos caido; del objetivo hacia el cual nos apuramos a ir y del que hemos
sido rescatados; de la naturaleza de nuestro nacimiento, y de nuestro renacimiento"??2. Pero
todo esto, dicho con elementos tomados del cristianismo, del judaismo, de los griegos, de los
egipcios, de los babilonios, de los caldeos, de los persas y de los hindues. El gnosticismo es un
sincretismo. Los sistemas gndsticos que conocemos no traducen el espiritu de una religidn
determinada; por el contrario, encierran en proporcion desigual elementos judios, cristianos,
persas, babilonios, egipcios y griegos de manera de formar una especie de mosaico, hecho con
innumerables pequenos cubos de naturaleza y origen diferentes. Pero esta cuestion debe ser
elucidada mas prolijamente.

La gnosis cristiana. En primer lugar, hay que distinguir netamente entre la gnosis cristiana y el
gnosticismo, aun cristiano.

Cuando se habla de gnosis cristiana, se mira a aquel conocimiento de Dios y de sus misterios
que los autores antiguos describen como el ideal superior del cristiano perfecto y que la
distinguen de la simple fe. El cristianismo y la religion judia que lo precedié es un
conocimiento; conocimiento de un secreto o revelacion que es el designio de Dios de salvar al
hombre por medio de Jesucristo. Es ésta una verdad claramente contenida en los Evangelios y
en San Pablo?%. También estd contenida en los escritores cristianos de los primeros siglos,
especialmente en los Padres Apostdlicos??*. De modo particular, esta gnosis cristiana va a ser
plena y sistemdaticamente elaborada, y en gran parte, contra la herejia gnédstica, por Clemente
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de Alejandria y Origenes??. La tradicidn origenista queda viva en Gregorio de Nisa (+ 395) y
Evagro el Péntico (+ 399).

Podemos concluir con Pierre Thomas Camelot??® que la gnosis cristiana durante los cuatro
primeros siglos ha demostrado la persistencia de ciertos caracteres fundamentales que han
aparecido desde los origenes. Un deseo de "conocer" los misterios de Dios que se apoya
siempre sobre la fe y la tradicién espiritual de la Escritura: la verdadera gnosis es la doctrina de
los apdstoles, la inteligencia espiritual de las Escrituras.

Pero se advertira, por otra parte, que el "gndstico" corre siempre el peligro de alejarse del
sentido verdadero de la Escritura para elaborar bajo el velo de la alegoria un sistema personal.
Por lo mismo, la gnosis serd no ya una profundizacion de la fe del bautismo, sino una
superacién de esta fe que tendra tendencia a dejar a los simples fieles el sentido literal de la
Escritura. Este progreso de la gnosis supone un esfuerzo ascético para llegar a la pureza del
corazén y también a la superacion de todo lo sensible, y aun de toda "forma" inteligible: la
gnosis se orienta hacia una mistica de la desnudez del espiritu y en la tiniebla.

éPero no se corre el peligro de superar aun la humanidad de Cristo y los Sacramentos de la
Iglesia? Este deseo de "conocer" es también desde el comienzo un deseo de unirse a Dios en la
caridad y este rasgo esencial se encuentra siempre: la "gnosis" es "conocimiento" afectivo, y
por aqui también experiencia de Dios. Es a la vez teologia y mistica. Aclarada la nocién de
gnosis cristiana vengamos ya a la de gnosticismo cristiano.

El gnosticismo cristiano. El gnosticismo cristiano, como todo gnosticismo y en especial el
judaico, se caracteriza por algunas notas que iremos puntualizando.

1. Monismo y dualismo a la vez en el gnosticismo cristiano. En el gnosticismo cristiano, lo
mismo que en la Cabala, hay un monismo fundamental ontolégico. Toda sustancia material y
espiritual, buena y mala, emana de un Unico principio, el Ein Sof, en la Cabala; y el Pleroma en
los gndsticos. Este rasgo del gnosticismo cristiano debe considerarse como el verdadero y
fundamental, de suerte que hay una continuidad de substancia en Dios y en la creatura y en el
mundo material y malo. En cambio, la doctrina catélica rechaza este monismo fundamental
ontoldgico por cuanto coloca una ruptura ontolégica entre el ser de Dios y el ser de la creatura.
El uno es Ser Subsistens y el otro es ser participado. El segundo proviene del primero, pero no
por identidad de sustancia o emanacion, sino por eficiencia o participacién. La creacién, acto
libre de Dios, separa uno, el Ser de Dios, y otro, el ser de la creatura. La teoria de la analogia
tomista aclara esta continuidad y discontinuidad contra toda teoria univocista.

Pero junto con este monismo ontolégico fundamental hay en la Cabala y en el gnosticismo
cristiano un dualismo también ontoldgico, por cuanto ambos sistemas consideran malas la
materia y los seres materiales. Esta consideracién de la maldad de la materia puede derivar de
la constitucién al comienzo de los seres de dos principios radicales, el uno bueno y el otro
malo, como en la concepcidn iranica y maniquea, o de un Unico principio, como en la Cabala
que encerraria en si el reino del bien y el del mal.

225 \Jer Stromata, de Clemente de Alejandria y obras de Origenes en general.
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2. La realidad divina, unica realidad en el gnosticismo cristiano. Con este doble monismo y
dualismo a la vez de que adolece todo gnosticismo, esta relacionado el panteismo monista que
lo caracteriza. En efecto, las diversas gnosis adjudican realidad Unicamente a los seres
espirituales y, en cambio, a los materiales les asignan una apariencia de realidad.

En la India esta concepcion ha encontrado sus exponentes mas preclaros en los Upanishads. La
Unica realidad es el "interior" de las cosas, lo Absoluto (brahman), presente bajo el devenir
cambiante de las apariencias del hombre y de las cosas. El hombre debe ser liberado (moksa) y
colocado fuera de las vicisitudes del mundo de la generacién y de la corrupcidn (samséra)??’.

En el pensamiento gndstico lo absoluto estd mirado bajo el modo de ausencia y no es un azar
qgue Basilides en el segundo siglo alcance la especulacidon budista dando a este Absoluto el
nombre de "nada". Hemos visto cdmo en la Cabala todo viene del "Ein Sof", que también
significa "nada". Hay un proceso del Ain, nada, hacia el Ein Sof, tinieblas y hacia el Ein Sof
Aur??,

Fuera de este absoluto (brahman) que constituye el fondo de las cosas y que se identifica con
la "nada", todas las otras cosas son apariencia y maya. La fenomenologia husserliana, y en
general la fenomenologia en todas sus variantes, como veremos mds adelante, semeja esta
concepcidn mdyica de las cosas.

3. El mal, realidad positiva en el gnosticismo cristiano. El gnosticismo erige el mal en una
realidad positiva y, de una u otra manera, sea en la version irdnica o maniquea, sea en la
versién brahmadnica, lo hace derivar del Absoluto mismo. El Absoluto no es el acto puro de
Santo Tomas, o sea una realidad trascendente que encierra Unicamente Acto, Perfeccion, sino
también lo Negativo, el Mal, lo Tragico, que es precisamente su elemento dinamico. Por esto,
en el gnosticismo, Dios se convierte en una teogonia. En el Pleroma gndstico hay la guerra de
los eones, o los Eones insatisfechos, que tienen malos deseos. Es evidente que esto viene de la
Cabala, la cual lo recoge de los antiguos misterios paganos, ya sean caldeos, egipcios, irdnicos y
aun brahmanicos.

"La gnosis puede multiplicar los prodigios de sutileza especulativa, complicar de buen grado las
peripecias de su mito de creacion, de emanacién, alejar al maximo su primer principio, el Pro-
Padre del mundo empirico donde reina el mal, pero no llega, desde el momento que busca
constreiirse de manera ldgica, aun y sobre todo cuando se esfuerza por establecer sus
perfectos en la paz, mas alld de la inquietante opcidn entre el bien y el mal, no llega, repito, a
impedir que su ambigiiedad natural se refleje en el seno del abismo cuya trascendencia
inmaculada quisiera preservar"??°,

El problema del mal no tiene sino una Unica solucién, que fue dada por San Agustin y Santo
Tomas, a saber, la de ser una realidad puramente negativa, una deficiencia, una privacion de
algo debido, cuya culpa se origina en la condicidn libre de la creatura racional.

Al hacer del mal una realidad positiva, la gnosis estaba obligada a hacer del pecado una
ignorancia. Aqui, también, la semejanza con los teosofias orientales es sorprendente (avidyd).
Subrayemos, sin embargo, que sobre este punto las gnosis se dividen en dos grandes familias,
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segun hayan sufrido mas o menos la influencia del medio helénico o del medio iranio. En el
primer caso, la ignorancia sirve de parada al primer principio y al mundo malo en proceso de
emanacion, mientras que, en el segundo caso, las "tinieblas" salidas del principio malo
coeterno, dan el asalto al mundo luminoso"%3°.

4. El tiempo del mundo en el gnosticismo cristiano. Una de las caracteristicas de las gnosis es el
rehusarse a conceder un valor positivo al "tiempo del mundo", es decir, al periodo intermedio
que separa el origen del mundo visible (o la venida del Salvador) de la apocatastases de los
elegidos que pondrd fin a los tiempos. Uno de los argumentos mas fuertes a favor de la
existencia de una gnosis prepaulina nos es suministrada por la expresién de la epistola a los
Efesios (5, 16): "porque los dias son malos". Un discipulo de Valentin, Ptolomeo (+hacia 180)
buscando visiblemente cubrirse con la autoridad del Apdstol, evitando al mismo tiempo las
consecuencias inmorales que de él sacaban ciertos doctores, admite con Pablo que es posible
hacer uso aun de estos dias malos; pero ve en la unién contranatural del pneuma y de la sarx la
secuela necesaria a los espirituales para tomar plena conciencia de su naturaleza extrafia a la
carne. En el curso de este edn malo, nada positivo se edifica porque la obra de salvacion
consiste en huir fuera del tiempo?3..

5. La persistencia del pneuma en el Pleroma y fuera del Pleroma en el gnosticismo cristiano. Las
gnosis se distinguen por ensefiar que los hombres pneumaticos descienden y ascienden en el
periodo césmico, en cierto modo de manera automatica y necesaria. Estos hombres tienen
una semilla pneumatica derivada del Pleroma y caida en la materia, y deben necesariamente
reascender al mismo Pleroma. Esto recuerda la ensefianza cabalistica consignada mas arriba
del neshama, substraida necesariamente al mundo del pecado y del mal.

6. El hombre celeste o Adan Kadmén en el gnosticismo cristiano. Etienne Cornelis sefiala?*? que

el lugar acordado por varias gnosis a las especulaciones sobre el Archdnthropos debe
advertirnos que la gnosis no se interesa por el mundo sino a través del hombre. Muy
consciente de la significacion misteriosa del existir humano, se esfuerza por descubrir la
esencia ideal. El mito del Primer Hombre le permite, precisamente, tender un puente entre los
primeros capitulos del Génesis y el platonismo religioso, a través de una exégesis platonizante
de la palabra eikén?3.

Pero esta idea del Hombre Primordial, Hombre Celeste, esta expresada claramente en la Cébala
en el famoso Addn Kadmodn, uno de los simbolos mas tipicos de los diez Sefirot.

7. La liberacion por la auto-revelacion en el gnosticismo cristiano. En la gnosis el hombre lleva
en si el germen divino de salud. Este germen debe ser actualizado y puede estar dormido en
capas mas o menos profundas. De aqui que no haya que tomar muy en rigor la division de los
hombres en pneumaticoi, psiquicoi e hilicoi como si sélo hubiera una especie de pneumaticoi y
no pudieran llegar a serlo todos los hombres. Basilides compara la capacidad radical de
adquirir la gnosis a la de aprender las matematicas: existe en todos pero puede muy bien
permanecer latente?**, La necesidad del mensaje o de la revelacién en la gnosis es también
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relativa, por cuanto ella no seria necesaria para traer algo nuevo desde afuera, sino para
despertar una realidad existente en todo hombre. La gnosis presenta una afinidad de
estructura evidente con ciertas teosofias -neopitagorismo, hermetismo, Vedanta- que la
definen mejor por el término de auto-liberacion.

8. La gracia y la libertad en el gnosticismo cristiano. En primer lugar hay que advertir que en el
gnosticismo cristiano tanto el descendimiento como el retorno de las chispas espirituales es un
proceso necesario y que este Ultimo consiste en la iluminacién por la gnosis que disipa los
velos de la ignorancia y del olvido y que introduce en el mundo de las realidades ultimas
significadas por las entidades pleromaticas. La acogida hecha al llamado hace al pneumatico
consciente de su naturaleza "extrafia" a este mundo. Desde este punto de vista, la gnosis es
una toma de conciencia de si.

El objetivo de la gnosis es el conocimiento tendiente a la salvacion en virtud del cual el hombre
reconoce ser dios. Evidentemente, esto puede formularse de distintas maneras, de acuerdo
con la concepcién individual de cada gndstico y de la escuela a que pertenece?®. Si el hombre
se reconoce dios, es claro que su divinidad no es un don gratuito sino su naturaleza misma.
Esta gnosis, por la que el hombre vuelve a si y a su origen, incluye otro elemento que es dado
con el mismo hombre, que es su situacién césmica y su destino. Toda gnosis encierra,
entonces, aunque sea en germen, una concepciéon de la totalidad del universo. Y en esta
totalidad todo se mueve necesariamente, de modo que no hay lugar para una verdadera
libertad del hombre.

9. La Escatologia en el gnosticismo cristiano. Etienne Cornelis en el magnifico articulo que
dedica al gnosticismo en el Dictionnaire de Spiritualité?*® sefiala que el fin Ultimo o felicidad
gnostica es considerada como un estado de reposo o de cesacion. El paralelo con el nirvana se
impone. La introduccién en el Pleroma es comparada con la entrada en la cdmara nupcial, lo
que evoca el vocabulario de los misterios. En el Pleroma, el hombre alcanza su idea eterna. La
sizigia es un misterio en que el elemento pneumatico masculino confiere al elemento
femenino la estabilidad que le hacia falta. Segun la ley del ejemplarismo invertido que domina
toda la estructura del pensamiento gndstico, el misterio nupcial se presenta a la vez como la
inversién y como la sublimacidon de la epithimia -el deseo- causa de la caida e implica la
decantacion de las pasiones de Sofia, origen y substancia del mundo sensible. Esta unién en el
Pastds hubiese evitado a Adan y Eva la caida original si la hubiesen conocido. El gndstico es
liberado definitivamente.

Esencia del gnosticismo cristiano. Para concluir, diremos que la estructura esencial de
todo gnosticismo cristiano, una vez despojado de toda la frondosidad mitica, que varia en cada
gnosis particular, puede sintetizarse en los siguientes puntos que reflejan su similitud con la
Cabala.

En todos los sistemas gnodsticos hay un primer principio, un Super Principio, que aparece como
trascendental a todo valor, a toda idea, a toda determinacion, a toda distincidn. Se le llama
Abismo, Padre, Propadre, Silencio, Theosagnotos, la "Nada"; es el Ensof de la Cabala.
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Del Abismo de la divinidad aparecen eones o emanaciones, el Pensamiento, Ennoia, la
Inteligencia, el Nous, el Hombre primordial. La divinidad es asi concebida como una Plenitud
de virtualidades, un Pleroma de potencias o de eones. También aqui tenemos, en otra version,
los famosos Sefirot que forman el Adan Kadmon.

El yo del gnéstico no es sino una emanacion ultima, una chispa de esta pura luz, una simiente
de Espiritu, un Pneuma del Hombre Superior. El gndstico toma conciencia de ser esta chispa.
También esto es cabalistico. Es la Neshama del Zohar.

Esta "gnosis", este "conocimiento"”, es al mismo tiempo su salvacidn. Conociéndose, conoce a
la vez su verdadera naturaleza, su origen, su destino, siendo realizado éste por su
conocimiento. A tal toma de conocimiento, el gndstico llama "despertar"; iluminacién de las
tinieblas, resurreccién o vivificacion desde el estado de muerte, recuerdo después de los largos
silencios del olvido.

Para explicar la presencia de este "yo" divino viviente y luminoso, en medio de este mundo
que le es totalmente extrano, interviene el mito de la caida y de la ascensidn. Sofia se desdobla
y encuentra su "doble" implicado en este mundo. El mal se ha deslizado en el mundo divino y
se ha endurecido en la materia. Es en esta materia y en este mal donde se debate la sabiduria.
También esto es cabalistico en el mundo de Asiah y de la Quliphah.

El Pleroma junta todas sus fuerzas y concentra en el Salvador todos sus poderes que vienen a
regenerar a Sofia y a separar todos los elementos confusos que le son extrafios. Con Sofia
seran regenerados todos los gnodsticos, de los cuales, a la vez, es madre y ejemplar. Asi se
producira la gran Restauracion. Las parcelas de lo divino que son los gndsticos escaparan a las
potencias malas de este mundo, a los arcontes de las siete esferas y a su demiurgo, alcanzando
la Ogdoada y juntandose con Sofia entraran en el Pleroma con la Sabiduria en compaiiia del
Salvador. Hemos visto en la Cdbala luriana la significacién del proceso de restituciéon o del
tigqum.

De todas maneras, el mal, los demonios, las almas entregadas al mal, toda la substancia hilica
serd aniquilada en un abrasamiento general.

Desarrollo de los sistemas gndsticos

El gnosticismo cristiano se origina indudablemente en el gnosticismo judio. Es una infiltracion
judia dentro del cristianismo para corromper a éste. Tal vez fue una infiltracion calculada y
deliberada practicada por los judios fariseos una vez que fracasaron en el sentido de impedir la
difusion del cristianismo. Esto lo vieron magnificamente los Padres de la Iglesia, que
denunciaron claramente el cardcter judaico de los errores gndsticos. Esto lo dice
elocuentemente Simén, el mago judio, primer gndstico cristiano. Asimismo, lo dicen Valentin,
Mani, todos judios. Nada ha de sorprender que el gnosticismo pueda reducirse a los errores
orientales o griegos, porque precisamente era una mezcla de la revelacion judea-cristiana con
los errores orientales y griegos. "Cuando San Juan y San Ignacio reprobaban la gnosis
judaizante, y sobre todo el docetismo, hacia ya tiempo que Antioquia, la capital de Siria, se
habia convertido en un foco de gnosticismo; lo debia a Menandro, discipulo de Simdn el
Mago"%%’.
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El sistema de Simon el Mago. El sistema de Simén el Mago se puede reconstituir de
acuerdo con varias versiones. Una primera, la de los Hechos de los Apdstoles, 8, 4-25; otra, la
de Justino, Apol., |, 26; 56; y la de Ireneo, Adv. Haer., 16, 2; otra, la de las Homilias y la del
Pseudo-Clementino; una cuarta, la de San Epifanio, Pan., XXI, 3, 1-3; una quinta, la de
Hippolito, Ref. VI, 19, 2, 3. Si estas versiones han de referirse a un solo sistema, es cosa que se
discute todavia.

Se puede resumir la gnosis de Simdén el Mago en lo siguiente: Simdén ensefia la existencia de
una Potencia, Dinamis, infinita, que llama el Principio de Todo. He aqui sus términos: Este
escrito de la revelacion de una Voz y de un Nombre viene del Pensamiento de la gran Potencia,
de la Potencia infinita. Por esto serd sellada, ocultada, velada en la mansion donde la Raiz del
Todo tiene sus fundaciones"?3.

"Casi todos los samaritanos -dice Justino- y algunos de otras naciones reconocen y adoran a
Simdén como el Primer Dios y dicen que una cierta Helena que lo acompafiaba entonces (pero
gue primero habia sido una prostituta) era el Primer Pensamiento que habia traido a la
existencia (Apol. 1, 26, 3). Sabemos que Simdn era adorado como Zeus y Helena como Atenas.
Por su estructura semipoética, el relato de los origenes de Helena no deja de recordar el
prologo del Evangelio de San Juan.

Por ella en el comienzo, Dios decidid crear los angeles y los arcadngeles
y su pensamiento brotd fuera de él, conociendo la voluntad de su
padre;

Ella descendio a las regiones inferiores.

Engendré los angeles y las Dominaciones por las cuales este mundo
ha sido hecho.

Pero cuando los hubo engendrado fue retenida cautiva por ellos,

por celos;

porque no se queria que se pensase de ellos que fuesen engendrados.
Porque el Padre mismo les era totalmente desconocido:

Pero su pensamiento estaba retenido cautivo por ellos

-Las potencias emitidas por ella y los dngeles-,

y de ella sufrié toda especie de ultrajes

de tal suerte que no podia remontar hacia su padre.

Pero quedaba prisionera en cuerpo humano,

y a través de las edades, como de vaso en vaso

se encarnaba en cuerpos femeninos sucesivos.

Pasaba de cuerpo en cuerpo

sufriendo tormentos siempre nuevos;

y para terminar (o, para decirlo mejor, "al fin de los tiempos)?*°
ella se convirtié en una prostituta;

ella es la oveja perdida*®
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para ella El ha venido,

para hacerla libre

y para ofrecer a los hombres la salvacién
haciéndose conocer de ellos?**.

Como los angeles administraban mal el mundo
porque cada uno de ellos queria la primacia,
vino para restaurar todas las cosas

y descendié metamorfoseado.

Haciéndose semejante a los Principados y a las Dominaciones
y a los Angeles

con los hombres parecia ser hombre

aunque hombre no fuese

y parecio en Judea sufrir la Pasion

aunque de hecho no la haya sufrido".

Simdn, la Potencia de Dios, engendra a Sofia y a través de Sofia, el universo. Sofia se pierde en
el universo y queda prisionera de las fuerzas inferiores. Simén, como Jesus, viene a rescatar
la oveja perdida y a restaurar todas las cosas.

Vemos aqui el esquema de la Cabala. Dios, el Ensof, se manifiesta y se hace visible a través de
los Sefirot, buenos y malos, masculinos y femeninos, y asi se despliega el universo. El En-sof
desciende a los mas bajos estratos de la materia, hasta lo demoniaco. Y luego comienza la
redencion, el retorno desde lo mas bajo hasta lo mas alto.

El esquema gnostico cristiano, como el de la Cébala, se presenta primero como una teogonia,
un desarrollarse de Dios, de lo indeterminado a lo determinado, de lo uno a lo multiple, de lo
tragico a la paz, de lo bueno y de lo malo, de lo masculino y de lo femenino a la restauracién
universal. Como una cosmogonia, un desplegarse continuo en la creacién, donde la
cosmogonia ya es teogonia. Como una antropogonia, en que la divinidad alcanza los grados
inferiores del hombre y éste alcanza la divinidad. Y un retorno o restauracion de la unidad
primitiva.

"El itinerario del gndstico no va del mecanismo césmico al yo, sino del yo viviente al mundo. Si
se quiere un paralelo con el pensamiento moderno, escribe Leisegang, uno de los mas agudos
conocedores de la gnosis, lo comparariamos con la via abierta por Schopenhauer: éste,
después de haber descubierto en su propio cuerpo el principio metafisico de la voluntad, lo
reconocia enseguida en el mundo exterior como siendo el corazén de la naturaleza. Lo que la
voluntad es para Schopenhauer, el espiritu es para Simén. El Espiritu es para él el centro de
fuerza del cual dimana toda vida. Como tal, no tiene primeramente ninguna especie de
extensidn; es un punto en el cual todo es dado en potencia. Un problema se plantea al espiritu
écomo este punto se convertird en figura? ¢Como el espiritu se convertird en cuerpo? ¢Cémo
la potencia se convertira en un acto captable? Para resolver este problema, el gndstico no se
dirige al mundo exterior. Desciende en su propio yo, escruta su propio espiritu. Descubre
primero la distincion entre el espiritu como funcidn, el producto de este espiritu: el
pensamiento. Cada uno posee una aptitud para el pensamiento légico y matematico, pero no
es sino cuando la aptitud se ejerce que la disposicién subjetiva se hace el objeto, la |6gica o las
matematicas. La inteligencia se hace el pensamiento, el sujeto se hace el objeto, el pensar se
convierte en lo pensado, lo activo en lo pasivo... Pero el espiritu no existe, no es sino un punto
sin extensién mientras no se ha objetivado él mismo y no ha producido el pensamiento".

240 ¢, 15, 6.
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"La inteligencia y el pensamiento estan, por tanto, en primer lugar, en la misma relacién que
padre e hijo, no pudiendo existir el uno sin el otro, porque la inteligencia no es nada sin el
pensamiento que la produce, y el pensamiento no existe sin su autor. Pero para que el
pensamiento termine en un acto o en una obra hace falta de nuevo una potencia que realice la
accion real sobre la base del puro pensamiento. Se podria decir que al pensamiento debe
afiadirse la voluntad. Pero esta voluntad, en la concepcién gndstica, no es una potencia
distinta de aquella que ha producido el pensamiento. El pensamiento debe recibir en ella, por
asi decir un nuevo aflujo de potencia espiritual para transformarse en accién. El nifio se
transforma entonces en una mujer, la que recibe el flujo de la potencia del semen paternal,
engendra el acto y saca de si una entidad; ésta en todo responde al pensamiento, o mejor, lo
encierra y manifiesta en si mismo. Simultdneamente, la entidad producida contiene a la vez el
espiritu que ha comenzado por engendrar este pensamiento; se tiene de esta suerte tres
grandores inseparables, el uno del otro: el espiritu generador, el pensamiento engendrado, el
ser engendrado del Espiritu y del Pensamiento. Todos son uno: una sola y misma potencia,

como Hegel nos muestra un mismo Espiritu en si, Espiritu para si, Espiritu en si y para si"?*.

La gnosis valentiniana. Cuando San Juan y San Ignacio reprobaban la gnosis judaizante y
sobre todo el docetismo, hacia tiempo que Antioquia, la capital de Siria, se habia convertido en
un foco de gnosticismo. Ello lo debia a Menandro, discipulo de Simdén el Mago. Los discipulos
usaron como él de la magia, recurrieron al uso de filtros, interpretaron los suefios, tuvieron
estatuitas de Simdén y Helena, a las que adoraban. Menandro contd entre sus discipulos a
Saturnino y a Basilides.

Basilides, condiscipulo de Saturnino y discipulo de Menandro, se trasladé de Antioquia a
Alejandria, y fue el primer gndstico egipcio conocido. Sin separarse de la ensefianza de sus
maestros, quiso hacer obra nueva e imaginé el sistema mdas complicado, mas abstracto y mas
metafisico a la par que menos facil de comprender. Basilides tuvo como discipulo a su hijo
Isidoro.

Otro gran gnostico -de Alejandria- fue Carpdcrates, quien se distinguid por sus practicas
inmorales.

La gnosis alcanzé su apogeo con Valentin, uno de los jefes mds célebres del gnosticismo, cuyo
sistema merece una exposiciéon mas detallada®®.

Teogonia. En el mundo superior del Pleroma se encuentra un Ser infinito, el edn perfecto que
lleva los nombres de Propater, Abismo, y que es incomprensible, invisible, eterno, no-
engendrado. De este primer principio, que algunos, como Hippdlito, colocan solo, y que otros
como Ireneo, ubican junto a un compafero "Pensamiento", "Silencio", "Gracia", parten coplas
de "Eones", segln la sizigia

Padre Pensamiento
Inteligencia Verdad
Logos Vida

242 L eisegang, La gnose, Payot, Paris, 1951, pags. 67y 68.
243 En esta exposicién vamos a seguir particularmente a Frarngois M. M. Sagnard, La gnose valentinienne, ). Vrin,
Paris, 1947.



Hombre Iglesia?*

Después del Ogdoado, las emisiones continldan hasta completar el nimero de treinta. Sélo la
inteligencia contempla al Padre y siente un gran gozo. Los otros eones desean contemplar al
Padre apaciblemente. Pero Sofia, el Ultimo y el nimero treinta de los eones, no se siente
apacible, sino que experimenta una gran pasion, un sufrimiento, que le hace querer conocer a
Dios Propater. Este sufrimiento la llevaba a "disolverse en la esencia del todo".

Pero Sofia se vio salvada por un Edn especial, por Oros, limite, es decir, por una fuerza que
consolida el conjunto de Eones y la guarda fuera de la "Grandeza Inexpresable". Sofia es
salvada por Limite.

El Mondgeno emite una nueva copla. Cristo y el Espiritu Santo, y el Cristo da a los eones la
gnosis del Padre, es decir, les hace saber que el Padre es incomprensible y que nadie puede
verlo u oirlo sino a través del Hijo; y el Espiritu Santo tiene entre los eones una misidn curiosa
de igualacién, de unidad, de armonia, de reposo y de gozo?®.

Todos los Eones con Cristo y el Espiritu Santo dan un fruto perfecto en Jesus el Salvador, que
es como la quinta esencia del Pleroma y que va a cumplir una funcién esencial exterior al
Pleroma?%.

Soteriologia. Vemos que hay tres sustancias, una espiritual, la neumatica, salida de Sabiduria
por un parto directo, que caracteriza a los discipulos de la gnosis; abajo una sustancia material,
hilica, mala, salida de las pasiones; y entre las dos, una sustancia pasible, psiquica. El demiurgo
separa la sustancia hilica de la psiquica. El demiurgo viene de la conversion. Hay tres razas de
hombres, segln la sustancia de que estdn hechos. A estas tres sustancias corresponden tres
lugares:

19 La Madre, cuya parte espiritual suministra la sustancia neumatica, reside en el lugar
Intermediario, por encima del Demiurgo, pero por debajo y fuera del Pleroma.

22 E|l Demiurgo tiene su lugar en el "cielo superior" de nuestro universo y manda a los siete
cielos.

32 E| Cosmocrator estd en nuestro mundo sublunar®¥.

De aqui vienen tres nombres correspondientes: a causa de los siete cielos, el Demiurgo tendrd
nombre de Hebddmada. Es también el nombre de "Lugar celeste", donde reside. Tiene por
cifra Siete.

La Madre, que estd en el grado inmediatamente inferior, tiene por cifra Ocho, y se llama, en
consecuencia, Ogdoada. Es como hemos visto "el nombre de la fundamental y primitiva
Ogdoada" -el del Pleroma- lo que sefiala bien el rol igualmente fundamental de Sabiduria en
relacidon con nuestro mundo. Y por fin Cosmocrator, por su posicion misma, debe tener la cifra
Seis. En todo caso, esta cifra sera la de la materia?*.
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El demiurgo se hizo Padre y Dios de todo lo que esta fuera del Pleroma, creador de todos los
seres psiquicos y materiales (hilicos). Separd la una de la otra, estas dos sustancias mezcladas;
de incorporales las hizo corporales. Fabrico los seres celestes y los terrestres y se convirtio en
Demiurgo de los hilicos y de los psiquicos, de la derecha y de la izquierda, de lo ligero y de lo
grave, de los cuerpos que se levantan y de los que caen. Dispuso siete cielos, sobre los cuales
domina el Demiurgo. Estos siete cielos son de naturaleza inteligente. Son, se dice, angeles.
Estas creaciones, creia el Demiurgo, que las fabricada por si mismo, pero no hacia sino realizar
las producciones de Sabiduria*.

Formacion del Hombre espiritual. El alumbramiento que habia producido su Madre, es decir
Sabiduria (Achamoth) al contemplar a los dangeles que rodeaban al Salvador -este
alumbramiento es consustancial a su Madre, por lo tanto, pneumatico- y el Demiurgo, dicen, lo
ignord. Fue depositado secretamente en el Demiurgo, sin saberlo, a fin de estar sembrado por
él en el alma que provendria de él, aunque en el cuerpo hilico. De manera que en esta
gestacion, creciendo, esta semilla se hiciese pronta para recibir al logos perfecto?°.

Esto hace que el hombre pneumadtico haya sido sembrado por Sofia en el propio soplo del
Demiurgo, con una virtud y una providencia inexpresables, este hecho escapd, como dicen, al
Demiurgo.

Esta semilla, dicen, es la Iglesia de los Espirituales, la réplica de la Iglesia de arriba. Alli est3,
pretenden, el Hombre que hay en ellos.

De manera que recibe: su alma del Demiurgo; su cuerpo de barro; su envoltura carnal de la
materia; su Hombre Espiritual (pneumatico), de la Madre Sabiduria (Achamot).

El Cristo del Evangelio ha recibido de la Sabiduria el elemento neumatico. El demiurgo lo ha
revestido del Cristo psiquico. En cuanto a la sustancia hilica, no lo ha tomado en ninguna
manera, porque la materia no es capaz de salvacion. Por la economia de la Encamacién se ha
visto rodeado de un cuerpo de sustancia psiquico, organizado con un arte indecible de modo
de hacerse visible, palpable y pasible. En cuanto a la materia hilica no la ha tomado de ninguna
manera, porque ésta no es capaz de salvacion®?,

La consumacion final. Cuando toda la semilla neumatica haya recibido su perfeccién, sabiduria,
su madre, abandonara el lugar Intermediario para entrar en el Pleroma, donde recibird por
esposo al Salvador salido de todos los Eones; de manera que habra sizigia de Salvador y de
Sofia.

Los neumaticos se despojaran de sus almas psiquicas y, convertidos en espiritus de pura
inteligencia, entraran en el Pleroma para ser esposos de los angeles del Salvador.

También el Demiurgo pasara al Intermediario. Las almas de los justos tendran su reposo en el
Intermediario.
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Hecho esto, el fuego latente, escondido al mundo, se inflamar3a, se abrasara y, destruyendo
toda materia, serd consumado con ellay se reducira a la nada®*2.

Esencia de la gnosis valentiniana. ¢En qué consiste la gnosis valentiniana? Ante todo,
consiste en la percepcion fundamental de la semilla de gnosis, o semilla de pneuma, que viene
del "Padre de todas las cosas, trascendente infinito, bueno, perfecto". Esta semilla constituye
la esencia misma del valentiniano, no siendo el resto sino una envoltura psiquica; el cuerpo, un
vestido, hilico o de barro. El valentiniano es una parcela de lo divino caida en este mundo,
siendo la vieja doctrina del soma-sema complicada con todos los sincretismos?3.

Por consiguiente, después que esta semilla haya crecido y perfeccionandose aqui abajo, se
operara el retorno de esta parcela a su origen divino. El valentiniano, por el solo hecho de
adherir a la gnosis prueba que tiene en él esta parcela, que ha reconocido de instinto, por
parentesco natural, los elementos de gnosis que le eran propuestos; asi la samaritana
reconocio al Salvador, encontrando en él su verdadero complemento, que le era desconocido.

El Valentiniano, que es semilla divina, Pneuma o Logos, esta por tanto asegurado de su
salvacion. La gnosis valentiniana es una gnosis de salvacion.

Ya que hay distincion radical entre el Padre infinito, del que ha recibido una parcela, y el Dios
de judios y cristianos, representado en la Biblia como Creador y autor de la ley antigua, éste se
convierte en un Demiurgo inferior al cual solo alcanzan los judios y cristianos que se salvan
"por la fe y las obras", mientras que el valentiniano alcanza al Padre infinito, del cual es
parcela.

Las tres sustancias, de que estan constituidos, explican la suerte de los paganos que pereceran
en la materia corruptible. La de los cristianos y judios que practican su religién que se salvaran
en el Demiurgo dentro de un mediosupraterrestre, pero que queda psiquico, fuera de la esfera
de los pneumdticos y de los valentinianos, que divinos, se juntaran con el Padre perfecto. El
detalle del retorno del pneumatico a su Padre no es sino un accesorio. El cuadro es la subida a
través de las siete esferas (esquema nonal de la astrologia del |l siglo) escapando al Demiurgo
psiquico y a sus angeles®>*,

Correspondientes a las tres sustancias, existen tres mundos®°. El Pleroma o mundo divino del
Padre, una manifestacion de Dios por emanaciones sucesivas. El mundo del Intermediario, en
el cual se realiza la Sabiduria exterior al Pleroma o Enthymesis. Aqui en lo Intermedio es
purificada y formada la sabiduria por la accion sucesiva de Cristo y del Salvador. Aqui el residuo
de la purificacidn producird las sustancias psiquicas e hilicas, origen de nuestro universo.

Inversamente, este intermediario tiene su funcién en la subida porque alli se agrupan las
semillas pneumadticas alrededor de la Sabiduria, Enthimesis, con Madre y modelo, y alli se unen
a los angeles del Logos Salvador como la misma Sabiduria se une en este Salvador para hacer

en comun su entrada en el Pleroma®®. Lo Intermediario tendrd una funcién que serd
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definitiva, porque llegard a ser la habitacidn final del Demiurgo y de los psiquicos mientras el
universo de los hilicos sera destruido?’.

La gnosis valentiniana consiste en sustancia en que el candidato valentiniano debera tomar
conciencia del llamado gndstico y a imagen de la sabiduria hacerse instruir por el maestro
gnostico. Formado ya por el Cristo y el Espiritu "en cuanto a la sustancia" (por el hecho de su
parcela del pneuma) debera recibir del Salvador la "formacién de la gnosis". Asi encontrard
reposo y gozo en la certeza de la salvacidn. Su semilla se desarrollard hasta un punto de
perfeccion que le permitiré la entrada en el Pleroma?®®8,

Y pasamos a una segunda cuestion: ¢qué origen tiene la gnosis valentiniana?

Sagnard estudia esta cuestion en su libro y llega a la conclusién de que los elementos de que se
compone esta gnosis estdn tomados unos del paganismo, otros del judaismo y otros,
finalmente, del cristianismo. En primer lugar, de la filosofia de la época, que es sincretista,
estoica en primer lugar, pero fusionada con elementos del renacimiento platdnico y pitagérico.
El Platdn, del cual toma los elementos Valentin, es un Platén estereotipado en los manuales
del siglo Il. En segundo lugar, de los misterios paganos que, en el siglo Il, son sobre todos los
misterios llamados "orientales": misterios de Isis, la egipcia, misterios de Cibeles, la frigia, y de
Astarté, la siria. También el hermetismo proporciona elementos importantes.

Sagnard estudia la aportacion del judaismo a la gnosis valentiniana, deteniéndose sobre todo
en el aporte biblico de la Sabiduria para explicar la sabiduria gnéstica y el aporte de Filon con
su Logos. Sabiduria, Pneuma Divino y el Hombre. No hay que olvidar que Filon actué en
Alejandria y se hizo eco de las ideas e influencias cabalisticas.

Finalmente hay que recordar que los valentinianos habian salido de los cristianos y estaban
llenos del lenguaje de la mistica paulina.

Sagnard tiene interés en recalcar que "la gnosis tendria asi formas primitivas precristianas,
paganas o judias".

Un gran conocedor de los problemas gnosticos en nuestros dias, Robert M. Grant, ha escrito
un libro de gran erudicién y profundidad. El libro se llama La Gnose et les origines
chrétiennes®° y en él sostiene Grant que la gnosis ha nacido en los ambientes heterodoxos del
judaismo, después de la ruina de la esperanza escatoldgica que siguio a la caida y destruccion
de Jerusalén?®,

El autor no niega la presencia en los sistemas gndsticos de elementos helenisticos, iranianos y
orientales en general, pero sostiene que su primera raiz es judaica y precisamente un judaismo
sectario y heterodoxo. Tal afirmacién del autor presupone un vasto conocimiento de los
movimientos gnosticos; en efecto, Grant no ignora lo que los Padres han ensefiado al respecto
y que los recientes descubrimientos han confirmado.

Primeramente Grant trata de definir la gnosis, problema bastante complejo por la variedad de
los mitos que cubren con un velo la doctrina de los varios sistemas gndsticos. Una cosa puede
afirmar el autor con seguridad: que para estos sistemas se trata siempre de un problema de
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sabiduria inicidtica, en definitiva, de un conocimiento, esto es, de una gnosis. Los gndsticos
saben: "Qué somos y en qué nos hemos convertido; donde estdbamos y hasta donde la caida
nos ha arrastrado; hacia donde estamos tendiendo; de dénde hemos sido rescatados; qué es
nacer y renacer". Los gndsticos afirman que, en raiz, los individuos son puramente espirituales,
pertenecientes al mundo del espiritu, precipitados en el mundo de la carne y del pecado; y
que, gracias a la gnosis de su verdadera naturaleza, estan en grado de ascender al mundo del
espiritu. La definicion que el autor propone para la gnosis es ésta: una religién que salva
mediante el conocimiento; segln el gndstico, conocer es conocerse a si mismo, reconocer el
elemento absoluto divino, que constituye el yo; el conocimiento por si mismo de salvacién y
libertad?®?.

En términos modernos, Grant, siguiendo a Puech, nos propone como esencia de la gnosis el
retorno de una existencia alienada a nuestra condicién ontoldgica, a la auténtica y permanente
realidad de nuestro "yo"; pasamos, como dicen los textos, del dominio del "cosmos" -el mundo
del tiempo y de los fendmenos- al "edn", eterno e intemporal?%2,

En segundo lugar, Grant acumula poderosas razones para demostrar la tesis de que la gnosis
sale del apocalipsis judio?®. Estas razones demuestran que la gnosis viene de los judios,
aunque no precisamente de los apocalipsis, ya que el gnosticismo judio, de origen cabalistico,
es muy anterior al gnosticismo cristiano.

Significacion de Alejandria en la polémica gndstica

Para valorar la significacion del gnosticismo cristiano frente al judaismo y al paganismo, por
una parte, y frente a la doctrina catdlica, por otra, conviene indicar en breves lineas la
significacion de Alejandria en los primeros siglos cristianos. Alli coexistieron tres grandes
escuelas de pensamiento, la pagana de Plotino, la judia de Filon y la cristiana de Origenes y
Clemente de Alejandria. La Jewish Encyclopedia muestra que Alejandria, en el primer siglo A.
C., con su extrafia mezcla de las culturas egipcia, caldea, judia y griega, suministré suelo parala
filosofia mistica?%4.

La escuela pagana de Plotino. Emile Bréhier?®> ha escrito en La Philosophie de Plotin un
capitulo sobre el orientalismo de Plotino, donde estudia las influencias orientales registradas
por el fildsofo. En el momento en que Plotino frecuentaba a Ammonio, nos dice, "habia de tal
suerte progresado en la filosofia que quiso tomar conocimiento directo de la filosofia
practicada entre los persas y de aquella que estuviera en boga entre los indios". Con esta
intenciéon acompania al ejército del emperador Gordiano en su expedicién contra los persas. La
expedicién fracasd y Plotino apenas pudo salvarse. Para un egipcio helenizado como Plotino
esta "filosofia predicada entre los persas" no puede designar sino el conjunto de ideas
teoldgicas cristalizadas alrededor del culto de Mithra.
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Y afiade Bréhier: "Estoy asi obligado a buscar la fuente de la filosofia de Plotino mas lejos que
en el Oriente proximo de Grecia, hasta en la especulacion religiosa de la India que, en la época
de Plotino, se habia ya fijado desde hacia siglos en los Upanishad y habia guardado toda su
vitalidad?®.

Y Bréhier advierte que ya Ritter?®” y, en 1857, Christian Lassen?®®, habian hecho resaltar las
grandes semejanzas entre la filosofia hindld y la de Plotino. Tanto en Plotino como en la
filosofia de los Upanishad, el nucleo central lo constituye la identidad de Brahman, el ser
universal, con Atman, que es este mismo ser universal en cuanto reside en el alma humana.

Plotino es la ciencia griega con la filosofia de la India y de Persia, como ya destacd en su
tiempo Porfirio en el capitulo Il de la Vita Plotini. Ademds, no hay que olvidar que en
Alejandria existia ya una colonia indiana en tiempo de Ammonio Saccas y de Plotino y que
ambos han podido conocerla y frecuentarla?®.

La gran significacion de Plotino en el tercer siglo de nuestra era (204-270) consiste en que
reune el racionalismo griego con el misticismo oriental en un sistema coherente y riguroso. Su
presencia en Alejandria significa toda la ciencia tipicamente pagana, tanto la de Grecia como la
del mundo oriental.

La escuela judia de Filon. Los judios realizaban la comunicacion entre los griegos y el mundo
oriental. Esto ha sido destacado en la Historie Critique de I'Ecole d'Alexandrie, por E.
Vacherot?”?, quien sefiala que "los judios se convirtieron en todas partes, y particularmente en
Alejandria, en los intermediarios de las comunicaciones que se establecieron entre el Oriente y
Grecia. Por ello, los griegos conocen las ideas orientales de Siria, Persia, Caldea, Egipto, y por
ello también los orientales reciben las doctrinas de los filésofos griegos". Se verd con qué
sagacidad y plasticidad Filon introduce las ideas griegas en el seno del judaismo sin
corromperlo ni destruirlo. Asi continta Vacherot: "Pero no es Filon el solo judio que se destaca
en Alejandria. Eusebio, de acuerdo a Alejandro Polystor que escribia entre 90 y 75 A. C., cita a
Eupolemo, Aristeo, Artapan y Demetrio. Filén es citado por Polystor y por Josefo".

Para varios historiadores (Ravaisson, Vacherot, Fouillée, etc.) se verificd en Alejandria una
verdadera fusién del genio griego y del genio hebreo. Sin duda que hay una gran distancia
entre el naturalismo de la primera filosofia griega y el Dios trascendente de la religion judia,
pero de los dos lados habia tenido lugar una evolucién que por movimientos paralelos y de
sentido contrario habria borrado las diferencias primitivas entre la teologia judia y la filosofia
griega y las habria preparado para unirse?’?,

Filén estaba imbuido ya de ideas cabalisticas y, por lo mismo, gnésticas. Su Dios es un Dios sin
calidad, apoios?”%, que se acerca al Ein Sof de la Cabala. Entre Dios y la creatura coloca Filén las
Potencias, que semejantes a los Sefirot de la Cabala, son intermediarios aun en la accién
creativa. La indeterminacidon que rodea a estas Potencias en Filon es caracteristica de los
Sefirot de la Cabala. Y sobre todo, su Logos divisor, cuyo origen se ha prestado a tantas
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discusiones, tiene un indudable origen en la Binah, la inteligencia de la Cabala, cuya
caracteristica es la divisién y la dialéctica, como hemos visto?’3,

Bréhier no considera inverosimil que Filén en su Cuestiones sobre el Génesis (capitulo Ill) se
haya hecho eco de las concepciones pitagdricas y herméticas?’*. Segtin el mismo Bréhier, Filén
alteraria el concepto de creacién, ya que la materia no seria objeto de la misma?”®. El Hombre
de Dios en Filon es semejante el Adam Kadmon de la Cdbala?’®; también seria benévolo con la
astrologia y los cultos caldeos?”’. Bréhier denuncia igual influencia de las concepciones
religiosas egipcias de la época helenistica en Fildn?’®. Finalmente, el acercamiento que Bréhier
establece entre Filon y los Terapeutas se explicaria por una comun influencia de ambos por las
ideas cabalisticas?”°.

Fildn es un hombre clave en la influencia cabalistica, no porque haya sido un personaje
importante en la transmisién y elaboracidn de la Cdbala, sino porque en un momento decisivo,
cual era la aparicién del cristianismo, tuvo una posicidon destacada que le permitid ser el centro
de las corrientes del racionalismo griego, del misticismo oriental y de la teologia judia, en el
centro cultural mas influyente del Imperio. Es evidente que la teologia judia, tanto la
palestinense como la de la didspora, no era la ortodoxa del mosaismo, sino que estaba ya
fuertemente influenciada por las ideas cabalisticas.

La escuela cristiana de Alejandria. Frente a la Escuela pagana de Alejandria, representada por
la gran figura de Plotino y también frente a la Escuela judia de la misma Alejandria,
representada por Filon, se levantaba la Escuela cristiana, representada por Panteno, Clemente
y Origenes.

Esta escuela tuvo una parte destacada y de primera linea en la reaccién contra el gnosticismo.
Supo cumplir magnificamente una labor filoséfica y teoldgica que dio poderoso impulso al
desarrollo de los estudios eclesiasticos. En el comienzo del siglo Ill y en el movimiento
universal de disolucidn y reconstruccion en que se agitaban las cuestiones fundamentales de la
religion y de la moral natural, la teologia cristiana debia precisamente afirmar sus datos
primitivos y presentarlos al mundo bajo la égida de la revelacién, con la autoridad de una
tradicidon sobrenatural, no solo como una ensefianza filoséfica sino también como una doctrina
teoldgica®.
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CAPITULO V: LA INFLUENCIA CABALISTICA EN LA EDAD
ANTIGUA Y MEDIA

Para destruir por dentro al cristianismo, la Cabala inspira las herejias gndsticas, que son los
grandes sistemas levantados para la destruccion total y radical de la pureza del mensaje
cristiano. Fracasado el intento de cabalizar de raiz el cristianismo, los judios se van a limitar a
una tarea mas reducida, cual es la de atacar alguno que otro dogma, dejando intacto, en cierto
modo, el nucleo de sus verdades fundamentales. De aqui las distintas herejias trinitarias y
cristolégicas que se suceden a partir del arrianismo.

El maniqueismo

Entre las herejias gndsticas hay que destacar el maniqueismo. El maniqueismo?! es para el
historiador una especie de enigma. Aparecido bruscamente hacia la mitad del siglo Ill en
Babilonia, es decir, en un pais de sincretismo religioso intenso, en el cual se encontraban y
mezclaban las influencias mas diversas: la del cristianismo, del judaismo, del mitraismo, viejas
religiones locales de Caldea; se ha difundido con rapidez hasta Espafia y Africa del Norte, por
una parte, y, por otra, a las extremidades de la Mongolia y de la China?®2. Esta difusion tan
universal y rapida no puede explicarse sin la cooperacion de los judios, pueblo universalista por
excelencia. Existe la versidn, por otra parte, de que Mani tenia ascendencia judia.

La semejanza del dualismo de Marcidn no es dudosa; los historiadores arabes, que aqui no son
testigos sospechosos, no han vacilado en pronunciar los mismos nombres que los heresiélogos
cristianos. Segun Sharastani, Mani depende de Bordesane en todos los puntos, salvo en lo que
concierne al mediador?®3. Masoudi ve en Mani al discipulo de Cerdon, del que los primeros
polemistas cristianos hacen frecuentemente el maestro de Marcién. Nosotros sabemos, por
otra parte, del mismo Mani, que conocia los escritos gndsticos y que se interesaba en sus
especulaciones ... "En suma, Mani fue un gran lector. Y sus lecturas se dirigieron a los trabajos
recientes de los grandes representantes de la gnosis, de la que todo el mundo hablaba a su
alrededor. Alli se encontré una doctrina mas vasta y comprensiva que la que habia aprendido
en los mughtasilas. Por ello fue llevado a abandonar a estos uUltimos para elaborar un sistema
nuevo que daba a su ensefianza una forma mas amplia y mds sistematica" %%,

Conocemos el tono de la predicacion de Mani por algunos fragmentos de sus escritos, como
por ejemplo, segln Biruni, el comienzo de Shapurakan: "La sabiduria y las buenas obras han
sido traidas con una constitucién perfecta y de una época a otra por los profetas de Dios. Ellos
vinieron en un tiempo por el profeta llamado Buda en la religion de la India; en otro, por
Zoroastro en la de Persia, y en otro, por Jesus en el Occidente. De acuerdo a la cual, la
presente revelacion ha llegado y la presente profecia se ha realizado por mi, Mani, el
mensajero del verdadero Dios en Babilonia"2%.
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¢éCudles eran, entonces, estas ideas, ensefiadas primero por Mani, y propagadas exitosamente
desde Espafia hasta las extremidades de China? Parece que Mani mismo en sus obras y en sus
cartas ha expuesto un cuerpo completo de doctrina y que los predicadores maniqueos se han
esforzado por transmitir integramente la ensefianza del maestro sin cambiar nada. De hecho,
un sistema tan complicado como el de Mani debia fatalmente recibir, seglin el pais y por la
usura del tiempo, ciertas modificaciones: el maniqueismo del que habla San Agustin difiere en
cierto numero de detalles de aquel de los tratados descubiertos en el Turquestan chino.

La base del sistema maniqueo es el dualismo. Hay desde toda la eternidad dos principios
opuestos: el Bien y el Mal, la Luz y las Tinieblas. "Cada uno de ellos, declara Mani, es increado y
sin comienzo, sea el Bien que es la luz, sea el Mal que es a la vez las tinieblas y la materia. No
tiene nada en comun el uno con el otro... la diferencia que separa los dos principios es tan
grande como la de un rey y un puerco. En su esencia, la Luz primitiva es la misma cosa que
Dios. No hay necesidad de anadir que este reino de la Luz es puramente espiritual.

Al opuesto de la Luz se encuentran las Tinieblas primitivas. Estas tocan la luz, la limitan. Entre
los dos mundos no hay un abismo; el uno comienza justo donde el otro termina. Estdn
yuxtapuestos sin confundirse. La oposicion de sus naturalezas basta para separarlos. El
principio de las tinieblas no es un segundo Dios, ya que por esencia es lo opuesto de Dios. Su
nombre propio es la materia, Hylé; es también, segun el lenguaje de la multitud, el diablo o el
demonio.

La paz que reinaba entre los dos mundos era una paz precaria: provenia sobre todo de la
ignorancia en que se hallaba el mundo tenebroso con respecto a su vecino.

Pero cuando vieron el espectdculo de la luz admirable y espléndida superior a la suya, se
reunieron y complotaron contra la luz en vista de mezclarse. Tal fue el origen de la lucha entre
los dos mundos. Satan y los suyos, llegados a los confines del reino de la luz, produjeron un
gran tumulto. Dios lo sintié y se asusté. Decidid enviar socorro a los que se encontraban en
peligro. Evocé a la Madre de la Vida y la Madre de la Vida a su vez evocé al hombre primitivo.

Pero el hombre primitivo era impotente para triunfar del demonio en alta lucha. Recurrié a un
engafio para debilitar a su enemigo. Se entregd a sus enemigos como una oveja en medio de
lobos. Estos se precipitaron sobre él y lo devoraron. Las porciones de su alma, subitamente
sumergidas en la materia perdieron con la inteligencia el recuerdo de su condicién primera.
Pero su derrota no era sino provisoria. Debia servir para preparar el triunfo del Padre de las
Luces.

Este, en efecto, evocd una segunda creacion, al Amigo de las Luces. EI Amigo de las Luces
evoco al Gran Ban; el Gran Ban evocd al Espiritu Viviente. El Espiritu Viviente estaba destinado
a liberar los elementos espirituales devorados por los demonios. Un primer esfuerzo le
permitié liberar al Hombre primitivo. Para acabar de separar la luz que habia tragado las
tinieblas, el Espiritu se hizo demiurgo; comenzd a organizar la materia de modo de separar los
elementos luminosos de su ganga oscura. La mezcla que tenia a su disposicion comprendia los
principios del que habia de salir el mundo. Si en el universo creado todo tiene un doble
aspecto, bueno y malo, luminoso y oscuro, es en recuerdo de su origen, y porque los
elementos puros no han encontrado su verdadero sitio.

Hecho de espiritu y materia, participando a la vez de Dios y del diablo, Adan debia buscar la
separacion de los elementos luminosos que poseia en si. El renacimiento se opera cuando el
espiritu caido encuentra la memoria de su primer estado y se da cuenta de su actual miseria.



La salvacién tiene la ciencia por condicién esencial. Pertenece a Jesls comunicar esta ciencia a
los hombres. Sélo Jesus es el maestro y el salvador. El profeta se presentaba a si mismo como
el enviado de Jesus. "Mani, apdstol de Jesucristo, por la Providencia de Dios Padre", escribia al
comienzo de la Epistola del Fundamento. Pero los hombres perfectos, con la gnosis, no son
sino excepcién. La mayoria ha seguido el deplorable ejemplo de Eva y Cain, que transmiten la
vida por medio de la generacién. Asi se perpetia la mezcla del bien y del mal; asi se ha
retardado la liberacidn de los elementos luminosos y el retorno hacia el Padre de las Luces,
que es el Ultimo fin de la creacién.

Pero depende de cada individuo realizar en lo que le concierne el plan providencial. Nacidos de
la carne, tenemos el poder y el deber de vivir seguin el espiritu, de practicar en todo su vigor
los preceptos de la moral que habian ensefado los grandes reformadores: Buda, Zoroastro,
Jesus y que Mani ha venido a recordar a la humanidad. Al pensamiento oscuro, al sentimiento
oscuro, a la reflexidon oscura, de donde nacen el odio, la irritacién, la lujuria, la célera y la
estupidez se opone en nosotros el pensamiento luminoso, el sentimiento luminoso, la
reflexiéon luminosa, el intelecto luminoso, el razonamiento luminoso que engendran la piedad,
la buena fe, el contento, la paciencia y la sabiduria. Se trata sélo de penetrar en la verdadera
naturaleza de este dualismo y de vivir segln el espiritu, mortificando las pasiones y los deseos
de la carne.

La moral maniquea es muy severa. En primer lugar hay que evitar todo lo que pueda ensuciar
la boca, como la mentira, la blasfemia, la apostasia, el perjurio, el juramento, y los alimentos,
como la carne y el vino. Lo que pueda ensuciar la mano, como matar, incluso a animales, y
hacer la guerra. Y lo que pueda ensuciar el seno, como las relaciones sexuales.

Los maniqueos dividian a sus adeptos en dos clases, la de los elegidos, que debian practicar
severamente la moral maniquea, y la de los oyentes, que debia escuchar la palabra de vida
aunque no la practicaran.

Los elegidos entraran inmediatamente después de la muerte en el paraiso de las luces. Los
oyentes pasaran de cuerpo en cuerpo hasta llegar al cuerpo de un elegido vy, al final, se ha de
operar la separacidn para siempre entre los justos y los pecadores, y, mas exactamente, entre
el mundo de la luz y el mundo de las tinieblas. Y el reino se extiende brillante como en el
origen, sin tener que temer ya ninguna invasion de las cohortes del diablo. El orden primero es
restablecido enteramente y para siempre.

El dualismo maniqueo aparece como una especie de gnosis, mas completa, mas ldgica y aun,
en su conjunto, mds simple que la mayoria de aquellas que la han precedido. Mani mismo es el
apostol de Jesucristo. Es el ultimo de los mensajeros divinos y en él se realizan todas las
promesas hechas por Jesucristo a sus Apdstoles.

En este sentido, el maniqueismo depende del cristianismo. No seria lo que es si Mani hubiese
ensefiado antes de Jesucristo y si no hubiese conocido las doctrinas cristianas. Pero este
dualismo, en tanto sistema, no tiene nada de cristiano. Es, antes bien, en el oriente donde hay
que buscar las expresiones mas completas. "El maniqueismo -escribe K. Kessler?®- es |a gnosis
mas acabada por una parte, porque tomé de la fuente primitiva de todas las gnosis del Asia
anterior, de la religion sirio-babilonia, la materia mitolégica mas rica, sin ningun intermediario;
por otra parte, porque su fundador, Mani, ha trabajado y sistematizado esta materia de una
manera mas consecuente que todos los gndsticos, haciendo de ella un cuerpo de doctrina".
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El maniqueismo no es sino una gnosis con una variante irdnica. Como todas las gnosis es una
invencion mitica o novelada forjada por los judios con elementos de los antiguos misterios, del
judaismo y del cristianismo.

Al respecto, es curioso sefalar las semejanzas entre la infancia de Mani y los relatos de San
Lucas sobre la infancia de Nuestro Sefior. Las aproximaciones muestran al menos que la
leyenda de Mani ha sido en parte construida segun los relatos anteriores y que no se podria
tomar al pie de la letra las férmulas de An-Nadim?¥’.

El maniqueismo tuvo una difusidon extraordinaria en Europa, Egipto, Siria, Palestina, Persia y
hasta en China y Mongolia.

La herejia arriana

Ninguna filosofia de la historia que prescinda de la lucha del judio contra la fe cristiana puede
ser considerada como verdadera. San Pablo certifica la grandeza de esta lucha. Escribiendo a
los cristianos de Tesaldnica les dice aquellas palabras memorables que, desde entonces, han
quedado como el eje de la historia: "De los judios, de aquellos que dieron muerte al Sefior
JesUs y a los profetas, y a nosotros nos persiguen, y que no agradan a Dios y estan contra todos
los hombres; que impiden que se hable a los gentiles y se procure su salvacion"?%. Y San Juan
en el Apocalipsis: "Yo os traeré pronto algunos de esos que son de la sinagoga de Satan, que se
dicen judios y no lo son, sino que son mentirosos. Yo los haré venir a prosternarse a tus pies, y
sabran que yo te amo"?®. La primera persecucion grande contra los cristianos en el mundo de
los gentiles, la de Nerdn, fue probablemente desencadenada a instancias de los judios que
rodeaban a su mujer, Popea?®.

Las grandes herejias que agitaron a la Iglesia fueron levantadas y armadas por los judios. La
herejia arriana de modo particular. El sacerdote judio Arrio, un antiguo discipulo de San
Luciano de Antioquia, estaba encargado de la Iglesia de Baucalis en Alejandria, cuando hacia el
330 comenzé a enseiar una doctrina herética y escandalosa.

A la cabeza de la profesion de fe presentada a San Alejandro por Arrio, De Synodis, 10, Migne,
P. G., tomo 26, c. 708, se encuentra una nocion fundamental, comun por lo demas a todos los
discipulos de Luciano de Antioquia: "Nosotros conocemos un solo Dios, solo agénnetos, solo
inengendrado, solo eterno, solo anarjos, solo verdadero Dios... el Dios de la ley, de los profetas
y de los siglos". Es facil sospechar por esta sola frase que para Arrio el Padre, solo verdadero
Dios, se opone como agénnetos al Hijo, gennetos. En el pensamiento de Arrio, agénnetos y
gennetos se oponian necesariamente como increado y creado porque tenia por sinénimos los
términos engendrado y creado. De aqui estd idea familiar a los arrianos: no hay dos agénnetos,
es decir, dos increados y dos principios, lo mismo que no hay dos infinitos o dos dioses.

Arrio identifica los términos engendrado y creado, pues para él toda generacidén y no
solamente la humana, comportaba esencialmente la idea de comienzo o produccién
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contingente. En esto negaba la consustancialidad del Hijo con el Padre y por lo mismo la
divinidad del Hijo, Jesucristo.

En la génesis de la herejia arriana hubo mucha influencia del Logos del judio alejandrino Filon.
Es la concepcidn del Logosdemiurgo, referida a los Proverbios, VIII, 22, en que la sabiduria dice,
siguiendo la version de los Setenta: "El Sefior me ha creado como comienzo de sus obras". Mas
supuesto que expresada en la profesiéon de fe de Arrio, esta teoria estd, por el contrario,
netamente formulada en Thalia Orat. 1 contra arian®*: "Dios no ha sido siempre Padre. El
estaba primero solo; el Logos y la sabiduria no estaban. Dios queriendo crear, hizo primero un
cierto ser que llamé Logos, Sabiduria, Hijo, a fin de crearnos por El". La consecuencia de toda
esta doctrina es que el Hijo no es igual ni consubstancial al Padre.

Esto alteraba la Trinidad y la cristologia. La persona de Cristo no era una persona
verdaderamente divina, ya que el Logos encarnado en la plenitud de los tiempos no era
verdadero Dios.

De hecho, hay en la doctrina arriana infiltraciones platdénicas, pero por intermedio de Fildn, y
en particular por la teoria del Logos-demiurgo, bajo la forma judeo-gndstica de este fildsofo
judio. La herejia arriana es un sincretismo en que se encuentran, revestidos de la dialéctica
aristotélica, elementos de proveniencia diversa, sobre todo filonianos.

Sabida es la gran extension que adquirid la herejia arriana. Se extendié por Occidente y
Oriente, y luego a los pueblos germanicos: visigodos, burgundios, vandalos, ostrogodos,
lombardos. Pero luego desaparecié sin dejar trazas en Europa. En el siglo XVI renace con la
Reforma, aunque en condiciones muy diferentes de aquellas que sefialaran su primera
aparicion. A decir verdad, ninguna secta se presentd como especificamente arriana. Sin
embargo, Miguel Servet rechaza la Trinidad de las personas divinas consubstanciales,
tratandola de Dios dividido en tres partes. Faustino Socino mira como contradictoria la idea de
Dios numéricamente uno y la de tres personas de las que cada una es Dios. En materia
cristoldgica, las relaciones entre los arrianos y los antitrinitarios de la Reforma no son menos
netas.

De los maniqueos a los albigenses

La penetracion judia, y por lo mismo del Talmud y de la Cabala, se hizo sentir a través de toda
la Edad Media por las herejias maniqueas como el catharismo, en los movimientos novacianos
(siglo Il en adelante), priscilianos (hacia 370-375), paulicianos (siglos VII-X), Bogomilas (927-
siglo X1V), patarinos (hacia 1179), pasagianos (hacia 1239).

Seguln una tradicidn referida por el cronista Alberic de Trois Fontaines, el maniqueo Fortunato,
después de haber huido de Hipona, se refugid en las Galias, donde encontré otros adeptos de
Manes, sobre todo en Champagne. Tal seria el origen del culto dualista de Montwimer. ¢Hecho
histdrico o leyenda? Nada se sabe. En 563, el Concilio de Braga, en Espaia, redacta varios
canones contra el maniqueismo. Hacia el afno 800, una anatema redactada en latin muestra
gue los maniqueos eran perseguidos en occidente.
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Cdtharos. El catharismo posee los dogmas fundamentales del dualismo y de la maldad de la
materia, y como corolarios teoldgicos, la doctrina de un Cristo ficticio y el rechazo del Antiguo
Testamento; como consecuencias morales, la interdiccidon del matrimonio y la abstinencia de la
carne animal. Se propagard al comienzo del siglo XI por Francia central, Italia, Espana,
Alemania e Inglaterra.

Lejos de ser una filosofia cristiana, el sistema catharo se relaciona con las especulaciones
metafisicas y religiosas del paganismo... Aunque pagano en esencia, el catharismo ha querido
adaptarse al cristianismo, pero ha sido a costa de mil contradicciones; no ha conservado de él
sino una forma ilusoria y a despecho de sus consideraciones cristianas destruia al cristianismo
en sus doctrinas esenciales y en su realidad histérica.

Bogomilas. Parece que los bogomilas fueron una rama del catharismo y que los origenes del
catharismo, tanto occidental como oriental, como los del bogomilismo deben ser buscados en
Bulgaria.

El bogomilismo adquirié en el siglo X una cierta importancia. No tardé en dividirse en dos
iglesias divergentes. Su centro principal fue Filipolis, en Tracia. De una y otra iglesia irradid en
todas direcciones y desde la segunda mitad del siglo X habia ganado Constantinopla.

En el origen, el dualismo bogomila fue absoluto: admitia la perfecta igualdad de dos principios,
el uno y el otro, eternos. Una tendencia a mitigarlos se advirtié pronto, pues se atribuyd la
eternidad al unico principio bueno, Dios supremo, y se sostuvo que el principio malo fue un
espiritu creado que se desprendidé del principio bueno por un acto de libre arbitrio. De aqui
que en los bogomilas surgieran dos sistemas, o como se expresan los documentos
occidentales, dos 6rdenes, el bulgaro, ordo de Bulgaria, que adoptd el dualismo mitigado, vy el
ardo de Dngutria, en la Dalmacia.

Se encuentran entre los bogomilas, junto con el dualismo, otras doctrinas cuyo conjunto
constituye el catharismo primitivo: rechazo del bautismo de agua y del bautismo de nifios, la
comunicacién del Espiritu Santo por la imposicion de las manos, la condenacién del
matrimonio, la condenaciéon del alimento animal, la negacion de la presencia real de la
Eucaristia, el desprecio por la cruz y las imagenes, asi como de los edificios afectados al culto.

Paulicianos. Secta herética dualista que se difundié principalmente en la alta Siria y en
Armenia, paso a Frigia, después a Bulgaria y se propagé en Occidente bajo diversos nombres.
El principal personaje que dio a esta secta su verdadera forma y su existencia particular parece
haber sido un Constantino, que se hacia llamar Silvano, originario de Mananalis, cerca de
Samosata, en el siglo VII.

El punto esencial de la doctrina de los paulicianos era la distincion entre el Dios bueno, Sefior
del cielo, Creador de las almas, que debe solo ser adorado, y el Dios malo, el demiurgo,
creador y sefior del mundo sensible. Para ellos toda materia es mala. Este dualismo es
netamente marcionista, pero es posible que no lo fuese en su origen y que el dualismo
pauliciano fuera maniqueo con una evolucién hacia el marcionismo.

Albigenses. El centro principal del catharismo ha sido Albi y quizas Toulouse. Los albigenses se
desarrollaron en los siglos X, XII, Xlll. Para exterminarlos tuvo Inocencio Ill que movilizar a los



arzobispos de Narbona, Arlés, Embrum, Aix, Vienne y a los condes, barones y caballeros de
Francia, al rey Felipe Augusto, al arzobispo de Tours, al abad del Cister y a los arzobispos de
Paris y de Nevers?2, Como en los catharos, el dualismo constituye el fondo del sistema. Hay
dos principios, decian. Pero sélo el principio bueno es eterno; ha creado, en los espiritus, los
cuatros elementos y de estos elementos el principio malo ha formado el mundo. De la Trinidad
no conservaban sino el nombre, porque hacen del Hijo una creatura. La Iglesia se habria
corrompido desde la donacién de Constantino. En moral, al ser mala la materia, predicaban un
desprendimiento absoluto y dividian la organizacion en dos clases, la de los perfectos y la de
los creyentes. Los perfectos eran, practicamente, impecables.

Armand de Lunel, refiriéndose a "La edad de oro de los judios de Oc" cita entre las corrientes
ideoldgicas que circulaban cuando la herejia cathara o albigense "la mas original, la mas
fecunda, aquella que, subterranea y mistica, habia de extenderse con la Cabala". "Por falta de
documentacién explotable no han preocupado suficientemente hasta hoy los origenes vy el
desarrollo del misticismo judio en la Edad Media occitania... Se veria ciertamente mas claro en
el problema conexo y no menos apasionante de las relaciones doctrinales entre los judios y los
catharos... No es menos cierto que judios y catharos vivian, codo a codo, los unos y los otros
bajo la autoridad benévola de los condes de Toulouse... Habia ciertamente una razén de
alianza entre catharos y judios en el interés practico de enfrentar a su adversario comun: la
Iglesia Romana. El signo de la cruz podria serles, por motivos diferentes, igualmente
odioso"?%,

Gershom Scholem en Les Origines de la Kabbale?** advierte que "todo lo que sabemos de los
antiguos cabalistas y de sus grupos viene del Languedoc. En las ciudades como Lunel, Narbona,
Posquieres y quizds también en Tolosa, Marsella, Arles encontramos las primeras
personalidades que nos son conocidas como cabalistas. Sus discipulos han transplantado
enseguida la tradicion cabalistica a Espafa, donde debia tomar raiz en localidades como
Burgos, Gerona y Toledo, y de donde se ha difundido también a otras comunidades judias...

"Pero el mediodia es mas que esto, una region de alta tensidn religiosa, de una tensién que no
tiene igual en otros paises de cultura cristiana. En varios medios del Languedoc no es ya, en
esta época, el cristianismo que reina, sino la religion dualista de los catharos o albigenses, cuyo
caracter fundamental ha sido objeto, no sin razén, de una larga controversia... Hoy prevalece
otra opinién, generalmente aceptada: tenemos que vernos con una religién que, utilizando
ciertas nociones cristianas, sapa los fundamentos mismos del cristianismo. Un problema dificil
que no ha podido ser zanjado todavia es el de la supervivencia de influencias y de ideas
gnosticas, no maniqueas, en la religion de los catharos.

"El judaismo de Provenza, que ha conocido igualmente en el siglo Xll un periodo de alta
floracion, prosperaba en esta época en un medio en que el cristianismo catdlico marcado con
el sello de la ortodoxia tenia que luchar literalmente por su existencia, donde habia perdido
efectivamente su influencia en amplios circulos, tanto en la clase dominante de los feudales y
de la caballeria y de sus representantes culturales como en las capas populares, entre los
campesinos y pastores".

Y Gershom Scholem se ve obligado a reconocer las relaciones de catharos con judios
cabalistas. Hablando de los primeros, dice, que "su antisemitismo metafisico no les impedia
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necesariamente proceder cuando la ocasion se presentaba a cambiar puntos de vistas con los
judios adversarios como ellos del catolicismo".

Los templarios. El asunto de los templarios es uno de los més resonantes de la historia.
Después de siete siglos no se ha llegado a determinar con seguridad qué hay de verdad en las
acusaciones que se levantaron contra esta orden militar, qué hay de verdad contra el proceder
de Felipe el Hermoso y de Clemente V, qué hay de verdad sobre el juzgamiento y condenacion
de la Orden.

Sin embargo, hay que reconocer que la documentacidn que existe sobre este sonado asunto
debia ser suficiente para emitir un juicio sereno y en cierto modo definitivo. M. Michelet?® ha
reunido en dos grandes volumenes los documentos mas importantes de esta gran causa, como
los interrogatorios hechos en Paris en 1307 por el tribunal de la Inquisicién y después todo el
procedimiento de los siete comisarios pontificios desde agosto de 1309 hasta mayo de 1311.
De estos procesos resulta una tan vasta y ponderada mole de testimonios y de confesiones
concordantes a cargo de los acusados que es imposible dudar, al menos en general, de la
verdad de las imputaciones, la mayoria gravisimas, que fueron formuladas®®. Y no se diga que
estas acusaciones fueron arrancadas por las torturas, ya que tanto el protestante Wilcke, en la
Historia de los Templarios, como el mismo Michelet, director del Proces des Templiers, y su
testimonio no es sospechoso, atestiguan que el interrogatorio sostenido por el Gran Maestre y
por mas de un centenar de caballeros en Paris fue conducido por los jueces pausadamente y
con miramiento y dulzura. Por lo demads es cierto que ninguno de los ciento cuarenta
caballeros que fueron examinados por el inquisidor Fray Imberto en el primer proceso de
1307, ninguno de los setenta y dos caballeros investigados por el Papa y los cardenales en
Poitiers, ninguno de los grandes oficiales de la Orden que al mismo tiempo que el Gran
Maestre fueron examinados por tres cardenales en Avignon, ninguno de los doscientos
treintiin caballeros que fueron examinados por siete comisarios pontificios en Paris entre
agosto de 1309 y mayo de 1311, ninguno de todos éstos fueron sometidos a tortura®’. En los
interrogatorios no se les exigia otra cosa que el juramento de decir la verdad y sobre la fe de
este juramento se recibia toda su exposicion: "Prestado el juramento de que sobre todas las
cosas en cuestion dirian la pura y plena verdad, libre y espontdneamente, sin ninguna coaccion
ni terror, depusieron y confesaron, etc. Asi atestigua el Papa en la Bula Vox in excelso?®.

¢Y cuales eran los delitos de que se acusaba a los caballeros templarios? Los enormes delitos a
gue el Papa hace mencidn en la Bula Vox in excelso y en otras, son, por ejemplo, blasfemar y
renegar de Jesucristo, escupir sobre la cruz, practicar ritos obscenos en el acto de su secreta
iniciacidn, adorar una cabeza de idolo, el célebre Bahomet?®®, en sus asambleas secretas, el
tener por licitas acciones nefandas contra natura y abandonarse a ellas libremente, el
confesarse y absolverse mutuamente, aunque simples laicos, de sus pecados; estas y otras
enormidades semejantes fueron atestiguadas y confesadas por mas de un centenar de
templarios y no ya por oscuros servidores de la Orden, sino por los mas conspicuos caballeros,
por los preceptores y oficiales mayores y por el mismo Gran Maestre. Fueron confesadas
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repetidamente delante de los inquisidores, de los obispos, de los cardenales y del mismo Papa,
frecuentemente con las muestras mas sinceras de arrepentimiento.

Estas confesiones no tuvieron lugar solamente en Francia, que era todavia la sede y nervio
principal de la Orden, sino en Inglaterra e Italia y otras partes, donde los templarios tenian
casas y podian ser examinados, de manera que la corrupcién de la Orden era, si no universal,
ciertamente bastante extendida. Y no sélo extendida; también antigua, puesto que el Gran
Maestre Molay confesaba en 1307 que al ser, cuarenta y dos afios antes recibido en la Orden,
habia también renegado de Cristo, segln el impio y obsceno rito introducido se desconoce
cuanto tiempo antes3%.

El problema de los templarios plantea una cuestidn delicadisima, sobre todo si tenemos en
cuenta que la masoneria moderna se presenta como continuadora de los fines de la misma
Orden del Templo. Cuales son estos fines lo revela magnificamente una obra que, escrita en
tono novelesco, refleja, sin embargo, un aspecto digno de ser considerado seriamente. Nos
referimos al libro del periodista Gérard de Sede, Los templarios estdn aqui®®?, en el que se
relaciona la Orden de los templarios con los cabalistas, gndsticos y assassinos. A su vez, la
doctrina de los assassinos se sitla, leemos aqui, en la linea del hermetismo, de la Cabala y de
la gnosis, que todavia se complace en elevar a un mas alto grado de abstraccion3%2, También se
dice que "la lIglesia cristiana reconocié rapidamente a un enemigo del orden, maléfico y
poseedor de enigmas, en la gnosis alejandrina3®... Pero ya veremos que su existencia es aun
fuerte y que sus hermanas, la Cabala y el hermetismo, junto a ella, se contentaran con caminar
por la senda sombria esotérica, no conforme ademas con sus origenes, transmitiendo de siglo
en siglo su herencia ritual e ideoldgica, de la que ciertos ritos pitagéricos forman adn buena
parte".

La orden de los templarios recoge todo el movimiento de ideas y revolucién que venia
moviéndose en el mundo subterraneo de la Edad Media, y del que los judios eran los mas
poderosos impulsores. La subversién no se concentraba en un punto, sino en todos los tejidos
de la sociedad cristiana.

Pero, para los fines de nuestra obra, vamos a centrarnos en dos autores que reflejan de modo
expresivo la influencia cabalistica en la Edad Media, influencia que era contrarrestada por la
fidelidad a la Iglesia y a Cristo de que estuvieron llenos los santos, doctores y el pueblo
cristiano de aquella Edad de fe.

Juan Scoto Eriugena

Para situar a Juan Scoto Eriugena en su medio, que fue la Escuela Palatina de los Carolingios,
hay que sefalar el cuadro donde se desenvolvié toda la vida social-politica y cultural de la
época.
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Los historiadores judios Max L. Margolis y Alejandro Marx en Histoire du Peuple Juif*** sefialan
que "los judios de todo el reino franco participaron de los beneficios de un régimen firme. Bajo
Carlos el Grande, o Carlomagno (768-814) y de su hijo Luis el Piadoso (814-840), los judios,
gracias a sus relaciones con sus correligionarios del exterior, concentraron entre sus manos
todo el comercio del pais, y especialmente la exportacion e importaciéon de mercaderias. Un
judio, Isaac, formaba parte de la embajada enviada por Carlomagno a Harun-al-Raschid, y fue
de ella el Unico sobreviviente. Los comerciantes cristianos tributaban al Tesoro una undécima
parte de sus beneficios, mientras los judios una décima. Ciertos comerciantes judios
apreciados por el embajador gozaban de una proteccidn especial, como Donato y su sobrino
Samuel David y José en Lyon, Abraham en Zaragoza. Un funcionario imperial llamado "Sefior
de los Judios" vigilaba para que cada comunidad mantuviera sus privilegios y la seguridad de la
vida y los bienes3®,

La Jewish Enciclopedia en la voz Kaldnimo, refiere que Joseph Hakohen en su Emek-ha-baid,
cuenta que Carlomagno trajo a Maguncia de Lucca en 787 a una familia Kalénimo y Rapoport y
Zunz relatan que fue Carlos, el Calvo, el que autorizé a Moshé Kalénimo, el Viejo, y a su hijo
Yekutiel a establecerse en Maguncia.

Simdén Dubnow nos dice que "dos leyendas simbolizan en la figura de personas el proceso de la
cultura nacional que se trasladd de los viejos centros de la didspora a los centros nuevos.
Segun una tradicidn popular, Carlomagno trajo de Bagdad a Narbona al erudito nabi Majir que
fundo la primera academia judia en el sur de Francia y fue el iniciador de una dinastia de
"nasi", jefe de la comunidad judia en Provenza. Otra cuenta que Carlos traslado el erudito nabi
Kalonimo de la ciudad lombarda de Lucca a Maguncia, donde él y sus descendientes estuvieron
durante generaciones al frente de la comunidad judia"3.

La Escuela Palatina, que fundaron los Carolingios, ha de situarse en este contexto de la
influencia comercial y cultural que tuvieron los judios y de ella no se ha de haber visto
indemne Juan Scoto Erilgena, sobre todo si se tiene en cuenta el caracter cabalistico de sus
doctrinas.

Los problemas que plantea el pensamiento de Juan Scoto Eriigena no estan suficientemente
aclarados, por cuanto sus obras no se hallan todavia en ediciones corrientes. Ademas, la
filosofia cristiana no habia todavia afinado una cantidad de conceptos y nociones que serian
mas tarde elaborados, sobre todo por el genio de Santo Tomds, de manera que es muy dificil
apreciar si hay verdaderos errores en el pensamiento de Eriligena o si, en cambio, son las
imprecisiones que caracterizan a todos los pensadores anteriores. Algo de verdad hay en lo
que afirma Gilson: "Para los amantes del tiro a la herejia, Eridgena es un blanco facil. En todo
blanco se acierta; pero se queda, a veces, confundido uno al comprobar enseguida que tirando
sobre Erilgena se ha tocado a Dionisio, Maximo el Confesor, San Gregorio de Nisa, San
Gregorio Nazianzo, San Ambrosio y San Agustin"3’.

Esto es cierto hasta cierto punto, en la medida en que la filosofia y teologia cristianas no
habian alcanzado un nivel de maduracidn y precisién en que las formulas de estos autores
podian sufrir una interpretacion algo malévola. Pero en Eriigena hay algo mas, como veremos
inmediatamente. "Se ha considerado recientemente que, mas que el pseudo Dionisio, «la
fuente inspiradora de Eriugena fue la Cabala». Escoto enuncia a veces: ut sapientes
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Hebraeorum tradiderunt. éConocia el fildsofo esta tradicidn por si mismo? Lo dudo, contesta
Vulliaud, pues a menudo, cuando Escoto cita etimologias sacadas del hebreo, lo hace segin
San Jerénimo o simplemente copiando a su maestro el Areopagita... Sin embargo, si bien
ignoramos el modo en que conocia la Cdbala, es innegable que habla su lenguaje y
frecuentemente se encuentra en el De divisione naturae un simbolismo idéntico al simbolismo
cabalistico". (P. Vulliaud, Entretiens idéalistes, 25, 3, 1910). Hay aqui un filén a aprovechar,
maxime cuando el esoterismo de la Cabala estaba por cierto propagado y era mds o menos
conocido por los cristianos en el siglo IX. Ya J. Brucker (Historia critica philosophiae, Leipzig,
1743) habia relacionado, bastante neciamente por lo demas, las doctrinas de Eriugena con la
Cébala,

En todo caso, la comparacion de las doctrinas fundamentales de Eriigena con la Cabala no
deja de producir y suscitar sorpresa.

1. El concepto de Dios: La teologia negativa que usa Eriigena se opone a que el infinito pierda
su rango supremo, lo que sucederia si, queriendo designarlo, definirlo, se lo encerrase en una
determinacidn; ella niega que pueda ser determinado; niega que sea, es decir, que sea
accesible a la inteligencia y expresable por la palabra. La teologia afirmativa se ocupa sobre
todo de Dios, en tanto causa, y la causa se expresa en lo que produce y porque estudia los
efectos; esta teologia puede afirmar algo sobre el ser eterno; se ocupa de Dios que es una
causa infinita, mientras que la teologia negativa se ocupa de Dios que es la infinita sustancia.

"Y a pesar de las apariencias estas dos teologias no se contradicen. Diciendo «Dios es verdad»,
o Dios es sabiduria, la segunda no entiende que la sustancia divina sea propiamente verdad o
sabiduria, sino que puede ser llamada verdad o sabiduria por la aplicacién metaférica al
creador de un nombre que conviene a la creacién. Diciendo «Dios no es verdad» o «Dios no es
sabiduria», la primera afirma que la naturaleza divina incomprensible e inefable, no es
propiamente verdad o sabiduria, aunque pueda metaféricamente ser asi llamada"3%.

Hemos de ver, al exponer la opinidn de Santo Tomas sobre la cuestidén presente, que Eriligena
rebaja demasiado, hasta el agnosticismo, nuestro conocimiento de Dios. Lo mismo ha de
acaecer con La naturaleza divina: "No se puede definir a Dios sino negando lo que no es, y
cuando mas se niega asi, mas se afirma que Dios es nada, es decir, nada de lo que es para
nosotros, nada determinado; y esta negacién es la afirmacion mas alta, siendo toda
determinacion una negacién mas alta. Dios no es nada, y esto no es solamente una forma de
nuestro pensamiento, sino que asi se conoce Dios a si mismo, sabiendo que no es nada y que
esta nada es superior a todo"3%°,

Aqui aparece el omnis determinatio est negatio, de Espinosa y Hegel, y el Ein-Sof de la Cébala,
que se ha de hacer mas sensible en el concepto de creacidn.
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El concepto de creacion: "De la super-esencia de su naturaleza en la cual se dice no-ser, in qua
dicitur non-esse, por un primer grado se crea a si mismo, a se ipso creatur, en las causas
primordiales y se convierte en el principio de toda esencia, de toda vida, de toda inteligencia...
Después, descendiendo de las causas primordiales que constituyen como un intermediario
entre Dios y la creatura, se realiza en sus efectos, in effectibus ipsarum fit... Enseguida, por las
formas multiples de estos efectos, viene y llega hasta el ultimo orden de la naturaleza eterna,
que comprende los cuerpos. Todas las cosas son, pues, a la vez creadas y eternas. Scoto
pretende encontrar esta doctrina en la Escritura, en San Agustin, en el pseudo-Dionisio. Las
otras cosas que se dice que son, sélo son teofanias, ipsius teophaniae sunt. "Dios, en
consecuencia, como dice San Dionisio el Areopagita, es todo lo que verdaderamente es porque
ha hecho todas las cosas y se hace en todas, facit et fit". El mismo resume su doctrina
distinguiendo cuatro clases de causas: a) quae creat et non creatur; b) quae creatur et creat; c)
quae creatur et non creat; d) quae nec creatur nec creat. Aparte del pseudo Dionisio y San
Agustin que las habian cristianizado, Scoto encuentra y reconstruye a Proclo y a Plotino.
Conserva el término creacién, pero como los monistas modernos, separando el término de su
significado. El Concilio de Valencia, que condena sus errores sobre la predestinacién, previene
contra el resto de su doctrina. Condenaciones expresas fulminaron contra su De divisione
naturae cuando las escuelas Chartrenses intentaron resucitarla®®.

El concepto de creacidn en Erilgena se acerca mucho al de emanacion y al de una emanacion
eterna. Eridgena la llama difusién. Ineffabilis diffusio et facit omnia, et fit in omnibus, et Omnia
est. La inefable difusidn y hace todas las cosas, y se hace en todas, y es todas las cosas. Pero
esta concepcidén no deja de sentar una contradiccion con la doctrina de los Padres, quienes
concuerdan en afirmar que Dios ha creado el mundo de la nada. ¢Cémo llamar eterno a lo que
ha comenzado a ser? ¢Como son las cosas eternas a la vez que hechas de la nada, es decir,
existentes antes de haber sido hechas? Eriligena responde a esto que hay que mantener la
eternidad de la creacidn, que Dios no la precede sino con una anterioridad ldgica, pues en Dios
no hay accidentes. Que el mundo sea eterno y creado no debe sorprender, puesto que
también Dios es eterno y creado, permaneciendo en si mismo perfecto y mds que perfecto,
separado de todo y metido en todas las cosas, haciendo todas las cosas, convirtiéndose en
todas las cosas3'?.

Después explica la creacidn ex nihilo en el sentido de que Dios era cuando las creaturas no
existian y que existiendo eternamente en las causas primeras y, como tales, conocidas de Dios
solo, las criaturas en cierto modo han comenzado cuando aparecieron con accidentes de
cantidad, calidad, etc., que reciben en el tiempo y que las manifiestan. Precisemos todavia. En
la creacién ex nihilo el nihilum es Dios mismo, quien es insinuado en la negacion de todas las
cosas que son propiamente, porque es exaltado sobre todo lo que se dice y se entiende, que no
es nada de las cosas que son y que no son, que se saben mejor no sabiendo3.

En efecto, écdmo ha creado Dios a todo el mundo en el Verbo? El ve las cosas, y para El ver es
crearlas. Pero no ve otra naturaleza que la propia; antes de la creacidn no habia nada mas que
El mismo, se ve pues y se crea a Si mismo; la creatura es eterna en Dios, su fundamento
necesario, y Dios es creado en la creatura, pues por ella se hace visible, inteligible.

Varias veces, en el didlogo, el discipulo ha proferido gritos de escdndalo, y el mismo maestro
ha experimentado la sensacion del vértigo. Declara que, para remontarse a estas alturas, es
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preciso un espiritu despojado de imaginaciones terrestres y la gracia que Cristo nos ha
brindado con su Encarnacién"34,

El pensamiento de Erilgena no puede asimilarse de manera mas homogénea con el de la
Cabala, que hace del Ein-Sof la nada y una nada que se crea y realiza en los Sefirot. Sin
embargo, ello no impide que apurando mucho sus expresiones, pueda darse a éstas una
interpretacion compatible con el dogma catdlico de la creacién. Pero de cualquier manera, la
influencia cabalistica existiria, ya que el pensamiento de Erilgena no logra una formulacion
que supere realmente la contradiccién del pensamiento cabalistico con la doctrina catdlica.

La creacion inferior y el hombre: Entre el mundo intelectual, que se desarrolla en el mas
sublime de los dngeles, y el mundo sensible, que desciende hasta la mas infima de las
creaturas sin razoén, esta la naturaleza humana, que tiene algo del uno y del otro. El hombre no
debe ser definido como "un animal razonable", sino como "una nocion intelectual hecha
eternamente en la mente divina". Esta definicién no se detiene en los accidentes, sino que va
directamente a la sustancia y se encuentra en Dios. Centro de la creacion, resumen del
universo, el hombre es el mediador y el salvador3®®.

Su imagen es la imagen de la Trinidad. La Unica diferencia es que la Trinidad divina es increada
y que ella es Dios por excelencia de su esencia, mientras que la trinidad del alma es creada por
aquella de la cual es imagen, y no es Dios sino por largueza de la gracia divina. Todas las otras
diferencias resultan del pecado. Al cuerpo mortal, el alma se le ha unido después del pecado,
como un instrumento fabricado de algiin modo a imagen suya. Antes del pecado, el cuerpo del
hombre era espiritual e inmortal, como habria de serlo luego de la resurreccién. Todo lo que
permanece inmutable en el cuerpo corresponde a su condicion primitiva; todo lo que es
cambiante y diverso ha sido agregado después de la caida. Las diferencias innumerables
debidas a las multiples combinaciones de los cuatro elementos, susceptibles de crecimiento y
disminucién, forman el cuerpo material, vestidura del cuerpo espiritual, interior, primitivo,
forma idéntica, universal, comun a todos. Se sigue que antes del pecado la generacién humana
no existia, pues tampoco entre los angeles. Tampoco existia la distincion de sexos, como no
existird en el cielo"3,

También es cabalistica esta idea de que el hombre antes del pecado seria un ser puramente
espiritual, que se manifestaria en cuerpo material sdlo después del pecado. Igualmente es
cabalistica la malicia que se atribuye a los drganos de la generacidn y a la sexualidad.

La predestinacion de los malos: Si Eriligena tiene el mérito de mantener contra Gotescalc, que
Dios quiere la salvacion de todos, que no predestina a los reprobados al castigo, sin que exista
de parte de ellos la falta, que el pecado proviene de la libertad del hombre, no tiene razén en
rechazar toda distincién virtual entre los atributos divinos y en no reconocer que el pecado
puede ser previsto por Dios y el castigo del pecado previsto y predestinado, que la pena,
aunque teniendo un caracter negativo en tanto privacion de Dios, es formalmente la
manifestacién de la justicia divina. Aqui y alla, en este tratado, despuntan los errores que se
expandirdn en frondas lujuriosas en el De divisione naturae3’.
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La reintegracion de la humanidad en Dios: ¢Debe la humanidad entera retornar a Dios? se
pregunta Eriigena. Responde que, en efecto, el mal, que Dios no hace, y el castigo del mal,
seran abolidos y borrados de la creacidn se trate del demonio o del hombre culpable3®, Si es
asi, équé de los suplicios que dice la Escritura? Para comprenderlo es necesario desprenderse
de las groseras ideas del pueblo: no habra castigos materiales, ni un lugar situado debajo de la
tierra donde estos tormentos se inflijan. El suplicio estara en las conciencias. La humanidad
entera retornara a su estado primitivo. Esto es el paraiso. Todos reunidos en el paraiso, los
elegidos estardn en pensamiento cerca de Cristo por el amor, bienaventurados, deificados, sin
poder, sin embargo, elevarse hasta Dios y volverse una sola cosa con Dios, pues Cristo, cabeza
de la Iglesia, se lo ha reservado; mientras que los reprobados se sentiran lejos de él por su
perverso pensamiento. Darse cuenta de que estan lejos de Cristo, lejos de Dios, es su juicio.
Permanecer lejos de él por el pensamiento y la direccién de sus actos es el infierno. Las
descripciones de un infierno material dadas por los Padres no son mdas que modos de
expresion de que se valian ante oyentes carnales. Pues los suplicios de los impios no detendran
el retorno de la humanidad a Dios. La humanidad tota in omnibus est et tota in singulis; como
el sol traspasa la suciedad sin oscurecer sus rayos, ella no se oscurece por las tinieblas de los
pecadores; las faltas del individuo no la alcanzan, como tampoco las penas infligidas a estas
faltas; Dios conservara en la pureza a la naturaleza, que es su obra y que no puede ser un mal;
dejara cumplirse el castigo de la voluntad desordenada del pecador, es decir, de lo que no es
nada, quoniam in numero eorum quae a canditore omnium substituta sunt, non sunt. En
resumen, el mal serd destruido en la naturaleza humana, pero la memoria del mal
permanecerd siempre y por eso el castigo en el alma de los impios. No es exacto afirmar, como
se ha hecho, que Eritgena suprime finalmente la eternidad de las penas. Su opinidn se expresa
desde el capitulo XXVII hasta el capitulo XXXIIl; tal texto aislado podria provocar dudas, pero el
conjunto de desarrollos y la marcha de las ideas no permiten la indecision: la naturaleza, tal
como él lo explica, escaparda al mal y sus consecuencias; los perversos serdn siempre
castigados. Esto es muy misterioso: pero si en todas estas cosas desfallece no sélo la humana
sino la inteligencia angélica, sé paciente y da lugar al divino e incomprensible poder y hénralo
con el silencio®®,

Apreciacion general sobre Eritigena: 1) Las férmulas de apariencia panteista abundan en
las obras de Scoto. Dice y redice de mil maneras que todas las cosas salen de Dios, que estan
en las ideas divinas, que las ideas estan en Dios, sacadas de Dios mismo, que estan en el Verbo
y engendradas en él, que Dios es el ser de todas las cosas, que todas las cosas, salidas de Dios,
retornaran a él. ¢No son la expresion franca del mas riguroso panteismo? Cuando se mira de
cerca, surgen las dudas. Y se percibe que estas formulas y otras semejantes las toma de los
escritores ortodoxos.

2) Sin embargo, cualquiera sea el juicio que merezca la ortodoxia de Scoto Eriigena mismo,
hay que reconocer que se pueden sacar de sus obras los peores errores. Abelardo tomd por
base de su doctrina sobre Dios el simbolismo agndstico de Scoto. Bernard de Chartres profesa
una especie de panteismo que se vincula con las teorias de Escoto. Amaury de Chartres, o de
Bene, transportd, agrandandolas, las ideas de Scoto desde el terreno de la metafisica al de la
moral. Los documentos revelan la relacion de Amaury con Eridgena. Amaury fue condenado en
el Concilio de Letran (1215). Se ha observado que el libro de David de Dinando que fue
condenado con el de Amaury, el De Tomis, o "De las divisiones", recuerda el principal escrito
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de Eridgena. Hasta cierto punto, toda la heterodoxia de la Edad Media procede, por vias
desviada o directamente, de Juan Scoto Erilgena. Y en los tiempos modernos, catdlicos -no de
una doctrina segura, como Federico Schlegel o Baader- han lamentado que la escolastica no se
haya acercado mas a las ensefianzas eriugenistas3%°.

Nos parece correcta la conclusién a que llega Gustavo A. Piemonte en Sapientia®??, en un
articulo que se centra sobre la creatio ex nihilo, punto clave de todo el pensamiento
eriugeniano. Esta nueva interpretacion de la nada de que fue hecho el mundo tiene, si no nos
engafiamos, consecuencias de peso en lo que respecta a la distincidon entre las creaturas vy el
Creador. La alternativa claramente sefialada por San Agustin para la procedencia de las cosas
creadas: de la nada y no de la naturaleza divina, queda desdibujada en una doctrina donde a
Deo de nihilo significa en definitiva a Deo de Deo. El paso de la nada al ser no se verifica,
digamos asi, por debajo de Dios, merced a la intervencion de la causalidad ad extra; pero
tampoco implica la formacion de entes fuera de Dios con la sustancia divina concebida a modo
de materia indeterminada; es dentro del mismo Dios donde ocurre el descenso de la
superesencialidad a la multitud de las esencias. La Unica verdadera nada es la bondad divina
gue trasciende todas las cosas; la Unica verdadera creacién es la eterna conditio rerum in
Verbo Dei, la eterna condicidn de las cosas en el Verbo de Dios.

éInfluyd Scoto Eridgena sobre los cabalistas o éstos influyeron sobre éI? La pregunta se justifica
por cuanto existe una clara afinidad entre una y otra doctrina. Esta afinidad ha sido reconocida
desde antiguo y ya Brucker la admitia en su Historia critica philosophiae®?2. Modernamente
Gershom Scholem la ha estudiado con singular prolijidad. En Le grandi correnti della mistica
ebraica®?® anuncia haberla examinado en una contribucién para "Eranos-Jahrbuch"3?* y en Les
Origines de la Kabbale se ocupa largamente cuando estudia los primeros cabalistas de
Provenza3% y luego los de Gerona3%®, y sobre todo Azriel®?’. Gustavo Piemonte sigue fielmente
a Scholem, cuyos argumentos reproduce por extenso3%,

Pero Gershom Scholem habla en todo momento de la probable influencia de Juan Scoto sobre
el esoterismo judio. Y he aqui lo que no logra demostrar. Gershom Scholem tiene que
reconocer que el esoterismo judio ya existe mucho antes de que haya sido consignado por
escrito. De aqui que él mismo escriba: "La primera época de la mistica hebraica, anterior a su
cristalizacidn en la Cabala medieval, es al mismo tiempo aquella que tiene mayor duracién: los
importantes documentos literarios que restan, cubren cerca de un milenio, desde el siglo
primero al décimo después de Cristo... no entiendo formular hipdtesis sobre el dificil
problema, por seductor que sea, de los primeros comienzos de la mistica hebraica y de sus
vinculos con el mundo religioso del sincretismo helenistico-oriental... la mistica hebraica
comenzé en Palestina. Conocemos también los nombres de los mds importantes
representantes de la especulacion mistica y teosdfica entre los maestros de la Misn3,
perteneciente al circulo de los discipulos de Jochanan ben Zaccai, hacia el fin del primer siglo
después de Cristo. Tenemos también buenas razones para sostener que la mayor parte y
también la mas esencial de su herencia espiritual ha sido recogida en los conventiculos
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esotéricos y después en aquellos circulos que al fin de la época talmudica intentaron, en toda
una literatura, una sintesis de su nueva vision religiosa del mundo"3%. Hasta aqui Scholem.

Scholem hace remontar el esoterismo mucho antes de Scoto Eriugena. Con ello basta para
excluir la influencia de Eriugena sobre la Cdbala. Con mayor razén, si como pensamos
nosotros, la corriente gnodstica judia se venia desarrollando desde muy atras hasta hacerla
remontar a la cautividad de los hebreos en Egipto, alla en el siglo XVI a. C., como lo hemos
defendido en el capitulo Il de la presente obra. Y es evidente que el tema de la creacién
constituia uno de los favoritos de la tradicidon gnéstica judia. Por ello, se hace dificil, sino
imposible, que un filésofo cristiano, solitario alld en el siglo IX, haya podido imaginar e inventar
unas especulaciones que constituian el tema obligado de las especulaciones cabalisticas. Lo
correcto es imaginar que, de una u otra manera, ese filésofo haya caido en la érbita de un
circulo esotérico judio. Por ello hemos adjudicado tanta importancia a la informacion que dan
los historiadores judios sobre el intenso intercambio comercial y cultural judio en la época
carolingia, primero con Carlomagno y luego con Carlos, el Calvo. La Escuela Palatina, que
adquirié tanta significaciéon con los carolingios, debia haber sufrido la influencia de algin
circulo judio. Por aqui debia orientarse la investigacion si quiere llegar a resultados positivos.
La mera especulacidon neoplaténica no ofrece suficiente fundamento para la interpretacion
cabalistica, como lo demuestran los comentarios de Santo Tomds al pseudodionisio. En
cambio, el neoplatonismo y la exégesis biblica del Génesis, en manos de tedsofos cabalistas,
gue operaban desde antes del advenimiento del Cristianismo, explican sobradamente la
corriente esotérica que aflora en la época cristiana y que no podia manifestarse antes por
escrito no sélo por ser deliberadamente esotérica y secretisima, sino por estar severamente
reprimida por el rabinismo ortodoxo y por la represion que de ellas se hacia en el mundo
cristiano.

Precisamente en La Kabbale et sa symbolique, el mismo Gershom Scholem hablando de la
identificacién de Dios con la Nada original advierte que ella no es sino la consecuencia que los
misticos judios han sacado a través del mantenimiento de las antiguas formulas. Y afiade: "El
caos, que habia sido eliminado en la teologia de «La creacidn a partir de la nada», reaparece
en nuevas férmulas metamorfoseadas". Es claro que estas antiguas formulas son anteriores a
Juan Scoto Eritugena.

A igual conclusion se llega desarrollando los principios que sobre La Kabbale da el insigne
maestro George Vajda, quien reconoce que es "legitimo afirmar que la doctrina cabalistica es
muy antigua. Tan antigua como la penetracién de la gnosis en el judaismo, aun probablemente
anterior al cristianismo dos o tres generaciones"3°. Y cdmo se movia este esoterismo judio lo
hace ver precisamente en el tema de la creacidn, cuando escribe: "La solucién conforme a la fe
consistia, por confesién de todos, en mostrar que Dios ha sacado de la nada"... concibiendo
esta nada como "Fuera de Dios". En cambio, "el cabalista, haciendo uso de la misma
terminologia, invierte completamente su sentido: la Nada es el aspecto mas intimo, el modo
de ser mas latente de Dios. Creacion ex nihilo significa, por lo tanto, de alguna manera uno o
varios modos de ser manifestados de lo que, en su esencia intima, es no-manifestado" .

Georges Vajda expresa aqui claramente cédmo los circulos gndsticos y esotéricos judios, que,
segln él, actuaban dos o tres generaciones antes de Cristo, tenian una interpretacion esotérica
y gnostica de la creacién ex nihilo, por la cual concebian a ésta como la esencia intima de la
divinidad, la que, en consecuencia, sacaba al mundo de su propia sustancia. Y Eriigena no
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hacia sino repetir en los medios cristianos una doctrina corriente en los medios esotéricos
judios.

Joaquin de Fiare

Juan Scoto Eritgena tuvo influencia también, al parecer, sobre Joaquin de Fiore. Joaquin de
Fiore, condenado en el Concilio de Letran, al mismo tiempo que Amaury y David, pero por sus
errores trinitarios y no por su teoria de los tres reinos -el del Padre en el Antiguo Testamento,
el del Hijo en el Nuevo Testamento, el del Espiritu Santo en una edad nueva y definitiva, que
iba a comenzar y que duraria hasta el fin de los tiempos-, por la cual se aproxima a los
almaricios, sin haber estado nunca en relacidn con ellos, Joaquin de Fiore dependeria, asi
como Amaury, de Escoto Eriligena en esta concepcién de tres edades, tres revelaciones, segin
opina E. Gebhart en su L' Italie mystique. Para decir verdad, los textos allegados no establecen
esta dependencia; lo que se puede conceder es que las ideas de Escoto sobre la tercera
revelacion, la del Pardclito, que tendra lugar en la Iglesia del cielo y que se ha dado
anticipadamente un poco en los puros, nunc ex parte inchoata in primitiis contemplationis,
trabajadas, ampliadas y traspuestas, han podido convertirse en los suenos peligrosos de
Amaury de Chartres o de Joaquin de Fiore332,

La doctrina de Joaquin de Fiore se reduce a dos puntos esenciales: 12 Una teologia de la
Trinidad; 22 Una teoria sobre las grandes divisiones de la historia de la humanidad.

12 Teologia trinitaria: Aqui Joaquin de Fiore ataca a Pedro Lombardo por cuanto habia
ensefiado que el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo es una cosa grande, que no es engendrante
ni engendrada ni procedente. En cambio, él ensefiaba que aunque se concediese que el Padre,
el Hijo y el Espiritu Santo sean una esencia, una naturaleza y una sustancia, no debia
considerarse esta unidad como verdadera y propia, sino como colectiva y similitudinaria, como
cuando se dice que muchos hombres son un pueblo y muchos fieles una Iglesia. En suma,
Joaquin comprometia la unidad divina y terminaba en una especie de triteismo.

22 Una teoria sobre la historia de la humanidad: A este triteismo teoldgico correspondia de
alguna manera un triteismo histérico. Aqui Joaquin discurria que si el Antiguo Testamento era
figura del Nuevo, el Nuevo lo es a su vez de una tercera economia que reemplazaria a la
segunda. Y si el Antiguo Testamento era la edad del Padre, y el Nuevo la del Hijo, habia que
esperar una tercera, la del Espiritu Santo. Hubo un tiempo, decia el abad Joaquin, en que los
hombres vivian seglin la carne y es la época que comenzd con Adan y que durd hasta
Jesucristo; hubo una segunda, en que vivio segln la carne y el espiritu, y habra una tercera que
se vivird segln el espiritu y que durara hasta el fin del mundo. La primera de servidumbre, la
segunda de sumision filial y la tercera de libertad. Cada una de estas edades estd como
personificada en distintas clases de personas: la primera en la gente casada, la segunda en los
clérigos y la tercera en los monjes.

En esta tercera época, la Iglesia visible, sin ser destruida, sera de alguna manera absorbida en
la Iglesia espiritual; el orden clerical de la segunda edad podra tener su sitio en el orden
espiritual.
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El abad Joaquin no se contentaba con afirmar el futuro advenimiento de la tercera edad, sino
qgue anunciaba una gran persecucién, a corto plazo; después un periodo tranquilo; al fin "la
revelacién del Evangelio eterno, aquel que el Angel del Apocalipsis lleva a través de los cielos".

La doctrina del abad Joaquin sobre la Trinidad fue condenada en el Cuarto Concilio de Letran. Y
su doctrina sobre las tres edades fue vivamente censurada por Santo Tomas3*. "De dos
maneras, ensefia éste, pueden variar los estados del mundo: la una, segun la diversidad de la
ley. De este modo no sucedera al estado de la ley nueva ningun otro estado. Sucedié al estado
de la ley, el de la ley nueva, como un estado mads perfecto a otro imperfecto. Pero ningun
estado de la presente vida puede ser mas perfecto que el estado de la ley nueva, pues nada
puede haber mas cercano al fin que lo que inmediatamente introduce en el ultimo fin. Y esto
hace la ley nueva. Y aflade Santo Tomds: "Cuenta Dionisio tres estados de los hombres; el
primero, el de la ley vieja; el segundo, el de la ley nueva; a éste sucedera un tercero, pero no
en la vida presente sino en la futura, esto es, en la patria. Y como el primero era figurativo e
imperfecto respecto del estado evangélico, asi éste es figurativo e imperfecto respecto del
estado de la patria. Cuando éste llegue desaparecera aquél, como se dice en la primera a los
Corintios: Ahora vemos por un espejo y oscuramente, entonces veremos cara a cara".

La exclusién de la tesis del abad Joaquin no podia hacerse con un argumento mas perentorio.
A la ley evangélica no le puede suceder en la historia otra edad, ya que ésta es figurativa del
estado que esperamos en el cielo. Pero, ademas, iba a demostrar inmediatamente Santo
Tomdas que eran los herejes quienes aguardaban una nueva edad del Espiritu Santo. Y asi
afiade:

"Segun San Agustin; Montano vy Priscila afirmaron que la promesa del Sefior sobre el Espiritu
Santo no se cumplié perfectamente en los apdstoles sino en ellos. Otro tanto afirmaron los
maniqueos al decir que esta promesa se realizé en Mani, a quien llamaban el Paraclito, donde
manifiestamente se declara que aquella promesa se cumplié en los apdstoles, como el Sefior
repetidas veces lo habia prometido: «Seréis bautizados de Espiritu Santo antes de muchos
dias». Esto se cumplié el dia de Pentecostés.

"Todas las vanidades de los herejes quedan excluidas con lo que dice San Juan: «Audn no habia
sido dado el Espiritu Santo porque Jesus no habia sido glorificado». De donde se entiende que
glorificado el Sefor por la Resurreccion y Ascension, fue dado el Espiritu Santo. Por aqui
también queda excluida la vana ilusidon de algunos, los cuales querrian decir que se debe
esperar otro tiempo del Espiritu Santo".

Con el estado que se inaugura con los apdstoles queda cerrada la historia. Esta mide su
densidad, no por los acontecimientos terrestres, sino por los designios de salvacion de la
humanidad, que en ellos se verifiquen. Ahora bien, estos designios de salvaciéon de Ia
humanidad han sido fijados por el Padre y quedan reservados al Padre, que sélo ha revelado al
hombre lo que necesita creer y practicar para salvarse, pero no el curso de los acontecimientos
futuros. "Enseno, dice el Santo, el Espiritu Santo a los apdstoles toda la verdad necesaria para
la salvacion, sea de las cosas que hay que creer, sea de las que hay que practicar; pero no les
ensefio los sucesos futuros; esto no les tocaba a ellos como se dice en los Hechos: No toca a
vosotros conocer los tiempos y los momentos que el Padre ha fijado en virtud de su poder
soberano".

Por otra parte, no corresponde asignar tiempos histdricos a cada una de las tres personas de la
Trinidad, ya que "la ley vieja no sélo fue del Padre, sino también del Hijo, pues Cristo era en
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ella figurado; por ende, dice el Sefior: Si creyereis en Moisés, creeriais en mi, pues de mi
recibié él". Asimismo, la ley nueva no es sdlo de Cristo, sino también del Espiritu Santo, segun
aquella sentencia: La ley del espiritu de vida en Cristo Jesus. "No hay, pues, lugar a esperar otra
ley del Espiritu Santo".

Santo Tomas podia concluir que "es una gravisima necedad afirmar que el Evangelio de Cristo
no es el Evangelio del reino. Pero la predicacion de Cristo se puede entender de dos maneras:
la una, en cuanto a la divulgacion de la noticia de Cristo, y de este modo el Evangelio fue
predicado en todo el orbe, aun ya en tiempos de los apdstoles, como dice San Juan
Cris6stomo. Segun esto, lo que luego se afade: "Y entonces serd el fin"; se entiende la
destruccién de Jerusalén, de la que entonces hablaba al pie de la letra. De otro modo, se
puede entender la predicacién evangélica en todo el orbe plenamente eficaz, de manera que
en todas las gentes se establezca la Iglesia. De esta suerte, dice San Agustin, "todavia no fue
predicado el Evangelio en todo el mundo; pero cuando esto suceda, vendra el fin".

La ensefanza de Santo Tomas, bien fundada en la palabra de Dios, se opone a cuatro tesis de
Joaquin de Fiore. Que la historia se cumple por la historia. Que la historia esta abierta a algun
acontecimiento histérico verdaderamente nuevo. Que el proceso histérico se haya de
desarrollar en una cronologia trinitaria. Que haya una légica cristiana de la historia.

La historia estd ya, en principio, cerrada en su ambito. Vendra algo nuevo, pero no histdrico,
sino metahistdrico. Al estado de via, camino, historia, vendra la patria.

Ningun acontecimiento nuevo ha de acaecer, entonces. Todo lo que se refiere a la salud del
hombre ha acontecido ya plenamente. Es inutil indagar los tiempos, como si algo hubiera de
venir. Todo lo que pase, o haya pasado, o haya de pasar, no afiadird nada para la salud. Tendra
un valor puramente humano. No pertenece a la necesidad de salud. Incluso las especulaciones
de San Agustin y de Bossuet sobre la historia tendran un caracter puramente humano y
conjetural.

La historia no tiene por qué seguir una cronologia trinitaria. La revelacion nada ensefia al
respecto y sobre ella nada podemos saber si Dios no nos lo revela. El curso de la historia no
esta determinado necesariamente, sino que depende de la voluntad de Dios, que ha elegido
libremente uno determinado sobre un nimero infinito de posibilidades.

Finalmente, la historia no tiene una coherencia légica determinada, sino que depende de la
accion libre del hombre bajo la accién también libre de Dios. La historia no tiene sentido para
nosotros, sino sélo para Dios.

La tesis de Joaquin de Fiore es tipicamente cabalistica en cuanto mesidnica. La historia, en la
etapa evangélica, se encamina hacia un acontecimiento superior y nuevo como estaba
encaminado todo el Antiguo Testamento, que se refiere como figura a Cristo, la Realidad.
Hemos visto cdmo en la Cabala, sobre todo en la de Luria, el acontecimiento de la restauracién
mesianica ocupa un lugar destacado.

Godofredo de Auxerre nos asegura que Joaquin era de origen judio y que nunca renuncio
plenamente a la mentalidad judaica. "De judios nacid, y en el judaismo, que no parece haberlo
vomitado del todo, fue educado durante muchos afios... Ni poca autoridad le confiere el
mismo bdrbaro nombre; porque se llama Joaquin. Porque de ninguno de nuestros dias hemos
oido decir que haya retenido en el bautismo el nombre que tuvo primero en el judaismo"33*,
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B. Dupuy, O. P., que escribe el articulo "Joachim" de la Enciclopedia "Catholicisme", nos dice
que "el problema de las fuentes de Joachim queda oscuro. Se ha invocado a Origenes (X.
Rousselot), San Agustin (H. Crocco), Ruperto de Dentz (Y. Ratzinger), los monjes basilios (E.
Anitehkof), el judio Pedro Alfonso (B. Hirsch-Reich), sin llegar a otra cosa que a aproximaciones
lejanas.

Sin embargo, el hecho de ser judio tardiamente convertido y de haber sufrido la influencia de
Pedro Alfonso es por de mas significativo. Pedro Alfonso era el hombre que tomd en el
bautismo el judio Moisés Sepharda, nacido en Huesca de Espafia en 1062. Abrazd la religion
cristiana en 1106 y tuvo por padrino a Alfonso VI, rey de Castilla y de Ledn, que le dio el cargo
de médico en su corte. Sus antiguos correligionarios lo acusaban de haberse convertido por
ambicidn. Sin duda que este judio culto debia estar iniciado en la Cabala, que inspiraba hacia
afios a los grupos de judios destacados en la peninsula ibérica33®.

El didlogo en que Pedro Alfonso responde a Moseh fue con frecuencia reeditado con el
"Libreto del docto Rabbi Samuel para demostrar al verdadero Mesias", de Samuel
Marrochianus o Israelita, convertido en 1085. Pedro dice particularmente: "Si ti examinas con
mas penetraciéon este nombre de Dios que se encuentra explicado en Los secretos de los
secretos, te apercibirias de que el nombre YHWH, que es un nombre de tres letras aunque estd
escrito con cuatro caracteres, ya que uno de los cuatro estd empleado dos veces, te aparecerd
que este nombre es tres y uno. Uno, designa la unidad de la sustancia; tres, la trinidad de
personas. Este nombre se compone en efecto de cuatro letras, iod, he, va, he; si tu juntas la
segunda a la tercera obtienes un segundo nombre; lo mismo si juntas la tercera a la cuarta, es
decir, va y he, tendras un tercer nombre. Y si los redines de nuevo, no habra mas que un solo
nombre". Esto era ilustrado por la figura de un circulo que reunia otras tres, cortando, segun la
descripcidn, el tetragrama.

El tema fue retomado por Joaquin de Fiore (1132-1203) en su Exposicion del Apocalipsis, que
no deja de recordar que fue Pedro quien ha revelado estos misterios al citar el secreta
secretorum?3. Y el secreta secretorum era sin duda un libro cabalistico.

Gershom Scholem ha hecho notar el paralelismo de las doctrinas de Joaquin de Fiore con la
doctrina de Shemitoth codificada en Gerona en el siglo Xlll. Scholem no cree en una influencia
histdrica directa de una sobre la otra doctrina y plantea la hipdtesis de una dindmica interior y
de una comun estructura mistica de la divinidad que habria producido en ambos casos
consecuencias similares®*’. Tampoco cree que la cuestion recientemente suscitada por Herbert
Grundmann33® sobre el origen eventualmente judio de Joaquin tenga nada que ver en el
asunto. Sin embargo, el reconocimiento de una doctrina tipicamente judia similar a la de
Joaquin y los contactos judios del mismo Joaquin inducen a pensar que éste bebid en fuentes
judias una doctrina tan alejada de la concepcion cristiana. El elemento comun de las dos
concepciones, que queda sorprendente, estriba en el hecho de que en un caso la Trinidad, en
el otro siete de los diez Sefirot -en los cuales se manifiesta Dios- eran considerados como
fuerzas que dominan y plasman el eén del proceso césmico.

335 Menéndez y Pelayo, Historia de los heterodoxos espafioles, 1, Emecé, Buenos Aires, pag. 112 a 122; Le legs
d'Israel, Payot, Paris, 1931, pag. 206.

336 | es Kabbalistes chrétiens de la Renaissance, Dunod, Paris, 1964, pag. 8.

337 Le grandi correnti..., pag. 242; ed. franc., pag. 195.

338 Deutsches Archiv fiir Erforschung des Mittealters, vol. 16 (1960), pags. 519-528, citado por Scholem, Les
origines..., pag. 489.



Conclusion general de este capitulo

Merece destacarse que los dos Unicos pensadores heterodoxos de relieve que aparecen en el
campo catodlico y que habian de tener una influencia decisiva sobre la posteridad, fueron
influenciados por la Cébala. Esta influencia habia de abrirse camino, de modo singularmente
eruptivo, con la penetracidn de la Cabala en el corazon de la Cristiandad con el Renacimiento.



CAPITULO VI: LA METAFISICA CRISTIANA Y EL PROBLEMA DE
DIOS, DEL MUNDO Y DEL HOMBRE

Hasta aqui hemos insistido de preferencia en la exposiciéon de la Cabala o tradicién perversa,
exponiendo su contenido o proyeccidn, primero en el pensamiento antes de Cristo y luego
dentro del cristianismo mismo. Los errores anticristianos del gnosticismo y del maniqueismo
fueron tipicamente cabalisticos; lo mismo, las diversas herejias del arrianismo y las otras, como
el monofisismo y monotelismo, nacieron como expresiones parciales en los dogmas cristianos
de influencias cabalisticas; las herejias medievales del catharismo y de los albigenses que, con
nombres diversos, infestaron todo el mundo cristiano y de modo particular el mediodia de
Francia, se aclimataron también bajo la influencia cabalistica y, por fin, los errores tipicos del
eriugenismo y del joaquinismo en la concepcidn filoséfica de la edad media surgieron bajo la
influencia de la Cabala.

El mundo cristiano reaccioné con firmeza y eficacia contra toda influencia cabalistica,
principalmente por la gran robustez de la misma fe cristiana. El mundo cristiano comprendia
perfectamente el valor y significado de la fidelidad a Cristo; fidelidad a la doctrina, fidelidad a
la gracia y, en definitiva, fidelidad a la persona de Cristo. Pero esta fidelidad se traducia en el
plano natural del pensamiento en la fidelidad a la metafisica cristiana.

1. ¢ Existe una metafisica cristiana?

El cristianismo es una religidon y no una filosofia. Cristo nos vino a salvar, esto es, a traernos la
vida eterna. He aqui una verdad primera que hay que dejar bien aclarada. Esta religion
contiene verdades que hay que creer y que hay que practicar, y sacramentos y ritos que hay
que recibir. Pero todo ello condicionado por la idea de salvacién. Sin embargo, no cualquier
estructura mental puede expresar las exigencias de la religidn cristiana. Claude Tresmontant lo
ha recordado con firmeza frente a Emile Bréhier en una serie de magnificas obras que viene
publicando desde 1953 y en las que ha puesto de relieve la metafisica que esta insita en el
pensamiento biblico y en el cristianismo33°.

Claude Tresmontant dice con gran acierto: "Nos proponemos en el presente trabajo (La
métaphysique du christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne) descubrir y
analizar la estructura metafisica del cristianismo, su contenido filoséfico, buscar la esencia del
cristianismo desde el punto de vista metafisico... Se trata de saber si el cristianismo no tiene
contenido metafisico propio, original, o bien, en el caso contrario, cudl es la metafisica del
cristianismo, esta metafisica que el cristianismo es, porque el cristianismo no es sélo una
teologia y una moral: teologia y moral implican y presuponen cierta estructura metafisica".

339 Essai sur la pensée hebraique, Ed. du Cerf, Paris, 1953; Etudes de métaphysique biblique, ). Gabalda et Cie., Paris,
1955; La métaphysique du christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne, Ed. du Seuil, Paris, 1961; La
métaphysique du christianisme et la crise du Xlll siécle, Ed. du Seuil, Paris, 1964; Les idées maitresses de la
métaphysique crétienne, Ed. du Seuil, Paris, 1962.



2. ¢Qué problemas envuelve la metafisica cristiana?

Una metafisica envuelve necesariamente una respuesta a los supremos interrogantes de toda
filosofia. ¢éDe dénde sale el mundo y el hombre y a donde se dirigen? Y esta respuesta, a su
vez, envuelve una, la mas fundamental de todas, que se pregunta por el Primer Principio y Fin
de las cosas, la pregunta por el Absoluto.

a) El absoluto: El mismo Claude Tresmontant ha desarrollado los grandes sistemas de una
metafisica cristiana en "Les idées maitresses de la metaphysique chrétienne". La doctrina del
Absoluto, segln el cristianismo, es original si se compara con la doctrina del Absoluto segun el
brahmanismo, segun el platonismo, el aristotelismo, el neoplatonismo, el espinozismo, o las
otras filosofias anteriores, en particular, el idealismo aleman.

Segun el cristianismo, el Absoluto no es el mundo, o lo que es lo mismo, el mundo no es el
Absoluto. El mundo no es increado, eterno, ontolégicamente suficiente. El mundo no es
tampoco algo del Absoluto; ni sombra del Absoluto, ni emanacidn, ni modalidad de la
sustancia divina. No, el mundo es, radicalmente, ontoldgicamente, otra cosa que el Absoluto.
No es de esencia divina, ni de naturaleza divina. La naturaleza no es el Espiritu Absoluto
alienado, petrificado, exilado.

Segun el cristianismo, el Absoluto es Unico. Se pueden concebir las cosas de otro modo vy, en
efecto, las religiones y las filosofias las han concebido con frecuencia de manera diferente.
Segln las cosmogonias egipcias, asirias, por ejemplo, el caos primitivo es el absoluto increado
y eterno. Lo divino ha salido de este caos primitivo. No es lo divino propiamente lo absoluto.
Segun estas religiones, hay, como en Hesiodo, una genealogia de dioses y de diosas, y una
batalla de dioses en los origenes de la historia. En el dualismo maniqueo hay dos Absolutos: la
Materia, principio malo, y el Bien, principio bueno y luminoso.

Segun el cristianismo, el Absoluto es de toda eternidad, feliz, increado, ontolégicamente
suficiente, sin nacimiento, sin devenir, repudiando todo lo que recuerda, de lejos o cerca, el
mito teogdnico.

Las relaciones entre lo Absoluto y el mundo no son una relacién de identidad de sustancias, ni
una relacién de procesion eterna o explicitacion légica como los teoremas brotan de una
premisa, sino una relaciéon de libertad o de creacion.

b) Relaciones entre lo Absoluto y el mundo: Contra las mitologias egipcias y asirio-babildnicas,
contra el platonismo, el aristotelismo, el estoicismo, el neoplatonismo y los sistemas gndsticos,
el pensamiento cristiano ensefia:

[
[}

La creacidn es obra de un Dios Unico.

292 La creacién es libre. No es un proceso necesario y eterno, ni se impone por una
necesidad externa ni por una interna de desenvolvimiento.

32 La creacion es total sin que presuponga una materia preexistente.

42 La creacidn no es una generacion, sino que necesariamente es externa al Creador.
592 La creacion implica una doctrina original del mal, el cual no es ninguna sustancia ni
naturaleza.



62 La creacion es obra de la bondad gratuita de Dios, quien no crea para realizarse y
cumplirse.
72 La creacion tiene un comienzo y el mundo ha de tener un fin.

¢) La antropologia cristiana: En los Upanishad, en el Bhagavat-Gita, en Empédocles, el alma es
eterna, increada. En la antropologia cristiana el alma no es una parcela, un fragmento ni una
modalidad de la sustancia divina. Es creada y es creatura, y no preexiste a su cuerpo, ni pasa
de cuerpo en cuerpo, ni ha caido en un cuerpo malo.

Contra los sistema gndsticos, maniqueos, contra el platonismo, el origenismo y el dualismo
medieval, el cristianismo defiende la excelencia del hombre corporal.

Contra la metafisica de la India, contra el orfismo, Platdn, Plotino, los gndsticos, los maniqueos,
gue consideran mala la sexualidad y la hacen responsable de la ensomatosis, de la caida de las
almas, el cristianismo afirma en Santo Tomas la laudabilidad de la sexualidad3%°.

d) El destino sobrenatural del hombre: Segun la teosofia brahmanica, el orfismo, el platonismo,
el neoplatonismo y la gnosis, el alma es una particula divina que ha olvidado su esencia divina,
gue ha caido en un cuerpo malo y que esta alienada en la corporalidad y en la individualidad.
Su salud consiste en liberarse de los lazos del cuerpo por la ascesis y la iniciacién y en retornar
a su querida patria de donde procede. La salvacidn no consiste en recibir algo sino en
quitdrselo.

El pensamiento cristiano rechaza todo este mito, esta antropogenia, y sostiene que el alma,
creada por Dios, estd invitada, por gracia, a participar de la naturaleza divina en Cristo por el
Espiritu Santo.

3. La metafisica cristiana frente a la polémica antigndstica

Los grandes Padres de la Iglesia que llevaron el peso de la lucha antigndstica, al mismo tiempo
echaron las primeras bases de una metafisica cristiana. Los grandes campeones de esta lucha
fueron San Justino, Tertuliano, Hipdlito, Epifanio, San Ireneo, Clemente de Alejandria y luego
San Agustin.

Los argumentos racionales pertenecientes -diriamos- a una filosofia natural, tuvieron
destacada importancia en esta lucha. No fueron siempre argumentos apropiados, pero
respondian a una clara metafisica cristiana, y respondian sobre todo a una decisién cristiana
que no siempre se traducia en férmulas y conceptos felices. La primera tesis de esta metafisica
consistia en la afirmacidn clara y terminante de la creacidon del mundo por un Dios Unico contra
las especulaciones mitoldgicas de los gndsticos, que hacian salir el mundo por emanacion de la
sustancia de Dios.

340 Suma teoldgica, 1, 98, 2.



La segunda tesis ponia de relieve la obra de la creacién como una operacién directa e
inmediata de Dios mismo, excluyendo radicalmente toda accién de demiurgo que obrara sobre
una materia preexistente.

La tercera tesis atribuia la obra de la creacién a un solo Dios, creador, excluyendo radicalmente
todo dualismo que hiciera depender la creacién de dos principios -uno bueno y otro malo- o de
un unico principio divino, que sufriria un proceso tragico o caida dentro de la esfera misma de
lo divino.

La cuarta tesis describe la creacion como un proceso, en el cual lo Absoluto obra libremente
sin que se vea constrefido a efectuar la creacidn del universo.

La quinta tesis insiste en la distincidon capital que hay que establecer entre la generacidn, la
cual cabe en Dios y se da en el Hijo Unigénito, engendrado antes de todos los siglos de la
sustancia del Padre, y la creacién, que es una accion de Dios que pone el efecto fuera de Dios
mismo y que se verifica ex nihilo, de la nada.

La sexta tesis sostiene un comienzo para la obra de la creacidn y excluye toda metafisica del
eterno retorno. Preexistencia de las almas, eternidad del mundo y eterno retorno son temas
coimplicados el uno en el otro. El cristianismo debera, por el contrario de estas metafisicas,
formular sus propios principios: no divinidad del alma, que es creada y que comienza a ser; no
divinidad del mundo que es creado y que comienza también a existir; irreversibilidad del
tiempo.

La séptima tesis excluye toda caida de las almas, las que tomando origen del Absoluto sufririan
un proceso de destierro mas o menos prolongado, hasta que retornarian al Absoluto, de
donde salieran.

Por fin, la ultima tesis, que afirma que la creacién produce seres dotados de conciencia,
reflexion y libertad, que ademas son invitadas a convertirse en participantes de la vida divina,
por la gracia, en una comunién de amor, de agapé; y que, pudiendo rechazar esta invitacion,
dan origen al pecado y al mal moral. Todas estas tesis han sido claramente formuladas en la
polémica antigndstica por los diferentes Padres de la Iglesia.

4. Desarrollo de la metafisica cristiana

La Biblia en general y el Nuevo Testamento, en particular, suponen una metafisica. Los
escritores cristianos de los primeros siglos han comprendido esto perfectamente y lo han
desarrollado en la lucha contra las herejias. Al leer las prevenciones del Apdstol Pablo contra
los peligros de la filosofia pagana y contra la ciencia inflada3*!; contra las discusiones, cuyo
resultado es moralizar a los oyentes®*?; contra las vanas cuestiones de palabra3*; contra la
seduccion de las filosofias que explican todo por los elementos de la naturaleza e ignoran a
Cristo®**, no las han entendido como si excluyeran toda filosofia; al contrario, han

comprendido el valor de la ensefianza del Apdstol, "porque desde la creacidon del mundo, lo

341 Tim,, 6, 20.
392\ Tim., 2, 14.
33| Tim,, 6, 4.
344 Col,, 2, 18.



invisible de Dios, su eterno poder y su divinidad, son conocidos mediante las criaturas3*", que

estan exigiendo la formulaciéon de una metafisica. Habia alli, en suma, toda la teoria de las
relaciones entre la razén y la fe. Los primeros apologistas admitian, aunque implicitamente,
esta teoria en germen. Pero estaban en presencia de filosofias ya constituidas y de las cuales,
una al menos, parecia suministrar al Evangelio demostraciones perentorias.

Se contentan entonces con yuxtaponer las doctrinas de Platén y las de Jesucristo, y, por
consiguiente, se cae en embarazos inextricables, como es el caso de Justino y de Origenes. San
Ireneo, el primero de los grandes tedlogos, ha trazado una frontera neta entre el conocimiento
natural de Dios y el sobrenatural. A estos dos conocimientos deben corresponder dos sistemas
cientificos distintos. Pero Ireneo teme de tal suerte los abusos a que da lugar la filosofia
profana, se fia tan poco de los esfuerzos tantas veces extraviados que estd mas bien inclinado
a proscribir toda filosofia que a asignarle su objeto propio.

Hay que esperar a San Agustin para que quede planteado y resuelto el problema de las
relaciones entre filosofia y teologia, y para que se echen las bases de una metafisica cristiana.
San Agustin demuestra por la razon la existencia de Dios, el destino del alma, la
fundamentacién en Dios de todo conocimiento, la legitimidad de la fe, el hecho de la
Revelacion, la conveniencia de los misterios. San Agustin demuestra andando cémo la razén es
capaz de construir una filosofia. Intellige ut credas, crede ut intelligas. La actividad intelectual
natural precede, acompafia y sigue al acto de fe; solamente difiere de todo en todo segun
preceda o siga: intellige ut credas verbum meum, crede ut intelligas verbum Dei. Entiende para
que creas mi palabra, cree para que entiendas la palabra de Dios. Después de San Agustin,
Boecio es sin duda quien ha ejercido la influencia preponderante sobre los destinos de la
filosofia y de la teologia. En su De consolatione philosophiae ha dado el ejemplo de un
pensamiento que, sin usar verdades suministradas por la revelacion, establece una doctrina
completa sobre la busqueda y naturaleza de Dios, y el gobierno del mundo y el de la vida
humana. La filosofia prueba su autonomia ejerciéndose de manera auténoma.

En la escuela palatina, Juan Escoto Eriugena usa de la filosofia con una audacia desmedida. Sus
intenciones son cristianas, la autoridad de Dios revelante es suprema. Pero la razén posee, de
derecho, una dignidad que ciertamente no tiene la creencia por autoridad.

Sin embargo, la autoridad de san Agustin mantiene su preponderancia; continuard dominando
hasta el fin del siglo Xlll y va a producir dos sistematizaciones filoséficas que son la gloria del
pensamiento cristiano: las de San Anselmo y las de San Buenaventura.

Los libros de San Anselmo (1033-1109) daran a un lector atento la impresién de un
racionalismo confiado en sus fuerzas propias: una doctrina de la verdad, una doctrina de la
existencia y de la naturaleza de Dios, son establecidas por la dialéctica; cosa mas grave, la
Trinidad y la Encarnacion son también demostradas por la dialéctica, como si fuesen del
resorte de la filosofia natural. Pero esta impresidn se disipa pronto; en realidad, Anselmo cita
sin cesar a los Padres, sobre todo a San Agustin, del cual ha penetrado hasta el fondo la
doctrina viva3*.

Es justo decir con Mons. Grabmann que San Anselmo ha rejuvenecido a San Agustin para dar
un fundamento a Tomas de Aquino. Con todo, cierta ambigliedad quedaba, concerniente a la
naturaleza y al sentido de la filosofia. Para Agustin y para Anselmo, de hecho, la teologia se
ayuda de los datos de la fe y su funcidon es comprender estos datos. Pero, de hecho, una

345 Rom., 1, 20.
346 Dict. de Théol. Cath., art. Philosophie, t. 12, col. 1484.



filosofia auténoma, que se constituye por sus solas fuerzas, en vistas de obtener claridades
naturales ¢ es legitima? La cuestion va a ser resuelta por Santo Tomas.

La otra tendencia, el agustinismo, encuentra su expresién mas perfecta en San Buenaventura
(1221-1274). El punto de partida es la fe, mucho mas cierta que todo el resto y en cuyos datos
importa penetrar poco a poco en la medida de nuestras fuerza y de la gracia. El punto de
llegada debe ser Dios: la filosofia es itinerario del alma hacia Dios. EIl método mismo estd
ligado a la fe. No olvidemos, en efecto, en qué condiciones hemos sido puestos por el pecado:
oracién, gracia, purificacion del corazén, son condiciones esenciales para la busqueda de lo
verdadero. Si es asi, una filosofia separada es cosa peligrosa y que desviard hacia el error.
Buenaventura, que reside en Paris en el tiempo en que el averroismo y el tomismo se
propagan, reprueba el averroismo y no aprueba el tomismo, que significa para él la filosofia
auténoma.

5. Culminacion en Santo Tomds de la metafisica cristiana

La filosofia cristiana se va elaborando en un proceso lento que arranca desde la predicacién del
Evangelio y que tiene como grandes etapas a San Ireneo, Dionisio, el Areopagita, San Agustin,
Boecio, San Anselmo y Santo Tomas de Aquino. Detras de estos nombres se mueven las
grandes corrientes del platonismo, aristotelismo y neoplatonismo, mds o menos modificadas
ya por la levadura evangélica. Santo Tomas va a producir una sintesis inédita, la culminacion de
todo el pensamiento anterior y la mas grandiosa realizacidon del pensamiento cristiano.

Por una parte, Santo Tomas, contra los averroistas, plantea la necesidad del acuerdo de la
verdad consigo misma, de la filosofia con la teologia; pero estima también que hay que
distinguir los dominios de la una y de la otra, y por aqui toma con respecto a ciertos
agustinianos una apariencia de revolucionario. La filosofia tiene su dominio propio, el de las
verdades conocibles por la razén; la teologia el suyo, el de las verdades reveladas. Lo que es
objeto de la fe no puede al mismo tiempo y con el mismo titulo ser objeto de la ciencia; lo que
es objeto de la ciencia no puede al mismo tiempo y con el mismo titulo ser objeto de la fe. La
filosofia es por consiguiente auténoma; posee en si misma sus principios, su método, su
legitimidad, su certeza. Ya que la verdad no puede contradecir a la verdad, en el caso de que
un sistema filosdfico se manifestara contrario a la fe, este desacuerdo seria el signo de un error
y convendria encontrar en qué sitio el filésofo ha cometido una falta de razonamiento,
admitido sin examen una proposicion falsa. Por otra parte, la filosofia, si puede ayudar por sus
métodos a mejor comprender el dogma, debe evitar demostrarlo. Los objetos de la fe no
pueden, en cuanto tales, ser objetos de ciencia, porque si han sido revelados sobrepasan la
inteligencia humana3¥’.

6. Las grandes tesis de la metafisica tomista

Vamos a indicar las grandes tesis de la metafisica tomista, que se oponen radicalmente al
pensamiento cabalistico y gnostico en todas las formas y variantes en que éste se ha ido

347 Ver el magnifico articulo que Gastdon Rabeau dedica a la filosofia en el Dict. de Théol. Catholique.



expresando a través de la historia. Aunque estas tesis no pueden considerarse como necesaria
expresion de la verdad catdlica, son las que mejor la expresan y por ello han merecido la
aprobacién calida de la Iglesia, sobre todo de los ultimos pontifices.

a) El ser inteligible y los primeros principios. Santo Tomas ensefia, siguiendo a Aristoteles, que
el primer objeto conocido por nuestra inteligencia es el ser inteligible de las cosas sensibles; es
el objeto de la primera aprehensién intelectual que precede al juicio®®. Lo primero que cae en
la concepcidn del entendimiento es el ente; porque segun esto, cada cosa es cognoscible en
cuanto estd en acto; de donde el ser es el propio objeto del entendimiento, y asi es también el
primer inteligible, como el sonido es el primer audible.

En el ser inteligible asi conocido, nuestra inteligencia capta primeramente su oposicién al no-
ser, que es expresada en el principio de contradiccidn, el ser no es el no-ser3®: Nuestro
entendimiento naturalmente conoce el ser y las cosas que de suyo son del ser, en cuanto tal, en
el cual conocimiento se funda el conocimiento de los primeros principios, como no se puede
afirmary negar al mismo tiempo (o la oposicion entre el ser y el no ser) y otros semejantes.

Asi nuestro entendimiento conoce el ser inteligible y su oposicién a la nada antes de conocer
explicitamente la distincion del yo y del no-yo. Enseguida, por reflexién sobre su acto de
conocimiento juzga sobre la existencia actual de éste y del sujeto pensante, y después de tal
cosa sensible singular, captada por el sentido®°. La inteligencia conoce primero los
universales, mientras que los sentidos alcanzan lo sensible y lo singular.

El primer principio enuncia la oposicion del ser y de la nada; su formula negativa es el principio
de contradiccion. Su férmula positiva, el principio de identidad: lo que es, es; lo que no es, no
es. Al principio de contradiccidon o de identidad se subordina el principio de razén de ser,
tomado en toda su generalidad: todo lo que es, tiene su razén de ser en si, si existe por si; en
otro, si no existe por si. "La pregunta del porque si, pregunta por la causa, pero a la pregunta
de porque si no se responde sino con alguna de las cuatro causas" .

Al principio de razén suficiente se subordina el principio de causalidad que se formula asi: todo
lo que llega a la existencia tiene una causa suficiente, o también, todo ser contingente, aunque
existiera ab eterno, tiene necesidad de una causa eficiente, y en ultimo analisis, de una causa
incausada.

Como lo sefiala Gilson,3>? el realismo tomista no se funda sobre un postulado, sino sobre la
aprehension intelectual del ser inteligible de las cosas sentidas, sobre la evidencia de esta
proposicién fundamental: aquello que primero concibe el entendimiento como conocidisimo y
en lo cual todas las concepciones se resuelven, es el ente3>3 Sin este primer principio, no seria
verdad el principio de Descartes: cogito, ergo sum.

b) Las vias tomistas de la existencia de Dios. Sobre el principio de causalidad descansan las
pruebas clasicas de la existencia de Dios. Si en el mundo hay seres que llegan a la existencia y
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gue enseguida desaparecen, si en él hay seres que tienen una vida temporaria y perecedera,
hombres de una sabiduria muy limitada, de una bondad muy restringida, de una santidad que
tiene siempre sus imperfecciones, es necesario que haya en la cima de todo, Aquel que es de
toda la eternidad, el Ser mismo, la Vida misma, la Sabiduria misma, la Bondad misma, la
Santidad misma. De otra suerte, lo mas saldria de lo menos. Esta prueba general contiene
virtualmente todas las otras pruebas a posteriori, que estan fundadas sobre el principio de
causalidad.

Santo Tomds demuestra muy bien3* que la cumbre de las pruebas de la existencia de Dios no
es otro que el Esse subsistens, el mismo ser subsistente. Estas cinco vias no son sino cinco arcos
que rematan en la misma clave de bdveda. Cada una, en efecto, termina en un atributo divino:
primer motor de cuerpos y espiritus, primera causa eficiente, primer necesario, ser supremo,
suprema inteligencia que dirige todo. Ahora bien, cada uno de estos atributos no puede
pertenecer sino a Aquel que es el Ser mismo Subsistente y que solo puede decir: Ego sum qui
sum.

¢) La trascendencia del esse, del ser de los entes. Al hacer del esse, el constitutivo mismo
de la esencia divina, se plantea la cuestidn de que el esse no puede identificarse con la esencia
creada vy, por lo mismo, debe ser una actualidad nueva afiadida a la esencia creada y por lo que
ésta existe. Es decir que toda esencia creada existente lo es por "un acto de esse". Esto trae la
trascendencia del "acto de esse" o del esse sobre la existencia real como principio y como acto.
Es mdas importante que el sujeto o el contenido sobre el que actua®®.

Por consiguiente, mientras la existencia como "hecho" es una cosa fundada, el esse es el acto
que la funda, y la esencia es una posibilidad (realizada por el esse en la existencia): el hombre
no emerge sino por un referirse, tipicamente suyo, al esse de las cosas que encuentra y no
propiamente por un referirse al mundo de las esencias, como lo piensan los filésofos
formalistas, es decir, en ultimo término, esencialistas.

El ser de los entes es entonces lo importante y lo originario de la metafisica tomista y cristiana;
es lo que trasciende todo el universo creado, incluido el hombre. Pero el ser de los entes no es
sino una participacién, o una imitacidn, o una asimilacién del Esse subsistens. Este ser de los
entes creados es comunicado por Dios a las creaturas por via de causalidad eficiente, por via
de causalidad ejemplar y por via de causalidad cuasi-formal. Lo que hace que las cosas sean no
son las esencias sino el "Esse”, el Ser, que les es comunicado por Dios, por via de causalidad
eficiente, produciendo ese esse, ser de las cosas, y a través de ese esse, el ser y la cosa misma.
Si hay causalidad eficiente, el que causa, es decir, Dios, queda fuera del efecto causado. Dios
queda fuera de la creatura. La creatura es ontoldégicamente otra cosa que el Creador. El ser de
la creatura no es el ser del Creador, aunque el Creador esta intimamente presente en la
creatura sosteniendo su ser, el cual se disiparia y se reduciria a la nada si Dios dejase de
sostenerla.

Dios comunica el ser por via de ejemplaridad, es decir, que Dios, inteligente y libre para crear
concibe primeramente en su mente divina y lo concibe desde la eternidad, todo el orden de las
cosas creadas en sus infinitas relaciones. Todo ese orden de lo que las cosas son y de las
relaciones de las cosas entre si, que representa un eidos, una idea, una forma inteligente, una
esencia y un orden esencial, viene también de Dios.
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Finalmente, Dios comunica el ser por via de causalidad quasiformal, por cuanto ese ser de las
creaturas, salvada la infinita distancia, es ser que deriva y que participa del Ser del creador. Asi
como el fuego viene del Fuego mismo, y la luz de la Luz, el ser de la creatura viene del "Esse
subsistens". No recibiria el esse la creatura si Dios no fuese Esse en su esencia que lo comunica
al orden creado. Por esto, el esse de las creaturas es, en cierto modo, el Esse del Creador
extendido a la Creacidn. La misma forma del esse se extiende a las creaturas. Esto en cierto
modo. Por ello decimos quasi-formal. Porque no es el mismisimo e idéntico Ser de Dios el que
se comunica a la creatura -seria absurdo panteismo afirmarlo-, sino otro ser nuevo,
participado, distinto del Creador y, sin embargo, en la mds intima y esencial realidad, esse, por
que brota de la fuente del Esse subsistens.

d) El "esse" de la creacion. Hemos dicho que es propio de Dios, cuya esencia es el Esse,
comunicar el primer y mas universal esse de las creaturas. "Porque es necesario, dice Santo
Tom3as®®, que los efectos mas universales se reduzcan a causas mas universales y mas
elevadas; mas, entre todos los efectos, el mas universal es el ser mismo: Inter omnes autem
effectus, universalissimum est ipsum esse. Por lo cual es preciso que sea efecto propio de la
causa primera y universalisima, que es Dios. Por eso mismo, se dice en el libro De causis que ni
la inteligencia ni el alma dan el ser sino en cuanto obran por la operacién divina. Ahora bien,
producir el ser absolutamente, no en cuanto es éste o tal ser, es lo que constituye la accion de
crear. Luego, es manifiesto que la creacién es accidn exclusiva de Dios.

El esse de la creacién debe ser necesariamente multiple, distinto y desigual. Santo Tomas
demuestra contra las filosofias paganas que la distincion y multitud de las cosas desiguales
provienen de la intencidn del primer agente, que es Dios. En efecto, sacé Dios las creaturas al
ser para comunicarles su bondad y representarla por ellas. Y como esta bondad no podia
representarse convenientemente por una sola creatura, produjo muchas y diversas, a fin de
que lo que faltaba a cada una para representar la divina bondad se supliese por las otras.
Porque la bondad, que en Dios es simple y uniforme, en las creaturas es multiple y dividida. Asi
la bondad de Dios esta participada y representada de un modo mas perfecto por todo el
universo en conjunto que lo estaria por una sola creatura, cualquiera que ésta fuese. Y como la
divina sabiduria es causa de la distincion de las cosas con miras a la perfeccién del universo, asi
lo es también de la desigualdad, porque no seria perfecto el universo si en las cosas hubiese un
solo grado de bondad®’.

Junto con la multiplicidad y desigualdad de las cosas hay que tener en cuenta también la
unidad, porque "el mismo orden existente en las cosas creadas manifiesta la unidad del mundo
puesta por Dios"3>%. El mundo, se dice uno con unidad de orden en cuanto unas cosas se
ordenan con respecto a las otras. De donde es necesario que todo pertenezca a un Unico
mundo. Y los que propusieron varios mundos, como Demdcrito, no pusieron la sabiduria divina
como ordenadora del mundo, sino la casualidad.

e) La creacion es acto libre de la inteligencia y de la voluntad del Creador. La causa ejemplar de
la Creacion. "Dios es causa de las cosas por su entendimiento y voluntad, como lo es el artifice
de sus artefactos. El artifice obra segun la concepcion de su entendimiento y por el amor de su
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voluntad hacia algun fin"%°. La ciencia del artifice es causa de lo fabricado, porque el artifice
obra guiado por su pensamiento, por lo cual la forma que tiene en el entendimiento es
principio de la operacion, como el calor lo es de la calefaccién.

Esto pone de relieve la importancia de la causa ejemplar en la creacidn. La creacién no es
efecto del puro y solo poder de Dios, de la causa eficiente, sino de la causa eficiente dirigida
por la sabiduria del entendimiento, por la causa ejemplar. La causa ejemplar dirige y da forma
a la accion omnipotente divina.

Esta causa ejemplar no se impone a Dios desde fuera; la encuentra en si contemplando su
esencia. Por el hecho mismo de que El es el Ser, pone como posibles todos los seres finitos.
Estas ideas ejemplares no son momentos distintos realmente de la inteligencia divina, sino que
no tienen otra existencia que la existencia de Dios, y existen ab aeterno en la simplicidad de su
naturaleza. El nUmero de estas ideas ejemplares es infinito en el sentido de que la esencia
divina, siendo infinita, asegura la posibilidad de producir una infinidad de tipos o especies
infinitos y aun una infinidad de individuos del mismo tipo. Este mundo inteligible de ideas, al
no estar separado de Dios como en el platonismo, ni ser distinto en Dios de la esencia divina,
no tiene ninguna causalidad independiente.

7. La creacion del hombre y los problemas antropoldgicos

El hombre es un compuesto de alma espiritual y de cuerpo®. El alma no estd hecha de la
sustancia de Dios, como ensefia la Cabala junto con los gndsticos, sino que ha sido creada por
Dios3¢1. El alma racional es una forma subsistente, de donde propiamente le compete el existir
y el ser producida. Y como no puede ser hecha de materia anterior ni corpdrea -ni espiritual-
porgue, en este caso, las sustancias espirituales se transmutarian unas en otras, debe decirse
que no es producida mdas que por creacién®? Si es producida por creacién, lo es
inmediatamente y sélo por Dios*®. Y no fue creada, como decia Origenes3®, antes que el
cuerpo, sino en el momento de la produccién del cuerpo.

8. El hombre, por el don de la gracia, participa de la naturaleza divina

El hombre no es Dios por su naturaleza, que es creada y finita. El alma no es una chispa divina,
como se empena en sostener la Cabala. Pero el hombre puede llegar a ser Dios por adopcidn,
mediante el don divino de la gracia. Por la gracia hay en el hombre algo sobrenatural que
proviene de Dios3®, Algo sobrenatural significa un don que levanta al hombre por encima de
sus fuerzas y exigencias naturales y lo coloca en el orden divino de la amistad y de la
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comunicacion de Dios, de suerte que, en definitiva, pueda ver a Dios cara a cara y amarle como
El se ama a Si mismo. La gracia entra en la categoria de la cualidad y es un hdbito permanente,
infundida por Dios, por el cual el hombre puede tener movimiento e inclinaciones que lo
muevan a conseguir el bien eterno y divino de la gloria. La gracia levanta al hombre, segln dice
San Pedro: "Nos hizo merced de preciosas y ricas promesas para hacernos asi participes de la
naturaleza divina"3¢®. Por la gracia, el alma del hombre participa, segln cierta semejanza, de la
naturaleza divina mediante una especie de nueva generacion o creacion3®’.

Conclusiones

De la concepcién cristiana de Dios, del mundo y del hombre, se desprenden algunas
conclusiones que es conveniente puntualizar para que asi aparezca el caracter irreductible de
la ensefianza catélica frente a la Cdbala y a todo tipo de gnosis.

Siendo el Ser constitutivo de Dios, en él no tiene cabida mas que el mismo Ser, y por ende la
Verdad y la Bondad. No hay por tanto en Dios nada de negacidn, nada de mentira, nada de
maldad, como perversamente han imaginado la Cabala y la gnosis. En cambio, al ser la
creatura y el hombre sacados de la nada, en el fondo mas profundo y radical de toda creatura
hay nada®®®, y en la nada, la mentira y la maldad.

Sin embargo, la creatura y el hombre, en lo que son, son verdad y bondad, derivadas de la del
Creador. La nada que hay en ellas es una deficiencia o mejor una dependencia continua y total
de su ser con relacién al Creador. Si la creatura quiere por soberbia librarse de esa
dependencia ya incurre en el mal y en el pecado.

El mal y el pecado provienen de la creatura y del hombre, no necesariamente, pero si
libremente, es decir, cuando la creatura inteligente y libre hace mal uso de los dones recibidos
con independencia del Creador. El "Non serviam"3%° ha de quedar como el grito de rebelién del
pecador frente a los ordenamientos divinos.

La historia humana es el desarrollo en el tiempo y el espacio de todas las manifestaciones
buenas y malas en que se desenvuelve la vida del hombre. Los protagonistas de la historia son
el hombre, el diablo y Dios. EIl hombre como protagonista visible, en el cual inciden todas las
influencias de la bondad divina, que suave pero fuertemente lo llevan a su destino temporal y
eterno. El diablo, como el gran insidioso, que trata de perder al hombre y desviarlo de su
verdadera felicidad. Dios, en su justicia, pero sobre todo en su misericordia, que trata de
reparar los maleficios del diablo y de sus seguidores y conducir al hombre a la meta superior
para la que le ha destinado.

La historia tiene un desarrollo sobrenatural con referencia a Cristo, de manera que todas las
manifestaciones profanas y religiosas del hombre en las cuales se resuelve en definitiva su
destino eterno, de una u otra manera, nos hablan de Cristo, el Unico Salvador de la
Humanidad.
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Esta referencia a Cristo se desenvuelve en tres economias igualmente sobrenaturales y divinas,
la llamada natural, la mosaica y la evangélica. La ley nueva o el cristianismo es la culminacion
intrahistorica de la humanidad y ya no hay que esperar otra edad, como queria el abad Joaquin
y los milenaristas de todo tiempo, porque con la venida de Cristo se ha cerrado la edad de la
Salvacién del Mundo.

La salud del hombre y de la historia se hacen en la historia y no por la historia. La salud unica es
Cristo, que asumio los defectos de la humanidad para satisfacer por ella. Si la salud es Cristo y
no el mundo, la historia o el hombre existen dos dimensiones, radicalmente irreductibles: una,
la de las cosas que tienen ordenacién intrinseca y directa a Cristo; otra, la de las cosas que no
tienen ordenacidn intrinseca y directa a Cristo. Una, la de las cosas realizadas en Cristo, las
sagradas, las cristianas, las de la Iglesia, que es el camino de Cristo; otras, las profanas, las
seculares, las que tienen por ordenacién intrinseca e inmediata el destino temporal del
hombre.

Estas dos dimensiones de las cosas radicalmente irreductibles que son las cosas de Cristo y las
cosas del mundo, son, sin embargo, armonizables, porque las cosas del mundo, las profanas y
seculares, deben estar también, no por ordenacién intrinseca y directa, fine operis, sino por
una referencia del sujeto operante -fine operantis- al servicio de Cristo. "Ya comais, la bebais, o
ya hagdis alguna cosa, hacedlo todo para gloria de Dios"*’°. En consecuencia, el cristianismo
importa necesariamente Cristiandad. Y esto en virtud de la subordinacién indirecta que las
cosas profanas y seculares han de tener con respecto a las de Cristo y de su Iglesia. Estas
relaciones deben operar en un mundo que quiere armonizarse con Cristo. Pero como todas las
cosas que dependen de la voluntad del hombre pueden defeccionar y dejar de verificarse, se
produce entonces el anticristianismo y con él la Anticristiandad.

Si la Iglesia no santifica y salva al mundo, es decir, si no lo cristianiza, el mundo, en cierto
modo, ha de perder a la Iglesia, es decir, la hard mundanizar. Este es tipicamente el error del
progresismo.

El progresismo, en definitiva, reduce a una Unica dimension la realidad humana; a una
dimensidén profana y secular, en la cual es absorbida la otra dimension, la de Cristo y la Iglesia.
Cristo se seculariza, el cristianismo se seculariza, la Iglesia se seculariza.

Este es un error tipicamente gndstico, ya que en todo gnosticismo hay una unica dimension,
porgue una misma y Unica vida fluye del Ein Sof o Pleroma hasta el mundo demoniaco de los
Quelipoth. Al haber una Unica dimension de lo divino y de lo humano, lo humano no puede ser
salvado por lo divino, el hombre no puede ser salvado por Cristo y la Iglesia, sino que lo
humano se salva por si mismo. Y esto, que constituye el error tipico de toda gnosis -0 sea la
autosalvacion- puede darse en variante sagrada o variante profana, secular. Las antiguas
gnosis revestian un caracter sagrado, pero las nuevas gnosis son deliberadamente seculares.
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CAPITULO VII: PENETRACION DE LA CABALA EN EL MUNDO
CRISTIANO

La Cabala queda terminada y consignada por escrito con la publicacion del Zohar por Moisés
de Ledn al final del siglo Xlll. Otros libros aparecieron por escrito muchos siglos antes. Pero
después que el Zohar queda terminado, se va introduciendo en la Cristiandad, primero
timidamente, y luego, en el Renacimiento, en forma de irrupcién.

Raimundo Lulio (1232-1315) ha sido el primero en introducir las doctrinas cabalisticas en los
medios cristianos. El historiador Ledn Poliakov3”! escribe: "En la misma época (la de Alfonso X,
el Sabio, 1252-1284) tedlogos cristianos y rabinos mantenian en Barcelona relaciones
estrechas. Alumno del cabalista Abraham Abulafia (1240-1257), el erudito Armand de
Villeneuve3’? parece haber sido tan fuertemente influenciado por aquél que se lo acusaba de
haberse hecho judio en secreto. El célebre franciscano Raimundo Lulio formaba parte de este
grupo. Se ha encontrado uno de sus manuscritos dedicados por él a los principales rabinos de
la ciudad, "al Maestro Abraham Denane (ben Adret), Maestro Aron, Maestro Salomén, y a los
otros Sabios judios que estan en aljama. Su Didlogo de los tres Sabios (Cristiano, Musulman y
Judio), quizas inspirado por el Kuzari, queda como la cumbre inigualada del humanismo y de la
tolerancia medievales".

Ya hemos sefialado la influencia del judio convertido Pedro Alfonso (1062-1110) en las ideas
cabalisticas de Joaquin de Fiore3”®. También tuvo mucha influencia mas adelante Arnaldo de
Vilanova (murié antes de 1312), a quien Menéndez y Pelayo dedica todo un capitulo3’* y dos

apéndices®®. Pero la irrupcién de la Cabala en el mundo cristiano se realiza en el
Renacimiento. Este punto ha sido estudiado exhaustivamente por F. Secret¥® y a él
seguiremos

especialmente.

Los comienzos de la Cdbala cristiana en Espaia

Hemos indicado que en Espafia se hallaba el grupo de judios mas ilustres y cultos de toda la
colectividad. De estos grupos, muchos cultivaban mas o menos secretamente las doctrinas y
practicas cabalisticas. Por ello, los comienzos de la Cabala cristiana deben ser buscado también
en Espafa. Ya hemos hablado de Pedro Alfonso, Raimundo Lulio y Arnaldo de Vilanova. Pero
los temas cabalisticos fueron difundidos por el libro del dominico Raimundo Martin (+ 1282 E/
pufial de la fe.) El Pugio fidei adversus Mauros et Judaeos fue escrito en 1278 y editado en Paris
en 1651 por Bosquet, obispo de Lodeve, con anotaciones preciosas de G. de Voisin. El Pugio
fidei revela la significacion cabalistica del nombre divino, YHWH, de acuerdo con las
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ensefianzas de Pedro Alfonso. En rigor, el Pugio fidei no utilizé la Cabala propiamente dicha,
sino los temas de la literatura talmuadica y midrashica®””.

La primera mencion del término Cabala aparece en las obras de Abner de Burgos, que tomd en
su bautismo, hacia 1320, el nombre de Alfonso y llegé a ser canénigo de Valladolid. En un
voluminoso tratado, del que se ha conservado la traduccidn espanola, el Mostrador de Justicia,
didlogo entre el autor y un judio rebelde, refiere cdmo, desde 1295, quedd impresionado por
el milagro que sucedié en Avila. A continuacién del anuncio del Mesias entre los judios, una
lluvia de pedazos de la cruz cayeron y se adhirieron a los vestidos de los judios. El Mostrador
de la Justicia atestigua que su autor habia leido, ademas del libro de la creacidn, el Sefer
Yeshira, obras de la Cdbala y que emplea también el término "Cabala" para designar la
doctrina de aquellos que, en hebreo, llaman "Mecubalim"3"®, Alli se dice también que en Dios
hay diez numeraciones y hay el paso del alma de un hombre en otro hombre, del alma de una
mujer en otra mujer y del hombres en la bestia, serpiente o estrella.

Este tema de la metemsomatosis llamé la atencién a Marsilio Ficino®’°, quien anota: "Los
doctores hebreos cabalistas aprueban una manera de castigar y piensan que las almas de los
hombres vienen varias veces a esta vida bajo la forma humana solamente, para la purgacién
de sus pecados. No puede haber sino tres retornos; anaden, de miedo que alguien se excuse
de su pecado, que todas las almas estaban presentes cuando Dios dio la ley a Moisés32°,

En el Zelus Christi escrito por un convertido, Pedro de la Caballeria, hacia 1450, se dice que "los
libros que en hebreo se llaman Cabala, término que significa las tradiciones antiguas o los
escritos que fueron redactados por aquellos que los recibieron. Dos de estas obras han caido
en mis manos: Las Puertas de la Justicia y Las Puertas de la Luz, donde se tratan los secretos
celestes de los nombres divinos.

Esta literatura apologética, dice F. Secret®?, que debia tomar en la obra de Pico de la
Mirandola, con el aporte de la Cabala, el esplendor del Renacimiento, conocid por otra parte
en Italia, en esta misma época, un florecimiento excepcional. Su examen nos permitira
comprender mejor los destinos de la Cabala cristiana.

Pico de la Mirdndola y el ambiente italiano de la Cdbala cristiana

Con Pico de la Mirandola, la Cabala entra oficialmente en la Cristiandad. Detras de Pico de la
Mirandola habia dos judios convertidos que desempefiaron un papel de primera agua. Fueron
el célebre Mithridates y Pablo de Heredia. La historia de Mithridates es muy confusa, como
toda su actuacién alrededor de Pico de la Mirandola. Mithridates o Guillermo de Sicilia parece
ser el convertido Juda Samuel ben Nissim Abul Faraz de Girgenti, que tomd el nombre de su
padrino, Guillermo Raimundo Moneada. Asi al menos firma el famoso sermdén que dedicd a
Sixto IV y en el cual demostraba todos los misterios de la pasion del Sefior con la autoridad y
los escritos de hebreos y de drabes. La seriedad de este Mithridates queda evidenciada por el

377 |bid., pag. 9.

378 |bid., pag. 14.
379 bid., pag. 14.
380 |bid., pag. 14.
381 |bid., pag. 16.
382 |bid., pag. 21.



hecho de que cuando volvid a Irlanda afirmaba haber visto pajaros que nacen de la hoja de
ciertos drboles al contacto del agua.

En 1486, Raimundo Guillermo Moneada convertido en Flavio Mithridates encontré a Pico de la
Mirandola. Mithridates, al servicio del conde, le ensefid el caldaico, después de haber obtenido
de él juramento de no comunicar su ciencia a nadie. Mithridates, que se parece a este Maestro
Alfonso que encontré en Roma el doctor Torralbe, inmortalizado por Cervantes, y que se
enorgullecia de haber renunciado a la fe de Moisés por la de Mahoma, que luego abandond
por la cristiana, antes de preferir la religién natural o el ateismo, ha desempefiado también un
gran papel en la elaboracién que de la Cébala hizo Pico de la Mirdndola3,

Pablo de Heredia jugd un rol mas importante en la constitucién de la Cébala cristiana de Pico
de la Mirandola. Quedan dos obras de Heredia, incunables, cuya fecha es dificil de averiguar.
La primera es la Epistola de los secretos, dedicada a don Iiiigo Lopez de Mendoza, que fue
embajador de Espafia en Roma, de 1486 a 1488. La segunda, La Corona del Rey, que trata de la
Inmaculada Concepcion, dedicada a Inocencio VIII, que favorecié este culto. Estas dos obras,
que emplean el término "Cabala", plantean un problema, ya que fue al final de 1486 cuando se
produjo el escandalo de las Conclusiones, de Pico de la Mirdndola, y que Inocencio VIl rehusé
hasta su muerte el breve de absolucidn reclamado por los amigos del conde.

Pico de la Mirdndola exponia el programa de la Cabala cristiana y decia: "Estos libros que he
adquirido a precio de oro, los he leido a fondo, con una atencidn sostenida y un trabajo sin
descanso, y alli he encontrado -Dios es testigo- no tanto la religion de Moisés sino la cristiana:
aqui el misterio de la Trinidad, alli la encarnacidn del Verbo, alld también la divinidad del
Mesias; alli he leido, a propdsito del pecado original, de su expiacién por Cristo, a propdsito de
la Jerusalén celeste, de la caida de los demonios, de las jerarquias angélicas, de las penas del
purgatorio y del infierno, las mismas cosas que leemos todos los dias en Pablo y Dionisio, en
Jerénimo y Agustin. Pero en lo que hace a la filosofia, se creeria oir a Pitdgoras y a Platén,
cuyos principios son de tal modo vecinos de la fe cristiana que nuestro Agustin da gracias
infinitas a Dios de que los libros de Platén hayan caido entre sus manos3*,

A partir de estas ensefianzas, Pico compuso sus conclusiones sobre la Cabala. Se ordenan en
dos series, segun el plan de sus novecientas tesis; una primera, Conclusiones cabalisticas en
numero de cuarenta y siete, segun la doctrina secreta de los sabios hebreos cabalistas, cuya
memoria debe ser siempre respetada; la segunda, Conclusiones cabalistas en numero de
setenta y una (setenta y dos de hecho), segun la opinion propia del autor, sacada de los
principios de los sabios hebreos, que confirman mejor la religion cristiana. Se encontraban por
otra parte en distintas series, como la famosa tesis retenida por la comisidon de censura, la
novena de las conclusiones magicas, segun la opinion propia del autor.

Se sabe el escandalo que produjo en Roma el examen de las trece tesis sospechosas, la
retractacién de Pico el 31 de marzo de 1487 y el proceso de herejia. Después de su huida a
Francia, Pico de la Mirandola se retiré a Florencia, donde escribid el Hetaplus, el De ente et
uno, las Disputationes adversus astrologos. Sin embargo, su curiosidad y entusiasmo por la
Cébala no disminuyen3®,

En definitiva, y esta es la conclusidn de Secret, si Pico de la Mirandola no fue mas que un
eslabén en el desarrollo de la Cabala cristiana en el Renacimiento, la leyenda que con
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frecuencia tiene razén contra la historia ha hecho de él justamente el padre de la Cabala
cristiana®,

Jean Reuchlin

Con Jean Reuchlin (1455-1522), el humanista de Pforzheim, se desarrolla la batalla por la
introduccion de la Cabala en la Cristiandad. Reuchlin tenia una inclinacién innata hacia las
sutilezas del misticismo. Y pronto se sirvié de su conocimiento del hebreo como de una especie
de llave que lo ayudé a penetrar en el maravilloso dominio de la ciencia cabalistica®®’. Tuvo dos
maestros judios: Jacobo Loans, médico del emperador Federico lll, y Abdias Sforno, muerto en
Bolonia en 15503%, Ademds tuvo una gran admiracién por Pico de la Mirdndola. Todos ellos
estuvieron bajo la influencia del gran judio Elias Lévita (1463-1549), quien fue el intermediario
entre la gramatica judia de la Edad Media y los hebraistas cristianos de la Reforma3®°.

Reuchlin sostenia que el arte de la Cabala levanta hacia Dios el espiritu del hombre y lo
conduce a la felicidad perfecta. El que cultiva esta ciencia gustard en este mundo la suma
mayor posible de felicidad y gozara en el otro de felicidad eterna. Para defender sus teorias,
publico Reuchlin dos obras, De verbo mirifico, la palabra milagrosa, y De arte cabalistica, sobre
el arte de la Cabala. Esta ultima fue dedicada al Papa Ledn, hijo de Lorenzo el Magnifico, y en la
dedicatoria recuerda la época brillante en la que entre los humanistas de Florencia encontré a
Pico de la Mirandola.

Pero temiendo, no sin razén una nueva invasidn del judaismo, el dominico Santiago
Hochstratten, profesor de teologia de Colonia, inquisidor de la fe en las provincias de Colonia,
Maguncia y Tréveris, emprendid la tarea de refutar a Reuchlin en su Destruccion de la Cdbala.
Demostraba alli que esta doctrina no fortificaba en nada los dogmas del cristianismo, antes
bien que los negaba, y que los libros de Reuchlin pululaban en proposiciones erroneas>%.

Poco tiempo antes de la aparicién de los libros de Reuchlin sobre la Cabala y de la refutacion
de Hochstratten se trabd una larga disputa sobre la autoridad de los libros hebreos, y Reuchlin,
al comienzo de la querella, tomd partido contra los judios. El que llevd la parte mas fuerte
contra los judios fue un judio bautizado, Jean Pfefferkorn, quien en El Espejo de los Judios
(1507-1509) y en otros libros, denuncié el peligro de los escritos y artes judios. Aunque al
comienzo Jean Pfefferkorn obtuvo el apoyo del emperador Maximiliano, éste publicd luego
una ordenanza en la que confiaba todo el asunto al arzobispo Ulrich de Maguncia,
encargandole examinar los libros judios, ya confiscados en algunos sitios por Pfefferkorn, y
reclamando a este propdsito la opinidon de las universidades de Maguncia, Colonia, Erfurt y
Heidelberg, del inquisidor de la fe en Colonia, Santiago Hochstratten, del sacerdote Victor
Caben y por fin de Reuchlin.

En esta disputa, Reuchlin se puso del lado de los judios y atacé furiosamente a Pfefferkorn. El
hecho es que la disputa dividié en dos grandes partidos la opiniéon de Alemania, en la que unos
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se colocaron a favor de Pfefferkorn y de los tedlogos de Colonia, y los otros a favor de Reuchlin
y de los poetas®',

El asunto no se mostraba favorable a Reuchlin, cuyo libro fue prohibido por el emperador.
Pero aquél apeld al Papa, y para conquistarselo escribié al médico ordinario del Papa, un judio
llamado Bonet de Lates, en los términos mas humildes. Ledn X derivd la cuestion al joven
obispo de Spira, el conde palatino Jorge. Este, poco versado en los puntos en cuestién, dejo la
apreciacién al candnigo Jorge Truchsess, alumno de Reuchlin, quien opind que El Espejo de los
Ojos no contenia ninguna herejia apreciable, que no podia causar escandalo, que no era
culpable de ninguna irreverencia y que no defendia a los judios con exageracién.

Mientras tanto, Hochstratten apelé a Ledn X, pero Reuchlin tenia muchos partidarios
influyentes, tanto laicos como eclesiasticos, en Roma, y el Papa, no sospechando el peligro,
permanecid inactivo3®2.

El asunto paso a la calle y el partido de Reuchlin y de los poetas inicié una campafia publica de
difamacién contra los dominicos por medio de satiras contra los "cuervos" y contra los
barbaros, y finalmente Reuchlin, apoyado de alguna manera por Erasmo, pudo celebrar un
triunfo resonante.

Ledn X, que fue largo tiempo favorable a Reuchlin, no condené El Espejo de los Ojos, sino
después de la tormenta de Lutero, en 1520. Pero esta condenacién llegaba tarde. La Cabala
habia entrado oficialmente en el mundo cristiano. Reuchlin se sentia atraido lo mismo que los
hebraistas italianos contemporaneos hacia el hebreo y la literatura judia por su interés por la
Cabala. Pero sus progresos le permitieron apreciar las debilidades de la version de las
Escrituras aceptada por la Iglesia, de la Vulgata. Con Kimhi y Raschi como guias, recurrié al
original. "Asi fue forjada el arma con la cual la Reforma, con sorpresa de todos, asaltd la
autoridad de la Iglesia Romana "%,

La edad de oro de la Cabala Cristiana en Italia

Con Pico de la Mirdndola y Reuchlin, a quienes no es posible separar, la Cabala entra
triunfalmente en la Cristiandad. Pero con el De arte cabalistica estamos ya en 1517, cuando
Italia conoce la extraordinaria generacién de Galatino (1460-1540), Justiniano (1470-1536),
Jorge de Venecia (1460-1540), Pablo Ricci (+ 1541), cardenal G.P. de Viterbo (1465-1532), para
no citar sino los mas eminentes representantes de la Cébala cristiana.

Es alli donde florecen las célebres prensas hebraicas de Gerson Socino y de Bomberg, y donde
se anudan fructuosas relaciones entre judios y cristianos. Ademds de Elias del Medigo,
Mithridates, Johanam Alemano, es el pais donde escribe Ledn Hebreo, donde trabaja Elias
Levita, Pablo y Agustin Ricci, Abraham de Balmes, Calo Kalénimo, Félix de Prato, donde
Reuchlin encuentra a Obadia Sforno, Bonnet de Lates. Nombres célebres, junto a otros testigos
de la curiosidad de los cristianos por la literatura hebraica: el misterioso Antonio Flaminio,
amigo desconocido de Pico de la Mirdndola3%*,
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Hemos encontrado ya a Marsilio Ficino (1433-1499), a quien la compaiiia de Pico de la
Mirandola llevé a interesarse todavia mds por la literatura hebraica y por la Cabala.

Otra obra que tuvo gran resonancia fue Didlogos del Amor, que Ledn Hebreo publicé en 1502.
Se sabe muy poco sobre este hijo mayor de Isaac Abarbanel, nacido en 1470, en Lisboa, y que,
en 1492, pasé con su familia de Espaina a Italia. Ledn Hebreo se interesé por la Cébala, como
también su hermano Samuel, de quien Widmanstetter atestigua que en 1532 oyd en su casa
de Ndpoles lecciones sobre la Cabala. Y no es sorprendente que la traduccion latina de los
Didlogos, por Juan Carlos Saraceno, esté insertada por Pistorio en su coleccion de los tratados
de la Cabala3®.

Por importante que sea Ledn Hebreo, es un personaje episddico al lado de Paul Ricci, lamado
Pablo el israelita. Fue alumno de Pedro Pomponazzi (1462-1524) y Erasmo tuvo conocimiento
de él cuando, en 1506, profesaba la filosofia en Pavia. Escribid De caelesti agricultura. Ricci
murid en 1541, después de publicar su De caelesti agricultura y su obra fue inscripta en el
Index, a pesar de aparecer con dos paginas in-folio de testimonios favorables de los tedlogos
de Bolonia y Pavia. Decia Ricci que no hay mejor modo que la Cabala para confirmar la fe y
esto lo decia contra Hochstratten, que pretendia lo contrario en sus cartas al Papa Ledn.

Mientras Paulo Ricci conquistaba a Alemania con la Cabala, ésta se desarrollaba en lItalia,
donde son publicadas en 1516 y en 1518 dos obras de gran resonancia: El salterio poliglota, de
Agustin Justiniano, y Los secretos de la verdad catdlica, de Pedro Galantin.

Pantaledn Justiniano (1470-1536) después de haber profesado en los dominicos de Bolonia,
publicé en 1513 una Oracion llena de piedad a Dios todopoderoso, compuesta de 72 nombres
divinos en latin y hebreo dedicada a su sobrino el cardenal Sauli. Justiniano transcribe por
primera vez y traduce al latin textos del Zohar, sacados en gran parte del Sifra de Tzniutra o
Libro del Arcano. No esta desprovisto de interés hacer notar que uno de los pasajes, que sirve
a Justiniano para mostrar la encarnacién de Cristo, estd citado por Denis Saurat por ilustrar el
tema de la vida sexual en Dios y del panteismo en los poetas del Renacimiento3®®.

Pedro Galantino (1460-1540) fue un franciscano, Pedro Columna, que tomd ese nombre. Su
obra De arcanis fue muy difundida con el Renacimiento. Galantino gozé de mala reputacién
por haber plagiado el Pugio fidei.

El cardenal Gil de Viterbo (1465-1532), simple nombre en la lista de autores que se ocuparon
de la Cdbala, ha dejado una obra considerable. Gil de Viterbo conocid a todos los hebraizantes:
ademas de Justiniano y Palatino, a Félix del Prado, convertido y entrado en la orden de los
ermitafios de San Agustin. Se sabe que Félix, que fue el maestro en hebreo de Daniel Bomberg,
aseguro en este Ultimo la edicién de la biblia hebraica de 1515-1517, que luego criticard Elias
Levita. Ademas, el cardenal Gil de Viterbo tuvo a su servicio otros judios o convertidos. Se
conoce a Miguel ben Sabthai, llamado Zematus, originario de Africa; a Baruch de Benevento,
del cual dice Widmandstetter que era un excelente cabalista y el primero en haber difundido
los libros del Zohar entre los cristianos por medio del cardenal Gil de Viterbo; otro convertido,
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Nicolas Camerarius arcipreste de Benevento, que tradujo para él un libro de la Cabala; José
Hagri, que copia para él los textos de la Cabala en el Scechinah.

Con Francisco Giorgi (o Zorzi) (1460-1540) nos hallamos en Venecia, que desempefié un gran
papel en la difusidn de la Cabala cristiana. Era esta ciudad de los grandes editores de literatura
hebraica, la ciudad de Bomberg. Giorgi pertenecia a una familia patricia y entré en los menores
de 1480 después de estudiar en Padua. Tuvo relaciones con los medios cabalistas. Escribié De
harmonia mundi, que dedicé en 1525 a Clemente VII. La atencidn atraida por De armonia
crecid con la publicacidn en 1536 de los Problemata. La obra fue censurada en Roma y Giorgi
debié escribir una Apologia. Se ha dicho de la De harmonia mundi que es una de las obras mas
desordenadas y confusas del misticismo del Renacimiento, en parte pagana y en parte
cristiana, que su autor, muy instruido, aunque desprovisto de critica y todo método, ha
reunido doctrinas neoplatdnicas, neopitagdricas, rabinicas, cabalistas y las del pretendido
Dionisio sin inquietarse por ponerlas de acuerdo.

Los Problemata y el De harmonia fueron, con las obras de Pico de la Mirandola, de Reuchlin 'y
de Galantin, las principales fuentes de la Cabala cristiana3®’.

El desarrollo de la Cabala en Alemania

Se ha repetido que la Reforma, favoreciendo la exégesis literal, habia condenado la Cabala
cristiana. Pero no parece que esto sea verdad. La Cabala continud floreciente, lo mismo que los
estudios hebraicos. Fueron religiosos los primeros reformados que estudiaron el hebreo y la
Cébala. Asi, Conrado Pelicano (1478-1556), uno de los primeros hebraizantes de Alemania, era
zapatero en el convento. Desarrollé una actividad prodigiosa en traducciones y comentarios de
textos cabalisticos. Hay que reconocer que Pelicano, como Viterbo, Widmandstetter y mas
tarde Masay, fueron los mejores hebraizantes y que recogieron la mayoria de los textos, pero
no dejaron detras de si monumentos a la altura de sus trabajos>%.

El discipulo de Pelicano, Sebastian Munster (1489-1552) por el contrario, produjo buena
cantidad de gramaticas, diccionarios, comentarios biblicos, trabajos geograficos, traducciones
de D. Kimhi y de Elias Levita. Se ha destacado su testimonio de 1523: "La fama, que no siempre
es mentira, referia que gracias a los cuidados del Cardenal de Toledo, que ilustrd, nuestra
Congregacién mientras vivid, se imprimian en Alcald de Henares, en Espafia, todos los libros
del Antiguo Testamento en cuatro lenguas con un diccionario hebreo. Lo que facilmente
creemos porque Espaia ha tenido siempre judios sabios". Munster, si no fue un gran fervoroso
de la Cabala, hizo de ella buen uso.

También Wolfgang Fabrizio Capito (1478-1541) tuvo un aprecio relativo por la Cabala. Su
alumno Pablo Fagio (1504-1550) mostré por el contrario un gusto mads decidido. Sus
comentarios sobre la Escritura que han sido reeditados con los de Munster en la Critica Sacri,
permiten facilmente juzgar, sobre un mismo texto, las reacciones de los dos comentaristas.
Mientras que para Capito la Cabala era una leyenda infantil, Fagio precisa por dos veces que la
verdadera Cabala es la tradicidn cristiana.
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Juan Ecolampadio (1482-1531), que fue alumno de Reuchlin, de W. F. Capito, y colaborador de
Erasmo, tampoco desdeid la Cébala.

"La Cabala cristiana en los medios de la Reforma debia tener tantos adversarios como
simpatizantes, pero aduciremos las manifestaciones mas adelante al hablar de la Cébala en los
reformadores".

La Cabala cristiana en Francia

La Cabala no produce en Francia un intérprete cristiano de la envergadura de Pico de Ia
Mirdndola, de Galantin, de Justiniano, de Giorgio, de Gil de Viterbo, o de Reuchlin, Pelicano,
Widmandstetter, hasta que aparece Guillermo de Postel (1510-1581), uno de los personajes
mas sorprendentes del Renacimiento. Sus obras, en nimero considerable, son en efecto muy
dificiles de encontrar.

Sin entrar en los meandros del mito construido y vivido por Postel, que algunos de sus
contemporaneos comparaban a un laberinto (Kvagala, Postelliana, pag. 55) y otros a "una
cloaca de todas las herejias" (T. de Beza, Hist. Eccl., 2), y que, como decia R. Simédn, es "una
mezcla de la filosofia de Aristoteles comentada por Averroes, del platonismo y de la Cabala de
los judios" (Lettre, Moisiers, 1730, |, pag. 211), nosotros sefialaremos su sentido general antes
de dar alguna idea de la manera como utiliza la Cabala.

Teniendo primeramente la idea de establecer la concordia universal demostrando las razones
de adoptar el cristianismo, Postel, en una sucesién de iluminaciones, vino a dar en un
milenarismo en que el hombre encontraria el esplendor de la razén antes de la caida. Segun él,
el mundo y el hombre que fueron creados por el mediador entre el Dios inmévil y el mundo
mavil, viven cuatro edades: la de la ley de la naturaleza, la de la ley escrita, la de la ley de
gracia y, en fin, la de la ley de la Concordia, en que el hombre es restituido al estado de
naturaleza. Postel, para llamar la atencién de los espiritus, decia que habia tomado las dos
grandes verdades del sistema de la Cabala: el espiritu del Mesias y el Gilgul o la recirculacién
de las almas. Dos aspectos de una misma verdad que el Evangelio condensa en una férmula
aplicada a Cristo: "Omnia in omnibus". Para Postel todos los hombres, desde Adan hasta
entonces, son miembro de Cristo y han sido hechos realmente participantes de su sustancia y
no de su divinidad... Postel que se ha restituido con la razén de antes de la caida, comprende
todos los secretos escondidos desde la constituciéon del mundo y esto es lo que revela con su
traduccion del Zohar3%°.,

El Zohar de Postel es un Zohar posteliano. Para Postel no cabe duda de que el Zohar es obra de
Simén el Justo, de quien San Lucas hace el elogio: "El Espiritu Santo le habia revelado que no
moriria antes de ver el Cristo del Sefior". El texto sorprendente publicado por Postel en
Venecia en latin y hebreo se intitula La luz de las Idmparas del candelabro para iluminar los
ojos en los secretos de la Ley, compuesta con los libros Hazoar y Habahir o resumen de las
teorias del Zohar. De hecho, Postel expone su propia doctrina en temas ya comunes en los
cabalistas cristianos*®.
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Si la gran obra de Postel, que Buxtorf el joven sofidé todavia con publicar, quedd bajo el
celemin, constituyd, sin embargo, el origen de toda una escuela francesa.

La escuela de Guillermo de Postel. Postel, que no formé la secta de los postelianos, como
catdlicos y reformados le reprocharan, tuvo discipulos y admiradores. Uno de los primeros fue
sin duda Juan Boulaese (n. 1530), que comenzé a recopiar los manuscritos de Postel, mientras
este Ultimo estaba prisionero en Roma.

Otro discipulo de Postel fue su admirador Pedro Victor Palma Cayet (1525-1610), acusado por
sus antiguos correligionarios de entregarse a ciencias curiosas. Editor de una historia
prodigiosa y lamentable del gran doctor Fausto, se le llama de ordinario Pedro el Mago. Y los
Pithoeana refieren: "He oido predicar a Cayet que la Virgen habia venido para salvar a las
mujeres"*’?, Cayet multiplica las referencias al Zohar sobre temas que sin duda ha reunido en
los cabalistas cristianos.

Pero los discipulos predilectos de Postel fueron los hermanos Guido y Nicolds Le Fevre de la
Boderie, normandos como él. Guido (1541-1598) publicé un Diccionario siro-caldaico, que
Buxtorf utilizé y que sefiala el interés de su autor por la Cabala. Nicolas (1550-1613) escribid un
pequeno libro publicado en 1588 como alabanza a la lengua santa, y un copioso prefacio a su
traduccion del Heptaplo. La opinién de Nicolds Le Fevre de la Boderie es que queda en las
tinieblas exteriores quien se atreve a hacer la explicacion del Apocalipsis sin ayuda de las
tradiciones de la Cabala.

También ejercié gran influencia Postel sobre otros dos personajes menos misteriosos y muy
considerables en su tiempo: Gilberto Génebrard (1537-1597) y Blas de Vigenere (1513-1596).
El primero, uno de los autores de la autorizacion eclesiastica para la traduccidn de la Harmonia
y del Heptaplo, no fue con todo siempre tan favorable a la Cébala. Vigenere se hizo célebre por
la criptografia.

La Cdbala cristiana en Inglaterra

Erasmo envid el De arte cabalistica de Reuchlin a John Fischer (1459-1535), quien se sintio
atraido por la Cabala. En el sermdén que pronuncié en 1521 sobre la condenacién de Lutero
justifica las tradiciones de la Cabala, tradiciones no escritas por los profetas.

Se sabe que Tomas Moro tradujo la biografia de Pico de la Mirandola por medio de su sobrino.
Con todo, es en la obra de un francés donde se encuentra mencién de la Cabala: Du Guez, que
habia leido a Reuchlin hace esta aclaracion.

Las menciones de la Cabala se multiplican. En 1583 Henry Howard, conde de Northampton
(1539-1614), en una Defensa contra el veneno de las pseudoprofecias distingue entre la Cabala,
gue es un método valido para exponer las escrituras y los métodos que manejan las letras para
entregarse a la adivinacion.
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Reginal Scott (1538-1599), en The discovery of Witchcraft, publicado en 1584, y dirigido contra
la Demorwmania de Bodin, ataca la Cdbala como magica y papista.

La Cdbala toma importancia en Henry Wainsworth (1571-1622), un exégeta que vivid en
Amsterdam y que publicé, desde 1616, Anotaciones sobre el Pentateuco.

Hasta Francisco Bacon (1560-1626) se interesa en la Cdbala. En el De dignitate et augmentis
scientiarum critica a los rabinos y cabalistas que buscan en la Escritura lo que sélo puede
conocerse por la filosofia. Finalmente, Roberto Fludd (1574-1637) se caracteriza por su aficion
a la Cabala y por distinguir una verdadera Cabala y una Cabala supersticiosa. El camino
quedaba abierto en Inglaterra para que Milton y H. More y tantos otros no dejaran de asociar
la Cabala a sus especulaciones.

La Cdbala entre los protestantes

Los Papas del Renacimiento y de la Contrarreforma se mostraron favorables a la Cabala.
Alejandro VI establecié que Pico de la Mirandola no habia caido en herejia formal. Ledn X
recibié la dedicatoria de la Historia saeculorum y la del De arte cabalistica, y si condena el
Augen Spiegel es a consecuencia del movimiento luterano. Su sucesor, Clemente VII, que se
preparaba para convocar una comisién de seis sabios judios y seis sabios cristianos para una
revisién de la Biblia, apura al cardenal de Viterbo a redactar y publicar sus trabajos sobre la
Cabala. El cardenal Madruzzi, que patrocina en 1543 las imprentas hebraicas de Rita di Trento,
todavia en 1562 abogara en favor de los libros que se quiere condenar. Cierto que Paulo IV
(1555-1559) se hizo célebre por su dureza, desde el punto de vista de la Cabala cristiana, pero
hay que advertir que fue bajo Pio IV (1559-1565) que un editor cristiano publica la edicion del
Zohar de Mantua.

En los protestantes las simpatias y antipatias por la Cabala se repartieron de modo mas o
menos igual. Lutero, que cambiara de actitud para con los judios, distinguié una Cabala buena
y una Cabala mala“®,

Melanchton, sobrino de Reuchlin -de quien escribid una biografia, a pesar de que su tio lo
habia desheredado-, fue de opinion mas matizada: "Hay entre las doctrinas de la Cabala
muchas cosas validas transmitidas por los antiguos a sus sucesores, pero estos uUltimos han
afiadido con frecuencia las teorias mas fantasiosas.

Del lado de Calvino (1509-1564) la condenacién de la Cabala descarta toda curiosidad. En el
comentario sobre la palabra Beresith, advierte que es muy frivolo explicar que alli se trata de
Cristo, y sobre la palabra Elohim, "plural en Moisés, del que se ha tomado el habito de decir
que denota las tres personas de la Trinidad, me parece que es una prueba poco sélida, y no
insisto". Sobre el nombre de Jesus: "Es mas que tonto, ya que los nombres de Jesus y de
Jehova no se parecen sino en dos letras y difieren en las otras, y no tienen ninguna afinidad
para querer mezclarlas y hacerlas un solo nombre".

Teodoro de Beza acusa a Postel de haberse hecho judio porque ha caido en los delirios de la
Cébala. Nicolds de Gallars, en sus Comentarios sobre el Exodo, dedicados a G. Farel, Calvino y P.
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Viret, otro adversario de Postel, deja discutir a "los cabalistas y a sus semejantes las
elucubraciones de los judios sobre los acentos, espiritus, vientos de voces, de donde
pretenden sacar sus maravillas. Yo no quiero estar al acecho de las silabas y de las letras, sino
estar atento a la cosa misma, sefialada por la verdadera significacion de las palabras. Porque
esta supersticion es tan peligrosa y perniciosa en teologia como en cualquier otra ciencia.
Vemos que esta locura estupida ha sido inventada por los judios y la audacia o mas bien locura
con que ha depravado la verdadera historia. Lo que también ha acontecido a los cristianos que,
no solamente han aceptado tales fabulas, sino que las han desarrollado y han preferido
oscurecer la redencién de Cristo"4%,

Salomén Gesner (1559-1605), tedlogo luterano, en su Génesis, publicado en 1603, en
Vitembergg, no tiene sino desprecio por las paparruchas de los rabinos. En las regiones
ganadas al socinianismo, la Cabala cristiana, que quiere probar la Trinidad, es objeto de burlas.
Sin embargo, no es menos curioso observar que estos socinianos fueron estigmatizados a
veces con el término de cabalistas.

El hecho cierto es que los grandes simpatizantes y detractores de la Cabala repartieron por
partes iguales su admiracion y su detraccion.

La Cdbala cristiana y la filosofia oculta

Este punto hay que comenzarlo por el De Occulta Philosophia de Agrippa (1486-1535), que no
trabaja sino guiado por los cabalistas cristianos: Pico de la Mirandola, Reuchlin, Paulo Ricci y
Giorgi, para dar un color cabalistico a su propdsito, que es la magia natural, la magia celeste y
la magia ceremonial. Agrippa, como lo ha mostrado M. L. R. Wagner,*** utiliz6 para fines
magicos temas propuestos por Pico de la Mirdndola, Reuchlin y Giorgi sobre las
correspondencias de la fisica, la astrologia y la magia. Pero él fue victima tanto de su
curiosidad demasiado charlatanesca como del descrédito de la hechiceria, de la que habia
intentado separar una magia mdas humanista. Y Jean Wier escribia contra la leyenda difundida
por Paul Jove, "que el diablo ha tenido compafiia con Agrippa hasta el Ultimo suspiro". "Yo he
visto y conocido familiarmente a ese perro en cuestion, que era negro... Llamado Sefor... Era
una verdadero perro macho y tenia por hembra a una perra de la misma talla y color llamada
Seforita...".

Agrippa, cuya influencia fue tan grande a través de su De Occulta Philosophia, no la tuvo
menos grande por la palinodia de su De incertitudine scientiarum, donde denunciaba la Cébala
judia vy la cristiana.

La obra de Agrippa De Occulta Philosophia, que es una concepcion teoséfica en la que entran
elementos cristianos, neoplatdnicos y cabalistas con magia, astrologia y el arte de Lulio, refleja
mejor que el de la Ciencia oculta la cristalizacién de las curiosidades del Renacimiento.

Los historiadores de la filosofia han destacado que en Giordano Bruno (1550-1600) "la
organizacion del lulismo y del enciclopedismo recuerda no sélo los cuatro mundos y los diez
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sefirot, sino sobre todo aquel arbol cabalistico que termina en la corona®®. Hemos visto en él
la importancia de la muerte por el beso. Bruno hace mencidon de otros temas cuando en la
Cdbala del caballo Pegaso desarrolla esta filosofia teoldgica, filosofia de teologia cabalistica,
teologia de cabala filosdfica...

Las correspondencias establecidas por Pico, Reuchlin, Giorgi, Agrippa, los Ricci, entre Cabala y
Astrologia han de llevar a Juan Bautista Morin (1583-1656), médico y profesor real de
matemadticas, que estuvo en correspondencia con Marsenne y Descartes, y uno de los
adversarios de Gassendi, a publicar una Cdbala, descubrimiento de las mansiones astroldgicas.

La alquimia tampoco fue olvidada por los cabalistas cristianos. El primero en haber comparado
alquimia y Cabala fue sin duda el misterioso Juan Pantheus, que publicé un Arte de
transmutacion metdlica.

Pero toda esta literatura en la que la Cdbala se convierte en astrologia, alquimia, magia,
permite entender mejor la filosofia ocultista del tiempo, de la cual Theofrasto Paracelso (1493-
1541) fue con Agrippa uno de los grandes representantes. Se ha querido hacer de él un
cabalista, pero los textos muestran bien a las claras que no hizo nunca una representacién
como la de Agrippa, a partir de los cabalistas cristianos. Los pasajes en los que se encuentra la
palabra "Cdbala" muestran que Paracelso no se preocupd nunca de seguir a los cabalistas
cristianos.

405 C. Bartolomess, G. Bruno, |. pag. 51; lI, pag. 20, 107, 168, 309, citado por F. Secret, Les kabbalistes chrétiens de la
Renaissance, pag. 290.



CAPITULO VIII: LA CABALA, UNA VEZ INTRODUCIDA, TRABAJA
EN EL MUNDO CRISTIANO CON BOEHME, SPINOZA Y LEIBNIZ

Al hacer la Cadbala su entrada oficial en el Renacimiento tuvo la virtud de cabalizar el
pensamiento cristiano. Esta accién se verificd por dos caminos: el de la influencia directa, que
se sefalé de un modo tipico y singular en algunos grandes pensadores, como Boehme, Spinoza
y Leibniz; y por una influencia indirecta, que tuvo como efecto propio ablandar y relajar las
grandes tesis de la filosofia tradicional y dar origen a una filosofia mas o menos irenista.

En este capitulo consideraremos de modo particular la influencia directa que tuvo lugar en
algunos pensadores relevantes y que tuvieron singular importancia e influjo en todo el
pensamiento posterior.

Los precursores

Nicolds de Cusa (1401-1464) recibié la influencia de la Cdbala, al menos indirecta, en varias
corrientes. Se ha dicho que "Cusa es un espiritu amplio, curioso, abierto a todas las corrientes
e influencias de su tiempo. Se halla a horcajadas entre dos mundos"*%®, en el punto de
interseccion entre las corrientes de pensamiento que provienen de la Edad Media y las nuevas
aportaciones del humanismo y el espiritu de los nuevos tiempos. En su biblioteca se
encuentran obras tan significativas como las de Proclo, los libros herméticos, Juan Escoto
Eriigena, Raimundo Lulio®”’. Baste indicar estas influencias fundamentales para ver que nos
hallamos ante una mentalidad de tendencia mistica fuertemente influida por el
neoplatonismo, que busca expresiones en el campo filoséfico y en el simbolismo matematico,
cuya insuficiencia es causa, por una parte, de un marcado acento de agnosticismo respecto de
la posibilidad de alcanzar la verdad y, por otra, de un lenguaje un poco impreciso en que las
palabras van mas alld del pensamiento del autor®,

Primeramente, hemos de decir que ha sido Nicolas de Cusa el primero en tener el mérito de
poner esta idea del Absoluto propiamente en el significado que mantendra a continuacién, del
principio trascendente y al mismo tiempo inmanente al mundo de la experiencia®®. También
tuvo Nicolds de Cusa el mérito de tomar de las filosofias heraclitana y neoplatdnica la idea de
la coincidentia oppositorum y de haberla colocado en la base del concepto de Absoluto, en el
cual, asi, se identifican maximo y minimo, infinito y finito, necesidad y contingencia, eternidad
y tiempo, posibilidad y actualidad, y asi consiguientemente?.

No sabemos si se puede llamar "mérito" al hecho de haber introducido esta novedad, pero de
ella se han de seguir una serie de consecuencias funestas y peligrosas, que han de alterar los
principios mas fundamentales de la doctrina catélica.
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Para Nicolds de Cusa, en la esencia divina coinciden, se confunden, armonizan e identifican
todos los contrarios: el todo y la nada, el ser y el no ser, el existir y el no existir, lo creado y por
crear. La creacidn ex nihilo también ha de quedar insuficientemente expresada. No sin razon el
tedlogo Juan Wenck, aristotélico de Heidelberg, reprochd a Cusa esta y otras frases de sabor
panteista parecidas a algunas que se hallan en Eckhardt. "La ortodoxia de Cusa, dice Fraile, se
halla al abrigo de toda sospecha. Pero Giordano Bruno y Spinoza apenas tendrian que retocar
nada en algunas de sus expresiones"*!,

Giordano Bruno (1545-1600) sufrié la influencia de los cabalistas del Renacimiento como
Ficino, Pico de la Mirdndola, Paracelso y sobre todo Raimundo Lulio y Nicolds de Cusa, "el
divino Gusano", al cual "si al habito de sacerdote no hubiera infectado su genio, no sdlo habria
igualado, sino superado al de Pitagoras"!2.

En su intencion, Bruno no es panteista, como tampoco lo son Plotino y los neoplatdnicos, dice
Fraile*3. Pero tanto en los unos como en los otros, los propdsitos quedan fallidos por la
carencia de un recto concepto de creacidn y por no distinguir las operaciones ad intra y las ad
extra. El resultado de Bruno sera un monismo, no estatico a la manera de Parménides, sino
dinamico, evolutivo, a la manera de Herdclito y los estoicos.

Se ha observado que en su sistema Bruno domina y centraliza todo en la cosmologia, ya que la
causa universal es el alma, que por esto vivifica el universo desde adentro, y que estad dotada
de entendimiento mas que toda otra alma, ya que es providencia que de lo interno regula
todas las cosas*!*. Por esto, Bruno concibe el universo como un Unico cuerpo infinito con un
alma universal intelectiva también infinita por la forma.

Esta alma universal es la potencia divina activa, presente en todas las cosas, natura naturata,
es la explicacion de la infinita complicacidn divina. Spinoza estd ya anticipado en este monismo
metafisico.

El alma humana es una particula desprendida del alma del mundo y su anhelo mas profundo es
retornar a la unidad dentro del Todo, en lo cual consiste su felicidad. Hay que amar el universo,
como divino y buscar la unidad por encima de la multiplicidad**.

Cémo compagina Bruno la libertad humana, de la que constantemente hace el elogio como el
mejor atributo del hombre, con este panteismo sujeto a la necesidad mas rigurosa, es cosa que
no aparece claro.

A. Guzzo ha advertido en el articulo que le dedica en la Enciclopedia filosdfica italiana que
"Bruno esta de acuerdo con una tradicién que venia de atrds, pero que él encontraba cerca en
los neoplatdnicos, que le eran tan queridos, del cuatrocientos; la tradicidon segun la cual eran
inspirados no solo los libros sagrados de los hebreos y de los cristianos, sino también los
escritos de los grandes fundadores, orientales y griegos, de los grandes movimientos del
pensamiento"41,

411 Fraile, Historia de la Filosofia, Ill, pag. 163.

412 |bid., pag. 184.

413 |bid., pag. 184.

414 Enciclopedia filoséfica, Roma, |, 813.

415 Fraile, ibid., pag. 195.

416 A Guzzo, Giordano Bruno, en Enciclopedia filoséfica, pag. 819.



Sebastidn Franck (1499-1542), Valentin Weigel (1533-1588), Gaspar Schwenckfeld (1489-
1561). Estos pensadores, también en linea gndstica y cabalista, son importantes por cuanto
han preparado el camino a Boehme. Franck concibe de tal manera la inmanencia de Dios en
todas las cosas que ninguna creatura puede obrar mas que por Dios. "Dios es el que vuela y
canta en el pdjaro". El hombre necesita redencidn, pero ésta se realiza dentro de cada uno y
Cristo no es sino el simbolo de una realidad eterna.

Weigel leyé obras de Platdn, Plotino, Proclo, Hermes Trimegistro, Eckhardt, Nicolds de Cusa y
sobre todo de Paracelso, de quien toma su filosofia de la naturaleza. De todo ello formd un
sistema mistico-panteista. Todo estd en Dios. En Dios estan contenidas implicitamente todas
las cosas (complicite), pero ninguna explicitamente (explicite). La creacidn es necesaria, y Dios,
al crear al mundo, se crea a si mismo. Se hace personal mediante la creacién y adquiere
conciencia de si mismo a través del hombre.

Schwenckfeld alterd sobre todo la cristologia sosteniendo que la naturaleza humana de Cristo
no habia sido creada sino engendrada por el Padre y por lo mismo que no poseia la santidad
por gracia, sino como algo que le correspondia por si mismo*!’. A propdsito de esta doctrina,
Lutero pronuncid la palabra Eutychianismo. La resumia en estos términos: Dicit creaturam post
resurrectionem et glorificationem in Deitatem transformatam et ideo esse adorandam.

Con Jacobo Boehme (1575-1624) entramos resueltamente en una concepcién clara de la
Cébala. F. C. Oetinger, uno de los ultimos partidarios de Boehme, relata en su autobiografia,
que en su juventud, pregunté en Frankfort del Meno al cabalista Hopel Hecht, muerto en 1729,
como llegaria a comprender mejor la Cabala, y éste lo remitié a un autor cristiano que, dijo,
hablaba mas abiertamente que el Zohar. "Yo le pregunté qué queria decir y me respondié:
«Jacobo Boehme»; y me siguid hablando de sus paralelos entre sus metaforas y las de la
Cébala"*8,

Para exponer el pensamiento de Jacobo Boehme seguiremos preferentemente a Alejandro
Koyré*®, considerado como uno de los expertos mas autorizados en Boehme. Expondremos

los puntos salientes de su filosofia que muestran sus semejanzas con la Cabala.

La nocion de Dios. "La Deitas no es sino una etapa: el primer momento que estd aln
«antes» de esta vida. Porque Dios, el Dios de Boehme, vive, se desarrolla, evoluciona. Es
justamente el Dios que «wird und entwird» eternamente en un solo nunc aeternitatis. No esta

fuera del movimiento. Lo comprende y lo contiene en si"4%.

"El Dios-persona de Boehme no estd «fuera» de la diferencia y de la semejanza en la
indistincién fuera de la unidad. Contiene en si mismo toda diferencia, todo el infinito de la
oposicion y de la distincién que eternamente supera y relne, revivifica y agrega en si. Esta en
el movimiento y el movimiento esta en él.
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"Boehme parte del ser divino constitutivo, del Dios acabado, del Dios concreto. Y si, a veces,
nos parece asistir sélo a una subida dialéctica de abajo hacia lo alto, en la que lo menos
engendra lo mas, desengafiémonos: esta dialéctica no es posible sino porque lo «menos»
contiene ya lo «mas», y porgue en su indistincidon cadtica el germen contiene virtualmente el
ser concreto que estd llamado a producir"42,

A la tesis: Omnis determinatio est negatio, Boehme opone implicitamente la creencia: omnis
determinatio est positio; la perfeccién de lo finito se hace posible, y por lo mismo, posible la
victoria definitiva sobre el mal.

Dios, la nada eterna y el caos. En Boehme, Dios es la Nada eterna*??, que es lo Uno eternal.
"Siendo por tanto la primera voluntad un Insondable, al considerarla como una Eterna Nada,
nos parece como un espejo en el cual uno ve su propia imagen, semejante a una vida, aunque
sin ser vida, sino sélo una figura y un retrato de la vida"*%.

El solo nombre que se le puede dar es el de Absoluto, de Ungrund, abismo sin fondo y sin
fundamento, abismo en el cual no sélo no puede ser encontrado el fundamento o la razén de
algo, sino donde Dios encuentra su propio fundamento®?.

El Ungrund es en lo absoluto lo que es en si eternamente misterio, no revelado y no
expresado: en su "fuero interno"”, lo que es antes y que no se manifiesta ni se expresa; "antes"
gue no se ponga a si mismo y no se dé a si mismo su ser absoluto. El Absoluto es el Ungrund
realizado en tanto absoluto. El Ungrund es el fondo eternamente fecundo de la vida del
Absoluto, el germen absoluto que, siendo germen no es todavia nada, pero que contiene en si
todo lo que serd*®.

“La voluntad pertenece esencialmente al espiritu. Dios en tanto espiritu, es voluntad, voluntad
absoluta y primera a la cual nada precede y nada fundamenta, sino lo Absoluto indeterminado,
el Ungrund mismo. Ahora bien, como el Absoluto no es nada ni funda nada, es mas justo decir
que la voluntad es el fondo mismo del Absoluto. El Absoluto encuentra alli su fundamento; la
nada encuentra alli algo. La voluntad divina se llama, a causa de la emanacidn directa que la
engendra, voluntad de lo absoluto, lo que no quiere decir que la voluntad quiera el Absoluto,
sino, al contrario, que el abismo absoluto (el Ungrund), que quiere "en la voluntad"4%°.

Un Dios que se engendra a si mismo. De hecho, y lo hemos visto mas arriba, es sobre el
esquema del germen que Boehme se representa la vida divina; su Dios es un dios viviente que
se engendra a si mismo y engendra a Dios*?’.

"Su evolucion es totalmente organica; en tanto espiritu, su vida es la de un germen espiritual
que, partiendo de lo inconsciente (el Absoluto indeterminado) se engendra como voluntad y
pensamiento. Se desarrolla, se encuentra, toma conciencia de si. Se constituye, se construye
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en centro espiritual, se da una vida y un cuerpo, se hace personal y se expresa por la voluntad
y el pensamiento. Se eleva al amor y a la accién ordenada por el amor"4%,

La Creacion ex nihilo. Para Jacobo Boehme, la creacidn ex nihilo, como se la ensefia
habitualmente, no tiene ningun sentido. De nada, nada puede salir. "Dice la razén: Dios ha
creado el mundo de la nada. Respuesta: No era por lo mismo alguna esencia o materia
externamente tomada en realidad; pero una tal formacidon estaba en la eterna fuerza del
querer??®, Pero, por otra parte, ya que antes del acto creador de Dios no habia nada de lo que
Dios hubiese podido hacer el mundo, y nada de donde hubiese podido sacarlo, no queda sino
que de si mismo, es decir, de su naturaleza, lo saca, y de si mismo lo crea y lo produce*®.

He aqui como se puede, piensa Jacobo Boehme, imaginarse la creacion del mundo: Dios "ve"
en su sabiduria el mundo posible, en tanto que lo expresa, y la naturaleza divina, guiada por la
imaginacion divina, lo desea, lo engendra y lo produce; Dios, es decir, la naturaleza divina,
forma y engendra (mdagicamente) la naturaleza temporal.

Por otra parte, otra corriente de ideas afirma que Dios es la esencia de todo y que se
manifiesta de todas las maneras. No es Unicamente luz; es naturaleza, es cdlera. La Sabiduria
es igualmente reflejo del ojo encolerizado de Dios, imagen global de todas las crea turas
oscuras*®?

La creacion por Dios del mal. La creacién no es explicable sélo por el deseo de encarnar las
formas celestes de la sabiduria radiosa y luminosa. La naturaleza no es solamente el deseo de
Dios; aparece mas bien como una Matrix infinitamente fecunda, que busca producir todo,
realizar todo. Bien o mal, tinieblas y luz, cdlera y amor, produce todo, porque todo expresa un
aspecto de la divinidad**2.

El mundo presente, mezcla de bien y de mal, se explica por una caida césmica. El mundo de las
tinieblas no es, para decir verdad, la revelacion de Dios, en tanto amor, en tanto Djos. Es una
expresion de Dios, pero no legitima. La lucha es necesaria, pero no lo es sino para permitir la
oposicion, la tension, la victoria. La vida implica la muerte, pero no es necesariamente una
agonia. Ademas, el estado de este mundo no es de ninguna manera necesario. Es visiblemente
el efecto de una perversion causada y producida por una caida.

¢Qué caida? ¢La de Adan? No es posible. Porque Adan fue creado el ultimo dia y ya antes de su
creacién el mundo era un caos.

Ahora bien, si se considera el proceso total de la creacién se puede concebir que un trastorno
sobrevenido en una de sus fases pueda influir sobre su resultado final. Justamente esto es lo
que acontecid. La creacidén no estaba de ningun modo acabada cuando la rebelién de Lucifer
pervirtié su marcha e introdujo en la estructura del universo total, lo mismo que en las del
universo sensible y material, la desarmonia, el mal, la muerte y el sufrimiento. Es quiza injusto,
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0 mejor, no es siempre exacto hablar de caida y rebelién. Esta técnica implicaria, en efecto,
que Lucifer en el momento de su caida y de su rebelién ha estado plenamente constituido en
su ser, que hubiese estado acabado, y que su ser y su naturaleza hubiere precedido sus
actos®®3,

La antropologia. Hay en el mundo aun actual y caido un quid divini que le permite desear a
Dios y la eternidad. En efecto si no hubiese algo tal en el hombre no podria amar a Dios y
buscarlo como hacen los animales y los demonios... El hombre, por tanto, tiene su fuente en lo
eterno y él mismo es eterno; ha salido de Dios, es el hijo de Dios. Pero no es sélo una creatura
eterna; pertenece también a la naturaleza, que, proviniendo directamente de la naturaleza
eterna, es ella misma eterna y funda asi la independencia y la perennidad del hombre en
cuanto hombre. La especie humana es eterna y necesaria y también lo es el individuo humano.
Pero también el hombre pertenece a este mundo temporal y participa de sus propiedades.
Tiene un cuerpo que es un cuerpo "poseso", tiene carne animal que, lejos de ser instrumento
del espiritu, posee una vida relativamente independiente. Entre el cuerpo del hombre y el del
mundo hay correspondencia®®.

Addn no se parecia al hombre actual en el cuerpo. También sostiene Boehme que "Adan,
creado por Dios en un estado de perfeccidon ontoldgica, no se parecia exactamente al hombre
tal como existe sobre la tierra. No poseia ninguno de los drganos fisiolégicos que hacen al
hombre cercano de los animales. No tenia ni partes sexuales, ni aparato digestivo; sea que se
alimentara de frutos paradisiacos o también indirectamente por el espiritu divino, es evidente
que no poseia cuerpo ni carne animales, y que no podia tener una estructura corporal
comparable a la de los animales*®,

Adan, representante del hombre total, completo y perfecto, en toda la integridad de su
esencia, era evidentemente un ser andrégino. Es evidente que el estado actual de la
humanidad, es decir la separacién de sexos, no es esencial al hombre como tal*®.

No tenemos necesidad de describir en detalle la historia de las caidas sucesivas que han
llevado a Addn al estado actual de la humanidad. A cada una de estas caidas corresponde un
entorpecimiento, una materializacion progresiva del cuerpo de Adan, un desarreglo mas
profundo de su organismo espiritual-corporal y una dependencia cada vez mas grande del
cuerpo organico frente al espiritu que progresivamente pierde el dominio sobre la naturaleza,
se hunde mas profundamente en lo sensible y en la animalidad**’.

El hombre se salva a si mismo. "Nos es menester ahora, afirma Koyré, partiendo de la
condicién del hombre caido, considerar el problema de su libre retorno a Dios, el problema de
la salvacidn que, lo sabemos bien, se planteaba para Boehme desde el comienzo de su
pensamiento y que habia determinado la marcha de su especulacion. La metafisica boehmista
nos permite establecer con seguridad estos puntos cardinales, piezas fundamentales de su
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concepciodn religiosa: el Universo no es comprensible si no se admite que tiene por fuente un
Dios vivo, Dios bueno y duefio de la naturaleza eterna que lo revela por su accién creadora.
Frente a Dios se coloca una creatura tan libre como Dios mismo, que debe colaborar con Dios
en la obra misma de la creacidn. Esta creatura es el hombre. Es él mismo que se salva y se
condena; no es Dios en tanto Dios que lo predestina a la pérdida o a la salvacién. Por otra
parte, en Dios no hay eleccién ni deliberacidn. Su voluntad es una, eternamente semejante a si
misma. Dios quiere manifestarse en el mundo y en el alma. Dios quiere el conjunto de sus
teofanias. Al hombre el decidir de su suerte; escoger la manera de expresar y revelar a Dios;
cada uno es para si mismo una causa determinante; cada uno lleva en si mismo, dice Boehme,
el paraiso y el infierno, su propio Dios y su propio Satan*3,

El alma -el hombre, para ser mds exactos- "imagina" "en Dios", "imagina" "en Cristo", lo que
quiere decir en Boehme que él se reconstruye a si mismo segun la imagen de Cristo que forma
en él; potencia plastica y magica, la imaginatio vacia al hombre en la "forma" imaginada por él.
Ella lo transforma en esta imagen que lo hace imitar; lo introduce en Cristo, del que lo hace
participar, y esta transformacion no es otra cosa que la encarnacién de Cristo en el hombre,
que deviene, en un sentido directo y primitivo, imagen, encarnacién y expresion de Dios. Se
podria decir: imaginando "en" Cristo, el fiel lo imita, y, al imitarlo, realiza él mismo la imagen
de Dios. Se podria decir igualmente que, al hacerlo, no hace sino realizarse y expresar su propio
fondo**.

Como se ve, en el pensamiento de Boehme, Cristo no es causa eficiente de nuestra redencion
y salvacién. Sélo es causa ejemplar. No otra cosa ensefiaban los gndsticos, que hablaban
también de la sola imitacion de Cristo. El hombre se salvaba a si mismo y al hacerlo imitaba a
Cristo.

Y aqui Koyré advierte algo importante: "El renunciamiento a si mismo, la muerte del «yo», el
abandono y el desapego son temas comunes a Schwenckfeld, a Franck, a Jacobo Boehme y a la
Theologia germdnica. El aniquilamiento, el renunciamiento al «yo», a la Selbheit, al egoismo
que separa al alma de su fundamento divino: el abandono del mundo, del cual el alma «se
separa» para volver a si misma, para sumergirse en su fondo increado el Ungrund eterno; el
tema de la Entleerung por el cual el hombre, destruyéndose a si mismo (destruyendo la falsa
individualidad que pertenece a este mundo) hace en si mismo la nada, el vacio, encontrando
asi en esta nada de si mismo la Nada eterna de Dios, que, sustituyéndose a la individualidad
desaparecida, toma su sitio; la necesidad de la accién voluntaria, solo medio por el cual puede
ser obtenida esta destrucciéon de la voluntad propia (Eigenwille) y del deseo que nos lleva a la
identificacion con Dios y a la intuicion mistica, que, en una sola visién indistinta, nos permite
percibir el alma en Dios y Dios en el alma"*%,

El hombre posee una autonomia absoluta. En la concepcion de Boehme la libertad del hombre
es absoluta. Hay ciertamente muchos factores que traban el ejercicio de esta libertad: la
herencia, las pasiones, el temperamento, las falsas doctrinas, la carne, para decirlo de una vez.
Pero todos estos factores, siendo finitos, no pueden destruir la libertad infinita del hombre. En
efecto, la personalidad humana es infinita; como tal, es "mas" que el universo sensible en
conjunto.
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El hombre, en la concepcidn que se hace Boehme, posee una autonomia absoluta. En el fondo,
no tiene necesidad de nada. Los cielos y la tierra, Paraiso e Infierno, todo estd en él. La gracia
esta en el hombre. Cristo esta en él. Dios se le ha dado antes de su nacimiento. La eternidad se
ha encarnado en él -virtualmente-, pero esta virtualidad éno es ya una realidad de
potencia?*4.

Juicio sobre el pensamiento de Boehme. El En-Sof de la Cébala, que significa Nada, Nada
que evoluciona y que luego se realiza en los Sefiroth, estad determinando toda la concepcién de
Boehme. El Dios de la Cadbala que se realiza y constituye para acabar en el Universo con el
hombre por culminacién también aparece claramente en Boehme.

En el tercer capitulo del De Signatura Rerum intitulado "Del gran misterio de todas las cosas",
Boehme dice: "Tomado fuera de la naturaleza, Dios es un Misterio, entended por aqui, en la
Nada; porque fuera de la naturaleza hay la nada, es decir un ojo de la eternidad, ojo
insondable que no reside y no mira en nada porque es lo Indeterminado; y este ojo es una
voluntad, entended un deseo de manifestacion de encontrar la Nada"**2. Lo indeterminado es
la nada y al mismo tiempo voluntad, una voluntad sin fondo, una nada que tiene "hambre de
algo"**3; una libertad pura, que no tiene ninguna esencia®*.

Todo esto, al igual que la Cébala, no es sino un proceso teogdnico, el proceso del nacimiento
de Dios en la eternidad, en el Misterio eterno. Boehme, escribe Berdiaeff**® "es el primero en
la historia del pensamiento humano que ha hecho de la libertad el fundamento primero del
ser; ella es para él lo mas profundo y primario que todo Ser, mas profundo y primario que Dios
mismo".

Como el Dios de la Cabala tiene una cara luminosa y otra tenebrosa, asi el de Boehme. "Porque
el Dios del mundo sagrado y el Dios del mundo tenebroso no son dos dioses diferentes: existe
un Dios unico; El es todo Ser, El es el Mal y el Bien, el cielo y el infierno, la luz y las tinieblas, |a
eternidad y el tiempo, el comienzo y el fin; alli donde su amor se esconde en un ser aparece su
colera*®,

En el Dios de la Cébala y en el de Boehme "existen dos vidas eternas, dos fuentes diferentes, y
cada una reside en su fuego. La una se abrasa en el amor y en el reino de las delicias; la otra en
la cdlera, el enojo y el dolor, y el dolor, y sus materiales son el orgullo, la codicia, la envidiay la
colera, su fuerza se parece a un espiritu sulfuroso. Porque la subida del orgullo es la codicia, la
envidia y la cdlera componen un azufre en que se quema el fuego, y en que se abrasa siempre
alimentandose de esta materia®".

Berdiaeff observa respecto a la antropologia en Boehme que "el hermafroditismo es una
caricatura represiva y enfermiza, mientras que el mito del andrégino es uno de los mas
profundos y antiguos de la humanidad, justificado por una interpretacién mas esotérica del
Génesis. Se puede encontrar la teoria del andrégino en la Cdbala. Las teologias que temen vy
niegan la doctrina del andrdgino, son las que niegan al Hombre Celeste, Adam Kadmon, a
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consecuencia de su caracter exotérico y que no hablan sino del hombre terrestre natural,
empirico, que no reconocen sino la antropologia vetero-testamentaria, construida
retrospectivamente a partir de la concepcién del pecado. Ahora bien, Boehme descubre la
antropologia celeste y seréfica, el origen celeste del hombre. Su antropologia esta ligada a la
cristologia; su cosmologia y su mariologia estan en funciéon de su doctrina sobre la sofia y el
andrégino.

Para terminar, la intuicién de la Sofia y de la imagen andrégina del hombre es para él la
intuicién fundamental de la luz, lo mismo que la del Ungrund es la intuicion fundamental de las
Tinieblas*,

En definitiva, que Dios es abismo, caos, tinieblas, y el hombre es luz. Tal es, asimismo, la
ensefanza de la Cdbala.

Baruj Spinoza

Boehme es un mistico pero Spinoza (1632-1677) es un fildsofo. Si la Cabala pervierte el mundo
de la mistica, también altera el de la filosofia. Por aqui ha de infectar toda la vida. Las
relaciones entre Spinoza y la Cabala fueron ya patentes en la época de Spinoza, escribe Claude
Tresmontant®®. La obra acromética que nos ha legado permite aun discernir los temas
fundamentales de la gnosis judia. La parte de su obra que Spinoza quemé antes de morir debia
contener textos mas francamente esotéricos, especialmente escritos sobre la metensomatosis.

El primer libro consagrado a este tema es el de Joh Georg Wachter, Der Spinozismus im
Judenthumb, oder, die vom dem heutigen Judemthumb, und dessen Geheimem Kabbala
Vergétterte Welt, publicado en Amsterdam en el afio 1699, y seguido pronto por una obra en
la que Wachter corrige sus tesis anteriores y afirma la unidad de la doctrina spinociana y de la
Cébala, Elucidarius cabalisticus, sive Reconditae Hebraeorum Philosophiae Brevis et succinta
Recensio, Epitomatore Joh. Sergio Wachterio. Philos. Prof., Romae, Anno 1706.

Después de Wachter, se publican: Fr. H. Jacobi, Werke, IV, |, (1819); Elias Benamozegh, Spinoza
et la Kabbale, 1864; Is. Misses, Spinoza und die Kabbala (Zeit flir ex. Philos. VIII, 1869, 359-
367).

En nuestros dias el problema ha sido replanteado con una erudicidn considerable por Stanislas
von Dunin Borkowski, S. J., Spinoza, Zweite auflage Minster, 1933.

He aqui algunos de los puntos en torno a los cuales Wachter, en su Elucidarius Cabalisticus,
agrupa las analogias y las identidades entre la doctrina de la Cabala y la de Spinoza:

1) El conocimiento de la verdad en la Cabala empieza con Dios y las cosas son concebidas por
nosotros en el orden en que han sido traidas a la existencia. Cf. Eth. pars. 2, schol. prop. 10:
Omnes concedere debent...
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2) Los cabalistas llaman al principio de su Filosofia En-Sof, que significa Infinito, vocablo por el
cual definen a Dios en si mismo considerado. La misma filosofia funda Spinoza: "Per Deum,
inquit..." (Eth., 1, def. 6).

3) Si preguntamos de qué modo estas cosas finitas han sido producidas por las infinitas,
tenemos casi las mismas respuestas. La Potencia Infinita no produce algo de la nada, opina con
los cabalistas. Que la nada se convierta en algo lo remite a las ficciones (De Emens. int., pag.
374).

4) De este principio los cabalistas sacan varias conclusiones, como que la materia no es creada
ni a causa de la vileza de su esencia puede existir por si; por consiguiente, o no existe ninguna
materia en el universo, o el espiritu y la materia son una y misma cosa (Cf. H. Morus, Theses
Cabbal n Kabbala denudata, t. |, 1677, part. 22, pags. 153 y ss.). En lo cual de un modo
admirable concuerda Spinoza, ya que éste niega que ninguna masa corporal y material, que
sea sujeto de este mundo, pueda ser creada por Dios (Cf. Eth., |, schol., prop. 15).

5) De aqui que con frecuencia advierta (Epist. 73) que la materia ha sido mal definida por
Descartes como estando constituida por la extension, pues la extension mal se explica por la
naturaleza vil, que debe estar en un lugar, ser finita y divisible, etc., ya que la materia debe
explicarse por el atributo que expresa la eterna e infinita esencia.

¢Afirma entonces Spinoza que Dios es materia? No. Pero niega enteramente la materia y tan
solo retiene el vocablo, libre de la significacién del vulgo.

6) Segun Spinoza no hay en el universo ninguna materia, pero lo que es, es una cosa
excelentisima, o sea, como dicen los cabalistas, espiritu... Manifiestamente ensefia (Eth. |, Cor.
prop. 13 y schol. prop. 15) que ninguna sustancia, ni la corpdrea, en cuanto sustancia, es
divisible. Cf. Eth. 3, schol. prop. 2: "que la mente y el cuerpo son una misma y Unica cosa,
expresada tan sélo de dos modos..." y Eth. Il, schol. prop. 7: "que la sustancia pensante y la
sustancia son una y la misma sustancia que se conoce ya bajo el atributo del pensamiento y del
de la extensién" (proxime cit.: Hoc quidam Hebreorum quasi per nebulam ...).

8) Que Dios ha producido unas cosas mediata y otras inmediatamente es sentencia unanime
de los cabalistas; de aqui que hablen de un primer principiado que Dios habia hecho
inmediatamente fluir de si y, mediante el cual, las demas cosas serian producidas en serie y
orden y esto lo suelen saludar con varios nombres como Adam Kadmon, Mesias, Cristo, Lagos,
Verbo, Hijo Primogénito, Primer Hombre, Hombre Celeste, etc. La misma cosa conocié Spinoza
(Eth. 1, schol. prop. 28).

9) También es doctrina admitida por los cabalistas que Dios produjo un mundo vivo y animado,
ya que al no haber ninguna materia en el universo, tampoco existe la muerte, sino que cuanto
aparece esta animado en diversos grados.



13) Las almas humanas existen desde la eternidad antes que los cuerpos y no pueden ser
matadas con los cuerpos.

19) Afirma Spinoza que todo se hace por una indémita necesidad y por un necesario destino,
aun mas por una exigencia necesaria de la naturaleza de Dios mismo y que esta necesidad se
llama Malchut o Reino de Dios.

Hasta aqui Wachter.

Dunin Borkowski advierte que en 1647 y 1648, cuando Spinoza llevaba a cabo sus estudios
cabalisticos, los partidarios de la Cabala consultaban diligentemente esta obra en Amsterdam
(obra citada, pag. 171). Y advierte asimismo que La puerta del Cielo de Herrera, uno de los
libros favoritos de Manasse y Morteira, que justamente en aquella época gozaba de gran
popularidad en el barrio judio de Amsterdam, le hablé en lengua moderna de las concepciones
del Zohar (ibid., pag. 188).

Borkowski sefiala que seria un error atribuir toda relacién de semejanza a una relacién de
dependencia. Spinoza parte del ser divino y sélo entonces desarrolla los atributos divinos. Por
cierto que no tuvo necesidad alguna de aprender este paso previo de los cabalistas. Cuando
mas adelante la Cabala ensefiaba: "Sabed, pues, que no esta permitido atribuirle al eterno una
voluntad, un deseo, una intencion y un sentido", habremos de hallar esta frase, generalmente
espinozista, en una version mas precisa y mas detalladamente fundamentada, en casi todos los
filésofos religiosos judios; y es mucho mas probable que el filésofo haya adoptado sus
decisiones, y no las de la Cabala. Lo mismo acontece con respecto a la frase cabalista, de que
cada afirmacién implica una negacioén (ibid., pag. 171).

Dunin Borkowski muestra cémo Spinoza ha sublimado y racionalizado los Sefirot o seres
intermediarios, rindiendo asi homenaje a las especulaciones neoplatdnicas-cabalistas y
neoplaténicas-arabes (ibid., pag. 172). No parece que hayan tenido influencia sobre el
pensamiento de Spinoza los siete Sefirot*°. Por el contrario, la doctrina de los tres primeros
Sefirot parece haber desempefiado un papel importante en la génesis del espinozismo. Para
Spinoza, las reminiscencias de la 12 y 32 partes del Zohar tenian importancia suprema. La
Sefirot Sabiduria compone junto con la Corona, y el En-Sof una unidad absoluta. Son tres
cabezas en una. "Todo se une y fusiona en un Todo". "Entre el universo y el anciano no existe
diferencia alguna". "Todo es uno y él mismo, sin diferencia ni separaciones". Aquel que
presenta a los Sefirot por separado, destruye la unidad de Dios*%.

La naturaleza corporal es la ultima expresidon de la sabiduria, la materia representa una
degradacidn. El espacio, la inversidn del pensamiento. Esta doctrina no es nueva. La materia, el
espacio, ultima etapa de la emanacion, alejados de Dios cuanto les es posible, es la doctrina de
Plotino. La encontraremos, apenas transformada, en Bergson. La materia exterioriza una
esencia eterna e infinita. Por esto, la materia ha sido mal definida por la extension en
Descartes, pues se la debe explicar como atributo que exprese la eterna e infinita esencia
(Epist. 83).
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La materia procede eternamente del Absoluto. El materialismo marxista se refiere a Spinoza en
lo concerniente a la eternidad de la materia; por supuesto, después de haber puesto bajo los
pies al espinocismo.

Claude Tresmontant afirma la existencia de una relacién estrecha, aunque no de dependencia,
entre la Cdbala y Spinoza. Ledn Dujovne, en su Spinoza -Su vida - su época - su obra - su
influencia®?- da cuenta de toda esta cuestidn, deteniéndose en la tesis de Harry Waton®3,
favorable a la influencia que habria ejercido la Cabala sobre el sistema de Spinoza, y en contra
de la opinién de Sir Frederick Pollock®*, que niega cualquier vinculo entre Spinoza y la Cébala.

Quizas Dujovne rebaje un poco la opinidon de Borkowski, a la que juzga como posicidn
intermedia entre las de Waton y de Pollock. Escribe Dujovne: "Las circunstancias biograficas de
Spinoza justifican, pues, que nos preguntemos si la Cabala ejercié influencia en el espinocismo,
si en este ultimo no hay pensamientos procedentes de la Cabala. A esta pregunta contesta
Waton afirmativamente, fundado en argumentos diversos. En su libro reproduce fragmentos
de escritos cabalistas para sefialar semejanzas entre las ideas contenidas en ellos y algunas de
nuestro fildsofo"+*.

Nosotros pensamos que la semejanza y la diversidad entre Spinoza y la Cdbala se deben al
método propio de la filosofia de Spinoza, quien adoptd la forma matemdtica en la exposicion
filosofica. Este problema ha sido muy bien estudiado por Dujovne en su citada obra, donde
expone la opinidn de Ludwig Meyer®® quien trae estas palabras significativas de Spinoza con
respecto al método matematico empleado por Descartes: "Para venir en su ayuda he deseado
a menudo que un hombre, igualmente ejercitado en el orden analitico y en el sintético, muy
familiarizado con la obra de Descartes y que conozca a fondo su filosofia, quisiera ponerse a la
tarea de disponer en orden sintético lo que Descartes ha presentado en orden analitico y
demostrarlo ajustandose al modo de la geometria ordinaria. Yo mismo aunque con plena
conciencia de mi debilidad y sabiéndome muy por debajo de faena tan grande, he tenido mas
de una vez la intencién de hacerlo y hasta he comenzado a realizarla, pero otras ocupaciones
que me distraen muy a menudo me han impedido llevarla a cabo".

Pero Spinoza habia de exponer con método cartesiano, no la filosofia de Descartes, sino la
filosofia de la Cabala. Y aqui creemos que hay que entender en sentido riguroso y radical las
palabras de Leén Dujovne®’: "Otra disidencia estd en que mientras Descartes -como Spinoza
expone fielmente- admite que «tal o cual cosa estd por encima de la comprensién humana»
nuestro filésofo, a su vez, cree «que todas estas cosas y aun muchas otras mas elevadas y mas
sutiles no solamente pueden ser concebidas por nosotros clara y distintamente sino que hasta
es posible explicarlas con mucha comodidad si el entendimiento humano en la persecucién de
la verdad sigue un camino distinto del que Descartes ha abierto y desbrozado, y admite que los
fundamentos de la ciencia encontrados por Descartes y el edificio que ha levantado sobre ellos
no bastan para penetrar y resolver todas las cuestiones mas dificiles que se encuentran en la
metafisica, sino que se requieren otras, si deseamos elevar nuestro entendimiento a esa
cumbre del saber". Y apunta aqui Dujovne: "En estas lineas, Spinoza no sélo rechaza
determinadas concepciones de Descartes, sino que propone procedimientos intelectuales
distintos del cartesianismo y mas apropiados para alcanzar la verdad".
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Ledn Dujovne mostrard a continuacién cdmo "la idea de Dios ocupa el primer plano en el
espiritu de Spinoza, y por eso pudo decir que el comun de los fildsofos toma como punto de
partida las creaturas, mientras Descartes partia del yo, y él, Spinoza, de Dios".

Aqui se refleja abiertamente en Spinoza la influencia cabalistica. La idea de Dios ocupa el
primer lugar de la mente humana. Esta idea no puede ser adquirida a través de las cosas
sensibles, sino que es primera y nace por tanto del sujeto cognoscente. Al hacer de la idea de
Dios la primera y total realidad, a Spinoza no le queda otro recurso que hacer del hombre y las
demas cosas también una realidad divina. No hay sino una Unica substancia. Y ésta es Dios.
Luego, todo es Dios.

De aqui que las ideas fundamentales del sistema de Spinoza sean las de la Cabala, expuestas,
como se ha dicho, con un método cartesiano. "A la tesis nada nueva sobre la existencia de un
Dios Unico, agrega Spinoza la tesis de una Unica substancia. Esta existencia Unica es Dios. No
habiendo mas que una substancia, y siendo ésta Dios, Dios y naturaleza han de ser lo
mismo" 48,

De esta afirmacion primera de Spinoza "de que no hay mas que una substancia y de que ésta
es Dios", han de seguirse rigurosamente las otras afirmaciones. Pero como esta primera es
antojadiza y falsa, han de ser igualmente antojadizas y falsas las consiguientes proposiciones.

"Son igualmente necesarias todas las cosas producidas por Dios, tanto las producidas de
manera mediata como las que de El derivan inmediatamente; Dios es la causa de todas ellas,
determinadas a tal o cual accidon. Queda asi excluido de la realidad cualquier asomo de
contingencia. El determinismo es universalista. La voluntad no es causa libre; es causa
necesaria, sostiene Spinoza en la proposiciéon 32" #°, Este determinismo universal contradice
evidentemente la experiencia, pero esta regido en definitiva por aquella primera proposicion
que hace de toda substancia, Dios.

"De todas las modalidades de la causalidad divina, dentro del espinocismo, la que mas nos
interesa aqui es la de la inmanencia. Ella y el determinismo universal constituyen rasgos de
largo alcance en la filosofia de Spinoza"“®. Es claro que con esta idea de la causalidad eficiente
e inmanente de Dios, todo el universo esta engendrado de la sustancia divina. Panteismo,
determinismo universal y causalidad inmanente son una misma cosa, dichas de otra manera y
bajo una perspectiva distinta.

"Spinoza ya ha afirmado que hay una sola substancia, Dios o naturaleza. Esta naturaleza es
causa de todas las cosas; las cosas, a su vez, no son, légicamente, substancias independientes.
Casi habria que distinguir entre la substancia Unica como causa y lo que de ella fluye como
efecto: entre natura naturans y natura naturata”*%. He aqui otra versién, que ya encontramos
en Giordano Bruno, del panteismo de Espinosa y que también es de origen cabalistico. Porque
entre el En-sof y el ultimo de los Qulipoth hay una Unica realidad o substancia que fluye
homogénea en todo el universo.

La alteracion, tan radical y profunda, del concepto de Dios ha de traer por via légica, también
una alteraciéon del universo y del hombre. Y si esta alteracién se hace en el sentido de la gnosis
cabalistica, como acaece en Spinoza, todo su sistema ha de ser también gndstico-cabalistico.
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Gottfried W. Leibniz

Sobre Leibniz (1646-1716) y la Cabala también se ha ocupado Claude Tresmontant*®?, quien
escribe: "Leibniz leyd y anotd el libro de Wachter sobre Spinoza Elucidarius cabalisticus.
Tenemos el texto de estas anotaciones en la coleccidn de A. Foucher de Careil titulada
Réfutation inédite de Spinoza par Leibniz, Paris, 1854. En este importante documento, las
observaciones de Leibniz sobre Spinoza se entremezclan a menudo, como en el mismo libro de
Wachter, con reflexiones sobre la Cabala y otras doctrinas misticas y esotéricas..." 43,

"Leibniz, que tantas cosas fue, fue también siempre un ocultista cuyo pensamiento es curioso y
esta impregnado de doctrinas alquimistas. Se quiere, a menudo, olvidar que, apenas salido de
la Universidad de Altdorf, en 1667, se afilid a los Rosa-Cruz de Nirernberg, de los que llegd a
ser secretario, que pasé todo un invierno absorbido por esa actividad hasta la llegada de
boineburg. Aunque este episodio de su carrera sea apenas conocido, correriamos el riesgo de
engafiarnos si lo considerarnos desprovisto de significacién®?.

Leibniz estd unido a dos de los mas grandes cabalistas de la época, Francisco Mercurio van
Helmont y el barédn Knorr von Rosenroth, autor de la Kabbala denudata, seu doctrina
Hebraeorum trascendentalis.

Es probable que van Helmont y su amigo Knorr tuvieran intervencion en la denominacion de
monada dado por Leibniz, después de una lectura de Giordano Bruno, a sus sustancias
espirituales*®. Knorr empleaba en su Kabbala denudata el término mdnada y consideraba la
materia corno un conglomerado de modnadas espirituales adormecidas, coalitio monadum
spiritualium torpentium (F. van Helmont se refiere a este pasaje de Knorr en sus Princ. Philos. y
toma también para su terminologia la palabra ménada).

En 1687, Leibniz pasa un mes con Knorr von Rosenroth. Leibniz nos ha dejado un resumen de
sus conversaciones, editado por Foucher de Careil*®®,

Jorge Rodier, en un articulo sobre Uno de los origenes de la filosofia de Leibniz*’ expone la
doctrina de Plotino como "un centdn de la Monadologia”, lo que parece poner fuera de duda la
influencia del sistema neoplaténico sobre el de Leibniz*®®. "No obstante -afiade Rodier- Plotino
y Proclo raramente se encuentran citados en las obras de Leibniz publicadas hasta ahora, y
éste calla incluso su autoridad aun en los casos en que la analogia entre sus opiniones y las de
aquellos es flagrante". Rodier supone que Leibniz habia leido a los neoplaténicos en su
juventud y que habia olvidado sus fuentes... Pero acaso, se podria emitir otra hipdtesis: la
filiacién entre Plotino y Leibniz pasaria por intermedio de los cabalistas judios y cristianos. La
estructura fundamental de los metafisicos neoplaténicos y cabalisticos en lo esencial es
idéntica. El neoplatonismo se alié con la gnosis, para crear los grandes sistemas gnésticos de la
Cébala, y luego del idealismo aleman. He aqui una pdgina de la Kabbala denudata que puede
ilustrar las afinidades entre la doctrina de la Cabala y la de Spinoza y Leibniz.

462 Estudios de metafisica biblica, pag. 177.

463 Friedmann, Leibniz et Spinoza, 1946, pag. 134.
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467 Ftudes de philosophie grecque, 1926, pags. 338 y sig.
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"Fundamentos de la filosofia... que niega propiamente toda creacién, y supone la esencia
divina como corpdrea-espiritual, y el mundo material de algin modo.

1. De la nada nada se crea.
2. Y por tanto ni la materia se puede crear.

3. Ni por la vileza de su naturaleza puede existir de si; cuya consecuencia, o mas bien
fundamento, es que no puede existir ninguna cosa vil.

4. No hay por tanto ninguna materia de la naturaleza de las cosas.
5. Lo que existe es espiritu.

6. Que este espiritu es increado y eterno, intelectual, sensible, vital, que se mueve por si,
infinito en amplitud y existiendo en si necesariamente.

7. Que por tanto este Espiritu es realmente la Esencia Divina.
8. Que ninguna esencia fuera de la Divina puede existir por fuerza propia.

9. Ya que, fuera de la Divina, no se hace ninguna esencia en la universidad de cosas, segun los
exiomas 1, 2, 3 y 8, y siendo manifiesto que cualquiera de esta Esencia Unica se puede
actualmente dividir, es manifiesto también que la Esencia divina se puede dividir.

10. Cuando la Esencia Divina se hace, cada una de sus particulas es infinita y puede extenderse
y expandirse en drbitas de infinita virtud y amplitud.

11. Ahora bien, como cada una de las arenillas y los granos de piedra y las particulas de aire, de
éter, etc., son partes de esta Divina Esencia, es igualmente manifiesto que también ésta puede
contraerse y constrefiirse en estas menudisimas partes.

12. De estas partes contraidas consta el mundo que se llama Material cuando verdaderamente
es espiritual, componiéndose ciertamente de espiritus divididos o de particulas de la Divina
Esencia contraidos en mdnadas y puntos fisicos.

13. Esta contraccidén es un estado de suefio o de sopor y la expansién de estas particulas
divinas son en cambio un estado de vigilia.

14. Los grados del estado de vigilia son varios, a saber, de la vida vegetativa, sensitiva, racional
y en Neschamam, Chajah y Jachidah; mas aun; la vigilia y la expansién se hace en un infinito
orbe de poder y de amplitud, de tal suerte que esta Divina particula o Espiritu particular pueda
fabricarse un mundo que conste de tierra, agua, aire, cielo y otras partes.

15. Este Espiritu particular del polvillo, por ejemplo del marmol, puede hacerse Planta, de la
Planta bruto, del bruto Hombre, del Hombre Angel y del Angel Dios, Creador de una nueva
Tierra y Cielo.

16. Lo mismo puede decirse de cada una de las partes de la Divina Esencia necesariamente
separadas o separables, o sea que todas sean o puedan ser Dios, creadores de la Tierra o de los



cielos. Esto es lo que un nifio me insinuaba en suefio preguntandome si yo creia en Dios. Y él
sonriendo respondia que él crefa en varios dioses, distintos unos de otros..." 4.

Conclusion del capitulo

Esta toma de posesién del pensamiento moderno por la Cabala en pensadores de la jerarquia
de Boehme, Spinoza y Leibniz va a significar un dominio cada vez mds total hasta llegar al
idealismo aleman y al pensamiento contemporaneo que de éste deriva.

469 Esta pagina estd tomada de la Kabbala denudata, de Knorr von Rosenroth, en el t. |, pag. 293, con el titulo
Fundamentos de la Filosofia o de la Cabala aito-paido-melisea, que niega toda creacion propiamente dicha.



CAPITULO IX: LA CABALA ACTUA ABIERTAMENTE A TRAVES DEL
IDEALISMO ALEMAN

Boehme era principalmente un mistico y no un fildsofo. Spinoza era un filésofo, y aunque tuvo
una influencia grande sobre las corrientes filoséficas*’®, por el exceso de sus afirmaciones y
sobre todo por su panteismo, quedd un tanto al margen y como solitario frente a estas mismas
corrientes. Diriase que en cierto sentido se adelantd a ellas. Spinoza debia realizarse
cumplidamente en el idealismo alemdn, y a este respecto cabe advertir que el sistema de
Fichte fue calificado como un spinozismo interiorizado, lo que con mas razén cabe decir del
sistema de Hegel.

Fichte

Georges Rodier ha analizado la presencia de los temas neoplaténicos y mds precisamente
plotinianos y cabalisticos en la filosofia de Leibniz*’%. Con Fichte volvemos a encontrarnos con
los principios y temas metafisicos que evocdramos en Plotino, en la gnosis y que aparecian de
nuevo en el De Divisione naturae de Escoto Eriugena. En Fichte como en Spinoza no hay
creacién del ser sino division, dispersion, individualidad. Pasando por Plotino, dice Claude
Tresmontant*’? hay que remontarse a los Upanishad para encontrar la primera expresion
conocida de las tesis metafisicas fundamentales elaboradas por Fichte.

Seguiremos aqui a Claude Tresmontant, quien a su vez analiza uno de los escritos mas
populares de Fichte, "Die anweisung zum seligen Leben"#73,

19 La apariencia y el ser de las cosas. El punto de partida de Fichte es la distincion entre /a
apariencia y el ser. Una gran parte de los hombres, durante toda su vida, no llega sino al
exterior de las cosas, a lo que percibe con los sentidos exteriores, creyendo que es la realidad
de las cosas. Frente a este modo de pensar de las gentes, Fichte opone uno contrario que
consiste en pensar que detras de la apariencia que nos proporcionan los objetos exteriores
esta la verdadera realidad de lo que las cosas son. En todas las cosas hay que terminar en un
Ser que no estd sometido al devenir, y que por esta razén no depende de nadie sino que existe
por si y de si y a partir de si. En el interior de este ser no se produce cambio sino que es
inmutable desde la eternidad. El Ser, en lo que consiste en ultimo término todas las cosas, es
unoy no multiple*’4,

éPorqué por lo tanto lo que en si es pura unidad y queda uno en la vida y en el pensamiento
verdadero, se transforma en la diversidad de los fendmenos, cuya realidad no podemos negar?
A esto va a responder Fichte en la cuarta conferencia, en la que al comienzo recuerda que la

470 Ledn Dujovne, Spinoza, t. IV, Instituto de Filosofia, Buenos Aires, 1945.

471 Georges Rodier, Sur une des origines de la philosophie de Leibniz, Paris, 1936, pag. 338.

472 Claude Tresmontant, La métaphysique du christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne, Au Seuil,
Paris, 1961, pag. 717.

473 Ed. Medicus, Leipzig, 1923, pag. 41, trad. franc. de Rouché.

474 Claude Tresmontant, ibid., pag. 717.



miseria de los hombres consiste en su dispersién en lo diverso y cambiante y que, en cambio,
la Unica condicidn de la vida feliz estd en comprender lo Uno y Eterno en un amor intimo.

No existe verdaderamente y en sentido propio del término nada fuera de Dios, si no es el
saber; y este saber es la existencia divina misma, pura, simple e inmediata, y es en la medida
en que nosotros somos el saber que somos nosotros mismos en nuestra raiz mds profunda de
la existencia divina.

Todo lo que a parte de esto nos aparece como existencia -las cosas, los cuerpos, las almas,
nosotros mismos en la medida en que nos atribuimos un Ser auténomo e independiente- no
existe verdaderamente y en si. Sélo existe en la conciencia y en si, como sabido. Sélo lo uno e
inmutable existe; lo cambiante y variable no existe y su manifestacion no es mas que
apariencia®”.

29 El saber, en el acto de distinguir, da origen a lo multiple y diverso. La conciencia o el saber,
en el acto de distinguir, transforma en diferente lo que es esencialmente Uno y Eterno. Por
tanto el concepto transforma en un ser fijo y presente lo que es en si directamente la vida
divina. La transformacion de la vida inmediata en un ser fijo y muerto, tal es el caracter
fundamental que el Concepto hace sufrir a la existencia. El Concepto es propiamente el
creador del mundo, transformando en un ser fijo y diferente la vida divina que en si es una y
eterna.

En el acto de la reflexion, por su misma naturaleza, se divide y se desdobla en dos lo que no era
sino uno. La reflexion produce el mundo y el mundo, a consecuencia de la reflexion, no puede
sino romperse y dividirse. Y asi como el Concepto en general se ha revelado creador del
mundo, lo mismo el libre hecho de la reflexidn se revela aqui creador de la diversidad y de una
diversidad infinita en el mundo*’®.

Lo mismo que nuestro ojo sensible es un prisma en el cual el éter del mundo material, que en
si es perfectamente igual, puro y sin color, se refracta en colores variados en la superficie de
las cosas, asi nosotros no podemos ver el éter incoloro, pero podemos pensarlo incoloro, asi es
para la vida intelectual y para nuestro ojo espiritual. Lo que veis, nos dice Fichte, /o sois vos
eternamente. Pero vos no sois tales como os veis, lo mismo que vos no os veis tales como sois.
Vos sois de manera inmutable, pura, sin color y sin forma. Sélo la reflexién, que es igualmente
VOs mismo, y que por esta razdén vos no podéis apartarla de vos, la refracta en formas y en
rayos infinitos*”’.

32 La Ciencia o gnosis nos hace conocer nuestra realidad divina. Nosotros somos la vida
inmediata de Dios y, con todo, de esta vida inmediata, no sabemos nada. Nuestro ser en Dios,
aunque pueda ser nuestro en su raiz, nos queda eternamente extranjero. Aunque Dios quede
el mismo detras de todas estas formas, nosotros no le vemos; o mejor no vemos sino su
envoltura; lo vemos bajo forma de piedra, de hierba, de animal. Siempre la forma nos oculta la
esencia. Elévate, nos dice Fichte, al punto de vista de la religidon y todos los velos desaparecen;
el mundo desaparece a tus ojos con su principio muerto y la divinidad misma entra en ti, bajo
su forma primera y primitiva, como vida, como tu propia vida.

475 |bid., pag. 719.
476 |bid., pag. 720.
477 |bid., pag. 721.



Pero el punto de vista de la Ciencia -de la gnosis- es todavia superior al de la religidon. La
Ciencia abraza todos los puntos de transformacién de lo Uno en lo diverso y de lo Absoluto en
lo relativo, de modo completo, en su orden y en sus relaciones mutuas; ella puede siempre, y a
partir de cada punto de vista aislado, reducir, segun la ley, todo lo diverso a la unidad, o
deducir de la unidad todo lo diverso. La Ciencia supera lo que ya percibe la religion, es a saber
que todo lo diverso estad fundado ya en lo Uno y a él debe ser reducido. La Ciencia llega a
comprender el cdmo de esta relacion; para ella convierte en genético lo que para la religion no
era sino un hecho absoluto®’®,

42 Conclusion de todo lo dicho. Claude Tresmontant saca como conclusidn que en estos temas
fundamentales del sistema de Fichte encontramos las tesis expresadas ya en los Upanishad, en
Plotino, en los gnésticos cristianos, en Escoto Eriugena y en la Cabala.

El Absoluto es lo Uno. Pero el Absoluto es Saber, Conciencia, Reflexion. El Absoluto, lo Uno se
conoce, se reflexiona y asi nace la segunda hipdtasis, el Nous. "El Uno no es el entendimiento.
¢Como engendra el entendimiento? Porque ve al tornarse a si mismo; y esta vista es el
entendimiento" (Plotino, Enn., V, 1, 7). Este entendimiento ha tenido la audacia de apartarse
de la Uno... (Enn., VI, 6, 9, 5). Hay en el seno del mundo inteligible, una apostasis, un cisma,
una divisidon. El entendimiento se dispersa, es principio de dispersion. La conciencia es
principio de division. Como en la Cabala, en que la Sefira Bina, la Inteligencia es también la que
divide y diferencia®’®.

Esta idea de Trefnnung, Entzweiung, responsable de la diversidad al menos aparente de lo real,
esta idea que encontraremos en Schelling y en Hegel es una idea muy vieja que encontramos
en Plotino, en ciertos gndsticos y en la Cabala. La multiplicidad de los seres no procede de la
creacion, sino que es efecto de una accién de dividir y separar.

Por la ensefianza del sabio -que se llama Spinoza, Plotino o Fichte- nosotros nos liberamos de
esta multiplicidad y reconocemos la substancia divina y el Absoluto que, en lo intimo de
nuestro ser, somos. Por la gnosis operamos la conversion desde el punto de vista ilusorio hacia
la verdad de la unidad. Y en este conocimiento que nos convierte y retorna hacia lo Uno
consiste la salvacidn gnodstica. No se trata, como en el cristianismo de que la salud se opera por
la gracia que se afiade al hombre, sino de quitar lo que obstaculiza la gnosis y de sacar la maya
que nos oculta la verdadera realidad divina que somos*.

59 Fichte oree que su doctrina es el verdadero cristianismo. Fichte cree encontrar su doctrina
confirmada por el Cuarto Evangelio de San Juan y cree ademas que sdlo es Juan quien ensefia
el cristianismo auténtico en oposicién a San Pablo que habria dejado subsistir el viejo error del
judaismo, la idea de creacidn. Para Juan, en cambio, siempre de acuerdo a Fichte, el Concepto
o el Verbo es el Unico creador del mundo en general y, por las divisiones operadas en su
esencia, el creador de la diversidad infinita que se encuentra en el mundo?&..
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Schelling

Schelling renueva los grandes temas de la filosofia pagana adoptando el esquema teogdnico de
las teosofias gndsticas. Schelling considera que el Dios de la teologia cristiana carece de
vitalidad al substraerse al devenir y a lo tragico. Pero ha de ser Hegel quien en su Filosofia de la
religion y en su Fenomenologia del Espiritu, ha de ser el exponente maximo de la gnosis
valentiniana, como en 1835 lo demostré acabadamente Fernando Christian Baur?®. Alli
muestra Baur cdmo el parentesco entre la Filosofia de la religién de Hegel y la gnosis
valentiniana reside especialmente en una concepcién comun por la cual Dios, dividiéndose,
alienandose y volviéndose a si, se engendra a si mismo y toma conciencia de si.

Hegel

Vamos a extraer algunas paginas de la "Fenomenologia del Espiritu" de Hegel, donde aparece
claramente el esquema gnodstico. Seguiremos las paginas de la "Phénoménologie de I'Esprit" de
G. W. F. Hegel traducidas por Jean Hippolite®®3.

Dios o el Absoluto no es un ser simple sino que se mueve diferencidndose por lo negativo. En el
célebre prefacio de la Fenomenologia del Espiritu, Hegel critica el formalismo de Schelling
donde el Absoluto es la noche donde todas las vacas son negras. Y alli propone lo verdadero,
no como sustancia, sino precisamente también como sujeto. Y escribe Hegel: "La vida de Dios y
el conocimiento divino pueden por lo tanto muy bien, si se quiere, expresarse como un juego
de amor consigo mismo; pero esta idea se rebaja hasta la edificacidon y aun hasta la banalidad
cuando faltan en ella la seriedad, el dolor, la paciencia y el trabajo de lo negativo. En si ésta es
realmente la igualdad serena y la unidad consigo misma que no estd seriamente
comprometida en lo otro y en la alienacién, y que no estd comprometida tampoco en el
movimiento de superar esta alienacién... Lo verdadero es el todo. Pero el todo es la esencia
cumpliéndose y acabandose mediante su desarrollo. Del Absoluto hay que decir que es
esencialmente Resultado, es decir, que es solamente al final cuando lo es en verdad; en esto
consiste propiamente su naturaleza, que es la de ser realidad efectiva, sujeto o desarrollo de si
mismo" 84,

Hegel va a intentar descomponer la representacion de Dios en sus elementos originarios y en
los momentos que le constituyen y para ello va a destacar el poder del entendimiento,
entendimiento que hay que entenderlo no sélo como una facultad humana sino como el
entendimiento insito en las cosas mismas y en Dios. Y asi escribe: "Pero es un momento
esencial que este separado, esta no-realidad efectiva; es, en efecto, solamente porque lo
concreto se divide y se hace no efectivamente real que él es lo que se mueve. La actividad de
dividir es la fuerza y el trabajo del entendimiento, de la potencia mas sorprendente y grande, o
mas bien de la potencia absoluta. El circulo que reposa en si cerrado sobre si mismo, y que,
como sustancia mantiene todos sus momentos, es la relacion inmediata que no suscita
ninguna sorpresa. Pero que lo accidental como tal separado de su contorno, lo que esta ligado

482 pje christliche Gnosis oder die christliche Religions-Philosophie in ihrer geschichtlichen Entwiklung, Tubinga, 1835.
483 Aubier, 1939, Paris.
484 | @ Phénoménologie de I'Esprit, |, 18, Aubier, 1939, Paris.



y efectivamente real sélo en su conexién con otra cosa, obtenga un dasein propio y una
libertad distinta, es por la potencia prodigiosa de lo negativo, de la energia del pensamiento,
del puro yo. La muerte, si queremos llamar asi a esta irrealidad, es la cosa mas temible y
sostener fuertemente lo que es muerte exige la mayor fuerza... No es esta vida que retrocede
de horror ante la muerte y se conserva pura de la destruccion, sino la vida que lleva la muerte,
y se mantiene en la misma muerte, que es la vida del espiritu. El espiritu conquista su verdad
s6lo con la consideracién de encontrarse a si mismo en el absoluto desgarramiento" %,

Con esta idea de separacion y de desgarramiento, Hegel concibe a un Dios que evoluciona y
que en esta evolucidn se separa y desgarra. Dios no podria realizarse sin este desgarramiento
interior. La creacién del mundo actuaria como una inmolacién que completaria a Dios.

La creacidn seria una alienacion y un desarrollo de Dios. En la teologia catélica el universo sale
de las manos de Dios por la eficiencia, de suerte que sin que se verifique ningin cambio en
Dios, son hechas las creaturas como participaciones del ser divino. El universo creado
acrecienta con nuevos seres, pero no con mas ser, el espectaculo de las cosas existentes. En la
filosofia de Hegel, lo mismo que en la de Plotino y en la de la Cabala, en la creacién, no se
opera un acrecentamiento de seres sino una division del ser Unico, es decir, una alienacién. Asi
Hegel escribe que "la alienacidn de la sustancia, su hacerse conciencia de si, expresa el pasaje
en lo opuesto, el pasaje inconsciente de la necesidad, o expresa que es en si conciencia de si.
Inversamente la alienacion de la conciencia de si expresa que ella es en si'la esencia universal o
-por que el Si es el puro ser-para-si que permanece cabe si en su contrario- que es para ella
gue la sustancia es conciencia de si y, por lo mismo espiritu. Se puede por tanto decir que este
espiritu que ha dejado la forma de la sustancia y entra en el dasein bajo la figura de la
conciencia de si -si quiere servirse de relaciones tomadas de la generacidén natural-, que hay
una madre efectiva, pero un padre permaneciendo-en-si; porque la efectividad o la conciencia
de siy el en-si, como la sustancia son sus dos momentos por la alienacién mutua de los cuales
cada una haciéndose el otro- el espiritu pasa en el dasein como su unidad"*®,

Y Hegel describe asi la creacién utilizando el concepto de alienacién o negacién o divisién: "1.
(El mundo). El espiritu sélo eterno o abstracto se hace para si un otro, o entra en el dasein, e
inmediatamente en el dasein inmediato. Crea asi un mundo. Este «crear» es el modo de la
representacién para el concepto mismo segun su movimiento absoluto, o para el proceso en el
cual lo Simple enunciado absolutamente, o el puro pensamiento, es mas bien lo negativo y asi
lo opuesto a si mismo o lo otro porque lo abstracto; o para decir lo mismo en una forma
todavia diferente porque lo que puesto como esencia es la inmediatez simple o el ser; pero
como la inmediatez o el ser no tiene Si, y asi faltandole la interioridad es pasivo o es ser para-
otro. Este ser para otro es al mismo tiempo un mundo; el espiritu en la determinacién del ser
para otro es la calma subsistencia de los momentos incluidos anteriormente en el puro
pensamiento, asi la disolucién de su universalidad simple y la dislocacién de esta universalidad
en su propia particularidad..." %%,

"El mundo con todo no es sdélo este espiritu lanzado y dispersado en la integralidad de la
existencia y su orden exterior..." *8, "Para que sea en efecto Si y espiritu debe primero llegar a
ser para si mismo un otro, lo mismo que la esencia eterna se presenta como el movimiento del
ser igual a si mismo en su ser otro" %, Es decir que para Hegel la creacién es un momento
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dialéctico de la génesis del Absoluto, Dios se aliena, se hace por si mismo otro; y en el
movimiento por el que se aliena y luego se encuentra superando la alienacién, Dios se
desarrolla y realiza. Es el tema de todas las teosofias y gnosticismos que hacen de la creacién
un desplegarse de Dios, una teogonia.

El mal dentro de la esencia divina. El mal entra, dentro del pensamiento hegeliano, dentro de
la esencia divina como un elemento necesario sin el cual ésta no se desarrollaria. "Siendo
dado, escribe Hegel, que esta concentracién en si mismo de la conciencia estando alli se
determina inmediatamente como el hacerse desigual asimismo, el mal se manifiesta como el
primer dasein de la conciencia concentrada en si misma, y, ya que los pensamientos del bien y
del mal son radicalmente opuestos el uno al otro, y que esta oposicion no esta todavia
resuelta, entonces esta conciencia es solamente el mal"*°, "Se puede decir que el primogénito
de la luz, concentrandose en si mismo, es aquel que cayd; pero que, en su lugar, en seguida
otro hijo ha sido engendrado. Tales formas, la de la caida y la del hijo pertenecen a la
representacion y no al concepto..."*1,

"La extraneacién de la esencia divina es puesta en su doble modo. El Si del espiritu y su
pensamiento simple son los dos momentos cuya unidad absoluta es el espiritu mismo; su
extraneacion consiste en la separacion de estos momentos y en su valor desigual del uno con
relacién al otro. Esta desigualdad es por tanto la doble desigualdad, y asi toman nacimiento
dos conjunciones cuyos momentos comunes son los ya indicados. En uno, la esencia divina
vale como lo esencial, pero el dasein natural vale como lo inesencial, que hay que suprimir; en
el otro, es por el contrario, el ser-para-si que vale como lo esencial y lo divino simple como lo
inesencial. Su medio todavia vacio es el dasein en general, la simple comunidad de los dos
momentos" 4%,

La pasion de Cristo es una alienacion y reconciliacion de la esencia divina. El Absoluto se genera
en la creacién y en la encarnacién. El Absoluto se va engendrando por la tragedia del mal y de
lo extrano que de manera desigual se va produciendo en este proceso de despliegue que se
realiza a través de la historia humana.

La pasion es el momento culminante de la desigualdad que determina el proceso de
reconciliacion y de resurreccion. Asi escribe Hegel: "Esto estd representado como una
operacion voluntaria, pero la necesidad de su alienacién reside en el concepto, segun el cual el
estando-en-si, asi esta determinado en la oposicién, no tiene por esto mismo una subsistencia
auténtica. Este término por tanto para el cual vale como esencia no el-ser-para-si, sino el
simple, es el que se aliena a si mismo, va a la muerte, y por aqui reconcilia consigo mismo la
esencia absoluta; en este movimiento, en efecto, se presenta como espiritu; la esencia
abstracta se hace extrafia a si misma; ella tiene un dasein natural y una efectividad personal;
este ser otro que es suyo o su presencia sensible vienen a ser retomados por el segundo
hacerse-otro, y son puestos como suprimidos, como universales. Por aqui la esencia divina ha
vuelto a si misma en esta presencia sensible; el ser-alli inmediato de la efectividad ha dejado
de ser un ser-alli extrafio o exterior, porque ha sido suprimido, universal; esta muerte es por
consiguiente su resurreccién como espiritu"**3, Y en nota Jean Hippolite comenta este pasaje
diciendo que "la muerte de Cristo es en si la reconciliacién". La presencia no esta ya opuesta a
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la esencia, por la muerte ha sido elevada a la universalidad. Al término de este movimiento, el
espiritu abandona el reino del Hijo (el mundo representado) para entrar en el reino del Espiritu
Santo (el de la conciencia de Si universal de la comunidad). Esta negacion por la muerte es en
efecto la interiorizacidn de la existencia, su paso en la conciencia de si como espiritu*.

El fildsofo debe revivir este proceso de alienacion y de retorno a si de la sustancia divina en la
naturaleza y en la historia. El fildsofo, al igual que el gndéstico, debe tomar conciencia del
proceso teogodnico. Ha de saber asi de donde viene, quién es, addnde va. Qué es la naturaleza
y qué es la historia. Por eso el gran valor que se le asigna a la Ciencia y al saber absoluto en la
filosofia hegeliana. El saber absoluto es la gnosis y "contiene en si misma esta necesidad de
alienar de si la forma del puro concepto y contiene el paso del concepto a la conciencia"*%®.
Porqgue el espiritu que se sabe a si mismo, justamente porque sabe su concepto, es la igualdad
inmediata consigo mismo*%®.

Pero "el saber, afiade Hegel, no es sélo el conocimiento de si mismo sino también de lo
negativo de si mismo, o sea de su limite. Y saber su limite significa saber sacrificarse"*". El
espiritu conoce lo que sabe y lo que no sabe en el doble conocimiento de la naturaleza y de la
historia. Y la "naturaleza, el espiritu alienado, en su propio ser-alli no es otra cosa que esta
eterna alienacién de su propia subsistencia y el movimiento que restituye al sujeto"*%. Y afiade
Hegel: "Pero el otro lado del hacerse del espiritu, la historia, es el hacerse que se actualiza en
el saber, o el hacerse mediatizandose a si mismo, el espiritu alienado en el tiempo; pero esta
alienacién es la alienacion de si misma; lo negativo es lo negativo de si mismo"4°. Y explica
Hegel por qué la historia o la Ciencia por la historia debe desarrollarse lentamente y asi
escribe: "Este hacerse presenta un movimiento lento y una sucesién de espiritus, una galeria
de imdgenes de la cual cada una esta adornada de toda la riqueza del espiritu, y ella se mueve
con tanta lentitud porque el Si debe penetrar en toda esa riqueza de su sustancia y
asimilarla">®. Este trabajo de asimilacién por la historia debe ser lento y paciente porque el
filésofo tiene que asimilarse el trabajo de siglos en la evolucién de los espiritus. "El objetivo,
escribe Hegel, el saber absoluto, o el espiritu sabiéndose a si mismo como espiritu, tiene por
via de acceso la recoleccidon de los espiritus, como son en si mismos y como cumplen la
organizacién de su reino espiritual"®°’, La razén de ser de esta lentitud y paciencia es que "no
solo la sustancia del individuo, sino el espiritu del mundo mismo tuvo la paciencia de recorrer
estas formas en toda la extensién del tiempo y de emprender el prodigioso trabajo de la
historia universal en la cual ha encarnado en cada forma, en la medida en que lo soportaba, el
contenido total de si mismo..." 5%,

Hacemos nuestra la opinion de Claude Tresmontant que resume la gnosis hegeliana diciendo
qgue "la idea de una alienacidn de la sustancia divina es una idea que se encuentra en varios
sistemas gndsticos: en el maniqueismo y en la gnosis judia, la Cdbala. Contrariamente al
maniqueismo, Hegel no experimenta, como tampoco Spinoza, la necesidad de recurrir a dos
principios heterogéneos increados. Dios se exila, se aliena pero no en una materia enemiga e
increada que le seria hostil. La naturaleza es Dios que se habria hecho extrafo a si mismo. No
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hay en el hegelianismo, una materia preexistente en la cual lo Absoluto se habria exilado,
alienado">%,

503 Claude Tresmontant, La métaphysique du christianisme, pag. 743.



CAPITULO X: LA FILOSOFIA MODERNA EN CAMINO DE LA
NEGACION DE DIOS Y DE LA DIVINIZACION DEL HOMBRE

Anteriormente hemos advertido que el corazén de toda gnosis consiste, en definitiva, en hacer
de toda realidad, la divina y la humana, la buena y la mala, la verdad y el error, el siy el no, la
naturaleza y la gracia, la Iglesia y el Mundo, una unica realidad, una unica dimension de la
realidad. Aqui esta, asimismo, el corazén de la Cdbala. El Ein Sof, que por otra parte se
confunde con la nada, con lo indeterminado, evoluciona y por grados mas o menos insensibles
se va haciendo /o mds de las cosas -lo menos se convierte en mds- y asi se hace el universo; la
naturaleza naturata sale de la natura naturans.

En la Cdbala y los sistemas gndsticos pareciera haber dos procesos: primero, el uno, que se
verifica en Dios mismo, en el Ein Sof, en el Pleroma. Un proceso del Ein -la nada- que se
convierte en Ein-Sof -lo infinito indeterminado, las tinieblas, el Abismo, el Ungrund de
Boehme- y luego este Ein-Sof que se convierte en Ein Sof Aur, en luz, y en un Dios con
atributos y personal que se desarrolla en los Sefirot -el Pleroma-. Y el proceso de este Dios -
natura naturans- que se despliega luego en todo el universo hasta llegar a la materia y al
mundo demoniaco -el mundo de los Qulipoth-, la natura naturata. Pero en este Unico o doble
proceso hay una unica realidad emanante y emanada, divina y humana, espiritual y material.
Por esto, toda creatura, y el hombre particularmente, es divino en lo profundo de su ser.

Es claro que pareciera dominar la duplicidad del proceso o triplicidad de los procesos. Porque
primeramente hay un camino de la nada al ser, de las tinieblas a la luz, y luego de la luz a las
tinieblas, y por fin, en el retorno, de las tinieblas de nuevo a la luz, al Pleroma. Pero siempre
hay una unica realidad que evoluciona.

Por tanto, Dios y el mundo se componen de una unica realidad; Dios no es trascendente al
mundo, sino inmanente. Al rechazar la creacion, el mundo lejos de venir de la nada absoluta,
viene de la sustancia de Dios. Por esto, la creacidn, lejos de ser creacién, es generacién, y Dios
sale de Dios y se constituye en Dios. Ahora bien, un Dios que constituye al mundo, y que antes
de constituirlo sale él mismo de la nada, es perfectamente indtil. Por esto, en la total
inmanencia de Dios en el mundo, Dios es inutil y el ateismo se impone. Y, por el contrario, el
ateismo implica la total inmanencia de Dios en el mundo y la divinizaciéon del hombre, que es
por otra parte, como hemos visto, también una idea abiertamente expresada en la Cabala y en
todos los sistemas gnodsticos. De aqui que estudiar el ateismo de la filosofia moderna, es
estudiar la inmanencia de Dios en el hombre y por lo mismo la divinizacion del hombre.
Estudiar el principio de la inmanencia equivale por lo mismo a estudiar el ateismo de la
filosofia moderna y la divinizacion de la creatura.

1. El principio de la inmanencia

El principio de la inmanencia es una adquisicion tipicamente moderna. "Mientras hasta el
Renacimiento las afirmaciones de ateismo (y las afines de monismo, panteismo, naturalismo...)
eran la consecuencia de una "reduccién" o rebajamiento del hombre al comin denominador
ontolégico de la materia y el ser del hombre venia reducido a una u otra forma de elemento o



principio de la naturaleza, el pensamiento moderno -y su ateismo- en cambio, se constituye
precisamente mediante la reivindicacion de la originalidad del hombre frente a la naturaleza".
Es decir, que antes del Renacimiento eran ateos los que negaban la trascendencia del hombre
sobre la materia y la naturaleza, mientras que después del Renacimiento, por el contrario, son
ateos quienes afirman dicha trascendencia. "La reivindicaciéon estd expresada por el nuevo
principio de la inmanencia, o sea de la elevacion del ser del hombre al cogito, o sea de la
reduccion del actuarse del ser al actuarse del cogito...

Asi, la verdad no es, como para el ateismo clasico naturalista, un simple volverse del hombre a
la naturaleza, sino que brota de la posibilidad del hombre que se presenta como libertad de
ser. Es decir que en el ateismo moderno hay una divinizacidon del hombre, mientras que en el
antiguo habia un rebajamiento y una materializacién del mismo. Por ello, Fabro puede afiadir
gue esta positividad del nuevo ateismo (sea el mismo marxista o existencialista o
neopositivista o pragmatista...) esta expresado en el ambicioso epiteto de "humanismo" que
los ateos de la época moderna reivindican especialmente a partir de Feuerbach®%.

2. El principio de la inmanencia implica la negacidn del principio de contradiccion
y el ateismo

"La tesis de la implicancia del ateismo en el principio de la inmanencia no es ciertamente
nueva: importa retener firmemente la profunda afinidad que circula en los sistemas mas
opuestos del pensamiento moderno y que es la razén del combate que se traba entre los
mismos. Racionalismo y empirismo, deismo, sensismo, criticismo, idealismo, fenomenismo,
positivismo... con los otros sistemas menores que se pueden indicar, constituyen las etapas de
la autenticacion del cogito. Es verdad que en la resolucion atea del cogito el materialismo
parece expresar un evidente desentono y un patente contrasentido, y por esto, el ala
racionalista e idealista refutd siempre como indigna la calificacién de ateismo. Pero después de
la obra de Nietzche, Feuerbach y Sartre, tal desdén se ha hecho siempre mds raro y se puede
decir que hoy ha desaparecido completamente entre los fildsofos: hay que admitir que esto
constituye una contribucidn notable de honestidad y claridad en el campo especulativo®®.

Para entender el principio de inmanencia y sus implicancias hay que partir del hecho de que "la
filosofia moderna ha constituido sin duda la mas audaz tentativa del espiritu humano, que es
la autofundacién y formacion del pensamiento en si mismo. El pensamiento, el cogito, se ha
erigido en principio primero y Unico, de donde ha de salir toda realidad. Pero el pensamiento
humano es vacio. Tiene que alimentarse con el ser y la realidad que le viene de fuera. Pero el
pensamiento, una vez alimentado con la realidad de fuera, puede imaginar esta realidad de
muy diversas maneras y seguln infinitas combinaciones. Puede crear estas combinaciones,
entes de razon, que respetan o no el principio de contradiccion. La idea no supone
necesariamente el ser. Esto lo ha visto lucidamente Santo Tomas contra San Anselmo. La idea
de Dios implica la existencia de Dios, ensefiaba San Anselmo. Porque "sabido lo que significa
este término, Dios, en el acto se comprende que Dios existe porque con este nombre
expresamos lo mas grande de cuanto se puede concebir, y mas grande serd lo que existe en el
entendimiento y en la realidad que lo que existe en el entendimiento". Pero Santo Tomas
responde: "Aun supuesto que todos entiendan por el término Dios lo que se pretende, no por
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eso se sigue que entiendan que lo designado por ese nombre exista en la realidad, sino sélo en
el concepto del entendimiento" (Suma, |, 2, 1, ad 2).

Es decir que de la idea, de la idea pura, no se puede pasar al ser. No porque uno tenga la idea
de una cosa se sigue que esa cosa exista. Es un principio de sentido comun que a la gente se le
hace evidente cuando reflexiona y cae en la cuenta de que no, porque suefia tener una
fortuna, la tiene en efecto. La idea del hombre, la idea sola, no crea nada ni produce nada.
Para llegar a la realidad de Dios hay que partir de otra realidad, de la realidad de la existencia
del mundo. Si el mundo no es capaz de darse existencia ha de existir un Dios que saque esa
existencia de la nada.

Pero el pensamiento moderno erige el pensamiento, el cogito en fuente creadora. Luego, Dios
no es necesario. El pensamiento basta para crear al mundo. Si la realidad del mundo no es
independiente y anterior al pensamiento, tampoco hay que buscar la explicacion de esa
realidad mundana y del pensamiento. En consecuencia, Dios no existe. El principio de la
inmanencia implica el ateismo.

En rigor, también puede decirse que implica la asimilacién del ser y de la nada, o sea, la
asimilacién de los contradictorios, o del ser y el no ser. Ya que la inteligencia humana en
cuanto tal, puede, aunque no con coherencia légica, concebir como compatibles ambos
términos, asi como puede hacerse la nocién de un circulo cuadrado.

Porque la inteligencia depende del ser, como ensefia Santo Tomas, pero debidamente
aplicada. Puede determinarse por un ente de razon como por un ser real, o sea engafarse o
ilusionarse. Si la inteligencia puede tomar como realidad lo que no es realidad y como no
realidad lo que en verdad lo es, puede con mas razén ignorar al Ser por excelencia o negarle.
La afirmacidn intelectual de la existencia de Dios esta necesariamente conectada con el
conocimiento intelectual de los primeros principios de la inteligencia porque es en virtud de
estos primeros principios y Unicamente por ellos, que el hombre se ve constrefiido
intelectualmente a admitir la existencia de Dios. Al no tener el hombre intuicidn del ser en
comun y menos del Ser en si, su conocimiento de Dios es necesariamente mediado y por via de
resolucidn en los primeros principios.

De aqui que toda la filosofia moderna, que se rige por el principio de inmanencia, sea una
filosofia distorsionada, contra naturam, ya que fracasa en la tarea elemental de darnos a
conocer a la creatura vy al Creador.

3. Descartes introduce el principio de la inmanencia como el primer principio de
la filosofia

"La paradoja del pensamiento moderno, escribe Fabro®%, en su fase ascensional y en el
periodo de mayor esplendor que va desde Descartes a Hegel, es, por una parte, el propdsito
explicito de sus mayores representantes de hacer del Absoluto, en las demostraciones de la
existencia de Dios y de sus atributos, el principio y el centro del filosofar, y, por otra parte, la
acusacion siempre mas reiterada de ateismo por parte de sus enemigos". Y con razén. Porque
esta afirmacion del Absoluto era de una realidad abstracta y no la de un Dios personal, dotado
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de inteligencia y libertad. Sobre todo, Dios no era un Dios Creador, que habria fijado el destino
personal de la criatura inteligente. De aqui la significacién de la denuncia por parte de G.
Hardouin en Los Ateos Desenmascarados®®’: "El argumento o acto de acusacidn central es
presentado rapidamente en el breve Praefatio: Lo que éstos presentan como Dios no es el Dios
de los creyentes, sino tan solo el Ente, el Ente de todo Ente, la esencia de toda esencia, la
Verdad universal, la Bondad universal, la Forma inteligible de toda verdad... atributos diversos
que algunos de aquellos autores (alude especialmente a Descartes) han pensado recoger con
un solo término, el de Infinito, Ens infinite perfectum. De hecho, prosigue nuestro autor, si Dios
se redujese tan sélo a un tal infinito, no seria posible el ateismo; todos, sea en el presente
como en el pasado, habrian admitido a Dios, no habrian sido nunca ateos, y seria del todo

inatil y fuera de lugar escribir contra el ateismo".

Hardouin muestra que el Dios de Descartes es precisamente el Ens, el Ens illimitatum, Ens, Res,
Perfectio in genere: Ens propterea infinitum, cujus nullum est nomen determinatum; unde et
innominabilis a nonnullis appellatur: id fere quod Galli dicunt chose. Asi pues esta filosofia es
llamada, y con razén, entre los catdlicos, filosofia de los ateos>%.

Y arremetiendo contra los argumentos de Descartes, Hardouin demuestra que la Idea de Dios,
como la del ser infinito que Descartes celebra, no dice mds que la idea del "ens in genere,
verum in genere...", Ente en general, verdad en general... Y concluye: "El Dios metafisico no es
sino el mundo infinitizado y el Dios moral es el hombre infinitizado" >%.

Maurice Blondel ha denunciado las ramificaciones profundas de la corrosidon producida por el
cogito en toda la vida: "La fe personal de un Descartes no ha impedido al cartesianismo
preparar el cisma moderno de la especulacién metafisica y de la meditacion religiosa. No es
normal que el fildsofo especialice su busqueda (que, a diferencia de las ciencias positivas, debe
ocuparse de todo el hombre y de todo el ser) al punto de mantener, aun si es creyente, una
compatibilidad de conciencia en parte doble y establecer tabiques estancos alli donde la
necesidad de la unidad, de la universalidad, de la coherencia en la ley superior de toda vida
espiritual. Inversamente, el esfuerzo de Leibniz para realizar e implicar la naturaleza en la
gracia es a la vez el efecto y la causa de un error no menos grave. Porque al mostrar en lo
sobrenatural una simple expansién de la naturaleza profunda prepara al pie de la letra y
suscita el espiritu de la ilusidn modernista". Y ya habia advertido Blondel®'%: "Ya hemos
indicado como Descartes ha invertido el sentido de la filosofia. No sdlo invirtiendo el impulso
primero de la busqueda y al replegarlo sobre el cogito, mientras que el primer movimiento de
la mente primus motus mentis va a la verdad, al ser, a Dios. Otra inversién, que sin duda
resulta secretamente de la precedente, ha preparado, si no la regresién, al menos la
desviacion o desnaturalizacidon del ideal civilizador. ¢Cémo es esto? Descartes ha tenido la
firme intencién de fundar una ciencia y una filosofia intimamente asociadas para asegurar su
autonomia, su desarrollo franco e indefinido, su reino limitado sin duda a este mundo y al
orden humano, pero, independientemente, y bastdndose en este dominio: mundus nobis
traditur®*!. Metafisico, lo es sobre todo para establecer la certeza de nuestro dominio sobre la
naturaleza, para sacar, pacificandolas, la inquietud de las almas, para ofrecer un campo
definitivamente asegurado al feliz porvenir de una cultura indefinidamente acrecentada, casi
hasta prolongar sin limites asignables la duracidn de nuestra existencia terrestre (...) se
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comprende ahora la inmensa apostasia de una concepcién que, aun cuando use de Dios, lo
usa, para asi decir, contra él, lo toma a la letra para que nos deje a nosotros mismos, prescinde
lo mas posible de él y se contenta con organizar el mundo y la humanidad para nuestro goce,
nuestra dominacidn, nuestra autolatria".

4. Spinoza introduce la inmanencia metafisica

El segundo paso, escribe Fabro®'?, y mas decisivo que el cartesiano, del pensamiento moderno
hacia el ateismo es, sin duda, el de Spinoza (1632-1677): pero la naturaleza de su contribucién
y en particular del interior dinamismo de sus principios hacia la eliminacién del principio
teoldgico de la filosofia es bastante evidente y al mismo tiempo mdas compleja y
controvertida... Se puede decir que mientras el cogito cartesiano ha introducido la inmanencia
gnoseoldgica y, con ella, el ateismo exigencial, Spinoza ha concebido -del fondo panteista y
panenteista de la filosofia griega, medieval, hebraica y renacentista- la inmanencia metafisica...
Y si Descartes piensa hacer el comienzo con el acto de conciencia... Spinoza va mas a fondo y
trata de hacer el comienzo con el contenido "del principio de pertenencia" (de las partes en el
Todo, de lo finito en lo infinito, del mundo en Dios).

El Dios de Spinoza, cuya libertad se identifica con la necesidad®'®, también se identifica con la
naturaleza. Es un Dios ciego, mudo y paralitico. "Vemos asi que los hombres se han
acostumbrado a llamar a las cosas naturales perfectas o imperfectas, mas por un prejuicio que
por un conocimiento verdadero de las mismas. Hemos mostrado, en el Apéndice de la primera
parte, que la naturaleza no obra por un fin; y aquel eterno e infinito Ente que llamamos Dios o
naturaleza obra por la misma necesidad que hace existir a la misma obra®. La razén o causa
por la que Dios, o la Naturaleza, obra y por la que existe es la misma. Y asi como no existe por
ninguna causa tampoco obra por causa del fin y asi como no hay del existir tampoco hay del
obrar ningun principio ni fin">%,

El Dios de Spinoza se identifica con su famosa natura naturans y ésta con la natura naturata.
Dios se identifica con el mundo de las cosas creadas. Asi como todo es Dios, Dios no se
encuentra en ninguna parte.

Se ha podido decir que, al identificar la naturaleza con Dios, Spinoza ha introducido en ella la
expansion de lo infinito, propio de la edad barroca; un infinito de lo informe que reduce a nada
lo finito como tal, de acuerdo al principio omnis determinatio est negatio, que sera luego la
clave de la filosofia hegeliana®®. Al ser divina la creatura, es divino también el hombre, quien
queda unido a la divinidad. De aqui que el famoso "amor intelectual de la mente hacia Dios sea
el mismo amor de Dios, por el cual Dios se ama a si mismo, no en cuanto es infinito, sino en
cuanto por la esencia misma del alma humana, considerada bajo la especie de la eternidad,
puede desenvolverse; esto es, el amor intelectual del alma hacia Dios es parte del amor infinito
por el cual Dios se ama a si mismo". La inmanencia de Dios en el hombre se cambia en la
inmanencia del hombre en Dios, segun la cual el verdadero pensamiento del hombre se
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identifica con el de Dios y el pensamiento de Dios actla Unicamente en el del hombre. Y asi el
hombre queda actuado como algo divino, como lo Unico divino.

5. La inmanencia metafisica y dindmica del idealismo alemdn

El idealismo alemdan debe ser considerado como la forma mas completa del pensamiento
moderno, como la expresion teorética y sistematica mas alta del principio de inmanencia y
sintesis de la metafisica espinociana y del ich denke kantiano, o sea del principio monistico y
naturalistico del ser y de la nueva concepcién de la productividad de la conciencia®’. Una
sintesis de elementos que hoy pueden parecer disparatados y extrafios, pero que en realidad
muestran una fascinacién que tiene pocos puntos comparables en la historia del pensamiento
y que pertenece desde ahora a la estructura de la conciencia occidental®*,

"Se trata de que en el idealismo las aspiraciones e instancias mas vitales del pensamiento
moderno -como la pertenencia esencial de la verdad a la conciencia, la aspiracién de recoger
en una unidad dindmica la naturaleza y el hombre asi como a la naturaleza y lo absoluto, el
propdsito de penetrar y recoger al Uno y el todo en lo multiple y en lo diverso, la nostalgia de
recoger lo eterno en el tiempo y de conjugarse a la primera fuente de la vida y en fin la sintesis
creadora de la conciencia toda extendida para absorber en el acto especulativo la elevacién de
la religion histérica- habian hecho brillar la esperanza de recoger al fin el enigma de la libertad
y de poner en las manos del hombre, con el sentido cumplido de la historia, la solucién del
misterio de la existencia">*°.

Spinoza habia reducido su Dios a la naturaleza, a un bloque rigido e inmévil, y en cambio el
idealismo habia concebido la naturaleza como el crear como tal, la creacién pura sin ningin
objeto, la productividad pura y absoluta. Pero la productividad y el crear no es sino de objetos
singulares. Y en cambio para esta filosofia sélo puede existir un ser Unico, eterno e inmutable,
esto es, el Ser de la productividad absoluta. El idealismo aleman habia realizado un
espinosismo dinamico: pero mientras Fichte habia erigido en absoluto la conciencia moral,
Schelling habia conferido esta dignidad a la "natura", proclamandola la "... productividad
absoluta, la sagrada fuerza creativa del mundo que genera y produce con la actividad de si
misma todas las cosas, el Gnico verdadero Dios, el Viviente">%°.

Pero en realidad en la concepcién del Dios-Natura no se puede sin absurdo identificar el sery
la nada en el sentido de la identidad del Incondicionado con lo condicionado, de la necesidad
con la razén, de la razén con lo absurdo, del bien con el mal... es decir que esta filosofia
destruye lo que esta en la raiz de la dignidad del hombre, la libertad de la razén, y el hombre
no tendria otra superioridad frente al bruto que la del error y la mentira"®,

Jacobi mostraba que "mientras el teismo refiere el mundo y todos los seres finitos a lo
Absoluto como Causa primera, el naturalismo resuelve toda la realidad del mundo en el Uno-
todo... como fundamento y abismo infinito. Es una inversidn y sustitucion muy sintomatica
para quitar la mascara al verdadero rostro de la nueva filosofia en sus variaciones panteistas".
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Jacobi repite por lo mismo a Schelling, contra el materialismo trascendental, lo que habia
opuesto a Fichte contra su moralismo trascendental: "La razén sin personalidad es un absurdo,
el mismo absurdo de aquella materia fundamental o del fundamento originario, que es todo y
no uno, o sea uno y ninguno, la perfeccién de lo imperfecto, lo absolutamente indeterminado,
y es llamado Dios por aquellos que no quieren saber del verdadero Dios, pero que todavia
evitan negarlo en los labios">?2. A la férmula de los naturalistas sin el mundo, no hay Dios,
Jacobi opone la férmula sin Dios no hay mundo.

Hegel, en su Historia de la Filosofia®?3, sefiala claramente que "la sustancia de la filosofia
espinocista es solamente una sustancia rigida, no es aun el espiritu, no es uno en ella cabe si. Y
tampoco Dios es aqui el Espiritu porque no es el Dios trino y uno. La sustancia espinocista
conserva su rigidez, su petrificacion, sin las fuentes de un Boehme, pues las determinaciones
del entendimiento no son los espiritus fuentes de Boehme, que se entrelazan y desaparecen
los unos en los otros".

De aqui que Hegel censure al espinocismo porque carece de la dindmica que tiene lo
"negativo". La sustancia espinocista, escribe Hegel®*, estd concebida como "totalmente en
abstracto, pero no en su vivacidad". Al faltar lo negativo -el "separador" de Boehme- falta el

movimiento, el devenir, el fuego, la conciencia de si 2.

6. El drama del humanismo ateo

Henri de Lubac publicd un libro con este titulo®?, donde daba cuenta de las corrientes del
ateismo en el proceso de inmanencia iniciado por Descartes y consumado en el idealismo
aleman. El verdadero autor de la corriente ateista en el siglo XIX es Hegel, quien por vez
primera habla de la muerte de Dios>%.

Feuerbach sacd consecuencias de la dialéctica de la conciencia de Hegel y demolié esta
dialéctica. Fue el gran anillo de unién entre Hegel y la corriente revolucionaria de Marx>%.
Hegel muere en 1831 y casi en seguida se produce el gran debate con respecto al problema de
Dios que divide a la izquierda de la derecha hegeliana. "Para explicar el mecanismo de esta
teogonia, Feuerbach recurre al concepto hegeliano de alienacién. Pero mientras Hegel lo
aplicaba al Espiritu Absoluto, Feuerbach, invirtiendo la relacion de la "idea" a lo "real", lo aplica
al hombre de carne y hueso®%.

La alienacidn, segun él, consiste en el hecho de encontrarse el hombre desposeido de algo que
le pertenece por esencia en provecho de una realidad ilusoria. La divinidad le pertenece al
hombre, y he aqui que éste, sabiéndose privado de la misma, la proyecta en un ser exterior, en
un sujeto fantdstico, e inventa la idea de Dios. Por un mismo acto despoja al mundo de lo que
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contiene y lo traslada a Dios. El hombre pobre cree en un Dios rico... y afirma en Dios lo que
niega en si mismo">%°,

Para Feuerbach entonces "la esencia del hombre es el ser supremo... Si la divinidad de la
naturaleza es la base de todas las religiones, comprendido el cristianismo, la divinidad del
hombre es el objetivo final... El punto clave de la historia serd el momento en que el hombre
tomara conciencia de que sdlo el Dios del hombre es el hombre mismo. Homo homini Deus".

Feuerbach habia querido dar por titulo a La Esencia del Cristianismo, que es la primera de sus
obras, el lema de su idea esencial: Gnothi seavton, condcete a ti mismo. El hombre era la
verdadera divinidad. La gnosis se hallaba perfectamente cumplida y consumada en el
materialismo sensista de Feuerbach.

En su tiempo, Feuerbach produjo una verdadera revoluciéon. Engels ha hablado de Ia
extraordinaria impresién de liberacion que experimentarian muchos de los jovenes de su
generacion, en noviembre de 1841, en la lectura de la Esencia del Cristianismo. "El entusiasmo
fue general... Todos nos convertimos inmediatamente en feuerbachianos">.. Pero el gran
discipulo y admirador de Feuerbach fue Carlos Marx, quien ha dejado estampada en La
Sagrada Familia su admiracién, y asi escribe:

"La critica absoluta, que jamds ha salido de la jaula de la concepcidn hegeliana, se enfurece
aqui entre los barrotes de los muros de su prision... Pero équién ha descubierto el misterio del
sistema? Feuerbach. ¢ Quién ha destruido la dialéctica de los conceptos, la guerra de los dioses,
lo Unico que los fildsofos conocian? Feuerbach. ¢Quién ha puesto, no ciertamente la
significacion del hombre -jcomo si el hombre pudiera tener otra significacion ademads de la de
hombre!- sino «el hombre» en lugar del viejo baratillo, incluso de la «autoconciencia infinita»?
Feuerbach y solamente Feuerbach".

Pero el Dios de Carlos Marx no debia ser el hombre individual de carne y hueso, sino la clase
social despojada, la de los proletarios, que, en una lucha de muerte debia despojar a la clase
burguesa del poder del dinero y del gobierno y erigir la sociedad perfecta y divina de la
humanidad. El comunismo de Marx se presentaria como la verdadera realizacion concreta del
humanismo y de la divinidad del hombre. Alli el problema humano encontrard solucién
completa. "Este comunismo, como un naturalismo completamente desarrollado, es igual a
naturalismo y es la genuina solucién del conflicto entre el hombre y la naturaleza, y entre el
hombre y el hombre -la verdadera solucién de la lucha entre la existencia y la esencia, entre la
objetivacién y la propia consistencia, entre la libertad y la necesidad, entre lo individual y la
especie. El comunismo es la soluciédn del enigma de la historia y el conocimiento de haber
logrado esta solucion">%2,

"Y la religidn de los trabajadores, escribia Marx, es sin Dios porque busca restaurar la divinidad
del hombre"®33,

7. Nietzsche y la muerte de Dios
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Nietzsche, de alguna manera, quedd impresionado por Feuerbach. La religion seria el resultado
de un desdoblamiento psicoldgico. Dios no seria otra cosa que el espejo del hombre®4. Y la
religion no seria sino un caso de alteracién de la personalidad humana. Y en el cristianismo
este proceso de envilecimiento alcanzaria un grado extremo. "La muerte de Dios" habia tenido
una interpretacion correcta en la teologia tradicional, tanto catdlica como protestante. Pero
con Hegel habia comenzado a tomar otro acento. En Nietzsche ya traduce una opcién. "Ahora,
dice Nietzsche, nuestro gusto decide contra el cristianismo y no los argumentos". Es un acto y
acto tan neto y brutal como el de un asesino. La muerte de Dios no es sélo para él un hecho
terrible, sino que es querido. Si Dios ha muerto, "nosotros le hemos matado". Somos los
asesinos de Dios"%%°. Pocas péginas se han escrito tan tremendas y tan patéticas como aquellas
en que Nietzsche describe el anuncio de la muerte de Dios. En la Gaya Ciencia aparece el loco
con su anuncio inusitado de la muerte de Dios.

El loco. "Quizas hayan oido hablar del loco que, en una soleada mafiana, encendié una linterna
y corrié a la plaza del mercado gritando sin parar: jBusco a Dios! jBusco a Dios! Por alli habia
mucha gente que no creia en Dios y les produjo un gran regocijo oir al loco. ¢ Qué pasa, se ha
perdido? dijo uno. ¢Se ha extraviado como un nifio? dijo otro. éAcaso se esconde? ¢Estd
asustado de nosotros? ¢Quiza haya emprendido un viaje por mar? ¢Habrd emigrado? decia la
gente chillando y riendo alborotadamente. El loco se planté en medio de ellos y los atravesé
con la mirada. ¢A donde se ha ido Dios? gritd. iAhora voy a decirlo! iLo hemos matado,
vosotros y yo! iTodos nosotros somos asesinos! Pero, écomo lo hemos hecho? ¢Cémo hemos
sido capaces de beber en el mar? ¢Quién mordié la esponja que nos ha permitido borrar el
horizonte entero? ¢Qué hicimos al separar la tierra de su sol? ¢Hacia donde se dirige ahora?
¢Hacia dénde nos dirigimos nosotros?

"éLejos de todos los soles? ¢ Acaso no avanzamos sin parar? ¢Hay todavia un arriba y un abajo?
éNo andamos descaminados, como si vagaramos por la nada infinita? ¢No alienta el espacio
vacio sobre nuestras cabezas? ¢No hace mas frio? ¢No es cierto que la noche avanza
continuamente, cada vez mas oscura? Tendremos quizd que encender linternas en pleno dia.
¢No oimos el ruido de todos los sepultureros que estan enterrando a Dios? ¢No advierte
nuestro olfato la putrefaccién divina? Porque los dioses mismos estdn sujetos a ella. iDios ha
muerto! jDios sigue estando muerto! iY nosotros lo hemos matado! éDe qué modo nos
consolaremos nosotros, los mas abyectos de los asesinos? Lo mds santo y lo mas alto que el
mundo ha tenido hasta ahora, ha derramado hasta la Ultima gota de sangre bajo nuestro
cuchillo. éQuién borrard en nosotros la mancha de esa sangre? ¢En qué agua nos lavaremos?
¢Qué lustros, qué fuegos sagrados tendremos que inventarnos? ¢No deberiamos convertirnos
en Dios sélo para hacernos dignos de él? jJamds ocurrié nada de mayores proporciones, y con
relacién a ello todos los que nazcan después de nosotros pertenecerdn a una historia mas alta
gue cualquiera de las anteriores!

"Al llegar aqui, el loco guardd silencio y mird de nuevo a sus oyentes; ellos también estaban
callados y lo miraban con sorpresa. Al final tird su linterna, de modo que se rompid y dejo de
alumbrar. «Llego demasiado pronto», dijo entonces, «no he venido en momento oportuno».
Este acontecimiento prodigioso estd todavia en camino; no ha llegado todavia a los oidos de
los hombres. El rayo y el trueno, la luz de las estrellas y las hazafas tardan un tiempo en ser
vistos y oidos. Esta accion, por ahora, esta mas alejada de ellos que la estrella mas lejana -y sin
embargo, ison ellos quienes la han llevado a efecto!-. Se dice que después el loco se encamind
hacia varias iglesias aquel mismo dia y que dentro de ellas entond el Requiem aeternam Deo.
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Cuando se le invitaba a salir y a dar una explicacion, siempre respondia: ¢Qué otra cosa
pueden ser ahora estas iglesias sino las tumbas y mausoleos dedicados a Dios?".

8. El principio de la inmanencia en la politica moderna

El principio de la inmanencia que pone en el hombre mismo al Creador y que por lo mismo
diviniza al hombre, al tiempo que seculariza y humaniza a Dios, debia dar un contexto
secularizado y humanizado a todo un movimiento gndstico y cabalistico que se venia operando
en Occidente, y del cual dimos cuenta ya al ocuparnos de Juan Scoto Erilgena y de Joaquin de
Fiore. De este movimiento se ocupa particularmente uno de los pensadores mas advertidos en
politica de la actualidad, en su valioso libro "The New Science of Politics", Eric Voegelin.

Eric Voegelin arranca de la Civitas Dei de San Agustin, que habia dedivinizado el mundo pagano
y habia creado los fundamentos sanos de la Cristiandad, que se mantuvieron mil afios en la
sociedad occidental, para ser luego alterados por la intromisién de elementos gnosticos y
cabalisticos que volvieron a redivinizar, aunque en contexto secularizado, la sociedad.

El planteo de Eric Voegelin. El choque entre los diversos tipos de verdad en el Imperio romano
acabd con la victoria del cristianismo. La desacralizacién de la esfera temporal del poder fue el
resultado inevitable de la misma. Ya hemos adelantado que los problemas de representacion
especificamente modernos tendrian relacion con una redivinizacion del hombre y de la
sociedad. Estos dos términos necesitan especialmente una mas extensa definicién, dado que el
concepto de la modernidad, y con él, la periodizacion de la historia, dependen del significado
que se dé a la redivinizacidon®®. Por ello, debe entenderse por desacralizacion el proceso
histdrico en que la cultura del politeismo murié de atrofia y la existencia del hombre en la
sociedad se reordend, a través de la experiencia del destino del hombre y por la gracia de Dios
gue trasciende al mundo, hacia la vida eterna en visidn beatifica... la redivinizacion moderna
tiene mds bien su origen en el mismo cristianismo y se deriva de componentes que fueron
eliminados como heréticos por la Iglesia universal. Habrd que concretar con mayor precision la
naturaleza de esta tension interna del cristianismo®%’.

En la vida de la Iglesia hubo, en los primeros siglos, algunos fermentos cabalisticos que
especulaban con una nueva especulacion y apocalipsis dentro de la historia. Pero esto fue
rechazado firmemente por los Padres y Doctores y definitivamente en la Civitas Dei de San
Agustin. Este abandondé claramente la creencia en el milenio como fabula y audazmente
declaré que el reino de los mil afios serd el reino de Cristo en su Iglesia en el presente siglo que
debia continuar hasta el juicio final y el advenimiento del reino eterno en el mas all&>%.

La concepcién agustiniana de la Iglesia, sin cambio sustancial, permanecid efectiva hasta el
final de la Edad Media. La expectacidén revolucionaria en la Segunda venida, que habia de
transfigurar la estructura de la historia en la tierra, fue descartada como "ridicula"... La
sociedad cristiana Unica quedd articulada en los érdenes espiritual y temporal. En su
articulacién temporal aceptaba la "conditio humana" sin fantasias kilidsticas, pero a la vez
sublimaba la existencia natural con la representacidn de su destino espiritual por medio de la

536 Eric Voegelin, The New Science of Politics, The University of Chicago Press, 1952, pag. 107; ed. cast., pag. 168.
537 |bid., pag. 107; ed. cast., pag. 168.
538 Civitas Dei, 7, 8 y 9.



Iglesia... °¥. La Iglesia en cuanto representacidn histéricamente concreta del destino espiritual
del hombre encontré su paralelo en el Imperio romano como representacién histéricamente
concreta de la temporalidad humana®®,

"La sociedad cristiana de Occidente se articulaba, pues, en los érdenes espiritual y temporal,
con el Papa y el Emperador como sus representantes supremos tanto en el sentido existencial
como en el trascendental. De esta sociedad, con su sistema establecido de simbolos, surgieron
los problemas especificamente modernos de la representacidn con la nueva aparicién de la
escatologia del Reino... Joaquin de Fiore, cuya concepcién hemos estudiado ya®*!, rompe la
concepcidn agustiniana de la historia e introduce un nuevo reino del Espiritu dentro de la
historia misma hacia donde converge todo el devenir histdrico".

"Como variacion de este simbolo son reconocibles la periodizacion humanistica vy
enciclopedista de la historia en antigua, medieval y moderna; las teorias de Turgot y Comte
sobre la sucesién de las fases teoldgica, metafisica y cientifica; la dialéctica de Hegel sobre los
tres estadios de la libertad y plenitud autorefleja; la dialéctica marxista con sus tres fases del
comunismo primitivo, la sociedad de clases y el comunismo final, y por ultimo, el simbolo
nacional-socialista del Tercer Reich... >*2.

"El segundo simbolo es el del caudillo. Cobrd realidad inmediata en el movimiento espiritual de
los franciscanos, quienes vieron en San Francisco el cumplimiento de la profecia de Joaquin.
Las especulaciones del Dante sobre el «Dux» de la nueva edad espiritual vinieron también a
reforzar su eficacia. Luego es identificable en las figuras paracléticas, los «homines
espirituales» y «homines novi» del final de la Edad Media, el Renacimiento y la Reforma;
puede discernirsele como uno de los componentes del «principe» maquiavélico; en el periodo
de la secularizacion surge de nuevo en los superhombres de Condorcet, Comte y Marx, hasta
llegar a dominar la escena contempordnea con los dirigentes paracléticos de los nuevos
reinos">%,

El tercer simbolo es el del profeta de la nueva era... Por ello el profeta gndstico o, en las
ultimas fases de la secularizacién, el intelectual gndstico es un elemento de la civilizacion
moderna®*

El cuarto simbolo es la fraternidad que se realiza en la historia con el descenso del Espiritu
Santo. Joaquin concebia la nueva edad como fraternidad de monjes; los puritanos como
iglesias de santos y el misticismo marxista como un reino de la libertad sin la compulsion del
Estado.

La estructura de la historia queda cambiada. "El movimiento de la historia no se realiza en
ciclo, como expusieran Platdn y Aristételes, sino que adquiria direccién y destino. En la
elaboracion de su vision tedrica, San Agustin distinguia entre la esfera profunda de la historia
en la que los imperios se levantaban y caian y una historia sagrada que culminaba con la
aparicion de Cristo y el establecimiento de la Iglesia. Ademas, situaba la historia sagrada en
una historia trascendental de la Civitas Dei que incluia los acontecimientos de la esfera
evangélica y los del sdbado eterno trascendental. Sdélo la historia trascendental, incluyendo el
peregrinaje de la Iglesia, tenia direccién hacia un cumplimiento escatoldgico. La historia
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profana, por otra parte, no tenia tal direccidn; era un esperar para el fin; su modo presente de
ser era el saeculorum senescens, una edad que envejecia.

Con la especulacion joaquimica, el proceso histdrico se inmanentiza y saca de sus mismas
entrafias una edad nueva del Espiritu. "La idea de un cumplimiento radical inmanente crecié
mas rapidamente en un largo proceso que puede ser llamado «del humanismo al lluminismo»;
solo en el siglo XVIII con la idea del progreso, tuvo crecimiento la significacion en la historia y
se hizo un fendmeno completamente intramundano, sin irrupciones trascendentales. Esta
segunda fase de inmanentizacion puede ser llamada de «secularizacion»">%.

La inmanentizacion de un objetivo cristiano se seculariza porque se da en el contexto de
negacion de Dios que hemos estudiado mas arriba en este mismo capitulo. Eric Voegelin
advierte que en esta historia inmanentizada se da un eidos histdrico que dirige la marcha de la
historia y el resultado es una interpretacion progresista de la historia, que puede asumir la
forma de una utopia, como en el caso de Santo Tomas Moro, o de las varias formas de
idealismo que suefian con la abolicion de la guerra y de la desigual distribucién de la
propiedad, del miedo y de la necesidad o final- mente pueden vestirse en una total
transfiguracion revolucionaria del hombre como en el marxismo®>*®.

Eric Voegelin muestra cdmo esta inmanentizacién de un eschaton cristiano -un estado de
perfeccion ideal, realizado dentro de la historia, aunque sea secularizado- se opone a la fe
cristiana, que es un asentimiento intelectual a la palabra de Dios y descansa en cambio en una
"falsa experiencia, en una iluminacion o gnosis, que debe ser histéricamente ligada con los
antiguos sistemas gnadsticos o cabalistas". "La experiencia gnostica -escribe Voegelin- ofrece un
firme asidero y es una expansién del alma al punto de que Dios es dibujado en la existencia
humana. Esta experiencia puede comprometer las facultades humanas, y de aqui, en efecto, es
posible distinguir varias clases de facultades gnésticas de acuerdo a la facultad que predomina
en la operacién de alcanzar a Dios. La gnosis puede ser primariamente intelectual y asumir la
forma de una penetracién especulativa del misterio de la creacion y de la existencia, como por
ejemplo, en la gnosis especulativa de Hegel y de Schelling. Puede ser primeramente emocional
y tomar la forma de una habitacién de la divina sustancia en el alma humana, como por
ejemplo en los lideres de las sectas paraclitas. O puede ser primariamente volicional y tomar la
forma de una redencién activista del hombre y de la sociedad, como por ejemplo en los
activistas revolucionarios como Comte, Marx o Hitler">*’,

Y aqui afiade Voegelin una advertencia muy importante: "Estas experiencias gndsticas, en la
amplitud de su variedad, son el centro de la redivinizacién de la sociedad**® porque los
hombres que caen en estas experiencias se divinizan a si mismos sustituyendo cada vez mas la
fe en el sentido cristiano por los modos pasivos de participacidn en la divinidad>®.

Las experiencias gnosticas que alimentan al hombre de hoy, experiencias secularizadas, son el
humanismo, el iluminismo del siglo de las luces, el progresismo, el liberalismo, el positivismo y
el marxismo. Y finalmente, con su prodigioso avance desde el siglo XVII, la ciencia puede llegar
a ser, esta uno inclinado a decir inevitablemente, el vehiculo simbélico de la verdad gndstica.
En la especulacion gndstica del cientificismo esta variante particular alcanza su punto extremo
cuando la perfeccién positivista de la ciencia reemplaza la era de Cristo por la era de Comte. El
cientificismo ha quedado como una de los movimientos gndsticos mas fuertes de la sociedad
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occidental; y el orgullo inmanentista de la ciencia es tan fuerte que aun las ciencias
especializadas han alcanzado un sedimento distinguido en las variantes de salvacion por la
fisica, economia, sociologia, biologia y psicologia>*.

9. La Revolucion moderna

Con la inmanentizacidn del eschaton cristiano dentro del curso mundano de la historia -lo cual
es tipicamente gndstico o cabalista, como hemos advertido- la sociedad se convierte en
cambiante y revolucionaria. Eric Voegelin estudia con detencién el caso de los puritanos, que
fueron sin duda los primeros revolucionarios gnésticos que lograron el dominio politico de una
nacién. Con ellos, la Revolucidn triunfa en la sociedad occidental, rechazando el destino
sobrenatural del hombre que se aseguraba en la Iglesia Catdlica dando lugar primero a una
expansion naturalista del hombre, y luego a una liberal que serd seguida luego por la
expansiéon comunista®?,

La Revolucion Britdnica es la primera revolucidon de un pais que en su totalidad entra en la
sociedad revolucionaria de la modernidad®>2. Por esto, Isaac Disraeli, padre de Benjamin,
conde Beaconsfield, comienza la vida de Carlos | publicada en 1851 con estas palabras: "Estaba
predestinado que Inglaterra habia de ser la primera de una serie de revoluciones que todavia
no esta terminada".

La revolucién inglesa fue hecha por los puritanos, que eran "gndsticos revolucionarios,
empefiados en la lucha por la representacion existencial que tuvo como resultado el
derrocamiento del orden social inglés, el control de las universidades por los puritanos y el
reemplazo de la ley comun por la ley escrituristica. Hooker®*® comprendié perfectamente lo
gue hoy no se entiende acerca de que la propaganda gndstica era accién politica y no la
busqueda de la verdad en el sentido tedrico. Con sensibilidad infalible diagnosticé el
componente nihilistico del gnosticismo en la creencia puritana de que su disciplina, siendo el
absoluto mandamiento del Dios todopoderoso, debia ser recibida como de lo alto; aqui
estribaba el peligro mayor". En la cultura politica del tiempo era harto claro que el gobierno,
no los subditos, representaba el orden de la sociedad.

La revolucién gndstica de los puritanos procedia, a su vez, de la formulacion sistematica
operada por Calvino en sus Instituciones, que con ellas habia creado un Coran gndstico®>.

Después de esta primera gran revolucion habian de venir otras, la francesa, la rusa y la
mundial, operadas todas ellas con la misma estructura y configuracién, con los mismos
métodos y por los mismos poderes. A este respecto, las obras de Nesta H. Webster, World
Revolution, The plot against civilization y Secret Societies and subversive movements®> son
definitivas para demostrar que el proceso esta afectado por una total dependencia de un foco
central que hay que situar principalmente en la Cabala. La Revolucion Mundial procederia de

550 |bid., pag. 127; ed. cast., pag. 199.

551 Ver mi libro, El comunismo en la Revolucidn anticristiana, Theoria, Buenos Aires, 1964.
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este foco y tendria como objetivo fundamental la destruccién del poder de la Iglesia Catdlica
romana y de su obra civilizadora, es decir, de la civilizacién cristiana. Este intento cabalistico se
habria perpetrado a través de las sectas gndsticas como los albigenses, los templarios, el
ocultismo y en la edad media y edad moderna a través de las innumerables sociedades
secretas que, a su vez, impulsan los movimientos comunistas y andrquicos. El peligro judeo-
masonico-comunista no seria sino la ejecucion, en el plano practico y politico, de la Cabala.
Para el conocimiento de estos planes y de su realizacién hay que acudir a los autores expertos
en la materia como Barruel®*®, Cretineau-Joly®>’, Dom Benoit®>>¢, Drummont>>°, Descbamps>,
Mons. Jouin®®!, Henri Ford>®?, Ledn de Poncins®®3, Henry Coston>%, Pierre Virion>®, Mauricio
Carlavilla y tantos otros.

556 Mémoire sur le Jacobinisme.

557 | ' Eglise romaine en face de la Révolution.
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CAPITULO XI: DIVERSOS CAMINOS MANIFIESTAN LA INVASION
DE LA CABALA EN EL MUNDO CRISTIANO

La Cabala entra abiertamente con la filosofia y la politica en el pensamiento y en la vida del
mundo cristiano. Desde alli ha de dominar todos los otros sectores del pensamiento y de la
vida. Todo queda inundado por experiencias cabalisticas. Pensamiento, politica, sociologia,
psicologia, economia, literatura, todo rezuma la concepcidn cabalistica de Dios, el mundo y el
hombre. La Cabala, en la misma contradiccién y en antagonismo, ha de expresar las mil
variantes de su rico e inagotable contenido. Por esto, en el presente capitulo trazaremos un
cuadro general de las grandes lineas por donde el mundo cristiano ha sido inundado por la
Cdbala judia. Para seguir un orden, primero expondremos las lineas del esoterismo, hinduismo
y ocultismo; en segundo lugar, las lineas filosdficas del hegelianismo, marxismo y
existencialismo; en tercer lugar, las lineas del psicologismo en Freud y Jung, y en cuarto
término, las lineas de la sociologia, economia, o politica y cultura de masas.

1. Las lineas cabalisticas del esoterismo

René Guénon (1886-1940) representa lo mas alto que ha producido el esoterismo, quiza en
todos los tiempos°®. El esoterismo es una metafisica pura, la cual no seria, en la concepcion de
René Guénon, ni pagana ni cristiana, sino universal. Las formas religiosas no serian sino un
modo de expresidn exterior de ciertas verdades de esta metafisica. Frithjof Schouon, discipulo
de Guénon, ha publicado un libro, "De I'unité trascendante des religions"*®” donde da cuenta
autorizadamente de las principales tesis del esoterismo y, por lo mismo, de René Guénon. En
este pensamiento una primera tesis es la de la gradacion de la realidad universal: La realidad
se "afirma por grados", pero sin dejar de ser una. Los grados inferiores de esta afirmacién se
encuentran absorbidos por la interaccion o sintesis metafisica, en los grados superiores: es la
doctrina de la ilusién cosmica: el mundo no es mas o menos imperfecto, "efimero", sino que
no es de ninguna manera con respecto a la realidad absoluta, ya que la realidad del mundo
limitaria la de Dios que solo "es"; pero el ser mismo, que no es otro que el "Dios personal", se
encuentra a su vez superado por la "divinidad impersonal" o "suprapersonal”, el "No-ser", del
cual, el Dios personal o el Ser, no es sino la primera Determinacién®¢%,

Estas ideas las expresa René Guénon diciendo que el "Si mismo" es el principio trascendente y
permanente del cual el ser humano y cualquier otro ser no es sino una modificacién transitoria
y contingente. O el principio supremo, total y universal, por lo tanto impersonal, estd mas alla
de toda calificacion y mas alld de toda distincién. O también, lo infinito es lo que no tiene
limite, que lo contiene todo y fuera de lo cual no hay nada. O también la posibilidad universal

566 | as principales obras de René Guénon son: Introduccidn general al estudio de las doctrinas hindies, ed. Losada,
Buenos Aires, 1945; L'homme et son devenir selon le Vedanta; Les editions tradidionnelles, Paris, 1952; Orient et
Occident, Véga, Paris, 1948; Les etats mu/tiples de I'étre, 1932, 22 ed., 1947; Autorité spirituelle et Pouvoir temporel,
Véga, Paris, 1947; La grande Triade, Table ronde, Paris, 1947; Aperr;us sur l'esotérisme chrétien, Les editions
traditionnelles, Paris, 1954; Symboles fondamentaux de la Science sacrée, Gallimard, Paris, 1962; Le symbolisme de
la Croix, Véga, Paris, 1934; Apercus sur l'initiation, Les editions traditionnelles, Paris, 1953; L'esotérisme de Dante,
Les editions traditionnelles, Paris, 1949.
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contiene todas las posibilidades, de las cuales el Ser o también el No Ser son por consiguiente
aspectos. Lo no manifestado comprende las posibilidades de la no-manifestacion y las
posibilidades de manifestacion, en cuanto tales, no se manifiestan. El estado de no
manifestacidn es siempre transitorio y condicionado.

De aqui aparece que el Dios o la realidad o la posibilidad infinita de Guénon coincide
totalmente con la del En Sof de la Cabala. Dios es todo y ademas es el no ser o la nada. Lo
mismo ha de aparecer en la nocién de creacion o de caos.

La nocion de creacion o de caos. La creacion, en tanto resolucidon del caos, es en cierto modo
instantanea, es propiamente el fiat lux biblico; pero lo que estd verdaderamente en el origen
del cosmos es la Luz primordial misma, es decir el espiritu puro en el cual estan las esencias de
las cosas; y a partir de aqui el mundo manifestado no puede efectivamente sino ir rebajandose
mas y mads hasta la materialidad.

Esta produccién del orden a partir del caos estd asimilada por todas las tradiciones a una
iluminacion: fiat lux. El caos estd identificado simbdlicamente con las tinieblas y con la
potencialidad. La produccién del universo manifestado es una produccién del orden a partir
del caos, siendo el caos indefinido y el cosmos lo definido®.

La realizacion metafisica. El hombre toma conciencia de lo que en realidad nunca ha dejado de
ser, a saber de su identidad esencial con el principio que es lo Unico real®’°. Aqui aparece el
panteismo del sistema guénoniano, al igual que el del vedanta y el de la Cébala. El hombre
puede acceder a lo sobrehumano tomando conciencia de que su ser esta realizado en otro ser
que prolonga su yo, como la ola realiza el mar. El hombre no es una unidad absoluta y
completa sino que estd abierto por lo alto y la metafisica es la ciencia que cumple la
realizaciéon, o sea, que hace que el cognoscente se identifique ontoldégicamente con lo
conocido. En la realizacion esta identificacion se cumple en el "si mismo", o sea, en Brahman,
en el Cero metafisico, en el No-ser”’%.

Estas ideas sobre la metafisica constituirian la tradicién primordial de todos los pueblos. René
Guénon se ha esmerado en multiples y valiosas obras en hacer la exposicién de estas doctrinas
y en destacar la significacion y el valor de la Cabala. En Le Roi du Monde (1930) se explaya
largamente en las interpretaciones de la Shekinah y de Metatron que lo acercan
peligrosamente a lo demoniaco®’2.

Aunque René Guénon conocidé a Papus en 1906 y, a través de él y de Saint-Yves d'Alveydre se
puso en contacto con los circulos esotéricos que provenian de Martinez de Pasqually y de Luis
Claudio Saint-Martin, es claro que sus ensefianzas son mas elevadas que las de todos ellos.
René Guénon ha sido siempre gndstico, pero tomando distancia del gnosticismo histdrico,
colocara a la Iglesia gnéstica, a la que pertenecid, en la misma categoria que el espiritismo, el
teosofismo y el ocultismo®’3. Su linea de iniciacién hay que colocarla en la de barabah del
Sheikh Elish que la ponia en la linea del sufi del siglo XII, Ibn'Arahi, uno de los representantes
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mas eminentes de lo que especialistas como G-C. Anarrabe y Louis Gardet han llamado, a falta
de alglin término mejor, un "monismo existencial'>74.

Lucien Meroz, que ha seguido inteligentemente la trayectoria espiritual de René Guénon
sefiala que éste "inspirdndose en cierta vista de la Cabala hebraica, interpreta el relato del
Génesis y comprende lo que llama "simbolo de la caida universal">’>. Siguiendo esta especie de
mitologia, el hombre es representado en el origen como idéntico a un solo principio: el Verbo
o Verdad total. Toma el nombre de Adam Kadmon. Interviene un nuevo factor: Nashah, el
egoismo o deseo de la existencia universal. EI Adam Kadmon original se segmenta y las
particulas separadas que de él provienen constituyen el Adam Protoplastes, es decir, el primer
formador.

El Adam Kadmon podria ser comparado con la idea platénica del hombre. Es también el
Andrdgino. En el interior del Adam Kadmon surge la voluntad de existencia individual
designada por el nombre de Adam Protoplastes. Los dos Adam son como dos caras invertidas,
la una de luz, la otra de tinieblas, y se hallan simbolizadas en la higuera de los dos ancianos del
Zohary en el sello de Salomdén>’®.

No podria decirse que René Guénon haya sufrido la influencia directa de la Cabala; mas bien,
estas influencias son las de las tradiciones brahamanicas y sufitas y a través de ellas, también
de la Cabala, ya que todas las tradiciones coinciden y convergen en la gran Tradicién primordial
de la humanidad.

Raymond Abellio, otro autor esotérico®”’. En su novela La Fosse de Babel, Raymond Abellio
habla por vez primera de la estructura absoluta como clave universal del ser y del devenir, de
las situaciones y de las mutaciones. La estructura absoluta se fundaba en la esfera senaria
universal derivada de la Biblia, interpretada ésta cabalisticamente. "Consideramos, dice®’8, la
Biblia y los textos de explicacidon que la acompafian, los Sefer Yetzirath, libro de la creacién, y el
Sefer-ha-zohar o libro del Esplendor, que constituyen la Cabala, o tradicién primordial como el
depdsito y el campo de la ciencia numeral... La construccion y el mecanismo sefirdtico
constituyen el centro mismo de la Cabala y el nudo de nuestra ciencia...". "Los documentos
hebraicos son por excelencia documentos iniciaticos". La obra de Abellio se funda a su vez en
los trabajos de Fabre d'Olivet®”.

"La ciencia numeral, dice Abellio, es la ciencia de los ciclos y de las vibraciones que componen
el mundo. De esta manera, como toda ciencia es, a la vez, un modo de representacién y un
modo de accién. No daré, dice, aqui, la definicién del nimero que las escuelas pitagoricas y
platdnicas han desarrollado largamente. El gran misterio no estd en el nimero, sino en el paso
del nimero al ciclo de los nimeros, cuya relacién es la misma que el de la inmovilidad al
movimiento. La existencia del «si mismo » considerada aisladamente no establece en el No-Ser
ninguna dualidad, ninguna hendidura y, en el sentido propio, ninguna existencia. Es la unidad
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absoluta. Y ninguna meditacidon es posible sobre el nimero 1 considerado en su perfeccidon
estatica.

El movimiento comienza en el nimero 2, cuando al nivel del «si mismo» aparece la conciencia
del si mismo, elemento de imperfeccion y con todo de progresion, pero de progresion ciclica,
porque inmediatamente el binario trae el ternario y el acto de conciencia de si mismo objetiva
un tercer término, la Conciencia. En un solo movimiento estan entonces indisolublemente
ligados no sdlo el si mismo, sino el acto de conciencia mismo, es decir, el consciente, lo
conocido y el conocimiento. Es el primero y a la vez el mas simple y general de los ciclos. Es la
procesién del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo que genera intemporalmente al Hijo... équé
hace falta para que la encarnacién comience? Que el otro en el sentido platénico, sea a su vez
existente, y que se pase asi del ternario al cuaternario. Pero esta materializacién por el 4 es
incompleta. Para que la procesion continle y se acabe, es necesario que este otro adquiera a
su vez su propia conciencia de si y objetive su propia inteligencia, es decir, que al término
primordial se confronte un segundo ternario. Es la Encarnacion del Hijo, por el nacimiento del
numero seis, cifra de cumplimiento en la creacion, simbdlicamente expresado por el mito
general de seis etapas o seis dias. El nacimiento del nimero seis expresa también el génesis
desde su primera palabra: Bereschit. El Sifra di-Tzeniutha da en efecto la traduccién oculta
siguiente: «Seis, en el principio (Bereschith) cred seis (bara schith)...»" 5%,

"Se quisiera ver el tetragrama chino de Wen Wang que, a la cabeza del Yi King, da, segln
Matgioi, La voie metaphysique, la llave del fenomenismo universal... se reconoceria la
expresion mitoldgica del Ein Sof hebraico... Y todo esto para concluir en la magia. La magia era
antes un contacto directo con las fuerzas divinas..., pero hoy el aumento de «una conciencia
clara», vértigo psiquico y conciencia clara... Mds tarde «la eficacia magica de la palabra ligada
al dominio progresivo de las vibraciones cdsmicas, aparecera mas claramente»'>81,

Y aqui viene el punto en que se distancian René Guénon y Abellio. El primero censura
acremente al mundo moderno, que se alejaria cada vez mas de la tradicidon primordial y
caminaria hacia el reinado de la cantidad; el segundo, en cambio, trata de conjugar la Cabala
con la modernidad en el aspecto fenomenoldgico de Husserl®®? y de Heidegger y en los aportes
de las ciencias matematicas. "No hay, escribe, una sola cuestion planteada desde este dngulo
por la ciencia tradicional que no evoque de manera mds o menos precisa cuestiones de la
misma naturaleza planteadas por las mds altas y mds recientes teorias matemdticas, sobre
todo aquellas que estdn en curso de elaboracion y que no hacen sino presentir la posibilidad de
una futura y prodigiosa sintesis entre las ciencias exotéricas y el conocimiento secreto"%3.

Y afade Abellio: "Y, en otro dominio, quiza sea un intersigno que las matematicas han tomado
por simbolo de los nombres transfinitos la letra hebrea aleph; se puede quitar no importa qué
numero de aleph y ésta siempre queda idéntica a si misma". Esta frase sacada de una obra de
Eddington®®* podria servir para plantear lo que llamamos en nuestra genética el problema de
la Emanacidn o de la creacion ex nihilo®%.
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2. Las doctrinas hinduistas y el Occidente cristiano

Abellio en La structure absolue®®® nos dice, repitiendo las tesis de la Cabala, que "el problema
de lo Indeterminado, llamado Supremo Brahman por los hindues, Tem (el que no existe en
forma) por los egipcios, Ain-Sof por los judios, deidad de Dios por el maestro Ekhart y Ungrund
por Jacobo Boehme, se confunde con el de la infinidad de los posibles, y la suprema
contingencia aparece alli como resultado de una determinaciéon absoluta... La deidad nos
aparece como la equivalencia de un lleno absoluto y de un vacio absoluto">®’. Por aqui aparece
que las gnosis, tanto antiguas como modernas, son una mezcla de los misterios de todas las
religiones y tradiciones con un barniz de elementos también cristianos y todas tienen una
misma y Unica estructura, calcada sobre el hinduismo, parsismo, religiones caldeas y egipcias,
hermetismo e infaltablemente, el molde fundamental de la gnosis cabalistica.

De aqui que las doctrinas hindldes cumplan un papel de primerisima importancia en esta
diseminacién de la mentalidad cabalistica.

Modernamente la difusién del hinduismo>%8 como religion o practica esotérica en el Occidente
ha cobrado gran impulso. A fin del siglo XVIl y comienzos del XVIII el hinduismo parecia
moribundo como consecuencia de practicas magicas o idolatricas. El primero que le dio nuevo
vigor fue Ram Mohan Roy (1772-1833), el fundador del Brahma Samaj. Para él el hinduismo es
teista. Dios es el autor del universo y debe darsele adoracién sélo en el espiritu, sin que sea
permitido darle ningiin nombre ni representacion pldastica. La moralidad, la fe, la humildad son
los caminos de salvacion. Por igual camino continuaron Debendranath Tagore (1817-1905) y
Keshab Chandrasen (1818-1884)°%,

Dayananda Sarasvati (1824-1883), conociendo bien el hinduismo popular y el yoga de su
tiempo, tratd de renovar al hinduismo. Para probar en nombre de los Vedas la existencia de
tres eternos, Dios, las almas y el mundo, para establecer también sobre los Vedas los
fundamentos de la ciencia moderna, en la medida en que tuviere contenido, debio solicitar los
textos de manera poco cientifica®®.

Ramakrishna Paramahansa (1834-1886) fue el hombre de las experiencias extraordinarias. Sus
visiones son incontables y ofrece un sistema de estudio interesante para el psicélogo y para el
historiador de las religiones. Para él, todas las formas de hinduismo son igualmente buenas en
si mismas, aunque la devocién a la diosa madre Kali le arrebatase. La condicién de sus
experiencias era que todas las formas religiosas no eran sino aspectos de una misma verdad.
Extendié esta teoria también al Islam y al cristianismo®>L.

Vivekananda (1863-1902), su sucesor, se presenta bajo un aspecto totalmente opuesto. Es
sobre todo un extravertido, un dindmico. Repite las lecciones de su maestro sobre la
relatividad de todas las religiones. Su retérica sabe amplificar las ideas recibidas de
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Ramakrishna, lo que le permite tomar de la ciencia profana y de todos los sistemas filoséficos
conocimientos superficiales y dar lugar a un sincretismo en cuya cima irradia el Advaita.

Su éxito en el Congreso de las Religiones de 1893 lo incité a fundar la "Ramakrishna Mission".
No dudod en estudiar las constituciones de las érdenes monasticas cristianas y tomar de ellas
las bases de su propia organizacién. Sus discipulos hacen aln un trabajo real en la India,
publicando libros, dando conferencias, ocupandose de los pobres, misioneros, etc. Fuera de la
India, ofrecen a los americanos y europeos no avisados una presentacién del hinduismo que
difiere del de los hindues ortodoxos®%2.

La teosofia. Esta sociedad fundada por Mme. Blavatsky y llevada a su cenit por Annie Besant,
no es hinduismo. Es una combinacién poco feliz de elementos sacados del hinduismo, del
budismo y del cristianismo. En el fondo, el anticristianismo es una de sus actitudes
fundamentales®®,

Aurobindo Gnose (1872-1950). Bastante conocido en los medios mundiales. Su "ashram",
monasterio de Pondichéry, es una bella realizacién econdmica, una especie de falansterio®.

Su yoga quiere mostrar la via de la liberacidn y al mismo tiempo preparar una raza de liberados
vivientes, de super-hombres. No como los de Nietzsche, que superen a la humanidad en el
crimen, sino super-hombres que, habiendo realizado su naturaleza divina, hagan irradiar la
felicidad. Cuando explica su posicion metafisica, se encuentra de nuevo delante de un Advaita,
no el de Caneara, en que el mundo y el hombre serian productos de la Maya, sino un mundo
de multiplicidad que no debe ser sacrificado a la unidad. Una bella presentacién de la teoria
del "Chedabheda", distincion sin distincién: la distincion y la unidad son igualmente
verdaderas.

El segundo aspecto de su teoria afirma que, si hay evolucidn, es porque ha habido involucion,
es decir, que todo, aun la materia, es el aspecto del Uno, o mejor, que lo Uno, apareciendo
bajo diferentes formas, produce la multiplicidad como juego de lo uno.

Muchas corrientes atraviesan la posicién tomada por Aurobindo: la corriente advaitica, las
influencias de Plotino, de Bergson, del cristianismo y aun otras. La complejidad de la
presentacién del sistema le da apariencias de profundidad, mientras algunos elementos
prestados dan a los adeptos un terreno conocido.

Otros filésofos modernos. No se puede pasar en silencio a uno de los representantes mas
conocidos del hinduismo moderno, a Shri S. Radhakrishnan. Su posicion filoséfica es una
advaita sin Maya. Tiene una posicidn anticristiana y es de la India segun él, de donde habria
venido el elemento mistico del cristianismo.

K. Coomaraswammy (1877-1947) fue un esotérico hinduista que conocié los libros de René
Guénon y acepté la idea de una verdad tradicional Unica de tan buen grado que sus busquedas
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no cesaban de confirmarsela. En su obra principal, Hindouisme et boudhisme®®> trata de
restablecer el significado del budismo original, que habria sido desnaturalizado por los
orientalistas.

Habria que advertir que no sdlo los hindles han tratado de introducir el hinduismo en la
sociedad occidental sino que los mismos occidentales se han empefiado en revalorar la
doctrina de los Upanishad. Como representante mdximo de esta tendencia figura Aldous
Huxley (1894-1963) que en los ultimos afios de su vida se aficioné a la filosofia y el misticismo
hindues y publicé una cantidad de obras donde refleja esta preocupacion, como The perennial
philosophy (1946).

3. El Ocultismo

Ocultismo, Espiritismo, Teosofia, son etiquetas intercambiables que designan los mismos
productos. Podria decirse lo mismo del esoterismo, al que nos referimos anteriormente, pero
que tiene una presentacién intelectual mas distinguida. El corifeo moderno mas relevante del
ocultismo es sin duda Eliphas Levi, quien ha dicho: "A través del velo de todas las alegorias
hieraticas y misticas de los antiguos dogmas, a través de las tinieblas y de las pruebas extranas
de todas las iniciaciones, bajo el sello de todas las escrituras sagradas, en las ruinas de Ninive y
de Tebas, bajo las piedras corroidas de los antiguos templos y bajo el rostro ennegrecido de las
esfinges de Asiria y de Egipto, en las pinturas monstruosas o maravillosas que traducen para
los creyentes de la India las paginas sagradas de los vedas, en los emblemas extrafios de
nuestros viejos libros de alquimia, en las ceremonias de recepcién practicadas por todas las
sociedades misteriosas, se encuentran siempre las huellas de una misma doctrina, en todas
partes cuidadosamente escondida. La filosofia oculta parece ser la nodriza o la madrina de
todas las religiones, la palanca secreta de todas las fuerzas intelectuales, la llave de todas las
escrituras divinas">%.

Los ocultistas invocan la Génesis de Enoch, anterior a Moisés y a los profetas e idéntica en su
fondo a las ensefianzas del antiguo Egipto. Hermes Trimegisto®®” es uno de sus autores
favoritos, y sobre todo, los libros de la Cabala. La tradicién ocultista estd ligada con la Cabala
por Nicolds Flamel (muerto en 1413), Pico de la Mirandola (1463-1494), el sacerdote Trithemo
(1462-1516), Cornelio Agrippa (1486-1536), Paracelso (1493-1541), Guillermo Postel (1510-
1581), Jacobo Boehme (1575-1625), en el cual se inspiré el marqués Claudio de Saint-Martin
(1743-1803). En los afios que preceden la revoluciéon francesa, Europa esta surcada de
personajes misteriosos, de cardcter equivoco: el conde de Saint-Germain (1710-1784), José
Balsamo (1743-1795) , llamado Conde de Cagliostro, el magnetizador Mesmer (1733-1815), el
sueco Swedenborg (1688-1772). Mdas recientemente, el ocultismo se inspira en Fabre d'Olivet
(1767-1825), quien, con la clave de los santuarios de Egipto, pretende reconstruir la
cosmogonia mosaica, y que transmite sus poderes a Eliphas Lévi, el sacerdote catélico Alfonso
Luis Constant (1810-1875), quien expone los principios y la historia del ocultismo en sus
célebres obras La clef des grands mystéres®®, Histoire de la Magie®**°, Dogme et rituel de la

595 Gallimard, Paris, 1949.

5% Eliphas Levi, Dogme et rituel de la haute magie, Paris, Germer-Bailliére, 1856, 2 vol. T. |, Introd.
97 Ver Festugiere, La Révélation de Hermes Trismegiste, Gabalda, Paris.

598 |ibrairie Alean, Paris.

599 Alcan, Paris, 1922.



haute magie®®, La science des esprits®®?. Los herederos de Eliphas Levi son Stanislas de Guaita
(1860-1899), Josephin Pelladan (t 1920), Saint Yves d'Alveydre (1842-1909) y el Dr. Gerard
Encause (1865-1916), llamado Papus, quien tiene publicada La Cabbale®%.

No es necesario que expongamos la doctrina de los ocultistas, pues habria que repetir lo dicho.
Sélo querria subrayar el libro del Dr. Adolfo Weiss, La ley universal de las sociedades®®, donde
estudia lo que llama la leccidn biolégica dada por nueve mil aflos de historia del género
humano. Esta leccién bioldgica seria interpretada a través del ocultismo, que suministraria la
sintesis para entender cual es el gobierno ideal de los pueblos. A esto nos llevaria el epilogo en
el que se recogerian las "experiencias histéricas cuya voz es esta obra, [que] pide a los
gobernantes mas libertad que el radicalismo, mas igualdad que la democracia, mas aristocracia
personal que la nobleza de origen, mas fraternidad que el socialismo, mas jerarquia auténtica
que los representantes de tronos y altares" %,

¢Y qué nos ensefaria la experiencia histérica de los pueblos? Que hay una ley universal
bioldgica de las sociedades: la constitucidn trinitaria, los tres poderes sociales.... "Esta ley no la
he inventado, dice Weiss, sélo la he verificado y dado a la luz. Las universidades antiguas y
modernas que me "suministraron el material de conocimiento. India, Iran, Tibet, el Egipto
Antiguo, China, Japdn, el Israel de Moisés, la Hélade de Orfeo, la Roma de Numa, la Judea de
los profetas y de Jesucristo, todos ellos son testigos de la verdad de este libro y de la ley social
por él revisada en el pasado, este testador de todos los principios en estado de actividad y
cumplimiento en el presente y para el futuro"®®.

Hay que formar tres cuerpos en la sociedad: el cuerpo de los docentes, el cuerpo de los juristas
y el cuerpo de los economistas. La opinidn publica debe persuadirse de que sélo una sociedad
gobernada por la autoridad de la sabiduria, por el poder del Estado y por la estructuracion de
la economia realizara la paz sindrquica en la que entrardn todos los cultos y universidades,
todos los tribunales y los sindicatos econdmicos de Europa y el mundo.

Es decir que el plan universal del ocultismo sindrquico del cual esbozd los lineamientos Saint
Yves d'Alveydre coincidiria con el viejo plan de las sociedades secretas y masdnicas.

Nos quedaria por referir algunas expresiones mas vulgares y populares del ocultismo, como el
espiritismo de Allan Kardec, que cree en la reencarnacion, el mismo espiritismo de Arthur
Conan Doyle, el famoso autor del personaje Sherlock Holmes, que traté de entrar en contacto
con el mundo de los muertos; la teosofia de la Blavatsky (1831-1891), Annie Besant (1847-
1933) y Khrishnamurti (1895-) ; la antroposofia de Rudolf Steiner ( 1861-1925); los esoteristas
Gurdieff (1877-1949) quien contd entre sus discipulos a Louis Jouvet, Aldous Huxley, H. O.
Lawrence y Lanza del Vasto; el fisico Bennet; Ouspensky, autor del Tertium Organum, que en
alguna época de su vida mantuvo relaciones con Gurdieff; Louis Pawells, con su célebre revista
Planete.
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4. La linea cabalista de la filosofia hegeliana

Hemos mostrado en el capitulo nueve cémo Hegel es un autor tipicamente gnéstico. El famoso
sistema no es sino una gnosis con el vocabulario de la filosofia alemana. Con la muerte de
Hegel en 1831, el sistema se rompe en pedazos. Por un lado, la famosa derecha hegeliana y
por el otro la aun mas famosa izquierda. Los distintos sistemas gndsticos no indican sino
lineamientos generales que luego cada autor va a llenar y determinar segln sus gustos y
preferencias.

Asi pasa también con Hegel. Ya en vida de Hegel, Herbart, en 1822, habia advertido sobre la
profunda contradiccién que atravesaba todo el sistema hegeliano del derecho. "Hegel, decia,
quiere reconciliar lo inconciliable, esto es, el monismo espinocista y la libertad kantiana"®%.
Pero la verdadera division se iba a establecer, después de la muerte del gran filésofo, con
motivo de la polémica en torno de la religién. "La escuela hegeliana se dividia entonces, como
el parlamento francés, en una derecha que aplicaba la idea de la unidad de la naturaleza divina
y humana, considerando toda la historia evangélica como auténtica historia; a ésta
pertenecian Goschell, Garbler y Bauer; en un centro que cumplia aquella aplicacidn tan sélo en
parte, en el sentido de la derecha, al que pertenecia Rosenkranz; y una izquierda representada
por Strauss, que la aplicaba en el sentido de no considerar enteramente como historia al relato
biblico"%.

La izquierda no hacia sino resaltar la posicion gnéstica de Hegel, que consideraba la vida divina
manifestdandose en las grandes personalidades histéricas, pero de ningin modo plena y
absolutamente, y como el grado mas alto que podia ser alcanzado por la persona humana en
el de la propia conciencia en una unidad propia en Dios. Jesucristo habria poseido esta
conciencia en grado que ningun otro mortal tubo®2. Detras de Strauss, Feuerbach y Marx
debian llegar a posiciones mas radicales, pero siempre dentro de la linea gnéstica o
acentuando sus caracteres.

Los momentos de la dialéctica hegeliano-comunista como una trasposicion profana de los
misterios cristianos. Para comprender a Marx hay que comprender a Hegel, y para comprender
a Hegel hay que comprender los misterios mas profundos del cristianismo. Porque tanto Hegel
como Marx no han hecho sino trasponer los misterios cristianos: el primero en un plano
filosodfico, y el segundo en un plano econdmico social.

El cristiano eleva su mirada hacia un Dios trascendente, infinitamente trascendente. Aunque
reconoce que con su presencia Dios se hace inmanente en las creaturas, sabe que su modo
especialisimo de ser -Ser subsistente- esta fuera y por encima de todo lo creado. Dios -plenitud
de ser- no ha creado al hombre por una necesidad intrinseca de complementarse sino por un
acto completamente gratuito de la sobreabundancia de su bondad.

El Dios trascendente, plenitud de Ser, sin mezcla de finitud o imperfeccién, encierra en su
Deidad dos comunicaciones de su misma esencia: una, por via de inteligencia; otra, por via de
amor -dos procesiones-, la del Verbo y la del espiritu. Pero ellas se cumplen en la inmanencia
de la Divina Esencia. El Padre ingénito desde la eternidad engendra al Hijo, comunicdndole su
mismisima esencia y el Padre y el Hijo dan procedencia al Espiritu Santo por via de amor. El
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misterio de la Trinidad es el misterio mas augusto e impenetrable de todos los misterios. Pero
hay otro misterio también augusto e impenetrable, y es el de la Encarnacién del Verbo: "Y el
Verbo -el Logos- se hizo carne". Cierto que Dios se basta a si mismo y no tiene necesidad de la
creatura. Sin embargo, se comunica libremente a ella. La comunicacién mas grande se realiza
en Cristo. El Hijo, la Segunda Persona, sin dejar de ser Dios toma en unidad de persona la
naturaleza humana. El Hijo se hace hombre. En el misterio de la Encarnacién, dos naturalezas,
la divina y la humana se unen en la misma persona. San Pablo nos describe este misterio como
la negacion de Dios y asi nos dice en la Carta a los filipenses, 2, 5:

"Tened los mismos sentimientos que tuvo Cristo Jesus, quien, existiendo en la forma de Dios,
no reputd codiciable tesoro mantenerse igual a Dios; antes se anonadd, tomando la forma de
siervo y haciéndose semejante a los hombres, y en la condicion de hombre se humilld,
obediente hasta la muerte, y muerte de cruz, por lo cual Dios le exalté y le otorgd un nombre
sobre todo nombre para que al nombre de Jesus doble la rodilla cuanto hay en el cielo, en la
tierra y en los abismos, y toda lengua confiese que Jesucristo es Sefior para gloria de Dios
Padre".

En esta ensefianza de San Pablo hay que poner atencién especialmente en este "se anonadd”,
que en latin la Vulgata traduce por "exinanivit", se hizo nada, y el original griego por €avtov
£xévwoeyv, se vacid. Porque de aqui procede toda la interpretacidn teoldgica falsa que habia de
introducir el luteranismo, y que influiria sobre Hegel para la creacidn filoséfica de la dialéctica
que, como hemos sefialado, descansa de modo particular sobre el principio del "segundo
momento", el de la "antitesis" o "negacion", o "contradiccién”, o "alienacion".

San Pablo, cuando habla de este "anonadamiento", o "vaciamiento" de Cristo, no lo hace
ontoldgico como si Cristo dejara de ser Dios y se hiciera otra cosa, sino simplemente quiere
llamar la atencién de los cristianos sobre el ejemplo de humildad que nos dio Jesus, el cual
siendo Dios se mostré como un simple hombre escondiendo la gloria y el poder de la divinidad.

La doctrina cristiana adulterada por el luteranismo. Estos dogmas cristianos van a ser
adulterados por el movimiento protestante que nacié en la reforma de Lutero.

El catolicismo mantenia una actitud especulativa y sapiencial de los misterios cristianos. Los
consideraba en si mismos, en su realidad "especulativa". Pero con Lutero comienza un
movimiento teoldgico de la accidn y del conocimiento prdctico. Los dogmas no interesan como
verdades en si, verdades objeto de pura contemplacién, sino como verdades para nosotros, y
en cuanto se refieren a nuestra justificacion. Lutero presta atencién a lo que él lama Theologia
crucis, en contraposicion a la Theologia gloriae. El aspecto metafisico de la Cristologia tampoco
le interesa, pero si su aspecto dramatico. Poco le importa que Cristo tenga dos naturalezas: en
cambio le interesa que haya venido a tomar nuestros pecados y a darnos su justicia. Y asi
también concibié de una manera prdctica lo que los tedlogos llaman la communicatio
idiomatum, es decir, el hecho de que a un sujeto concreto unico, Cristo, Verbo Encarnado,
puedan aplicarsele indistintamente las propiedades de la naturaleza humana y de la naturaleza
divina. "Dios murié por nosotros”, se dice y con propiedad. Y ello en virtud de esta
"‘communicatio idiomatum" sin que ello signifique que haya sufrido y muerto, en cuanto Dios,
en su Deidad. Sufrié y murié en su humanidad, la cual es creada y pasible, pero como esta
humanidad pertenece a la Persona Divina del Verbo, legitimo es afirmar que Dios -la Persona
Divina del Verbo- ha sufrido y muerto en la Cruz.

Lutero, en cambio, comienza a entender esto de que "Dios se hizo hombre y pecado"” en
Jesucristo como si se efectuara "un cambio” de las virtudes y de la situacion de las dos



naturalezas tomadas como realidades concretas. Dios, tomando en Jesus nuestras debilidades
y aun tomando nuestro pecado, pero atribuyéndonos su Justicia, y después, ulteriormente, su
Gloria®®.

Este defecto de rigor especulativo y de consideracion sapiencial va a determinar que aquel
texto del Apdstol a los Filipenses en que se habla de que Dios se anonadd, se interprete como
si Dios al encarnarse se despojara de sus atributos de esencia divina, de su inmutabilidad, y
adquiriese condiciones creaturales. Se inicia entonces un movimiento teoldgico que va a
culminar en lo que se conoce como la teologia de la Kenosis, y en la cual los tedlogos
protestantes de los siglos XVIII y XIX van a sostener que el Logos tiene facultades para limitarse
en cuanto a su ser y actividad y que en la carrera de Cristo en la tierra la divinidad ha estado
limitada, y asi la "communicatio idiomatum" se interpreta como "Logos non extra carnem nec
caro extra Logos"; a saber, como si el Verbo no tuviera ser fuera de la humanidad y la
humanidad fuera del Verbo®'°.

Debajo de estos errores puramente teoldgicos hay en el luteranismo un error fundamental
filoséfico proveniente del nominalismo. El nominalismo no tiene una nocidn exacta sobre el
ser, que se predica no univoca sino analdgicamente de los distintos seres que lo realizan
diversamente. Dios es el Ser por esencia, y la creatura es ser por participacién. Hay una
predicacion analdgica. La diversidad del ser permite su unidad. En cambio, en el nominalismo
el ser es univoco, de modo que hay, diriamos, una Unica masa de ser que se distribuye, parte a
unos seres, parte a otros; parte a Dios y parte a las creaturas. No hay dos modos
esencialmente diversos de poseer el ser -en el caso de Dios, Ser por esencia, y en el caso de la
creatura, ser participado y derivado de Dios sino una Unica manera, de donde se sigue que lo
que tiene Dios no lo tiene la creatura y lo que tiene la creatura no lo tiene Dios.

La filosofia de la univocidad del Ser tiende a oponer la creatura con el Creador; tiende a
extremar la trascendencia divina sobre la creatura, como si para exaltar a Dios hiciera falta
humillar y despreciar a la creatura.

La gnosis hegeliana. Sobre esta teologia adulterada elabora Hegel su sistema filoséfico. Hoy
esta suficientemente comprobado que Hegel recibié una fuerte impregnacion de teologia
luterana. Paul Asveld, en su excelente estudio La pensée religieuse du jeune Hegel, afirma que
"Hegel no adhirié nunca a la ortodoxia luterana, aunque fue literalmente asediado por ella".

Todo el fondo del sistema de Hegel es profundamente teolégico. Después de los estudios de
Noh!®%, Dilthey®??, Enrico de Negri®®3, Jean Wahl®%, Hippolite®?®, Asveld®®, Grégoire®'’, nadie
duda al respecto. El dominico Georges M. M. Cottier®'® ha hecho una demostracién de esta
tesis en las primeras cien paginas de L'Athéisme du Jeune Marx, que causa una impresion de
sobrecogimiento.
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Y en efecto, todo el sistema de Hegel esta construido sobre la nocion de Entdusserung que los
autores traducen por el término alienacion. Enrico de Negri en su excelente articulo
L'elaborazione hegeliana di temi agostiniani, dice de entdusserung: "El automovimiento de la
idea o del espiritu absoluto o del sistema en tanto que el sistema se desarrolla o deberia
desarrollarse sobre un terreno limpio de toda impureza".

Este término entdusserung es la forma sustantivada de la palabra hat sich selbs geeussert con
que Lutero traduce de la Vulgata aquel “se anonadd” de San Pablo a los filipenses de que
hablamos mas arriba.

Asi como en la Encarnacion, interpretada en la doctrina de la kenosis, el Logos se vacia de la
divinidad y se reviste de la humanidad para ser exaltado en la comunidad de la Iglesia por el
Espiritu, asi en el sistema hegeliano, el Logos, el Espiritu se va vaciando en diferentes figuras
hasta alcanzar su completa realizacién en el Espiritu Absoluto, que comprende lo infinito y lo
finito, la identidad de la identidad y de la no identidad.

En este proceso que cumple el Logos podemos considerar un doble movimiento, un
movimiento de negacion, de alienacién, en que el Logos se va despojando de toda
trascendencia, y un segundo movimiento, negacién de la negacién o apropiacién -aufhebenen
que el Logos se apropia en su inmanencia de la divinidad representada en la anterior
trascendencia.

Primer movimiento, la negacion. Aqui tenemos que considerar que Dios se hace Cristo,
Menschwerdung, se encarna, entendido como una accién o devenir incesante, o mejor, "Dios
se identifica con la historia, que es un continuo proceso de revelaciones, manifestaciones,
encarnaciones. Aqui tenemos el sentido de la fenomenologia del Espiritu, que se desarrolla en
sucesivas figuras"®'°.

En estas sucesivas figuras Dios muere, o sea que la muerte de Cristo es la negacién, lo que en
Hegel constituye el alma vivificadora del movimiento.

La muerte de Cristo -alienacidn- es también mediacién, porque una figura nos hace llegar a
una figura superior y asi a través de la serie de figuras llegamos al saber absoluto. Las figuras
gue son negacidn del Logos, el otro del Logos, son también su negacion.

Pero Hegel quiere negar primeramente un Dios trascendente; por esto, en este proceso de
entdusserung, kenosis, que se cumple en la totalidad del sistema hegeliano, se va realizando
una serie de alienaciones. Hegel rechaza al Dios trascendente de la tradicidn judeo-cristiana, se
ensafa con el Dios de Abraham. Y en la célebre figura del amo y del esclavo, el amo es el Dios
trascendente y el esclavo es la conciencia; pero el esclavo acabara por ser amo de su amo,
cuando logre reabsorber la divinidad en la imanencia de la conciencia.

El segundo movimiento de la entdusserung. El primer movimiento, la negacion de la
entdusserung, no constituye sino un primer tiempo de un movimiento circular. A la pérdida
sucede la reapropiacion; a la escision, la reconciliacidn; a la negacién, la negacién de la
negacion. Al anonadamiento de que nos habla el Apdstol sucede la exaltacién de que también
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nos habla. La negacidn suprime y conserva. Se niega la divinidad como trascendente, pero se la
conserva en la inmanencia.

En resumen, que Hegel toma del misterio cristiano de la Trinidad la idea de proceso o
procesion, la cual, aunque en buena teologia no implica movimiento ni cambio, Hegel la toma
como si fuera un automovimiento. ¢De dénde saca Hegel esta idea de automovimiento que se
desarrolla en tres momentos? La saca del misterio de la Encarnacidn, entendido malamente a
través de la teologia de la Kenosis, como si el Logos se transformara en la humanidad de Cristo
para luego transformarse ésta, en su pasidn y muerte, en la exaltacién de la Iglesia. Esta
confusion y simplificacion de los mas altos misterios cristianos la traslada desde el plano de la
teologia al de la filosofia, al del "concepto". En el concepto se ha reabsorbido toda
trascendencia y el concepto es sujeto que se automueve y se autocrea. El concepto es causa
sui, no sélo con relacién a sus propias determinaciones, sino que él es la efectividad. El
movimiento dialéctico interno era ya un juego de lo mismo y de lo otro. Pero también el Logos
debe tener su otro, la natura. Natura y Logos son asi los dos momentos de una unidad
dialéctica, pero esta victoria no puede perdurar porque senalaria la victoria de la dualidad y de
la escision. A su vez, Logos y natura son "suprimidos" en el espiritu. El Logos evoluciona a
través de la natura en el espiritu, que es identidad de la identidad y de la no identidad. El
espiritu se realiza histéricamente en el arte, la religion y la filosofia, Dios se confunde con la
historia. Y como la historia es la humanidad andando, Dios se confunde con la vida de la
humanidad, con el devenir humano, vale decir que se va realizando a través de la praxis
filosofica.

5. La gnosis de la dialéctica revolucionaria comunista %°

Los tres momentos de la dialéctica de Hegel son una transformacién en el plano de la razén
humana de los misterios cristianos y, en especial, del misterio de la Encarnacién falsamente
entendido. Resulta asi una perversa teologia, y una perversa filosofia. Los otros misterios de la
Trinidad, de la Encarnacidn, de la Pasion y Muerte del Sefior y de la vivificacion de la
humanidad en el Cuerpo Mistico por el Espiritu Santo, son utilizados para construir un sistema
ateo y evolucionista que convertird la filosofia moderna en una divinidad, en una gnosis atea y
peligrosa. Se llama gnosis, en sentido peyorativo, todo sistema que racionaliza los misterios
cristianos. Es la gran herejia que trata de destruir al cristianismo desde el primer momento de
su existencia y que persevera bajo diversos nombres en todas las edades cristianas. A pesar de
todo, la gnosis hegeliana no sera de todas las posibles la mas peligrosa. Hegel mantiene la
superioridad del espiritu sobre la materia. Puede discutirse la legitimidad con que Hegel
admite esta superioridad del espiritu. Porque en rigor, al constituirse la dialéctica por Ila
contradiccién y por la negatividad como por su elemento esencial y constitutivo, estd movida
no precisamente por el ser sino por la nada. No tiende en consecuencia hacia arriba, hacia el
Espiritu, sino hacia abajo, hacia la materia. Sin embargo, aunque puede cuestionarse la
coherencia del sistema de Hegel, el hecho es que en él el Espiritu tiene la primacia. Marx, en
cambio, con su famosa inversién de la idea en lo econdmico-social, creard una gnosis mas
perversa y revolucionaria al llevar al plano de la vida de los pueblos y de las sociedades
humanas este cristianismo gndstico como factor de disolucion social. El cristianismo, en efecto,
sustancialmente desfigurado y sosteniendo este engendro terrible que es el comunismo ateo
de Carlos Marx y de Lenin. Hemos visto cdmo Marx mantiene como pieza esencial de su
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sistema la de proceso, cambio y movimiento. Nada hay estable, todo es puro proceso. Esta idea
la toma de Hegel, el cual, a su vez, en su transposicidn sacrilega, la toma de las procesiones que
se cumplen en la inmanencia de la Trinidad.

Este proceso se desenvuelve en los tres grandes momentos de afirmacién, negacion vy
negacion de la negacién. La de Hegel es una dialéctica que se desenvuelve con ritmo triadico.
Este sistema estd tomado, también, como hemos explicado, del misterio cristiano de la
humillacién de Cristo. En la Encarnacidn, cuando el Verbo se hace Hombre, hay una afirmacion,
el Verbo, hay una negacion -el hombre-, y una negacién de la negacion o superacién -que es
Cristo exaltado sobre todo lo creado-. Marx va a llevar estos tres momentos de la dialéctica al
plano de la historia actual de la humanidad.

El punto central del sistema de Marx esta constituido por lo que se llama la gran ley de la
historia, o la profecia de Marx y que consiste, en definitiva, en el paso dialéctico del
capitalismo al comunismo. Esta ley tiene tres momentos culminantes. Primer momento, la
humanidad del comunismo primitivo, cuando por la falta de divisidon del trabajo, y debido al
caracter primitivo de la técnica, no hay posesion privada de los medios de produccion. En la
concepcidn marxista es éste un comunismo puramente "negativo", "pobre", "vacio", algo asi
como la "idea" de la ldgica de Hegel. Para enriquecerse, para pasar de lo vacio a lo lleno y rico,
esta humanidad tiene que alienarse, perderse; asi como la "idea" de la ldgica, antes de llegar a
la riqueza del Espiritu Absoluto, tiene que pasar por todas las fases de la naturaleza y de la
historia. Y el factor de enriquecimiento, lo constituye la negacion o contradiccién. El hombre
no puede enriquecerse con el progreso técnico si no se niega y se aliena. En realidad, Marx no
asigna la razéon de la necesidad de esta alienacidén. éPor qué el hombre del comunismo
primitivo no pasa directamente y en un proceso continuo al hombre del comunismo con alto
progreso técnico sin necesidad de pasar por la etapa del trabajo alienado de la época de la
esclavitud, del feudalismo, y del capitalismo? Marx no asigna ninguna razén de esta necesidad.
La impone el juego dialéctico. Y, ipor qué la impone el juego dialéctico con su movimiento
triadico? Tampoco asigna Marx, como no asigna Hegel tampoco, ninguna razén. La herencia
cristiana, de la cual no ha podido desprenderse el mundo moderno, aun en la época mas
profunda de sus aberraciones, esta alimentando y sosteniendo un pensamiento que, de otra
suerte, se agotaria en un puro nihilismo.

Pasamos al segundo momento de la dialéctica comunista, cuando la humanidad, cuya esencia
la constituye el trabajo social, se aliena o pierde por la propiedad privada de los medios de
produccion. Este segundo momento tiene una larga y accidentada trayectoria histdrica que
recorre en el régimen de la esclavitud, en el régimen feudal y finalmente en el régimen del
capitalismo. El progreso técnico determina la divisién del trabajo, la cual, a su vez, trae como
consecuencia que ciertos hombres propietarios de los medios de produccién sometan al
trabajo a los que estan privados de dichos medios. La sociedad se convierte en dos clases
irreconciliables, la de los explotadores y la de los explotados, que en la fase actual del
desarrollo dialéctico la constituyen burgueses y proletarios. Cada una de estas clases
constituye a la otra dialécticamente vy, a su vez, se opone a la otra y lucha y combate contra la
otra.

La tragedia del drama cristiano en que el Verbo-Dios se entrega a la gran humillacién de tomar
nuestra humanidad pasible y de hacerle recorrer los diversos pasos de una pasidn accidentada
y colmada de oprobios, encuentra su correspondiente paralelo en la masa trabajadora de la
humanidad -esclavos, siervos y proletarios- que con sus sufrimientos y sus luchas entabla el
gran combate para liberar a la humanidad.



Esta alienacién econdmica determinada por la propiedad de los medios de produccidn, ha de
engendrar a su vez otra alienacidon en el plano social, politico, filoséfico y religioso. La
infraestructura econdmica determina y engendra también la superestructura. El hombre que
se siente esclavo ante el patrén, su amo, en el régimen burgués, se siente también, por una
alienacién puramente imaginativa, esclavo ante su amo, un Dios trascendente, sobre todo el
de la tradicidn judeo-cristiana. Y el hombre, el proletario, no ha de entablar su lucha a muerte
contra el patrén econdmico, su amo, si no la entabla primeramente contra su amo religioso -el
Dios de la religién- pues para vencer la alienacion que lo tiene perdido necesita tener
confianza en su poder creador, lo cual no seria posible mientras esté acobardado y apocado
poniendo su confianza en un Creador fuera de si. Para que el proletario tome conciencia de su
poder creador, de su propia vida y de la historia, debe autoconvencerse de que sélo él es su
divinidad para si mismo, de que el hombre es la esencia suprema del hombre®*! y por
consiguiente como otro Prometeo debe exclamar "odio a todos los dioses" y hacer suyas las
palabras del mismo Prometeo a Hermes, el mensajero de los dioses: "Jamas cambiaré mis
cadenas por el servilismo del esclavo. Mejor es estar encadenado a una roca que obligado al
servicio de Zeus"®?2, Por aqui se ve que el ateismo -la guerra a la religion- constituye un
elemento esencial e inseparable del comunismo de Marx.

Y asi podemos comprender el tercer momento de la dialéctica comunista, el de la negacién de
la negacién, cuando el proletariado, pertrechado de la teoria revolucionaria del socialismo
cientifico, entabla su lucha despiadada contra el mundo que él llama burgués, y que lo es en
gran parte, ya que por efecto de la revolucidn anticristiana, la antigua ciudad catdlica que
florecié en el medioevo se ha transformado en la sociedad cristiana aburguesada del mundo
occidental. El comunismo sostiene que en este tercer momento el proletariado ha de obtener
una victoria aplastante sobre la burguesia y que, después de un proceso laborioso, ha de
instaurarse finalmente la ciudad mundial comunista. Asi como el Verbo se humilla y obtiene la
victoria sobre el pecado, asi el proletariado redentor humillado salva a la humanidad.

De este comunismo, dice Marx en su famoso Manifiesto de 1844: "El es la genuina solucién del
conflicto entre el hombre y la naturaleza, y entre el hombre y el hombre, la verdadera solucidn
de la lucha entre la existencia y la esencia, entre objetivacidn y propia afirmacién, entre la
libertad y la necesidad, entre el individuo y la especie. El comunismo es la solucién del enigma
de la historia, y la conciencia misma de ser esta solucién".

Asi, la afirmacion de la humanidad, su pérdida en el capitalismo y su recuperacion y salvacién
en el comunismo, responde a la versidn profana y econdmico-social del misterio cristiano de la
Encarnacién, de aquel "se anonadd" de San Pablo a los filipenses. El proletariado adquiere los
atributos de mesianidad que en el cristianismo corresponden a Cristo, el Salvador, y la ciudad
del trabajo comunista es la version marxista del Cuerpo Mistico de Cristo, que es la Iglesia.

El materialismo histdrico de Marx es, con toda verdad, una gnosis operativa de la Revolucion
Anticristiana.

6. La linea cabalista schopenhaueriana

621 Marx, Critica de la Filosofia del Derecho de Hegel.
622 Filosofia de Demdcrito y Epicuro.



Oponiéndose a la linea intelectualista de Hegel y a la materialista de Marx, Schopenhauer
(1788-1860) afirma /a voluntad, como fuerza creadora, voluntad irracional y mala, que trabaja
para la muerte y el nirvana. Se ha dicho de Schopenhauer que era una sintesis de kantismo y
budismo. El hecho es que las tesis cabalisticas, a través del hinduismo, aparecen en
Schopenhauer por todos los poros de sus obras. "El Gnico sistema filoséfico cuyo conocimiento
es imprescindible para comprender mi obra es, pues, la filosofia de Kant. Mas todavia, es
mejor el conocimiento de la filosofia platdnica. Y si a mas de esto, el lector estuviera iniciado
en la sabiduria de los Vedas, cuyos secretos nos han revelado los Upanishad, estaria
perfectamente capacitado para entender cuanto diga"®23. Y Schopenhauer podria expresar que
lo que revelan los Upanishad se lo manifiestan asimismo Spinoza, Bruno, los gndsticos y la
Cabala: "Ninguno de nosotros conocemos de un modo inmediato mas que una sola cosa:
nuestra propia voluntad es nuestra propia conciencia intima. Todo lo demas lo conocemos por
mediacion y lo juzgamos por analogia con aquello. Ello depende de que, en realidad, no hay
mas que un solo ser; la ilusion de la pluralidad (Maya), que se deriva de las formas de la
comprension objetiva extensa que no ha podido penetrar en la conciencia intima, por lo que
ésta no conoce mas que un solo ser®. Y este ser Unico es el yo: "Pero, quien asi siente, ¢podrd
creerse en contradiccion con la naturaleza, imperecedera, completamente mortal? Por el
contrario comprendera el profundo sentido de la sentencia de Upanishad en los Vedas. Todas
estas criaturas en totalidad soy yo, y fuera de mi no hay otro ente®®.

Y los temas de la Cdbala y de Spinoza aparecen en la naturaleza hipostasiada y creadora: "Al
propio tiempo nos convenceremos de que la fuerza primitiva, la natura naturans, esta
inmediatamente presente, entera e indivisa, en cada una de sus innumerables obras, tanto en
la mas perfecta como en la mas insignificante, de donde se sigue que la naturaleza creadora no
conoce por si mismo ni el tiempo ni el espacio”®°.

A su vez, este "yo" es lo mismo que la voluntad. "El mundo es, por una parte, representacién y
nada mas que representacion; por otra, voluntad y nada mas que voluntad"®?’. El mundo es
entonces creacidn o representacion hecha por mi voluntad y la Unica realidad soy "yo" o mi
"voluntad", que es, a su vez, la cosa en si de Kant, o sea, la negacidn o la nada. "Mi doctrina, de
acuerdo a estos principios, toma al llegar a su punto culminante un caracter negativo y termina
en una negacién que llegada a este punto no le queda mas que hablar de lo que se renuncia,
de lo que se repudia; cuanto a lo que se gana o se encuentra en cambio, se ve obligada a
denominarlo la nada; sélo por via de consuelo afiade que no es una nada absoluta, sino una
nada relativa. En efecto, cuando una cosa no es nada de lo que conocemos, en realidad no es
nada para nosotros. Pero esto no quiere decir que sea nada, hablando en términos absolutos,
es decir, que no sea nada bajo todos los aspectos y en todos los sentidos..." %5,

Es claro que este nihilismo no puede sino terminar en un pesimismo absoluto. Y asi dice
Schopenhauer, poniéndole en boca de San Clemente de Alejandria: "Al mismo tiempo, lleno de
ello no quiere dejar a los marcionistas ni el mérito de la originalidad, y armado de su conocida
erudicion, les demuestra con numerosas citas que los antiguos fildsofos Heraclito y
Empédocles, Pitdgoras y Platon; Orfeo y Pindaro, Herodoto y Euripides, y por afiadidura la
Sibila, lamentaron la desdichada condicion del mundo y ensefiaron por consiguiente, el
pesimismo"%,
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Alli mismo da Schopenhauer una visidn gnodstica del Antiguo Testamento y del cristianismo,
asimilandolo con el brahmanismo y el budismo y las sectas gndsticas y pérsicas®®, y
ensefiando finalmente la doctrina del panteismo. "La doctrina del év kot pav es decir, de la
unidad e identidad absoluta, de la esencia de las cosas, después de haber sido ensefiada por
los eleatas, por Scoto Erilgena, Giordano Bruno y Spinoza, y de haber sido refrescada por
Schelling, estaba admitida y comprendida ya en mi época; pero el problema estaba en saber
qué es ese principio Unico y como llega a hacerse multiple, y creo haber sido el primero en dar
la solucidon"®%!, Es claro que esta doctrina monista, en absoluto, y pesimista, no puede tender
sino hacia la nada, al nirvana. Y asi escribe Schopenhauer: "La calma y la paz que se dibujan en
la faz de la mayoria de los muertos parece tener este origen. Renuncia voluntariamente a esta
existencia, tal como nosotros la conocemos. La que serd dada en cambio a nuestros ojos es la
nada. El budismo lo llama nirvana, que quiere decir extinciéon"®2,

7. El nihilismo de Nietzsche

Con Nietzsche nos encontramos de vuelta con el pesimismo total. "iAy, el hombre vuelve
eternamente! iEl hombre pequefio vuelve eternamente! Un dia vi desnudos al hombre mas
grande y al mas pequeno: demasiado parecidos el uno al otro; demasiado humanos, aun el
mas grande.

iDemasiado pequefio el mas grande! Esto fue lo que me asqued en el hombre. iY también la
eterna vuelta del mds pequeno! Esto fue lo que hizo que me asqueara todo lo existente. jAy!,
jasco! jAsco! jAsco! jAsco! jAsco! Asi hablé Zaratustra suspirando y estremeciéndose, porque
se acordd de su enfermedad"®3,

Si Nietzsche, con Schopenhauer, hace de la voluntad la esencia del ser, voluntad de vida,
voluntad de querer, voluntad de poder, la voluntad es la fuente originaria del ser. No hay que
preguntarse por un fin exterior a esta voluntad originaria; no tiene sentido preguntar: épor
qué, de donde y para qué? El devenir y el placer eterno de la voluntad no tiene nada que
pueda trascenderla. "Piensa en este instante, continué; desde este pdrtico del momento parte
hacia atrds una larga calle eterna; detras de nosotros queda una eternidad.

"Todo lo que puede correr, éino tiene que haber recorrido esta calle? Todo lo que puede
suceder, éno se habra verificado, no habra sido y pasado ya? ¢Y si todo ha sido ya, que piensas
tlu, enano, de este momento? Este mismo podrtico, éno debe haber estado aqui ya otra
vez?"®3,

Retorno por tanto al monismo cdsmico del év kat pav segun el cual hay una completa
compenetracién de ser y voluntad. No sdélo ya el insostenible teismo, sino el panteismo
trascendental y sin sentido. Schopenhauer y Nietzsche aceptan en sustancia la critica de
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Feuerbach al idealismo teoldgico con una leve modificacién: la teologia no es antropologia,
sino antropologismo®%®.

No hay ninguna duda de que la negacion de Nietzsche no tenia un sentido radical; Dios ha
muerto, no tan solo el Dios del cristianismo, aunque éste lo estaba de modo especial, sino
también ha muerto Buda y han muerto todos los dioses de cualquier tiempo y religién. Se trata
por lo tanto de una afirmacidn y de una comprobacién en la historia del espiritu: de éste, que
en la edad moderna se ha desembarazado de Dios y de la religion, que el hombre moderno se
ha exorcizado de lo divino de modo radical... Nietzsche hace el balance del hombre moderno y
proclama como Feuerbach y la izquierda hegeliana, como Schopenhauer, que en el hombre
moderno no hay ya puesto para Dios. Pero a diferencia del pensamiento quietista de
Schopenhauer, Nietzsche quiere llenar este vacio dejado por Dios, el puesto de Dios no puede
guedar vacante; y a esto tiende la doctrina del "superhombre" que forma el tema de As/
hablaba Zaratustra.

Es claro que esta voluntad de potencia que anima al superhombre de Nietzsche en realidad
tiene su fundamento vy significado en la actuacion de la voluntad de la Nada, ya que no se
cierra en ninguna cosa determinada, sino que es un devenir de una cadena sin fin de cosas
movidas eternamente por la necesidad. La vida de los seres humanos y de todos los seres no
tiene ningln sentido. Es el nirvana absoluto. Un infierno nirvanico. El nihilismo total. El
hombre es una estructura de muerte. Nietzsche tiene conciencia de la dramaticidad que
plantea a su generacion y asi dice: "No valia la pena sacrificar a Dios mismo por crueldad para
consigo mismo y adorar las piedras, la estupidez, la gravedad, el destino, la nada. Sacrificar a
Dios a la nada, este misterio paradojal de suprema crueldad, estaba reservado a la generacion
presente; de ello algo sabemos todos" 53¢,

8. Freud y Jung, o la corriente psicoanalitica de la Cabala

El instinto nirvanico que atraviesa las obras de Schopenhauer y de Nietzsche, invade
igualmente el psicoandlisis de Freud y de Jung. Freud, en 1920, ha estudiado con cierta
prolijidad el instinto de muerte en relacién con la libido o instinto del placer en Mds alld del
principio del placer®’.

Sabido es que Freud se mueve dentro de la evolucidn darwiniana y que asi imagina un estado
evolutivo en que la vida habria surgido de la no vida. Y de aqui que diga: "Si como experiencia,
sin excepcion alguna, tenemos que aceptar que todo lo viviente muere por fundamentos
internos, volviendo a lo inorganico, podremos decir: La meta de toda vida es la muerte. Y con
igual fundamento: lo inanimado era antes que lo animado"%%®. Y mas adelante insiste: "E/
instinto de conservacion, que reconocemos en todo ser viviente, se halla en curiosa
contradiccion con la hipdtesis de que la total vida instintiva sirve para llevar al ser viviente
hacia la muerte"®%°.
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Asi se establecia, en opinion de Freud, una lucha u oposicién entre los instintos de
conservacién, derivados del instinto de placer, y el instinto de la muerte, que procederia del
estado originario de los seres inanimados. "Los instintos del yo proceden de la vivificacion de la
materia inanimada y quieren establecer de nuevo el estado inanimado"®°. Y no se crea que
este instinto de muerte puede ser secundario, sino, por el contrario, Freud estima su caracter
dominante y fundamental en toda la vida psiquica del hombre. "El haber reconocido como la
tendencia dominante de la vida psiquica, y quizd también de la vida nerviosa, la aspiracion a
aminorar, a mantener constante o a hacer cesar la tensién de las excitaciones internas, el
principio de nirvana, segln expresiéon de Barbara Low), tal y como dicha aspiracién se
manifiesta en el principio del placer, es uno de los mds importantes motivos para creer en la
existencia de instintos de muerte" %,

En este estudio, Freud sostiene que al principio la naturaleza humana era muy diferente.
"Primitivamente, dice, hubo tres sexos; tres y no dos, como hoy en dia; junto al masculino y al
femenino vivia un tercer sexo que participaba en igual medida de los otros dos...". También
estos seres humanos eran dobles; tenian cuatro pies, cuatro manos, dos rostros, genitales
dobles, etc. Mas Jupiter se decidié un dia a dividir a cada uno de ellos en dos partes, como
suelen dividirse las peras para cocerlas". "Cuando de este modo quedd dividida en dos toda la
naturaleza, aparecid en cada hombre el deseo de reunirse a su otra mitad propia, y ambas
mitades se abrazaron, entretejieron sus cuerpos y quisieron formar de nuevo un solo ser".
Freud anota aqui que estas ideas sobre el mito platénico las debe al profesor Heinrich
Gomperz, de Viena, y que se halla en el Brihad-Aranyaka-Upanishad®#. Pero es claro que estas
ideas son también de la Cdbala, aunque no con los detalles del mito platénico, sino
simplemente del Adan primeramente celeste, que luego se hizo andrégino. La distincion entre
macho y hembra coexistiria aun en Dios, segun el cabalista Abulafia®3. Henri Serouya afiade
que "Adan, reflejo fiel del Adan superior o primordial, debié como su modelo unir en él el
doble principio de macho y de hembra. Fue creado primitivamente andrdgino, el hombre y la
mujer estaban ligados dorso con dorso; Dios separd la mujer y la llevé a Adan, de modo que
pudieron verse cara a cara"®.

Si Freud debe ser vinculado por el instinto nirvanico de su doctrina con la corriente cabalistica,
Jung lo ha de ser con mucha mayor razén. En rigor, este psiquiatra famoso propone un sistema
de ideas que supera el campo puramente psicoldgico y alcanza la metafisica y la teologia. En
Respuesta a Job encontramos la sistematizacion completa de su pensamiento®®®.

Jung parte de un Dios que se "encuentra en contradiccién consigo mismo, y esto, ademas, de
manera tan total, que Job estd seguro de encontrar un Dios protector y un abogado contra
Dios mismo; un Jahvé... que es una antinomia, una total contradiccién interna"%%, antinomia
que "es el presupuesto necesario de su tremendo dinamismo, de su omnipotencia y de su
omniciencia"®’; un Yahvé amoral y con ataques de ira devastadores; un Dios inconsciente, con

tres cuartos de animalidad y sélo un cuarto de humanidad, de un comportamiento
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insoportable"®®. No hace falta decir que aqui aparecen las ideas consabidas de la Cabala, de
Boehme y de los gnésticos.

Este Dios contradictorio, injusto y malo, se va acercar "con la jojma hebrea"®*

, con la idea de
Sofia, o Sapientia Dei, un pneuma de naturaleza femenina®’ un pneuma cosmogdnico que
atraviesa el cielo y la tierra y todas las creaturas®?; con caracter de "modelador del mundo, de
maya"®?; lo que va a determinar un status de transformacién de Jahvé®*3, transformacion que
se operaria ante el fracaso del intento de pervertir a Job que habria experimentado el mismo

Jahvé®4,

Asi como habria una analogia entre Adan y Yahvé, la habria asimismo entre Satan, el hijo de
Dios, y Cain y la serpiente®®. Adan habria tenido una escabrosa relacién con Lilith, que es la
correspondencia satdnica de la sabiduria®®. Satdn es un embaucador y un aguafiestas, que se
complace en organizar incidentes desagradables®’. No se ve claro hasta qué punto representa
Eva a la sabiduria ni hasta qué punto representa a Lilith. Pero Addn posee la prioridad en
cualquier aspecto. Eva salié secundariamente del costado, y por ello viene en segundo lugar®®.

En la idea de creacidn "de la nada" encontramos igualmente reminiscencias cabalisticas y de
Scoto Eridgena. "Cuando Yahvé, dice Jung®®, creé el mundo sacandolo de la «nada», no pudo
hacer otra cosa que introducirse secretamente a si mismo en la creacién, cada parte de la cual
es él mismo". Y recalca mds adelante esta misma idea. "Estas indicaciones y prefiguraciones de
la Encarnacion pueden parecer a algunos totalmente ininteligibles o superfluas, ya que toda la
creacion, que salid ex nihilo de Dios, no consta de otra cosa mas que de Dios, y por ello el
hombre lo mismo que toda creatura, es Dios objetivado"®,

De la creacién sale un mundo en que, al igual que en Dios su autor, dominan la injusticia, el
engafio, la inmoralidad y la contradiccién. Pero ahora, al decidir Yahvé encarnarse, no es el
mundo el que debe transformarse sino Dios que quiere transformar su propia esencia. Y ahora
la humanidad no ha de ser aniquilada sino salvada. Ahora no han de ser creados nuevos
hombres, sino sélo uno. El masculino Adam secundus no ha de brotar inmediatamente de las
manos del creador, como el primer Adan, sino que ha de nacer de una mujer humana. Esta es
la Eva segunda, que tiene la prioridad, y no sdlo en un sentido temporal, sino también en un
sentido sustancial®®!. "Es nada menos que una transformacion revolucionaria de Dios;
representa algo parecido a lo que significd en un tiempo la creacion, es decir, la objetivacion
de Dios"®%?,

Esta transformacién de Dios significa la victoria de Job sobre los arrebatos y la inmoralidad de
Yahvé. "Job tenia mayor altura moral que Yahvé. La creatura habia superado al Creador en
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este aspecto"®3. En Cristo la divinidad alcanza su esencia humana, es decir, el momento en el
que Dios tiene la vivencia del hombre mortal, y experimenta aquello mismo que él hizo sufrir a
su fiel siervo Job"®%4,

Con la transformacion de Yahvé en Cristo acaece la separacion histdrica, definitiva por el
momento, de Yahvé de su tenebroso hijo. Satan ha sido desterrado del cielo y ya no tiene
ocasiéon de convencer a su Padre a que se lance a empresas problematicas. "Este
acontecimiento podria explicar el por qué Satan, siempre que aparece en la historia de la
encarnacion, tiene una funcién tan secundaria que no guarda semejanza con su anterior
relacion de confianza con Yahvé"®®>. "A raiz de esta relativa coartacidn de Satan, Yahvé se ha
identificado con su aspecto luminoso y se ha convertido en un Dios bueno y en un padre
amoroso"®®,

"La actuacion inmediata y continua del Espiritu Santo en los hombres llamados a la filiacién
divina significa de facto una encarnacioén progresiva. Cristo, como hijo engendrado por Dios, es
el primogénito, al que sigue toda una serie de humanos nacidos después de él... El hombre
tiene una intima relacidon de confianza con Dios como Padre y con Cristo como «hermano».
Estas transformaciones radicales en el status humano son directamente causadas por obra de
la redencién de Cristo®®’.

Después de esta breve exposicidn de la tesis de Jung no es necesario aclarar que hay en este
autor una teogonia, una cosmogonia, una antropogonia en nada diferente de las de los
antiguos gndsticos y misterios. La Unica novedad que hace valer Jung es la fuerza del
inconsciente y del arquetipo en que se traducirian estas magnitudes simbdlicas de Yahvé,
Satan, Cristo, Eva y Maria. Jung concede "al arquetipo cierto grado de autonomia, y a la
conciencia cierta libertad creadora, correspondiente a su grado de conciencia. De aqui surge
una interaccion mutua entre dos factores relativamente auténomos, y esto nos obliga, en la
descripcidn y aplicacién de los fendmenos, o presentar unas veces a un factor y otra al otro
como el sujeto actuante; esto ocurre cuando Dios se hace hombre. La solucién que ha venido
dando hasta ahora ha eludido esta dificultad reconociendo un solo hombre-Dios, Cristo. Pero
la inhabitacion de la tercera persona divina, es decir, del Espiritu Santo, en el hombre, origina
una cristificacion de una cantidad de hombres; y entonces surge el problema de si estos
hombres-dioses lo son totalmente"®8,

Hay en Jung, como se ve, una naturalizacién y aun una materializacidon psiquica del misterio
cristiano. Por aqui se puede establecer una relacion entre Jung y los ocultistas de todas las
épocas. "Nada se crea y nada se destruye: es la férmula victoriosa sobre la muerte". La Jacobi,
intérprete autorizada del pensamiento jungiano, afirma textualmente: "La muerte no es
menos importante que el nacimiento y es, como ésta, inseparable de la vida. La misma
naturaleza, si bien la comprendemos, nos toma en sus brazos protectores. Cuanto mas viejos
nos ponemos, tanto mas se oculta el mundo exterior, que pierde color y fascinacidn, y tanto
mas intensamente nos reclama y nos ocupa el mundo interior. El hombre que envejece tiende
a retornar a aquel estado psiquico colectivo del que emerge con gran fatiga de nifo. Asi se
cierra el ciclo de la vida humana vy el principio y el fin coinciden, como expresa de tiempo
inmemorial el simbolo del Ouroburo, la serpiente que se muerde la cola. El espiritu de hecho
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no esta nunca ligado a la conciencia, como el entendimiento, sino que contiene, conforma y
domina toda la profundidad del inconsciente, de la naturaleza primigenia"®.

Asi, aquello que en Freud era un desesperado monismo de muerte se transforma en Jung en
un monismo de vida eterna, en un verdadero y propio panteismo®’°. Y el inconsciente llena la
funcién del caos en las antiguas teogonias y del Abismo y del Silencio en los primeros sistemas
gnosticos.

9. La linea cabalista de Heidegger

Heidegger ha tenido el gran acierto de centrar la filosofia en el problema de la verdad del sery
del "ser que trasciende los entes". Ya no seria fundamental el problema del idealismo y del
realismo, del subjetivismo y del objetivismo, sino que éste lo constituiria el problema del "ser",
que es anterior y mas fundamental que todas las divisiones que se formulan dentro de la
"esencia", cuando en realidad hay que buscar algin acuerdo que haga posible las esencias
mismas.

El ente respecto del ser es algo fundado y derivado. El ser, en cambio, es la apertura y lo que
ilumina a los entes. "En la filosofia griega los dos significados de on, el auténtico y el espurio,
conviven el uno junto al otro. Lo mismo que se vio respecto de la idea de Platdn, otro tanto se
dice de la energia de Aristoteles, del Logos de Heraclito, de la moira de Parménides, del Jredn
de Anaximandro. Comenzd la desviacion -de la que nacid la confusion de los «sistemas» de la
filosofia- cuando se extendié y tradujo el einai del on (el esse del ens) como actualitas en el
sentido de actualizacidon de un «sujeto» (que es la esencia) respecto a la que el ente seria
deudor de su fundamento. Y he aqui entonces que de actualitas se pasa a «realidad» y de ésta
a «objetividad» y se toma a ésta como principal, cuando es la ultima, echando en olvido la
«presencia»®’l,

En todo esto, el proceder de Heidegger es acertado. El problema verdadero comienza cuando
se trata de determinar qué es ese ser que trasciende los entes. El asunto es tanto mds grave
cuando sabemos que Heidegger encuentra inadmisible la idea cristiana de creacion en cuanto
ella comporta la produccién desde la nada, y por tanto niega la verdad del principio ex nihilo
nihil fit. La nada viene a ser asi para Heidegger en la concepcidn cristiana, el concepto opuesto
al que es propiamente, al Summum Ens, a Dios como ens increatum; pero es para Heidegger un
pasar mas alla del punto fundamental, ya que se pasan por alto los problemas del ser y de la
nada y especialmente el mismo problema de que "si Dios produce de la nada, debe
precisamente poder meterse en relacién con la nada. Pero si Dios es Dios, no puede conocer la
nada, dado que como Absoluto «excluye de si toda nulidad» (¢Qué es metafisica?). El Unico
concepto valido de nada no es el contrapuesto al ser, sino el hacerlo pertenecer al ser del ente
y por tanto identificarlo, en sede teorética, con el ser mismo segun el principio hegeliano de
que el puro sery la pura nada son la misma cosa"®2.

Heidegger ha sido acusado de nihilismo y de ateismo. Pretexto para la acusacion de nihilismo
se habia hallado en la tesis de Was ist Metaphysik?, que ponia la nada junto, o mejor, como
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fundamento del ser, sino también toda la orientacién que habia cobrado el Dasein en Sein und
Zeit como "ser para el fin" que se resuelve en ser para la muerte. A esto contesté Heidegger
con Brief (iber Humanismus (1947) con la siguiente formula: "Dado que la verdad del ser
consiste en la apertura a la presencia del ser del esente, sélo desde el presentirse del mismo se
puede dirimir el problema de si existe Dios o no, y de como existe".

Pero Heidegger, al alterar el concepto de creacién, se cierra el inico camino racional de llegar
a Dios. Tiene entonces que inventar un "camino gndstico", el descubrimiento de "lo sacro”,
que partiendo de la verdad del ser nos hace llegar a lo divino. Heidegger ha mostrado que
Holderlin ponia especial realce en los Ultimos escritos y que en él se equivalen los términos
"naturaleza", "caos", "sagrado", "abierto"®’. El ser heideggeriano tiene entonces a la espalda
lo sacro®”*, lo indeterminado, lo impersonal. O sea, un dios gndstico que no supera la esfera de
indeterminacion de lo absoluto.

Creemos atinada la afirmacion de Karl Lowith que "en el escrito Sobre el humanismo,
Heidegger se aproxima tanto al historicismo metafisico de Hegel que apenas hay diferencia en
su Historia del ser y la historia del Espiritu Absoluto de Hegel". Y Hegel no hace sino renovar
con lenguaje moderno el sistema gndstico de Valentino, como hemos apuntado mas arriba®’.

10. La Cdbala y la cultura de masas

Toda esta expansion de la Cabala en las altas manifestaciones de la religion y de la inteligencia
ha de descender como por cascadas por los grupos intermedios de la publicidad, la prensa, la
radio, la televisién y el cine, hasta llegar a las masas. "El mundo se podria llamar tanto la
encarnacién de la musica como la encarnacién de la voluntad"®’®. Esta férmula, que resume la
ontologia de Schopenhauer constituye también el fundamento de la cultura de masas,
entendida como instrumento para la educacion del hombre en la mistica de lo colectivo, esto
es, en la trascendencia de aquel ser superpersonal y superracional que Teilhard de Chardin
define como "totalizacion planetaria de la conciencia humana"®”’.

Pero es "el descubrimiento del inconsciente y la reduccién de su pensamiento latente en
l6gica, un doble de la logica humana, lo que constituye el principio del gran sistema
freudiano... Freud pretende revelar el secreto del hombre absoluto mediante la pura
observaciéon cientifica. Transforma en antropograma la situacion y realidad del hombre y
reduce al hombre a la inmanencia de la cosa, de la materia. De aqui que no sea por casualidad
gue un fruto visible del freudismo sea la cultura de masas. El humanismo racionalista ha sido
ya sobrepasado. Hoy estamos en la civilizacion del consumo en que se representa el drama del
renunciamiento a toda pretensién intelectual, el «eclipse intelectual», para usar una expresion
de Zolla: eclipse que significa la real trascendencia de las cosas con respecto a la voluntad, v al
entendimiento humano"®’8. La gnosis racionalista fundada por Kant y Hegel confluye en la
gnosis cientista fundada por el médico de Viena®”®.

673 Fabro, Introduzione all'ateismo moderno, Studium, Roma, 1964, pagina 867.

674 Brief (iber Humanismus, pag. 102.

675 Heidegger, pensador de un tiempo indigente, Rialp, Madrid, 1956, pag. 126,

676 Schopenhauer, passim.

677 Renovatio, 1967, llI, pag. 467, art. de Piero Vasallo sobre Fundamento neopagano della cultura de massa.
678 Gnose e psicoanalisi, Piero V assallo, en Renovatio, |, 1967, pags. 142-143.

679 |bid.



"Y asi Sartre saca la férmula «categérica» de la novisima filosofia el famoso «vivir es hacer vivir
el absurdo», del estudio de la obra freudiana, cuya natura estrictamente gndstica él intuyo el
primero. La filosofia humanistica reconoce que la negacidon de la trascendencia implica
necesariamente la negacion de la trascendencia del entendimiento sobre las cosas. El
desesperado grito sartriano, el «todo existe» no es sino la férmula filoséfica de la férmula
cientifica de Freud. «La vida no es otra cosa que la dialéctica del camino de la vida hacia la
muerte»"%, También se verifica dentro de la fenomenologia de Husserl y de sus seguidores la
acabada sintesis de freudismo y de filosofia humanista®?,

El inmanentismo en la materia vincula directamente la gnosis freudiana con el marxismo. El
mismo Freud busca unir, en Mds alla del principio del placer, el instinto de muerte, que como
instinto pertenece a la psicologia, al envejecimiento, al consumo, a la irreversibilidad del
tiempo, a la entropia. La satisfaccién final para Freud tiende a la paz, segin aquel principio que
Bérbara Low llama "principio del nirvana"®2,

La vida es un proceso que incluye la muerte. La vida es un constante camino hacia la muerte.
Por otro lado, para vivir para la muerte, para exteriorizarme, para cumplirme como hombre,
debo satisfacer las necesidades con los bienes. La vida es doblemente consumo: para vivir para
la muerte debo consumir. La satisfaccidn final es el cumplimiento del instinto nirvanico®:.

Por esto, la gran ciencia hoy es la psicosociologia, la ciencia del manejo de las multitudes, la
ciencia del manejo de las masas para la muerte. Y el gran enemigo, al que hay que abatir con
esta ciencia de la psicosociologia, es la idea cristiana de Trascendencia. Porque hoy no debe
qguedar en pie sino el inmanentismo absoluto de todas las gnosis que buscan la glorificacion del
hombre en sus necesidades puramente materiales de masa.
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CAPITULO XIi: LA CABALA DENTRO DE LA IGLESIA O EL
PROGRESISMO CRISTIANO

Seria un error entender al progresismo cristiano como efecto de una influencia directa de la
Cébala. No lo creemos; al menos en relacién con el sector corriente de tedlogos en que se
verifica el movimiento impulsor del cambio de la Iglesia, desde la Iglesia tradicional, la de
siempre, a la Iglesia nueva, que esta en gestacion. Pensamos que la influencia es indirecta,
aunque real y efectiva, a través de la cultura moderna que ha sido ganada totalmente por
influencias gndsticas y cabalisticas.

Estas influencias, a su vez, no se realizan de modo general y total, sino que son influencias
parciales sobre cada uno de los elementos doctrinarios y sobre los hechos -liturgicos,
societarios, de vida espiritual y pastoral y de gobierno- tomados separadamente. El cambio
que asi se produce, en definitiva, va a tomar, si las cosas no cambian su curso, un ritmo global
arrollador, de caracter universal, que va a modificar sustancialmente toda la doctrina y vida de
la Iglesia Catdlica.

Vamos a estudiar cada uno de estos cambios para llegar a la conclusion de que esta en
movimiento y gestacion dentro de la Iglesia Catdlica romana una nueva religion,
sustancialmente diversa de la que dejo Cristo, y que adquiere los caracteres de una gnosis
pagana y cabalistica perfectamente configurada.

1. Relativismo en la Revelacion y en la teologia

Conocida es la ensefianza de la Iglesia respecto a la inmutabilidad de los dogmas revelados. El
Concilio Vaticano | en la "Constitucion sobre la fe catdlica" establece claramente dicha
ensefanza. Alli dice: "Porque la doctrina que Dios revelé no es propuesta a los ingenios
humanos para ser perfeccionada como un invento filoséfico, sino que ha sido entregada a la
Esposa de Cristo como un divino depdsito que ha de ser fielmente custodiado e infaliblemente
declarado. De aqui que sea éste el sentido que se debe retener de los sagrados dogmas el que
una vez declard la Santa Madre Iglesia y nunca se ha de apartar de aquel sentido por una
especie y nombre de mds alta inteligencia. "Crezca por tanto y aumente en alto grado la
inteligencia, la ciencia, la sabiduria de cada uno y de todos, lo mismo de un hombre que de
toda la Iglesia, pero en su propio género, en el mismo dogma, con el mismo sentido y en la
misma sentencia" %,

Otra doctrina ensefia Karl Rahner en una conferencia de la Asociacion "Paulus" en la Facultad
de Teologia de S. Cugat del Vallés en mayo de 1966%°, donde defiende la historicidad de la
Revelacion y de la teologia. Rahner alli sostiene primeramente "la historicidad de Ia
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Revelacion" y al parecer critica la exposicion tradicional que reduciria "la revelacidn a una serie
de afirmaciones separadas (?)%¢, que Dios va notificando una tras otra de manera
simplemente aditiva, haciendo crecer asi poco a poco el «depositum fidei», hasta que éste
alcanza su medida definitiva con la revelacién cristiana, y de manera que sélo le queda a la
Iglesia después, administrar y repartir aquel depdsito".

Al criticar la concepcion tradicional del incremento y de la formacién de la revelacién no
aparece claro si Rahner sostiene que la revelacién pueda crecer aun después de la muerte del
ultimo apdstol. Parece que tal cosa sostuviera ya que inmediatamente anade: "Igualmente la
situacidn cultural, religiosa y profana significa también un estimulo de crecimiento para la
historia de la Revelacién, un supuesto sin el cual no se puede pensar absolutamente esta
historia". Y como es evidente que la situacion cultural del mundo viene cambiando desde la
Iglesia de los apdstoles y de los martires, y luego de los doctores y de la escoldstica, habria que
suponer que también cambia la Revelacidn, cosa completamente gratuita y antojadiza.

Es claro que, al pasar al segundo punto, historicidad de la teologia, Rahner resuelve
prontamente la cuestidn porque "solamente si hay historia de la Revelacién puede haber
propiamente historia de la teologia que haga de la historicidad real un elemento de su
esencia"®’.

Para comprobar que la Revelacién y la Teologia han de cambiar y cambiar sustancialmente, en
contra de la ensefanza clara del Concilio Vaticano |, Rahner aduce una triple caracteristica de
la situacidn actual, desde la cual y sobre la cual la teologia debe expresarse. 1) La imagen
cientifico-racional del mundo, que seria un sistema dinamico, evolutivo; 2) el didlogo entre
teologia y mundo seria codeterminado por el pecado; 3) habria posibilidad y realidad de errar
en teologia.

Pero a esto hay que contestar que el sistema evolutivo no es una adquisicidon cientifica,
comprobada por los hechos, sino una opinion meramente hipotética de los paleontélogos,
desvirtuada y negada por los biélogos®®. Que haya contaminacion de pecado en los tedlogos y
posibilidad de errar demuestra que puede existir variedad en las opiniones teoldgicas en
materias opinables, pero no varias verdades firmemente afirmadas en la Revelacién y en la
teologia con respecto a un mismo punto. Se trata en definitiva de si ha de quedar en pie la
ensefianza de Vicente de Lerin recordada en la transcripcién del Vaticano | hecha mas arriba. Si
Rahner autoriza con un articulo ambiguo y proclive a la justificacién el cambio en la Revelacion
y en la teologia, équé se ha de extrafiar uno de que luego los tedlogos pongan en cuestidn las
verdades mas evidentes sancionadas por el magisterio extraordinario de los mismos Concilios
universales?

Por esto, el discurso de Paulo VI del 3 de abril de 1968, al mismo tiempo que documenta la
gravedad de la situacién en los medios teoldgicos, al dejarse invadir por este "historicismo
transformador”, testifica que "la palabra de Cristo es la verdad que no cambia y que
permanece siempre idéntica e igual a si misma". Dice alli el Papa: "Este fendmeno invade
también el campo religioso, al cual muchos quisieran someter a una revisién radical,
intentando despojarlo de aquellos dogmas, es decir, de aquellas ensefianzas que parecen ser
anticuadas y superadas por el progreso cientifico y que resultan incomprensibles para el
pensamiento moderno. En la tentativa de conferir a la religién catdlica una expresion mas
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adecuada al lenguaje y a la mentalidad comun, es decir, de «aggiornare» la ensefianza
religiosa, se trastorna a menudo por desgracia su realidad intima y se busca el modo de
hacerla «comprensible », cambiando ante todo las formulas con que la Iglesia maestra la ha
revestido y por asi decir sellado para que a través de los siglos conservase celosamente su
identidad, y alterando luego el contenido mismo de la doctrina tradicional, sometiéndola a la
ley dominante del historicismo transformador. De este modo, la palabra de Cristo no es ya la
verdad, que no cambia y que permanece siempre idéntica e igual a si misma, siempre viva,
siempre fecunda, siempre luminosa, si bien con frecuencia superior a nuestra comprension
racional. La palabra de Cristo se ve reducida a una verdad parcial, como las demds, que la
mente mide y modela dentro de sus propios limites, pronta a darle en la generacién sucesiva
una expresion diversa, segln un libre examen que la despoja de toda autoridad objetiva y
trascendente".

La Humani Generis (1950) ya denuncio este error del relativismo teoldgico, que luego tomd
desarrollo y que pretende disminuir y relativizar las fuerzas y el valor de la razén. "En cuanto a
la teologia, leemos alli, lo que algunos pretenden es disminuir lo mas posible el significado de
los dogmas v librarlos de la manera de hablar tradicional ya en la Iglesia, y de los conceptos
filoséficos usados por los doctores catdlicos, a fin de disolver, en la exposicion de la doctrina
catdlica, las expresiones empleadas por las Sagradas Escrituras y los Santos Padres. Esperan
que asi el dogma, despojado de elementos que llaman extrinsecos a la revelacién divina, se
pueda comparar fructuosamente con las opiniones dogmaticas de los que estdn fuera de la
Iglesia, y que por este camino se llegue poco a poco a la asimilacién del dogma catdlico con las
opiniones disidentes".

"Reduciendo la doctrina catélica a tales condiciones, creen que se abre también el camino para
obtener, segun lo exigen las necesidades modernas, que el dogma sea formulado con las
categorias de la filosofia moderna, ya se trate del inmanentismo, del idealismo o de cualquier
otro sistema".

Y mas adelante afade:

"Y mientras desprecian esta filosofia (la de Santo Tomas), exaltan otras, antiguas o modernas,
orientales u occidentales, de tal modo que parecen insinuar que cualquier filosofia o doctrina
opinable, afadiéndole algunas correcciones o complementos, si fuera menester, puede
compadecerse con el dogma catélico; lo cual ninglin catdlico puede dudar ser del todo falso,
principalmente cuando se trata de los falsos sistemas llamados inmanentismo, idealismo o
materialismo, ya sea histdrico, ya dialéctico, o también existencialismo, tanto si defiende el
ateismo como si al menos impugna el valor del raciocinio metafisico".

Porque el problema que hay en el fondo de esto es el de saber si se sostiene y propugna una
filosofia que se modele por las esencias y el ser de las cosas, o en cambio otra que se modele
por la inmanencia o la idea o la existencia del sujeto que seria, en definitiva, el autor y creador
de la realidad. No hay sino una Unica filosofia que de un modo pleno y total llena estas
condiciones de modelarse total y plenamente por la realidad de las cosas. No hay sino una
Unica filosofia que, modelada por el ser extramental, puede llegar racionalmente a Dios. De
aqui que el adherirse a falsas filosofias que alteran o distorsionan el valor de la razén humana,
también ha de dar pie a la elaboracion de falsas teologias, porque una razén distorsionada no
puede, aplicada a la revelacién, sino dar una teologia también distorsionada. De aqui la
falsedad de las teologias existencialistas, dialecticistas, inmanentistas, historicistas con que la
nueva teologia y los nuevos tedlogos quieren reemplazar a la teologia tradicional. Ello no lo
pueden hacer, como luego veremos, sino alterando gravemente los dogmas y confeccionando



una nueva religion que no sera la que nos dejé Jesucristo, sino otra, de factura gndstica y
cabalistica.

Por otra parte, al aplicar a la Revelacién un tratamiento filosofico inmanentista, dialecticista,
idealistico y existencialistico que usa un método eminentemente subjetivista y antropoldgico
que necesariamente rebaja el contenido revelado desde una esfera eminentemente
trascendente, en que ha sido concebido el plan divino de la salvacién de un Dios también
trascendente, a una esfera especificamente humana y mundana, se cae en el error tipico del
gnosticismo que consiste en adjudicar una Unica dimensidn a Dios y a la creatura, al bien y al
mal, a la naturaleza y a la gracia, a la Iglesia y al mundo. Por aqui se ha de mundanizar o
secularizar, o inmanentizar en el hombre, ya individual o comunitario, todo el misterio de la fe,
de donde se ha de cumplir la palabra del apdstol Pablo: "Que no me envié Cristo a bautizar
sino a evangelizar, y no con artificiosas palabras, para que no se desvirtte la cruz de Cristo". Los
artificios y palabras de los nuevos sistemas teoldgicos elaborados por el hombre, han de vaciar
totalmente la cruz de Cristo, contra el mandato del Apdstol, non evacuetur Crux Christi®°.

2. Se pone en cuestion el cardcter histdrico de la Escritura

Sobre los errores mas audaces que circulan en los ambientes dedicados al estudio de la
Escritura, no hace, mucho elevé el grito de alarma Antonino Romeo, en un articulo L'Enciclica
Divino afflante Spiritu, que publicé en la prestigiosa revista "Divinitas"®®, y en que denunciaba
particularmente los excesos de un articulo del P. Luis Alonso Schokel, intitulado ¢Addnde va la
exégesis catdlica?

non n691

Karl Rahner calificé como "odioso" "contra los profesores del Instituto Biblico Pontificio el
articulo de Romeo, pero, por otra parte, se hizo eco de las mismisimas criticas, cuando
exhortaba a los exégetas de hoy a no olvidar que "la exégesis catdlica es una ciencia de la fe, y
no solamente filosofia y ciencia religiosa, y que tiene una relacion positiva con la fe de la Iglesia
y de su magisterio"%%?.

Sabido es que las tendencias que dominan hoy en la interpretacién de los Libros Santos estan
todas ellas, de una manera mds o menos cercana, en la érbita de los exégetas protestantes, y
de modo particular de Bultmann, quien, como es notorio, se halla en plena tarea de
desmitologizar los libros sagrados del Antiguo y Nuevo Testamento. En realidad, Bultmann
renueva en una variante, de mejor colorido cientifico, los errores del impio Strauss, quien
sostenia que los hechos del Nuevo Testamento carecian de valor histdrico y se reducian a
mitos o fabulas. Es evidente que con el desplazamiento del acontecimiento histérico y
suprahistdrico que se resume con el nombre de Cristo crucificado y resucitado, queda también
desplazada la fe cristiana en su totalidad. Nosotros no creemos en la resurreccion de Cristo
porque ésa haya sido la fe de la primera comunidad cristiana, sino que creemos en ella porque
ese hecho se ha verificado real e histéricamente.

Rudolf Bultmann se ha convertido hoy en el simbolo de un radicalismo teoldgico peligroso...
Sus discipulos contindan con fria determinacion su obra critica exegética. Algunos criticos lo
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exhortan a librarse del concepto de kerygma, como de un ultimo residuo mitolégico y a
asimilar francamente su cristianismo con una filosofia®%.

En realidad, Bultmann renueva una gnosis. No hay sino que leer el articulo que F. Mussner
dedica, en "enciclopedia de la Biblia", a "Desmitologizacion del Nuevo Testamento". Leamos lo
que dice Mussner: "Puesto que lo que se habia anunciado acerca de este histérico Jesus en el
kerygma post-pascual, habia tenido la significacion de subrayar con ayuda de ideas
mitoldgicas, sobre todo de las provenientes del mito apocaliptico del judaismo tardio y del
mito gndstico de la redencidn, la «trascendencia» de Jesus y de su cruz para el logro de una
verdadera y cristiana comprensién de si mismo (selbstverstdndnis)". El anuncio profético
hecho por Jesus de la inminencia del fin del acontecer histérico habria tenido la significacion
de una "llamada decisiva" a los hombres, con lo que se pretendia, liberandolos de su caida en
la mundanidad y en la "carne", conducirlos a la "autenticidad" y "desmundanizacion" de la
existencia... Siempre, segun Bultmann, "resurreccion a la vida" significa, desmitologizandola,
lograr la autenticidad de la existencia... En realidad, la salvaciéon no ha acontecido (entonces y
alli) sino que acontece siempre, cuando por la palabra de la predicacion acierto en mi
existencia... Por eso, la desmitologizacion no es, segin Bultmann, un procedimiento
eliminatorio o sustractivo, sino un proceso hermenéutico o interpretativo, en el que, por
medio de la interpretacién del mito, llego a la verdadera comprensidon de mi mismo ante Dios.

En realidad, el intento de desmitologizacion de Bultmann se caracteriza como una tentativa
por vaciar el Nuevo Testamento de la verdad cristiana, que se funda en el hecho histérico de la
Resurreccion del Sefior, y revestirlo de un mito gndstico. El Nuevo Testamento, privado de
verdad histérica, encerraria una significacién gndstica, cual seria la propia comprensién de la
existencia auténtica. El kerygma no seria la predicacién de una verdad histérica sino el llamado
de la existencia mundana a una existencia auténtica. La famosa desmitologizacion seria una
mitologizacidon gndstica. El esquema del gnosticismo cabalistico se llena cumplidamente en la
desmitologizacidon bultmanniana. Por el proceso hermenéutico el hombre descubre su
mundanidad y se encuentra a si mismo en su autenticidad. El hombre se salva por si mismo y
Cristo no es sino un paradigma de este proceso de salvacion.

Bultmann renueva con su desmitologizacion del Nuevo Testamento la transformacién en
Cabala del Antiguo Testamento, y en especial del Génesis, que hicieron los antiguos cabalistas.

3. Los tedlogos de la nueva teologia hechos el Primum movens de la Iglesia

La Iglesia esta regida por el Espiritu de Dios. Y el Espiritu Santo ha constituido a los obispos
para apacentar la Iglesia de Dios®, y, de un modo particular, al Obispo de Roma, sobre el que
ha sido fundada la Iglesia universal. Pero en el cambio, que esta operando el Progresismo en la
Iglesia, no sdlo se debilita el valor de la razén y el de la revelacidn, sino que se hace de los
tedlogos -y de los tedlogos de la nueva teologia- la pieza angular de la Iglesia. Esta tendencia,
oscuramente expresada, se halla perfectamente significada en un articulo sumamente
sugestivo del conocido tedlogo M. Chenu, O. P., quien revela al mismo tiempo la accién
cumplida por los tedlogos en Vaticano 11°%. La tarea teoldgica no consistiria ya en la aplicacién
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de la inteligencia metafisica al dato revelado para deducir de ahi, de manera perfectamente
homogénea, las conclusiones teoldgicas, sino que consistiria en algo mas ambiguo, que ya se
habia intentado poner en practica en Vaticano Il. Primero, "una orientacién interna de los
debates" que determinaria "el eje exacto" de la problematica en cada una de las cuestiones, v,
a través de este procedimiento metodoldgico, determinaria asimismo la solucidon de los
problemas en un sentido dado. Segundo, elaborar una visidon del mundo en que se refracte y se
introduzca la luz de la fe. Tercero, elaboracién de los conceptos y de los vocablos utilizados
para enunciar la palabra de Dios, de forma que al transmitirla pueda ser entendida recta y
fecundamente, para que encarne hoy, en su verdad humana actual, el mensaje evangélico.
Cuarto, la introduccién en el lenguaje de la Iglesia de toda una familia de términos, como
socializatio, communio, communitas, historia, evolutio, progressio, dinamismo. Finalmente, en
estas formas y estos niveles hay que situar el argumento de conveniencia, cuyo nombre
traiciona un poco su densidad para la epistemologia de la fe, y que es sin duda el mas
apropiado tanto para el objeto de la fe como para la discrecion del creyente"®%,

Esta extensién de la teologia y de la tarea del tedlogo mas alla del terreno estrictamente
teoldgico no deja de traer consecuencias gravisimas que pueden autorizar al teélogo, o al
presuntamente tal, a incursionar, en nombre de la teologia, en campos o bien ajenos a tal
saber, o, si no ajenos aportando opiniones discutibles y puramente humanas, que nada tienen
gue ver con esta ciencia divina. El problema es tanto mas delicado cuando hoy, que nos vemos
en un mundo politizado, y politizado por las fuerzas siniestras de la Revolucién, la teologia
puede creerse con derecho a pronunciarse en favor de la Revolucidn y convertirse en un arma
de subversion. El asunto no es meramente hipotético cuando vemos a tantos clérigos que, con
la visién de Hegel o de Marx, han tomado "teolégicamente" posicidon en el mundo de hoy.

El cardenal John Heenan denuncia el actual desprecio por el magisterio. Dice asi®’: "En la

teologia actual no hay ningln tema tan delicado como éste. ¢{Qué es el magisterio? Hojeen
ustedes sus viejos libros de teologia dogmatica (digamos los de 1960) y podran leer alli que el
magisterio ordinario es el que garantiza que el fiel aprendera la verdad revelada a través de las
ensefianzas del Papa y de los obispos ("qui fidelibus oralem veritatem revelatam seu
Traditionem dispensant, dice un viejo manual popular muy usado durante los ultimos diez
anos). Hoy en dia definir el magisterio es un poco mas dificil. EIl mismo, por cierto, tiene
autoridad, pero équién puede ejercer una autoridad que no resulte debidamente reconocida?
El magisterio ordinario del Papa se manifiesta en sus enciclicas, alocuciones y cartas. No es
ningun secreto que los tedlogos contemporaneos tienen un respeto menos marcado por una
enciclica que -por ejemplo- por un articulo de "Concilium".

"La voz solitaria del Papa. Asi, pues, el magisterio se ha vuelto un tema muy arriesgado de
tratar, no soélo porque quienes tienen el deber de transmitir sus directivas lo ignoran
ampliamente, sino porque quienes poseen la autoridad del mismo la ejercen con menos
confianza. Es muy dificil que el obispo o la jerarquia local condenen una teoria, por insdlita o
fragil que sea. Segun recientes informaciones provenientes de Roma, Paulo VI lloré en una
audiencia publica, mientras hablaba de la deslealtad y la desobediencia de muchos que hablan
y ensefan en nombre de la Iglesia Catdlica. Es posible que estas informaciones no sean
exactas, pero lo cierto es que el Papa insiste regularmente sobre los peligros de las
innovaciones teolégicas. Ninguna otra autoridad sigue su ejemplo. Durante el Sinodo de los
Obispos, un cardenal destacd que la voz del Papa se esta convirtiendo en una voz solitaria.
Quizas la nocién global del magisterio ordinario de la Iglesia esta cambiando. Después de la
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conclusién del Concilio, es raro que el Episcopado mundial se haga eco de los llamados
angustiosos del Obispo de Roma.

"Las palabras «magisterio» y «jerarquia» se han vuelto términos desagradables. Por esto,
quiza, pocos obispos estan dispuestos a arriesgar su popularidad ejerciendo el magisterio. Es
cierto que en el pasado el magisterio fue ejercido muchas veces mas para condenar que para
guiar. Fuera de Roma, el magisterio se ha vuelto hoy tan poco seguro de si mismo que hasta es
raro que trate de guiar. Peligrosos escritos contempordneos sobre el ecumenismo y la
Eucaristia no conocen ninguna censura episcopal. Distinguidos ecumenistas parecieran no ver
ninguna diferencia significativa entre el catolicismo y otras confesiones. Al buscar soluciones
para los angustiosos problemas de los matrimonios mixtos, por ejemplo, afirman que un
catodlico no tiene el derecho ni el deber de salvaguardar la fe de sus hijos. Esta doctrina se
predica sin ninguna protesta por parte del magisterio".

A través de la propaganda progresista, potenciada por los grandes érganos de la publicidad
mundial, se esta efectuando una peligrosisima substitucién del magisterio, que estaria
desplazdndose del Papa y de los obispos a los teélogos de la nueva teologia. Un articulo de
"Concilium" de cualquier tedlogo contemporaneo tiene mas audiencia, como dice el Cardenal
Heenan, que una directiva del magisterio romano.

El asunto es tanto mads grave cuanto ha merecido una advertencia del Santo Padre en la Il
Asamblea General del Episcopado latinoamericano, reunido en Bogota el 23-8-68, con motivo
del Congreso Eucaristico Internacional. Dijo alli el Papa que "la fe es la base, la raiz, la fuente, la
primera razén de ser de la Iglesia, bien lo sabemos. Y sabemos también cdmo la fe es insidiada
por las corrientes mas subversivas del pensamiento moderno. La desconfianza, que incluso en
los ambientes catolicos se ha difundido acerca de la validez de los principios fundamentales de
la razén, o sea, de nuestra «philosophia perennis», nos ha desarmado frente a los asaltos no
raramente radicales y capciosos, de pensadores de moda. El «vacuum» producido en nuestras
escuelas filosoficas por el abandono de la confianza en los grandes maestros del pensamiento
cristiano es invadido frecuentemente por una superficial y casi servil aceptacién de filosofias
de moda...

"Desafortunadamente, también entre nosotros algunos teélogos no siempre van por el recto
camino. Tenemos gran estima y gran necesidad de la funcién de tedlogos buenos y animosos;
ellos pueden ser providenciales estudiosos y valientes expositores de la fe, si se conservan
discipulos inteligentes del magisterio eclesidstico, constituido por Cristo en custodio e
intérprete, por obra del Espiritu Santo, de su mensaje de verdad eterna. Pero hoy algunos
recurren a expresiones doctrinales ambiguas, se arrogan la libertad de enunciar opiniones
propias, atribuyéndoles aquella autoridad que ellos mismos, mas o menos abiertamente,
discuten a quien por derecho divino posee carismas tan formidable y tan vigilantemente
custodiados, incluso consienten que cada uno en la Iglesia piense y crea lo que quisiere,
recayendo de ese modo en el libre examen que ha roto la unidad de la Iglesia misma y
confundiendo la legitima libertad de conciencia moral con una mal entendida libertad de
pensamiento que frecuentemente se equivoca por insuficiente conocimiento de las genuinas
verdades religiosas".

4. El progresismo tiende a debilitar la firme verdad de la existencia de Dios



Si hay una verdad primera y fundamental en la Iglesia Catdlica es, sin duda, la existencia de
Dios. Santo Tomas la coloca a la cabeza de su Suma Teoldgica. En efecto, si Dios no existe o no
tengo la seguridad absoluta de su existencia, cae todo el edificio de la teologia y de la
revelacion. El progresismo debilita sensiblemente verdad tan augusta y fundamental de dos
maneras: revalorando el ateismo, y negando eficacia demostrativa a las pruebas de la
existencia de Dios.

Revaloracion del ateismo en el progresismo. La doctrina catdlica sobre el ateismo traduce
inmediatamente lo que revelan las Escrituras. Alli se ensefia claramente que "el necio dijo en
su corazdn: no hay Dios"%%. Y San Pablo ensefia abiertamente que "desde la creacién del
mundo, lo invisible de Dios, su eterno poder y su divinidad son conocidos mediante las
creaturas. De manera que son inexcusables"%, Y entre las condiciones para la salvacion, la
Carta a los Hebreos, coloca dos como necesarias con necesidad de medio, es decir que sin ellas
es total y absolutamente imposible la salvacién: "Que es preciso que quien se acerca a Dios
crea que existe y que es remunerador de los que le buscan"’®. Por aqui aparece, de toda
evidencia, que la palabra de Dios enseiia que el ateismo es un pecado que hace imposible la
salvacion. Esta es la ensefianza objetiva de la Revelacion. Qué pasa subjetivamente en el
corazon del ateo y qué posibilidades tiene de salvarse, eso sélo Dios lo sabe, de acuerdo con
aquello del Eclesiastés: "Poniendo en mi corazdn todo esto, vi bien que el justo y el sabio y sus
obras estan en las manos de Dios, y ni siquiera sabe el hombre si es objeto de amor o de odio;
todo esta encubierto para éI"7%,

Esta es la doctrina clara de la Santa Iglesia Romana. Pero ahora los tedlogos progresistas, con
Rahner a la cabeza, ensefian otra doctrina, cuyos fundamentos no asignan ni pueden asignar.
En un articulo, En torno a la doctrina de Vaticano Il sobre el ateismo”%, Karl Rahner asienta su
doctrina, que comparten hoy innumerables tedlogos y que podemos resumir en tres
proposiciones. Primera, el Concilio modifica la doctrina tradicional, que ensefiaba que no
puede darse sin culpa moral un ateo adulto que profese el ateismo. Segunda, en consecuencia,
hay que admitir la nueva posicion y aceptar que puede existir un ateo sin culpa moral. Tercera,
este ateo puede tener fe salvifica.

Primera cuestién: el Concilio modifica la doctrina tradicional, segiin Rahner’®. Pues bien,

léanse los numeros 19-21 de la Constitucién "Gaudium et Spes" que se refiere especialmente
al ateismo y que Rahner invoca, y no se encontrara nada que justifique la posicién de este
tedlogo. Al contrario, se afirma lo opuesto a la proposicion de Rahner. Porque leemos:
"Quienes voluntariamente pretenden apartar de su corazén a Dios y soslayar las cuestiones
religiosas, desoyen el dictamen de su conciencia y por tanto no carecen de culpa". Alli se
afirma que el acto voluntario y deliberado de negacién de Dios es culpable. De aqui nadie tiene
derecho a concluir, como lo hace Rahner, que el acto involuntario o indeliberado de negacion
de Dios no sea culpable. Porque el Concilio nada ensefia al respecto. No es de buena légica
adjudicar al Concilio una afirmacion por el hecho de que el Concilio calle. La responsabilidad de
un acto involuntario sélo Dios la puede conocer. Se trata de una responsabilidad in causa, en la
que entran mil motivaciones subjetivas que no se pueden discernir asi en general y que se han
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de determinar en cada caso concreto; y que en definitiva sélo caben al conocimiento de Dios,
"escudrifiador del corazén"7%,

Cierto que en la "Lumen Gentium"’% leemos: "La divina Providencia no niega los auxilios
necesarios para la salvacién a los que sin culpa por su parte no llegaron todavia a un claro
conocimiento de Dios y, sin embargo, se esfuerzan ayudados por la gracia divina, en conseguir
una vida recta". Por de pronto, aqui se refiere "a los que sin culpa por su parte no llegaron
todavia a un claro conocimiento de Dios". Quien no tiene un claro conocimiento de Dios, no es
necesariamente ateo. Por esto no nos parece correcta la interpretacion que asigna Rahnes a
este parrafo incluyendo con toda seguridad a los ateos’®. Ademds, de este oscurecimiento de
la idea de Dios habrd que disculpar sin duda de culpa personal a los que la sufren, pero esta
culpa, que siempre existe, debera descargarse en los responsables de las sociedades modernas
gue con su cultura trabajan para oscurecer y no para esclarecer la existencia de Dios.

La culpa en este caso se diluye en la sociedad y en los responsables de ese estado social que
determina la existencia de personas que no atinan a poner en funcionamiento el propio
discurso que facilmente lleva a Dios. El texto del Vaticano Il no aclara si se trata de semiateos
precarios que se convertirian antes de su muerte en teistas explicitos, porque en este caso,
gue es el mas probable, no habria dificultad especial. Porque en caso de tratarse de semiateos
permanentes, habria una nueva dificultad, que seria la de la practica de una vida recta. Si ésta
es ya dificil para un creyente, tanto mas para un no creyente que no tendria la posibilidad de
pedir el arrepentimiento a un Dios cuya existencia no admite.

Segunda cuestidn: que puede existir un ateo sin culpa moral. Objetivamente no puede haber
ateos sin culpa moral, porque San Pablo ensefia’” que son inexcusables y el Salmo dice que
son necios, y el hombre tiene obligacidon de portarse como hombre y no como estupido. Para
que pudiera haber ateos sin culpa seria menester que el conocimiento de Dios fuera una cosa
dificil de adquirir y que no fuera una cosa indispensable y obligatoria al hombre. Y ambas
hipétesis no son ciertas. El hombre puede facilmente conocer a Dios, mediante un sencillo
razonamiento fundado en los primeros principios de la razén especulativa. Al ver el
espectaculo espléndido de la creacidn esta movido a afirmar la existencia del Creador. Hay un
razonamiento sencillo y seguro. Sin duda que la demostracidon cientifica que pueden
proporcionar las cinco vias de Santo Tomdas no estan al alcance de todos, pero la ilacion
demostrativa y concluyente se impone a todo aquel que no tenga la inteligencia pervertida.
Hoy, es cierto, puede existir en muchos esta perversién de la inteligencia que incapacita para
el razonamiento metafisico mas sencillo. Pero objetivamente hay culpa en la perversion de la
inteligencia. Como sea en cada caso concreto la responsabilidad subjetiva de esta culpa no
estd en el poder humano medirla.

Tercera cuestion: que un ateo pueda salvarse. La "Carta a los Hebreos" excluye
terminantemente que un ateo pueda salvarse y la razéon es muy sencilla. No puedo tener fe
teologal si no acepto a Dios. Karl Rahner, por el contrario, afirma que, "basandose en la
doctrina de la epistola a los Hebreos podemos empezar afirmando: si [puede salvarse], con tal
que en este contenido de conciencia se dé al menos un conocimiento implicito de Dios y
ademds que este «contenido» sea afirmado en un acto libre, elevado por la gracia segun el
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modo de la fe"”%, Pero la Carta a los Hebreos habla de un conocimiento explicito de Dios.
Ademas, ¢qué es este conocimiento implicito? ¢ Qué contenido de conciencia puede contener a
Dios y exigirle que se explicite? Si no se explicita, es sefial de que hay una perversion de la
inteligencia, la cual no puede dejar de ser objetivamente culpable.

Karl Rahner en toda esta cuestidon habla de una "experiencia trascendental", o sea de una
experiencia de la apertura ilimitada del espiritu hacia el ser absoluto, ya que todo
conocimiento -en el plano subjetivo- es un conocimiento real de Dios, aunque implicito, es
decir, no necesariamente objetivado y concreto"’%.

Pero, en primer lugar, ¢qué es esto de experiencia trascendental de Dios? Si es experiencia, es
un conocimiento inmediato. Pero de Dios, como lo ha demostrado Santo Tomas en forma
definitiva, no podemos tener conocimiento a priori ni inmediato. Sélo hay un medio para
conocer a Dios y es por razonamiento a través de las cosas sensibles. Si es por razonamiento es
necesariamente mediato. Luego no puede haber experiencia ya que supone un conocimiento
inmediato.

Que todo conocimiento implique una apertura del espiritu al absoluto, no tenemos dificultad
en admitirlo; pero ello no autoriza a afirmar que esta apertura sea conocida directamente en
cada uno de los actos cognoscitivos y que por lo mismo Dios sea conocido en todo
conocimiento. No hay otro medio de conocer a Dios que por el andlisis metafisico de toda
realidad mundana, incluso de todo conocimiento humano, y ello, por lo mismo a través de un
razonamiento que indague la ultima instancia de toda realidad finita. La tesis de Karl Rahner
tiene sabor a ontologismo porque en ella estaria implicita la afirmacion de que en todo
conocimiento habria un conocimiento inmediato de Dios.

Otra afirmacion que hace Rahner, enteramente antojadiza, es que se da la posibilidad de una
apertura transcendental a Dios; pero que en el plano objetivo, es interpretada falsamente, o
de un modo no totalmente recto, y dentro de un ateismo categorial’*°. Esto es repetir de otra
manera lo anterior, es decir, lo de una experiencia transcendental de Dios que se ignoraria a si
mismo y que no podria traducirse en términos categoriales. No hay, como hemos dicho, tal
experiencia transcendental de Dios, porque entonces habria un conocimiento inmediato de
Dios que seria una evidencia. El espiritu humano en todo conocimiento podra estar
ontolégicamente abierto a Dios; pero esta relacidon de apertura ontoldgica a Dios no puede ser
conocida sino por un razonamiento, es decir por un conocimiento mediato. Luego no hay tal
experiencia transcendental de Dios, como afirma gratuitamente Rahner. Y en el caso, al no ser
conocida en términos categoriales, no es de ninglin modo conocida, ya que todo conocimiento
humano ha de expresarse categorialmente, aunque se exprese en virtud de la evidencia de un
razonamiento, fundado en los primeros principios del ser y de la razén, y con valor para el
mundo supracategorial o transcendental. Rahner que afirma lo de la apertura del espiritu a
Dios, lo de la experiencia transcendental de Dios, que no se traduciria en términos
categoriales, no puede fundar psicolégicamente la posibilidad de esta apertura. Su afirmacion
es totalmente antojadiza y arbitraria, basada en presupuestos idealistas.

Las pruebas de la existencia de Dios. La entrada que se ha dado entre los catdlicos a los
sistemas existencialistas, historicistas, dialecticistas, evolucionistas y otros, llevan a poner en
cuestion una filosofia fundada en los primeros principios de la metafisica. Vimos
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anteriormente’®! que el Unico camino para llegar a Dios es el de la razén, y el de la razén

metafisica, y que a ésta no se llega sino a través de la evidencia y certeza de los primeros
principios del ser. Inquiriendo por la causa del ser llegamos a un Ser por si mismo subsistente,
causa de todo ser. Aqui radica la exposicidon cientifica de la demostracion racional de la
existencia de Dios reclamada por el Concilio Vaticano I. "La misma Santa Madre Iglesia sostiene
y ensefia que Dios, principio y fin de todas las cosas, ciertamente puede ser conocido por la luz
natural de la razén humana"”*2, Y aqui el Concilio apela a la palabra del Apdstol: "porque desde
la creacidn del mundo, lo invisible de Dios... es conocido mediante las creaturas"’*3.

La demostracidn racional de la existencia de Dios plantea la cuestidn del valor de las cinco vias
de Santo Tomads, en su famoso texto |, 2, 3 de la Suma Teoldgica. De algin modo toda la
escuela tomista estd en esa tarea, desde Cayetano, que se planteaba la cuestién de qué
prueban realmente las vias, hasta Garrigou-Lagrange, que la desarrolla y completa.

Pero actualmente, ademas de ejercitar sobre los argumentos de Santo Tomds los instrumentos
de la critica histdrica y doctrinal (especialmente un estudio de las fuentes diversas que
confluyen en la elaboracion del Angélico) se criban los argumentos segun las exigencias de las
ciencias positivas y de la filosofia marcada por la crisis kantiana.

Importa mucho determinar qué pueden decirle al hombre del siglo XX las famosas viage. En
realidad este problema estd enmarcado en uno mayor: iqué acceso puede tener el
pensamiento contemporaneo, desposeido de una sana metafisica y ahogado en la inmanencia,
al abigarrado mundo de los conceptos y realidades de la sintesis tomista?

Hay dentro del campo catdlico dos actitudes o lineas de interpretacion bien diversas frente a la
"prueba de Dios" de Santo Tomas. Una que le confiere un valor riguroso, destacando el nivel
de profundidad metafisica en que se desarrollan las vias, nivel en que son estrictamente
cientificas y probatorias. Otra linea diluye este valor y las considera no ya "pruebas" sino
simplemente "vias", es decir, "approches"; no serian argumentos seguros que lleven de
manera completa y satisfactoria a afirmar la existencia de Dios. A menudo se advierte en esta
segunda actitud una reaccidn contra una presentacion y repeticion miope y manualistica de las
"vias", que no tendria en cuenta la riqueza del texto tomista y las dificultades de interpretacion
que encierra.

En la primera actitud se pueden alinear los trabajos de fabro’'* y Guérard des Lauriers’*®, por
ejemplo; en la segunda hay que colocar a F. van Steenberghen’®®. Segun este lovaniense, la
cuarta via es inutil, la primera y segunda incompletas, la tercera y la quinta necesitan
correccion y complementacion. O sea que ninguna de las cinco vias constituye en su tenor
literal una prueba completa y satisfactoria de la existencia de Dios. Trata en cambio de
entresacar de las cuestiones siguientes de la Suma (deduccién de los atributos divinos) los
elementos de lo que él llama una prueba metafisica auténtica. De alli habria que extraer los
principios de una demostracion completa y rigurosa, inspirada en el tomismo, para presentar
al hombre de hoy.

711 Capitulo VI del presente libro.
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Bernhard Welte representa una posicion menos clara tal vez, pero mucho mas matizada, en la
publicacién del curso que dicté en Buenos Aires’?. Hay en éste, todo un intento para llegar,
por el método fenomenoldgico, a demostrar la existencia de Dios. De mds esta decir la
imposibilidad que esta tentativa representa. La demostracién de la existencia de Dios no
puede fundarse sino en el analisis metafisico de los primeros principios. Si existe algo, y ello es
de toda evidencia, tiene su razén de ser en si mismo o en otro. Es asi que no la puede tener en
si mismo, ya que la realidad existente estd afectada de una determinacién que rechaza la
existencia necesaria, luego hay que acudir a otro ser, que no dependa de nadie y sea
perfectamente absoluto. La demostracién se funda préximamente en el principio de
causalidad, pero en ultimo analisis y en ultima instancia, en el principio de no contradiccién. Es
decir que caeria el principio de no contradiccion si no se acepta la existencia de Dios. A ello se
reducen las famosas cinco vias de Santo Tomas. Y tocar la validez de las cinco vias es, por lo
mismo, poner en cuestién el valor de la razén para llegar a Dios. Y si la razén no nos lleva a
Dios, no hay otro camino legitimo para alcanzarle. Y por lo mismo se destruye la fe que sdlo
puede descansar en la razon como en predambulo de la fe.

Todas las criticas modernas a las cinco vias son validas igualmente en cualquier demostracién
racional de la existencia de Dios. Estas criticas se fundan, en definitiva, en el agnosticismo
kantiano, el cual descansa a su vez sobre la imposibilidad de la metafisica. Para todo hombre
moderno, de cualquier corriente filoséfica que proceda, la metafisica es imposible, y con ello
es imposible llegar al ndumeno, a la realidad, al ser, y por lo mismo, al Ser Subsistente. La
razon no llega sino al fendmeno y al mundo de la apariencia. Existe una imposibilidad radical
de la mente humana para llegar a Dios. Esta imposibilidad se funda en que la mente humana
esta distorsionada y por ello es radicalmente incapaz de alcanzar el objeto natural de la razon,
que es el ser.

Los tedlogos, que de un modo u otro aceptan el planteo moderno, caen igualmente en el
agnosticismo que caracteriza a todo el pensamiento moderno, y vense obligados, si fueran
consecuentes, a poner en cuestion los primeros principios y aun, el de no contradiccién. Al
negar la existencia de Dios y en consecuencia, la validez de los primeros principios, se ha de
afirmar que el mundo es, en ultima instancia, divino y que la realidad fluyente no es sino
apariencia y maya. Por aqui se cae en las gnosis cabalisticas, que no son sino variantes de la
gnosis brahamdnica que ensefia que todo es brahman, lo divino, y que el mundo no es sino
maya o apariencia.

5. Algunos tedlogos nuevos ponen en cuestion el misterio de la Santisima
Trinidad y el de la Encarnacion

Leemos, en efecto, en la pagina 249 del numero tres, correspondiente al afio 1966, de la
revista "Tijdschift voor theologie":

"La Presencia saludable de Dios en el hombre Jesucristo. Didlogo sobre el misterio de Cristo. El
articulo que sigue reune tres con tribuciones; el punto de partida y el objeto de este didlogo se
encuentran en el estudio del P. A. Hulsbosch, sobre el cual los otros dos autores dejan curso
libre a sus reflexiones. Fiel a la intencion fundamental de la confesidon de fe eclesial, Hulsbosch
no quiere dejar de hacer la critica -en el sentido constructivo de la palabra- de la simple

717 Ateismo y religion, Teologia, t. VI, n2 12, 1968, pags. 75-122.



formulacion, "Dos naturalezas en una sola persona". Estima que la unicidad excepcional del
hombre Jesus puede entenderse suficientemente cuando se la comprende como una gracia,
concebida y asimilada a una creacion. De esta suerte "la unidad hipostatica" le parece ser una
superestructura conceptual sobre el dato de fe, superestructura que fue quizads necesaria en
otro tiempo, pero que estd vacia de sentido para nosotros. E. Schillebeckx estima que la
"unidad hipostatica" es una implicacidn ineluctable de la manera nueva absolutamente Unica
de como Jesus es hombre, pero critica la representacion sin matices de "dos partos" en Cristo.
El P. Schoonenberg critica sobre todo la idea de lo que se llama la preexistencia de las
personas divinas y se pregunta si, cuando se abandona esta idea queda todavia lugar para
admitir una hipdstasis divina en Cristo, para ser fiel a su importancia Unica para nuestra
salvacion.

"Dudar de la intencidén ortodoxa de semejante fe que reflexiona seria no sélo faltar a la caridad
sino igualmente dar prueba de una perspectiva estrecha. Estos estudios tratan lealmente de
renovar la predicacién del misterio de Cristo, al que quieren conferir un sentido existencial.
Ademas, la publicacion de un didlogo de este género en una revista cientifica parece
perfectamente justificada. Y esto principalmente porque el pueblo de la Iglesia holandesa
(catdlica y reformada), se lo quiera o no, se plantea el problema de Jesus. Esta problematica ha
llegado al publico, o mejor dicho, ha surgido en el publico. Ademas, querer tener al publico
apartado de la reflexidn de este problema es querer hacer la politica del avestruz. En cuanto a
rechazar el problema oponiéndole la artilleria pesada de las férmulas dogmaticas no
interpretadas, es simplemente confesar su impotencia kerygmatica y es, al fin de cuentas, ser
infiel a Cristo vivo. Por lo demas, la mejor censura es la opinién publica (en la ocurrencia
cientifica) que, en un didlogo constantemente preocupado de religarse con la palabra de Dios,
se da progresivamente cuenta en donde se encuentra exactamente el momento de ligazén. El
sentido mas profundo de nuestro cristianismo no es finalmente otra cosa que la voluntad de
ligarnos con la Palabra de Dios; y este sentido Ultimo se realiza precisamente por la potencia
de la gracia que Dios nos da en Cristo". "Los autores".

Hasta aqui, "Tijdschift voor Theologie".

éQué pensar, objetivamente, de la formulacion del dogma trinitario y cristoldgico en la
contribucidn de estos autores? A. Hulsbosch pone en cuestién, nada menos, que la divinidad
de Cristo. Afirma en efecto que la unicidad excepcional del hombre Jesus puede entenderse
como una "gracia creada". Y para remachar el asunto, habla de que la "unidad hipostatica" no
es sino una superestructura conceptual que no tiene ningln sentido para nosotros. En
consecuencia, con las palabras de Hulsbosch que reflejan la inteligencia del dogma
cristolégico, el hombre Jesds no tendria la gracia increada de la unién, es decir, no seria la
persona divina del Hijo en la cual subsistiria esa humanidad de Jesus. No seria por tanto Dios.

En la formulacién de E. Schillebeckx no habria dos nacimientos en Cristo, el uno eterno, por la
generacion del Padre, el otro temporal, en el seno de Maria. No habria, en consecuencia, dos
naturalezas unidas en la union hipostatica de una Unica persona.

En la formulacion de Schoonenberg, al no existir una preexistencia de las personas divinas al
misterio cristolégico se pondria en cuestidon el misterio de la Trinidad y el mismo de la
encarnacion.

Y no se diga que aqui no se tocaria el contenido de los misterios sino tan sélo su formulacién.
Porque las formulas dogmaticas no son sino la expresion de ese contenido y no pueden
alterarse sustancialmente sin que se altere la inteleccidon de esos divinos misterios. Porque es



claro que con férmulas que contradicen los misterios, y tal es el caso que aqui denunciamos en
estos tedlogos, no se puede afirmar estos mismos misterios.

Una palabra todavia con respecto a la posicién sostenida por E. Schillebeeckx en el articulo de
referencia. En la pag. 275 escribe: "Yo me adhiero ciento por ciento a la «nueva» aproximacion
del misterio de Cristo que preconiza Hulsbosch". Pero como Hulsbosch, segin hemos visto
niega precisamente la unidn hipostatica, Schillebeeckx en consecuencia también debe negarla.

Y en la pagina 276 escribe el mismo Schillebeeckx: "Desde 1953 me he opuesto siempre a la
formulacién «Cristo es Dios y hombre», y también a la expresidon desconcertante «el hombre
Jesus es Dios»". En nota, advierte: "Al hacer esto, yo estaba en buena compaiiia. Thomas
mismo dice: «Por consiguiente la proposicion, Cristo, en tanto hombre, tiene la gracia de
union, es verdadera, pero la proposicion Cristo, en cuanto hombre, es Dios, no es verdadera»".

No se ve como se pueda afirmar la unidn hipostatica si no se acepta la formula "Cristo es Dios y
hombre". Porque la unidad de hipdstasis se verifica precisamente porque el Verbo, el
mismisimo Verbo, la hipdstasis de la Segunda Persona, con la divina naturaleza, asumio la
humana naturaleza. De aqui que haya que aceptar también la férmula: "EI hombre Jesus es
Dios, porque la naturaleza humana es atribuida a la persona del Verbo, que es Dios. No
corresponde, en cambio, decir "Cristo, en cuanto hombre, es Dios", porque alli se expresa
precisamente la humanidad de Cristo y ésta, al ser creada, no puede ser Dios.

6. No faltan tedlogos que pongan en duda la existencia de Satdn

La ambigliedad en la exposicidn de la doctrina es hoy una tactica que usan los nuevos tedlogos
gue debian ser firmes en la exposicién y defensa de la fe. Pero mas que la ambigliedad, es
peligrosa la duda, y ésta se usa también para hablar de los dngeles y del Principe de los angeles
malos, Satan. Asi, en la revista de los dominicos franceses, Lumiere et Vie, Christian Duquoc, O.
P., publica un articulo”™® con el sugestivo titulo de Satdn, é¢simbolo o realidad?, donde se
consignan pdarrafos como éste: "No es la mentalidad cientifica la que requiere la desaparicidn
de Satdn; es la seriedad de la fe. Se ha creido en otro tiempo que el combate cristiano se
desarrollaba entre las Potencias supraterrestres; se sabe hoy que este combate es vano. El mal
es producto nuestro, y se trata de hacerlo retroceder en nuestro mundo y por nosotros
mismos". Y mas adelante: "En la situacidn actual, diremos, la teologia no podria responder con
plena certeza que la Revelacién afirma, con toda la autoridad que le confiere la palabra de
Dios, la existencia de Satan. Hay que decir con no menos vigor que el teélogo no sabria
sostener la no existencia personal de Satan por segura"... Y afiade: "Por desilusionadora que
sea, es la Unica respuesta honesta en la situacion actual”.

Sin embargo, no hay verdad tan firmemente explicitada en los Sagrados Libros, en las Cartas
del Apdstol San Pablo y en los Evangelios mismos. Si se pone en duda verdad tan firme,
invocando la mitologizacién, también habra que invocarla para poner en duda la misma
existencia del Sefor Jesucristo.

718 Mayo-agosto 1966.



7. Se niega el pecado original originante

La cuestion del pecado original en la cultura moderna es de las mas dificiles de mantener.
Sobre todo, pero no Unicamente, por la tesis evolutiva, y de evolucionismo total que se ha
impuesto de modo irracional pero que, de cualquier modo, se ha impuesto entre los
estudiosos. Y en efecto, si el hombre es producto de la evolucién, y procede de la materia mas
informe, que se va perfeccionando y llegando primero a las especies quimicas y de éstas a las
vivientes, vegetales y animales, y de aqui al hombre, es claro que el primer estado de éste ha
sido de imperfeccidn que ha caminado hacia otro més desarrollado y perfecto’. En cambio, el
relato del pecado original tal como aparece en el Génesis, es el de un hombre perfecto, que en
la plenitud de su razén y de su voluntad ha elegido deliberadamente el mal y ha caido en la
culpa y en las consecuencias de ésta, en un estado de notoria imperfeccién y miseria. De aqui
que sostener el evolucionismo no es posible manteniendo las tesis clasicas de San Agustin y de
Santo Tomas sobre el estado de perfeccidon en que habria sido constituido el hombre, no sélo
en los dones de justicia original, sino en los preternaturales de inmortalidad, ciencia y libertad
de la concupiscencia. Ademas, si se admite el evolucionismo no es posible luego no aceptar el
poligenismo, ya que es de suponer que la evolucién se habria efectuado por varias
ascendencias de especies animales que habrian dado origen a diversas especies o lineas
humanas. Y entonces, écomo se cumpliria aquello del Apdstol Pablo, "como por un hombre
entrd el pecado en el mundo, y por el pecado la muerte y asi la muerte pasé a todos los
hombres por cuanto todos habian pecado"’%°.

Hasta ahora, los tedlogos mantenian firme la doctrina del pecado original en todos sus
capitulos y hacian observar que la tesis del evolucionismo era una hipdtesis cientifica que
estaba lejos de ser abonada por los hechos y que éstos, antes bien, sobre todo los biolégicos,
se oponian a dicha hipétesis. Las cosas han variado estos ultimos afios y ya la Humani Generis
en 1950 habia llamado seriamente la atencidon sobre el peligro de dar por aceptados el
poligenismo y aun el evolucionismo. Una serie de trabajos en las principales facultades
teoldgicas han aparecido estos ultimos afios que ponen en cuestion la doctrina tradicional y
sencillamente la niegan. A propésito de esto nos referiremos particularmente a I/ peccato
originale in prospettiva evoluzionistica de Zoltan Alszeghy, S. J., y Mauricio Flick, S. J., aparecido
en Gregorianum, 47 (1966), 201-225, al libro de Henri Rondet, S. J., Le Peché Originel dans la
Tradition Patristique et théologique”??, y a El Poder del Pecado de Piet Schoonenberg, S. J.72,

La solucién que se busca en estos estudios al problema de "conciliar el dogma del pecado
original con el poligenismo" consiste en identificar "el pecado original originante con el pecado
del mundo", es decir, con el conjunto de los pecados personales de los hombres’?. Esta
solucién se busca "para armonizar la fe en el dogma del pecado original con la nueva vision del
mundo que es patrimonio comun de la cultura contemporanea"’?*.

Es evidente que tal propdsito ha de traer como consecuencia el ablandamiento de
interpretacion de las fuentes teoldgicas del pecado original, a saber, de Génesis 2-3, Romanos
5, 12-21 y del Decreto de Trento sobre el pecado original. La coincidencia entre los exégetas se

713 El P. Labourdette, O. P., defiende que el primer hombre, proveniente por evolucién de las especies inferiores,
habria sido adornado con los dones sobrenaturales y naturales al llegar a transformarse en hombre, y que luego los
habria perdido al pecar, cayendo en el estado que habria tenido antes de recibir esos dones.
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realiza sobre la base de defender que Gén. 2-3 explica la entrada del mal (sobre todo el moral)
en el mundo, revelando la realidad de una resistencia pecaminosa a la voluntad divina, causa
del perJmc10 que sufre la humanidad. Todo lo demas (estado de justicia original, unicidad de
la pareja pecadora, etc.) no pertenece formalmente al mensaje del Génesis’?. El texto de San
Pablo de Rom., 5, 12-21 se atempera visiblemente diciendo que alli se quiere hacer resaltar la
salvacion del Unico Cristo que abarca a todos los hombres y que la existencia y el influjo de
Adan no se afirma con la misma intensidad que la existencia y el influjo de Cristo y que San
Pablo nada nos dice acerca del modo como Addn transmite el pecado y la muerte a los otros
hombres. Que, en consecuencia, no se puede concluir que Rom. 5, 12-21 exija que todos los
pecadores por la transgresion de Adan sean descendientes de él por generacidn fisica’?®.
Finalmente, con respecto al decreto de Trento, se dice que "mientras es cierto que el Concilio
quiere afirmar categdéricamente que todo tienen el pecado original antes de poder imitar el
pecado de Adén, no es cierto que se dé la misma valoracion a la afirmacion de que es
necesaria la descendencia fisica de Adan para contraer el pecado original originante"’%’,

La hipdtesis propuesta se diferencia de la descripcién tradicional de los origenes del hombre,
principalmente en la concepcién del estado de justicia original, ya que en esta hipdétesis no se
admite que el hombre haya vivido en un estado de gracia, inmortalidad e integridad’%.

Es claro que los nuevos tedlogos en realidad destruyen el pecado original originante. Ya no
seria cierta la enseflanza terminante del Apdstol: "Asi, pues, como por un hombre entré el
pecado en el mundo, y por el pecado la muerte, y asi la muerte pasé a todos los hombres, por
cuanto habian pecado". El pecado no habria entrado por un solo hombre. Tampoco el pecado
y la muerte habrian pasado a todos los hombres. A lo sumo, habria pasado en imitacion como
ensefaban los pelagianos. Adan habria tenido influencia sobre sus descendientes tan solo por
el mal ejemplo. De aqui, que el Decreto de Trento afirme categéricamente: Si quis hoc Adae
peccatum, quod origine unum est et propagatione. Si alguno afirma que este pecado de Adan,
que es uno por el origen y la propagacién. Y el canon 2: Si alguno afirma que la prevaricacion
de Adan le perjudico a él solo y no a su descendencia...

Por otra parte, con respecto a Gen., 2-3 hay que decir que aunque el Génesis sea un género de
historia tan especial que siempre han de quedar dudas sobre ciertos detalles, sin embargo esto
no ha de impedir que el nucleo revelado se dibuje con certeza. De aqui que se puedan
desprender las conclusiones que siguen:

1. El relato del Génesis no es un canto de jubilo al progreso. Es la explicacién del origen del mal
por la caida de nuestros primeros padres.

2. La primera pareja habia sido creada para vivir en la inocencia, la familiaridad divina, la
felicidad y la inmortalidad del cuerpo.

3. A la instigacion de un ser malo misterioso, en el que la revelacion posterior nos mostrara
claramente al demonio, ha querido por una falta del espiritu alcanzar la semejanza divina.

4. Esta falta le hara incurrir, lo mismo que a sus descendientes, en el castigo divino, que
consiste en la pérdida de la familiaridad divina, la concupiscencia, el sufrimiento y la muerte.

725 |bid., pag. 219.
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5. Dios no abandona completamente al hombre. Su Providencia continla protegiéndolo
después de la primera falta; le da coraje para nuevas luchas y le hace entrever el triunfo sobre
la serpiente y su posteridad.

6. Asi, no se trata en este relato de la trasmisién de la culpabilidad de Adan a todos sus
descendientes. Este no aparece como fuente de pecado sino como fuente de un estado
desgraciado, de una ruina en la cual arrastra a toda su familia ... Sélo a la luz de las paginas
siguientes, a la luz del Calvario, San Pablo revelard a los cristianos la solidaridad con Adan,
fuente de pecado para toda la raza’®.

La ensefianza del Tridentino, interpretando autorizadamente la Escritura, ensefia claramente
qgue el pecado original se trasmite con la generacion, y asi es necesaria la solidaridad biolégica
para el pecado original originado, el cual no puede proceder sino de un uUnico pecado original
originante. Y los Padres del Concilio Tridentino definieron el decreto del pecado original no en
cuanto hombres de su tiempo, que sdlo conocian el monogenismo, sino como Obispos en
comunicacion jerdrquica con el Papa, bajo la asistencia del Espiritu Santo, que les aseguraba la
inerrancia en la fe.

El Papa Paulo VI ha cerrado con palabras memorables todos los intentos de acomodar, y por
tanto de desvirtuar, la doctrina tradicional del pecado original, afirmada en forma definitiva en
el Concilio de Trento. Dijo Paulo VI el 16 de julio de 1966 a los participantes del Simposio sobre
el misterio del pecado original: "Es evidente por tanto que os ha de parecer inconciliable con la
genuina doctrina catdlica la explicacién que del pecado original dan algunos autores
modernos, los cuales, partiendo del presupuesto, que no ha sido demostrado, del poligenismo,
niegan mas o menos claramente que el pecado, de donde se han derivado tantos males a la
humanidad, sea sobre todo la desobediencia de Adan, "primer hombre", figura de aquel
futuro, cometida al comienzo de la historia. Por consecuencia, tales explicaciones no
concuerdan con las ensefianzas de la Sagrada Escritura, de la Sagrada Tradicién y del
Magisterio de la Iglesia, segun el cual el pecado del primer hombre se ha trasmitido a todos sus
descendientes, no por via de imitacidn sino de propagacion".

8. Se construye una imagen demasiado humana de la Persona de Cristo

En teologia como en filosofia todo esta perfectamente unido, de suerte que no se pueda
debilitar una parte sin que las otras y el todo sufran detrimento. No se puede tocar el pecado
sin que sufra la redencién y la encarnacion. Tras el debilitamiento de la nocién de pecado
original debia venir asimismo la de la personalidad de Cristo.

Los misterios de la infancia de Jesus. La exégesis catélica, que en muchos de sus
representantes mas publicitados ha emprendido un camino muy peligroso, como sefaldbamos
anteriormente, se muestra particularmente en la historicidad de los misterios de la infancia del
Salvador, sumamente mezquina y hasta puramente negativa. Ugo Emilio Lattanzi ha
mostrado’®° que el género del midrash con que la escuela midrdshica cataloga los misterios de
la infancia del Salvador, narrados por Mateo y Lucas en los dos primeros capitulos de sus
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respectivos Evangelios, no es sino la resurreccién del concepto de mito con que, en el siglo
pasado, Strauss calificé el cardcter histérico de la vida de Jesus.

De acuerdo a esta escuela serian de indudable contenido midrashico:

1. El anuncio del nacimiento de Jesus, que estaria calcado, segin Ledn-Dufour, de acuerdo a
los cinco momentos de este tipo de anuncios: aparicidn, turbacidn del protagonista, mensaje,
duda, signo y nombre”,

2. Los suefios de San José se inspiran en el midrashim del nacimiento de Moisés’32.

3. La narracion de las persecuciones de Herodes se parece a los midrashim relativos a la

infancia de Moisés, recogidos en el Targum Jerosolimitano, en la Crénica de Moisés y en el
Hiddrash Rabbath”®3,
734.

4. La aparicidon de la estrella imita algunos midrashim que no es el caso de describir

5. La huida a Egipto tiene su modelo en un midrash’3 en el cual se dice que Jacob se refugié en
Egipto para huir de las persecuciones de Laban”3°.

6. La hecatombe de los inocentes se relaciona con los midrashim de las persecuciones de
Labén contra Jacob’®’.

En Lucas, serian de contenido midrashico:

1. Los dos anuncios del nacimiento de Juan y del Sefior’*,

2. La visitacién estd modelada sobre el recorrido del Arca de Yahvé, la que va de la casa de
Obededon hacia Jerusalén”*° y también en lo que mira a los tres meses de permanencia’®°.

3. El cantico de Isabel repite las bendiciones paleotestamentarias, en especial las de Judith (13,
18)741.

4. Los canticos del Benedictus y del Magnificat no fueron pronunciados respectivamente por
Zacarias y por la Virgen’,

731 Annonce a Joseph, en Etudes d'Evangile, Paris, 1965, pag. 77.

732 |, Dubiere, La révélation par songe dans I'Evangile de Saint Matthieu, en Melanges, Levy, Bruxelles, 1955, pag.
665.

733 R, Bloch, Quelques aspects de la figure de Moise dans la tradition rabbinique, Cahiers Sion, Paris, pag. 95.
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5. El nacimiento de Jesus es un midrash al texto profético de Miqueas (4, 7-5, 5) con el que
Lucas describe un acontecimiento sobre la base de un texto profético en funcién de su
propodsito’®.

6. El anuncio a los pastores entra dentro del género de los anuncios descriptos en sus
momentos’#4,

7. El encuentro con la profetisa Ana es un midrash que es como una Cdbala (dada la
advertencia al nimero de los afios de Ana)’*.

Y esto autoriza a Hugo Lattanzi a concluir que en la mente de estos autores "todo el Evangelio
de la infancia no es otra cosa que midrash haggadico".

La infancia de Jesus no tendria valor histdrico. Y como entre la infancia y la vida publica del
Sefior no hay diferencia esencial, si aquella no tiene valor histérico tampoco lo tiene ésta. Y la
vida de JesUs es novela, fabula y mito, como ensefiaran ya, hace afios, Strauss y Renan. Esto es
lo que dice, por otra parte, el J. J. Schierse, S. J., que tiene el mérito raro de hablar con
claridad. Dice en efecto: "Aquel que leyese los testimonios con el objeto de satisfacer su sed
de saber historico, sea con la pésima intencidén de seguir exactamente la vida terrena de Maria,
de describirnos su pensamiento, impresiones y sentimientos, habria equivocado el camino. La
relacién que tenemos con Maria no es diversa de aquella que se tiene con el JesUs histérico y
con el Cristo de la fe; también Maria entra en el proceso pneumatico de formacion que
juntamente ha interesado la tradicién de Jesus y que nos deja poco margen en relacién con la
historicidad de los hechos". Y prosigue el P. Schierse: "El Jesus histérico se ha transformado en
el Cristo de la Fe, esto es, para usar los términos del Simbolo apostdlico: «Jesus» Cristo, nacido
de Maria Virgen, etc... ha resucitado de entre los muertos al tercer dia, ha subido a los cielos
donde se sienta a la derecha de Dios Padre omnipotente. Los evangelios anuncian a este
viviente Sefior Jesus, que continlda operando en la Iglesia, como Salvador y Maestro, aun en la
historia de la infancia. Su teatro por tanto no son en primera linea Nazaret, Belén o Jerusalén,
sino la Iglesia. En la Iglesia se verifica la anunciacion del angel; alli nace Cristo, alli es
presentado al Padre, alli debe ser buscado y encontrado. La calidad histérica de las vidas de
Jesus y de Maria se transforma en simbolo del cielo y de la tierra, del espacio sin limites de la
Iglesia, en la cual los acontecimientos del pasado se hacen presentes y perpetlian como
misterios de salvacion’*.

El evangelio de la infancia, en consecuencia, no es complejo de narraciones histéricas, sino de
misterios de fe.

Sin embargo, por mads afirmaciones que hagan estos sabios de las Escrituras que conocen los
secretos reconditos de cdmo se han confeccionado los Sagrados Libros y de cdmo han llegado
hasta nosotros, lo prudente es hacer caso al mismo evangelista Lucas, quien, en el prélogo de
su Evangelio, nos dice con sencillez y con verdad cdmo se ha documentado para referirnos
estos hechos histdricos: "Puesto que muchos han intentado escribir la historia de lo sucedido
entre nosotros, segun nos ha sido trasmitido por los que, desde el principio, fueron testigos
oculares y ministros de la palabra, me ha parecido también a mi, después de informarme
exactamente de todo desde los origenes, escribirte ordenadamente, éptimo Tedfilo, para que
conozcas la firmeza de la doctrina que has recibido"’#’.
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La imagen de Cristo en la teologia contempordnea. Si la exégesis no nos autoriza para otra cosa
que para un Cristo de la fe y no de la historia toda la teologia queda construida sobre una base
fragil, que no nos puede proporcionar la certeza inquebrantable de la razén y de la palabra de
Dios. Pero los tedlogos, y no los menores, se van a encargar por su cuenta de debilitar la divina
palabra, poniendo en cuestion la teologia tradicional. Mons. Antonio Piolanti ha escrito en
Divinitas’®® un articulo notable en que da cuenta de los intentos de los tedlogos
contemporaneos por crear una "nueva imagen de Cristo", en que éste aparezca mds humano y
menos divino que el de la teologia tradicional.

Estos tedlogos comienzan por atacar el "método ontoldgico" que tendria, dicen, la pretension,
partiendo del dato revelado, de saltar hasta el conocimiento de aquello que Dios y Cristo son
en si, mas alld del acontecimiento salvifico. Y asi la disquisicion teoldgico-metafisica del
misterio de Dios en si, considerado anteriormente a toda economia reveladora, deja aparecer
este ultimo como un hecho puramente contingente y relativo, poco digno de consideracion
como tal”*,

En cambio, ponderan el método "histdrico-funcional” que nos muestra al Dios de la Revelacidon
no manifestado en si mismo, sino en su libre actividad ad extra, en su funcién salvifica que
ejercita mediante Cristo: centro de la historia de la salvacién... No se piensa en una
preexistencia de Cristo en Dios como persona divina, independiente de su funcién reveladora,
pero se habla siempre, exclusivamente, de una preexistencia como "hipdstasis totalmente
dindmica y funcional, para quien el Logos es esencialmente su accién reveladora"’°.

De esta suerte se pone en cuestion y se presenta como carente de todo fundamento toda la
teologia de Nicea, Efeso y Calcedonia. Quizas los tedlogos catdlicos no lleguen, por ahora, a
estos excesos de la exégesis protestante, pero afirman sin embargo que los datos biblicos no
son favorables a una "teologia de la naturaleza" ni a la idea de un Hijo de Dios expresable de
modo independiente de su funcién reveladora’!. La realidad de Cristo salvador no debe ser
estudiada entonces con método ontoldgico, sino que hay que comenzar por la soteriologia,
haciendo prevalecer una "imagen econémica y funcional del Redentor" poniendo en segundo
plano su imagen teoldgica’?.

Asi, a la "Cristologia de lo alto", a la tradicional, a la teologia de la unidon que pone en su
evidencia lo divino de Cristo y que ilustra la unién hipostdatica recurriendo a la unidad
ontolégica del ser divino del Verbo y a una rigida hegemonia en el orden psicolégico, se opone
con preferencia una "cristologia de lo bajo", que parte de la experiencia humana del Salvador,
de la afirmacién de su mesianidad, de su funcidn de mediacidn, de la realidad humana de las
afirmaciones en que aparece la no-ciencia de Cristo.

De aqui que haya toda una tendencia a sostener la autonomia de la vida humana del Salvador
frente al Verbo’® mostrando cémo, por el hecho de la unién hipostética, no se habria operado
ningun cambio en la naturaleza humana de Cristo”>*. Sobre todo, Carlos Rahner, en Problemas
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actuales de Cristologia’® seria el gran defensor y, en cierto modo, iniciador de esta corriente,

que sostiene que Cristo hombre no conoce su pertenencia al Logos y que el Unico
conocimiento humano de su ser divino estaria en la linea de la autoconciencia. El conocimiento
de la propia pertenencia a Dios de parte de Cristo provendria del polo de la conciencia y no de
la ciencia, esto es, sobre la linea del saber subjetivo y no objetivo. Cristo hombre no tendria, al
menos al comienzo de la Encarnacién, una representacion objetiva de Dios, al cual se podia
referir su intencionalidad de conciencia humana. Ella es sin duda un momento intrinseco e
inmediato de la unién hipostatica pero no es vision objetiva. Tal autoconciencia inmediata se
hallaria como en una zona de oscuridad que se haria mas clara por la reflexion y asi podria
hablarse de una evolucidn, incluso religiosa, en la autoconciencia originaria de Jests’®.

Observaciones sobre la imagen de Cristo en la teologia contempordnea. Esta imagen,
demasiado humana, de Cristo en la teologia contemporanea no deja de suscitar preocupacion,
sobre todo si se sitla como corresponde, en una exégesis excesivamente influida por
Bultmann. Se corre el peligro de que la figura histdrica de la divinidad de Cristo se vaya
evaporando y nos deje un Cristo gran profeta y fundador de religiones, como podrian serlo
Confucio y Buda.

Y para referirnos al método histdérico-funcional de la nueva teologia hay que advertir que el
mismo no tiene ninguna cosa realmente original que no se verifique, no ya en la teologia
revelada, sino en la puramente natural. En efecto, también en ésta se parte de las creaturas y
de las operaciones de las creaturas para conocer la existencia de Dios y su divina naturaleza.

Por otra parte, no es verdad que las Sagradas Escrituras ignoren los atributos esenciales y las
determinaciones sustanciales de Dios y de Cristo. Porque todo el prélogo del Evangelio de San
Juan no es sino un himno de adoracién al Verbo que al principio estaba en Dios y era Dios; y
San Pablo nos invita a elevarnos a la adoracién de la profundidad de la riqueza, de la sabiduria
y de la ciencia de Dios’®” y a someter nuestra inteligencia al plan divino de salvacién, plan que
esta antes de las mismas operaciones salvificas del Salvador. Y ademas que el misterio
trinitario presentado a la luz exclusivamente funcional, segin una idea no ya trascendente sino
"econdmica" corre el riesgo de ver comprometida la distincién personal del Padre, del Hijo y
Espiritu Santo, y de darnos un concepto modalista y sabeliano de la Trinidad >,

Y viniendo a la Cristologia, ése puede afirmar que los titulos de Logos, Hijo de Dios, Unigénito
se han de considerar a la luz funcional salvifica y que nada nos dicen de la Persona de Cristo en
si misma?7%°.

Se puede conceder que el concepto de "instrumento" aplicado a la humanidad de Cristo puede
ser mal interpretado como si la naturaleza humana de Cristo fuera totalmente pasiva con dafio
de la originalidad y actividad de su querer humano, pero no es éste el pensamiento del Doctor
Angélico, que valoré la accién humana libre de la Redencién de Cristo”°.

Pero también hay que advertir que la funcion mediadora mesianica de Cristo, dogma central e
imprescindible de la fe catdlica, no puede absorber la total realidad de la accién de Cristo, que
se mueve en la unidad tedndrica del obrar de Cristo como Hijo de Dios’®?.
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Observaciones al conocimiento psicolégico de la naturaleza humana de Cristo respecto al Yo
divino. Carlos Rahner, aunque admite un contacto inmediato de la conciencia humana de
Cristo con el Yo divino, con Dios por lo tanto, sostiene que este contacto y conocimiento seria
confuso y que no se haria objetivamente claro, sino gradualmente; que, en consecuencia,
habria también una evolucién religiosa en Jesucristo.

Frente a esta tentativa de historicismo en la conciencia humana de Cristo hay que insistir en
que Jesucristo, aun en su alma humana, gozoé de la visién inmediata de Dios, y de una vision
que no excluia, sino que al contrario exigia, la vision beatifica’®?. Sélo asi se puede dar plena
satisfaccién a las palabras del Apdstol San Juan quien en su célebre prélogo de su Evangelio
nos dice que "hemos visto su gloria, gloria como de Unigénito del Padre, lleno de gracia y de
verdad"’®. San Juan nos habla de plenitud de la verdad que habia en Cristo, o sea una plenitud
absoluta que encierra también la visidon beatifica y ello en todo momento de su vida terrena.
Esa plenitud de verdad brotaba del Unigénito, es decir, de la divinidad del Verbo que se hizo
carne, vale decir, del compuesto tedndrico’®*. Pues de su plenitud recibimos todos gracia sobre
gracia’®. Se insiste en la plenitud absoluta de Jesucristo y en la participacién nuestra de esa
plenitud. A Dios nadie le vio jamds; Dios Unigénito, que estd en el seno del Padre, ése nos lo ha
dado a conocer’. Se contrapone la falta de visién de Dios que no tienen las creaturas al
Unigénito del Padre, hecho carne, que ha venido a revelarnos al Padre. Si ha venido a
revelarnoslo, eso es sefal de que tenia visidn clara y plena del mismo Padre, del cual nos ha
dado a conocer.

La restriccién que hace Carlos Rahner de la vision inmediata de Dios, que habria tenido la
humanidad de Cristo es antojadiza, y tiende a limitar las palabras de San Juan, que
evidentemente exigen la visidon beatifica en el alma de Cristo durante toda la peregrinacion
terrestre.

La misma argumentacidon podria hacerse con las palabras jubilosas de Cristo que nos trae
Mateo’®”: "Todo me ha sido entregado por mi Padre, y nadie conoce al Hijo sino el Padre, y
nadie conoce al Padre sino el Hijo y aquel a quien el Hijo quisiere revelarselo".

Mons. Piolanti, con gran acierto, llama un eclipse total de lo divino en la humanidad de Cristo
esta tentativa de los nuevos tedlogos por anular los reflejos divinos que la asuncién de su
humanidad por su divinidad exigiria. Ademas, todo ello no sélo implicaria una grave merma en
los privilegios de que estuvo dotada la santa humanidad del Sefor, sino que habrian de servir
para disminuir, y a la larga suprimir, el culto de adoraciéon que merece en el pueblo cristiano
esta misma humanidad santificada por la presencia de la divinidad del Verbo Unigénito.

9. Se cercenan los privilegios marianos y, de modo particular, su virginidad
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Antes de tocar la figura divina del Hijo, los nuevos tedlogos han tenido la osadia de tocar a la
Madre. Ya hemos visto como se pone en cuestiéon los misterios de la infancia de Jesus
relatados por Mateo y Lucas. Estos misterios estan directamente relacionados con los
misterios de Maria y, de modo particular, con su virginidad, tan claramente afirmada en ambos
evangelistas. Hemos visto también como el jesuita Schierse tiene el raro mérito de cuestionar
abiertamente la verdad histérica de los misterios marioldgicos. Pero hoy es muy frecuente
poner en duda, o abiertamente negar, la virginidad de la Madre de Dios, en el campo catdlico.
La revista "Time"’%® afirma que "muchos tedlogos holandeses insindan que la virginidad
perpetua de la Madre de Dios puede ser un mito". J. van Kilsdonk, S. J., profesor en el Instituto
Catequético de Holanda, segun se sabia, negaba la concepcion virginal, en el sentido obvio de
este término, de Jesucristo por la Virgen Maria, y fue invitado por Roma a explicarse. Pero
segun el "De Tijd", del 12 de octubre de 1966, nada ha cambiado porque en una emision de la
Radiodifusién Catdlica de Holanda, el 11 de octubre de 1966, declaré que estaba convencido
de que Jesucristo no habia sido concebido virginalmente por su Madre, aunque la aposicién de
la palabra "Virgen" al nombre de Maria quedaba valido para cualquiera que comprenda el arte
poético religioso del Nuevo Testamento y de la Iglesia Antigua".

10. Rebajamiento del cardcter y de la autoridad de la Iglesia

El progresismo, aun o sobre todo en los mas calificados tedlogos, tiende a debilitar los grandes
dogmas de la Iglesia Catdlica. Nada de extrafar entonces que las criticas habian de ensafiarse
particularmente con la misma Iglesia, sus estructuras fundamentales, y de modo especial, con
la autoridad del soberano Pontifice, roca viva sobre la que ha sido fundada la Santa Iglesia.
Esto se vio ya en Vaticano I, donde, so pretexto de la colegialidad, quiso seriamente
cuestionarse la autoridad primacial del Romano Pontifice. Tuvo que intervenir directamente el
mismo Pontifice con la famosa nota praevia con lo que cerraba paso a todo posible equivoco
que tendiera a debilitar la autoridad de la Catedra romana.

Hans Kiing, tedlogo destacado de Tubinga, debia ser quien con sus escritos se pondria a la
cabeza en esta tarea de debilitar a la Iglesia en sus dogmas, en su unidad y santidad, y de
modo especial en su autoridad. Ya en pleno Concilio, en 1963, publicé su Structures de
I'Eglise”®, y ahora en 1968 habia de sacar a la luz sus dos tomos sobre L'Eglise””°.

En Structures de I'Eglise, Hans Kiing sefiala, no sin alguna satisfaccion, la suerte irdnica de que
"aquel que es el gran fundamento de la Iglesia se vea denunciado como el factor principal de la
persistencia del cisma entre los cristianos"’’!. "Aun aquel que es favorable a la primacia de
Pedro queda, a pesar de todo, resueltamente opuesto a la primacia del Papa". Y prosigue: "La
problematica del ministerio de Pedro no puede ser desarrollada aqui en toda su amplitud. Las
dificultades van de la interpretacién que se da de la historia de la Iglesia, de la historia de las
constituciones y de la historia de los dogmas, hasta la manera concreta como es representado
y ejercido el ministerio de Pedro en nuestros dias. Pruebas y sufrimientos histéricos, pasiones
antiprotestantes y antirromanas, y cantidad de factores no ideoldgicos pesan en toda esta
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controversia. Asi, mientras esto no sea purificado, al menos de alguna manera, la discusién
exegética y dogmatica no avanzara sino muy dificilmente"’”2,

Mas adelante, Hans Kiing recoge las acusaciones seculares de que se hace eco el
protestantismo aun hoy. Los cristianos evangélicos no pueden, dice, dejar de ver en estos
titulos de Sucesor Petri, Vicarius Christi, mas que orgullosas pretensiones, si no hay una
demostracion del Espiritu y del Poder que le corresponden auténticamente. El "aparato
romano" y el "sistema romano", la pompa y el poder exterior no evangélicos, la etiqueta
bizantina, las formas de expresidn barrocas y los métodos absolutistas de gobierno hacen que
los cristianos separados reconozcan dificilmente en el Papa al Pescador de Galilea del que
pretende ser el sucesor"’’3,

Pero Hans Kiing tanto en Structures de I'Eglise como en L'Eglise, acumula una serie de
dificultades para el reconocimiento del primado de Pedro que no aparece claro si lo considera
justificado. Nos dice alli que el Oriente "no habia comprendido nunca ni aceptado la doctrina
del Primado, que se habia desarrollado poco a poco en Occidente y que habia sido
magistralmente formulada en particular por Ledn el Grande’’*; y que "se apoyaba sobre la
concepcidn neotestamentaria de la Iglesia cuando rehusaba una Iglesia de tipo mondarquico
absolutista y centralista, tal como se desarrollaba poco a poco en Occidente"’’®; que la
construccion de la Iglesia, acabada a fuerza de centralismo y de absolutismo, fue obtenida al
precio de la divisién de una cristiandad que podia acomodarse cada vez menos con este

sistema absolutista y sus abusos’’.

Hans Kiing prosigue haciendo el contraste entre Vaticano I, "con la conciencia clara de la
comunidad, de la communio, de la colegialidad, de la solidaridad, del servicio", y "la
mentalidad de base de la mayoria de Vaticano | que estaba evidentemente marcada por el
mundo politico, cultural y religioso del tiempo de la Restauracion, del tradicionalismo
romantico y del absolutismo politico"’”’. Y para presentar en forma mas odiosa la definicién de
Vaticano | sobre el primado del Papa, Hans Kiing sefiala "las exageraciones de muchas
exposiciones catélicas populares y escolares sobre la primacia y también, en fin, el estilo de
gobierno de Papas tales como Pio X (con respecto a los modernistas) y Pio XIl con respecto a
los tedlogos, obispos y en particular con respecto a los curas obreros"”’8,

Hans Kiing no trae ningln argumento contra la primacia del Papa, pero deja entender que la
misma es término de un largo proceso en que la Iglesia Romana, contra las Iglesias de ella
dependientes, se habria cerrado en un centralismo absolutista, contrariando las ensefanzas
neotestamentarias que se habrian conservado en Oriente. Y para dar remate a esta insinuacion
odiosa y malévola, ensaya una denuncia de precipitacién en Vaticano I, que concluiria "de la
primacia de Pedro a una permanencia indefectible de esta primacia. Instituida la primacia,
dice, para la salvacién eterna y para el bien durable de la Iglesia, debe también
necesariamente perdurar segln la orden de Cristo. No se cita ningln texto escriturario en
apoyo, sino que con todo se decreta". Por consiguiente, "aquel que dice que no es en virtud de
la institucidon del mismo Cristo Nuestro Sefior, es decir, en virtud del derecho divino, que San
Pedro y sus sucesores perpetuos tienen el primado sobre la Iglesia entera... sea anatema"’”°.
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Pero en la intencién, al menos la objetiva, de este tedlogo representativo de las nuevas
corrientes, se intenta debilitar una verdad tan fundamental corno es la definicién dogmatica
del Primado de Pedro y de su sucesor, el romano Pontifice. Con este debilitamiento queda
sacudida la firme estructura de la Iglesia. Pero ademads el debilitamiento se opera en otras
verdades firmes de la misma Iglesia, corno inmediatamente veremos.

Lumen Gentium de Vaticano |l viene a confirmar la doctrina corriente que identifica a la Iglesia
con el Reino de Dios. Alli se dice que "Nuestro Sefior Jesus fundamento su Iglesia predicando la
buena nueva, es decir, el Reino de Dios prometido muchos siglos antes en las Escrituras..." y
luego afiade que "la Iglesia, enriquecida con los dones de su fundador, observando fielmente
sus preceptos de caridad, de humanidad y de abnegacién, recibe la misién de anunciar el Reino
de Cristo y de Dios, de establecerlo en medio de las gentes y constituye en la tierra el germen y
el principio de ese reino"”®. Es claro que la Iglesia terrena no es el reino de Dios consumado,
sino el comienzo de ese reino, como lo es igualmente y asimismo la Iglesia militante. Por alli
cae toda la argumentacién caprichosa de Hans Kiing, que en las paginas 129 a 151 quiere
subrayar diferencias entre la Iglesia y el reino de Dios. No se explica cémo Hans Kiing pueda
escribir: "¢En el Nuevo Testamento ya -y esto podria excusar muchas cosas en la historia de la
Iglesia y de la teologia- el mensaje original de Jesus concerniente al reino de Dios no ha sido
despojado en la Iglesia y por la Iglesia?"’8!. "La identificacién de la Iglesia y de la Basileia es
tentadora, escribe’2. Y poco después explica cémo "el Imperio cristiano, realizacién de la era
mesidnica de salvacién... una teocracia episcopal de Occidente tal como la han defendido
Atanasio, Ambrosio, Hilario y los obispos de Roma, implicaba una amplia identificacion del
reino de Dios con la realidad terrestre, en este caso con la Iglesia jerarquica"’®. Y concluye
Hans Kiing: "En lugar de la identidad, es menester afirmar la diferencia fundamental entre
Iglesia y reino de Dios"”8%. Es cierto que poco después Hans Kiing atenua la dureza y dice que
"el mensaje de Jesus, tal como lo podernos ver hoy, no permite ya disociar a la Iglesia y al reino
de Dios como tampoco identificarlos"’®>. Y afiade con picardia, colocando el futuro entre
paréntesis: "La Iglesia no es, en verdad, el reino (futuro) de Dios, pero se encuentra desde
ahora sometida al reino de Dios que hace irrupcidn en el mundo" 8.

Mads adelante afiade: "Jesis ha anunciado el reino de Dios como un reino esencialmente
futuro, escatoldgico y definitivo. Y luego: "En este fin de los tiempos, la Iglesia no tiene el
derecho, a despecho de todos sus esfuerzos extremos al servicio del reino de Dios, de querer
crear ella misma el reino de Dios"”?’. La Iglesia no ha consumado este reino, no lo consumara,
puede solamente dar testimonio de éI"7%. Seria interesante que Hans Kiing aclarara que si el
reino de Dios que se aproxima, que esta dentro de nosotros, y que es semejante a una semilla
que sembré un hombre en su campo’®, no es la Iglesia de |a tierra sino un reino esencialmente
futuro™®, éien qué planeta estd ese reino? ¢Y qué aclarara asimismo eso de que el reino es
pensamiento religioso y que la Iglesia no puede comportarse como una teocracia politico-
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religiosa, que no debe establecer un imperium de poder a la vez espiritual y no espiritual, sino
un ministerium en forma de servicio?

Porque todo ello puede revestir la forma pasiva y manifestar que la Iglesia se comporta como
una teocracia politico-religiosa y como un imperio temporal. Hans Kiing se haria eco y
recogeria de buen grado las odiosas acusaciones de los protestantes contra la juridicidad y
contra los vinculos sociales que debe tener necesariamente la Iglesia mientras peregrina aqui
en la tierra, donde no puede tener un caracter puramente pneumatico.

Este odio contra la Iglesia, contra la Iglesia Romana, que destila Hans Kiing se acrecienta en las
largas paginas que dedica a L'Eglise et les juifs y en las que imputa a la Iglesia la
responsabilidad de los sufrimientos de los judios a través de la historia. Pero Hans Kiing, tan
adicto a la teologia biblica, no debiera olvidar las palabras de San Pablo en la Segunda Carta a
los Tesalonicenses, cuando dice: "Los judios, aquellos que dieron muerte al Sefior Jesus, y a los
profetas, y a nosotros nos persiguen, y que no agradan a Dios y estan contra todos los
hombres; que impiden que se hable a los gentiles y se procure su salvacion". De esta manera,
se habria percatado del fundamento biblico que tienen las denuncias de Padres, Doctores,
Pontifices y santos, a través de la historia de la Iglesia, de las insidias y persecuciones que en
todo tiempo han tramado los judios”.

11. La nueva teologia cuestiona asimismo la transubstanciacion

Los tedlogos actuales estan en una tarea de revisién que no siempre se mantiene dentro de los
limites que la integridad de la fe exige. La obra teoldgica de dos milenios ha alcanzado por la
especulacién de los padres y doctores una precisidn y ajuste en algunas nociones incorporadas
a la inteleccién de la fe que, aunque no se encuentran explicitamente en las fuentes de la
Revelacion, seria peligroso abandonar o poner en cuestién, ya que son irremplazables. Una de
éstas es precisamente la transubstanciacién, que ha sido incorporada al dogma catdlico por el
Concilio Tridentino y que es Unica para explicar "conveniente y propiamente" la presencia real
de Jesucristo en la Eucaristia.

La Eucaristia es, en efecto, el sacramento en que, bajo las especies del pan y del vino, se halla
verdadera, real y sustancialmente el Cuerpo y Sangre de Jesucristo, que se ofrece en sacrificio
y se distribuye como alimento espiritual de las almas. Ledn Xlll consideraba este sacramento
como la prolongacién de la Encarnacidn: Asi como el Verbo de Dios se ha hecho presente bajo
la forma humana para procurarnos la Salvacién, rindiendo a Dios el homenaje debido y la
satisfaccidon plena por el pecado, asi Cristo se hace presente bajo los velos eucaristicos para
aplicarnos la obra de la Redencién, en su fase ascendente, renovando el Sacrificio de la Cruz, y
en su movimiento descendente, distribuyendo la gracia a través del rito sacramental de la
comunion. Por tanto, el misterio eucaristico abraza la presencia real, el sacrificio de la Misa y el
sacramento de la comunidn.

La Presencia Real, es el dogma segun el cual, bajo las especies de pan y vino, esta presente el
Cuerpo, la Sangre, el Alma y la Divinidad de Jesucristo Nuestro Sefior. La via por la cual se hace
presente el Cuerpo de Cristo, bajo las especies eucaristicas, es la transubstanciacién. El
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contenido real de este término lo precisa el Concilio de Trento con estas palabras: "Admirable
y singular conversion de toda la substancia del pan en el Cuerpo y de toda la substancia del
vino en la Sangre de Cristo quedando inmutables las apariencias externas"’®2,

La conversidn es el paso de una cosa a la otra; la Transubstanciacion es una conversién
singular, es decir, Unica en todo orden de la naturaleza; en efecto, todas las conversiones que
se suelen verificar en el mundo creado o bien se limitan a la mutacién cuantitativa o cualitativa
de las cosas, 0, a lo mas, llegan a variar la forma substancial, como ocurre en el paso del vino al
vinagre; pero en la naturaleza no se encuentra conversion alguna que llegue a mudar la
materia, sustrato comun sobre el cual se borda la infinita variedad de las cosas sensibles. Esto,
que no puede ocurrir naturalmente, tiene lugar en la Eucaristia por la omnipotencia de Dios.
Alli se verifica el cambio total de la materia y de la forma del pan y del vino en el Cuerpo y la
sangre de Cristo, permaneciendo intactos sélo los accidentes. Por estas razones, la
Transubstanciacion es una conversidn singular, totalmente fuera del ambito de la experiencia 'y
del alcance natural de la razédn humana. Por ello es admirable, es decir, misteriosa, ya que
sustraida a la experiencia -de donde el entendimiento humano asciende naturalmente a la
idea- no podemos formarnos de ella un concepto adecuado, sino uno imperfecto, elaborado
por analogia.

Esta doctrina se deduce légicamente del analisis profundo de las palabras de la Institucién:
"Esto es mi Cuerpo”, a la luz de la ensefanza de la tradicién, que cred nuevos términos para
expresar, menos inadecuadamente, esta verdad: "Transmutatio, transelementatio,
transformatio"”, que preludiaron el feliz término de "'transubstantiatio”, que el Concilio de
Trento definio ser expresidn dptima del dogma catélico”?.

Contra esta doctrina se alzan hoy los autores de la "teologia nueva", quienes proponen en
cambio la teoria de la transignificacion y transfinalizacion. Para tales autores, esta nueva teoria
no significa que, a causa de la presencia real, verdadera y substancial de Cristo, verificada por
la Transubstanciacion, la especie del pan y del vino adquieren un nuevo significado para la
inteligencia iluminada por la fe, y un nuevo fin para la voluntad, movida por la caridad segin
sostiene Paulo VI en su reciente enciclica "Mysterium Fidei", sino que, al contrario, pretenden
cambiar el contenido de la misma Fe, sosteniendo que Cristo se da al hombre a través del pan
y del vino, los cuales, en virtud de este don, adquieren una transfinalizacidn y transignificaciéon
ontolégica, a consecuencia de las cuales, el pan y el vino no son ya tales, sino que se
convierten en la presencia real ofrecida de Cristo.

De esta manera la teologia nueva invierte en la materia presente el orden de las causas.
Mientras que Paulo VI en "Mysterium Fidei" considera la transfinalizacidon y la transignificacidn
como efectos, y no como causas, de la presencia real, operada por la transubstanciacidn, la
"teologia nueva" las considera como causas que realizan la presencia real. Claro que para este
planteo la "teologia nueva" se basa en dos postulados, es decir, en dos principios no
demostrados y gratuitos.

El primero es la afirmacion, del todo arbitraria -no demostrada- segin la cual la
transfinalizacion y la transignificacidn serian ontoldgicas en cuanto capaces de transubstanciar
de su propio ser este pan y este vino; al punto que la realidad, es decir, la sustancia -en sus
componentes de materia y forma- no seria ya pan y vino, sino Cristo en su presencia real
ofrecido al hombre bajo el signo de un alimento y una bebida.
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Pero este postulado, ademas de ser gratuito, es absurdo. Porque el fin, al cual evidentemente
corresponde la transfinalizacién, es una de las cuatro causas de todo ser. Ahora bien, esta
causa sélo puede ejercer su causalidad en el orden en que tiene ser. Y como el fin sdlo tiene
ser en el orden ideal, no puede ejercer una causalidad sino también ideal o intencional, a
diferencia de la causa eficiente, que como causa real, tiene una causalidad fisica y produce
efectos en el orden mismo de las cosas reales. El fin, en efecto, no puede hacer otra cosa que
influir como Bonum aprehensum ac desideratum sobre la causa eficiente, la cual, asi influida,
elige luego los medios y mueve a la accién para poner el fin en existencia. Sicut autem influere
causae efficientis est agere, ita influere causae finalis est appeti et desiderari, asi como el
influir de la causa eficiente es obrar, asi el influir de la causa final es ser apetecida y
deseada’®; y también el famoso axioma finis primus est in intentione et ultimum in
assecutione, el fin es primero en la intencién y Gltimo en la ejecucién. Aunque Miguel Angel
tenga la idea de hacer de un marmol La Piedad, ésta no deviene tal sino en la medida en que
ponga manos a la ejecucidn de la obra. El fin queda siempre en el orden de las ideas y no pasa
a la realidad sino por la actuacién de la causa eficiente. Consecuentemente atribuir la cualidad
de "ontoldgica" a la transfinalizacion implica el absurdo de un salto mortal metafisico de la
causa final, o sea del orden ideal en que solo tiene ser y en el que sélo puede ejercer su
causalidad intencional, al orden real. O sea que esto implicaria el paso de la idea de una cosa a
la cosa misma.

Para que la transfinalizacidén pudiese influir directamente in ordine essendi, en el orden del ser,
seria menester que la esencia de las cosas materiales consistiese en la destinacién que el
hombre le asigna; de tal manera que cambiada la destinacién de una cosa, quedase cambiada
automaticamente la misma esencia. Hipdtesis que constituye el segundo postulado -también
absurdo- en que se apoya mdas o menos explicitamente la teoria de la teologia nueva. Y es
absurdo porque hay confusién entre la destinaciéon de una cosa y su naturaleza, aun cuando
por hipétesis se tratase del finis operis y no del finis operantis. Porque aunque sea verdad que
el finis operis entra en un cierto sentido en la naturaleza de la cosa, pero entra como tendencia
o impulso y no como constitutivo de su misma naturaleza. Por ello decimos que una vez
obtenido el finis operis, la cosa resulta enriquecida, aunque no precisamente en su naturaleza
misma. En otras palabras, el fin de una cosa material no constituye su esencia, sino que
necesariamente la presupone; no obstante, una vez obtenido, importa un enriquecimiento de
la misma cosa in ordine rerum, en el orden de las cosas. Sic ergo secundum primum esse, quod
est substantiale, dicitur aliquid ens simpliciter et bonum secundum quid, i.e. inquantum est ens.
Secundum vero ultimum actum dicitur aliquid esse ens secundum quid est bonum simpliciter,
con arreglo a esto, cuando se considera el primer ser de las cosas, que es el substancial,
decimos que son, en absoluto, seres, y de algin modo, buenas. En cambio, cuando se las
considera en posesion de su Ultima actualidad, decimos que son buenas en absoluto y de algun
modo seres’®.

Por otra parte, si fuera verdadera la ecuacién: la naturaleza de la cosa material es igual a la
destinacién que le asigna el hombre, seria necesario concluir, contra el principio de
contradiccién, que una misma carne tendria distinta naturaleza si se destina a un hombre o a
un animal.

Y siguiendo con légica seria también necesario concluir que la infinita cantidad de cosas
materiales que no son destinadas inmediatamente al hombre -0 que lo son para su propia
visién no son mas que meras sombras o puros fenémenos.
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Y mds aun, si examinamos este postulado a la luz de la Revelacién, también seria necesario
concluir que las cosas que Dios cred, antes de crear al hombre no tuvieron naturaleza propia
hasta que el hombre les dio una destinacion. Todo esto seria contrario a lo que nos dice la
Revelacion cuando describe la naturaleza particular de todas las cosas y también de aquellas
destinadas a ser alimento del hombre”®,

Finalmente, segln la Revelacidn, toda cosa creada corresponde a una idea de Dios creador; es
imitacidon ad extra de la Esencia Divina. Y esto es verdad no sélo del hombre sino de toda
creatura. Ahora bien, Dios, al no ser un mero nombre, sino el ipsum ese subsistens”’, es
creador no de sombras sino de cosas reales, que participan de su ser como substancias
consistentes por si mismas y como nucleos originarios de accion.

Por todo lo cual podemos concluir que estos tedlogos de la transignificacidn a transfinalizacion
se ven constrefiidos a admitir o que la causa ideal -el fin- se convierte en causa real, o que la
causa ideal no cambia absolutamente en nada la realidad profunda del pan y del vino. En el
primer caso, la "teologia nueva" cae en el absurdo metafisico de pasar del orden intencional al
orden real. En el segundo, incurre en la negacion simple y llana de la presencia de Cristo en la
Eucaristia.

Por otra parte, estos autores, sacando consecuencias de sus principios, caen en otro error
gravisimo que es el de distinguir en la presencia real aquella que es simplemente ofrecida -la
de Cristo en el Tabernaculo- de la otra, que es ademas ofrecida y aceptada. La primera seria
secundaria con respecto a la "ofrecida y aceptada" que seria la completa. En otras palabras, la
presencia de Cristo en el tabernaculo deviene perfecta a condicién de que sea aceptada por los
fieles. Error gravisimo éste, pues in ordine essendi, en el orden de la realidad, la presencia real,
verdadera y sustancial de Cristo en la Sagrada Eucaristia se verifica in instanti,
instantdneamente, excluyendo cualquier tipo de proceso sucesivo de realizacion.

Facil es comprobar cdmo todos estos errores de la "teologia nueva" tienen semejanza y tal vez
inspiracion en la herejia de los protestantes sacramentarios (Zwinglio, Carlostadio,
Escolampadio), que redujeron la Eucaristia a un simbolo vacio del Cuerpo de Cristo, asi como
en la de Calvino y en la de los anglicanos, que no veian en el sacramento del altar mas que un
pan embebido en una fuerza misteriosa, emanada del cuerpo de Cristo, presente solamente en
el cielo. Contra estos errores, el Concilio de Trento en su S. 13 definié que en la Eucaristia "se
contiene verdadera, real y sustancialmente el Cuerpo, Sangre, Alma y Divinidad de Nuestro
Sefior Jesucristo", y condend a los que afirmaban que estaba solo "como presente en sefial o
en figura o sélo virtualmente"’%, y recientemente la enciclica "Mysterium Fidei'" afirma contra
los mismos errores que el pan y el vino en tanto adquieren un nuevo significado y un nuevo
fin, en cuanto contienen una nueva realidad, que justamente se denomina ontolégica". Y a
todo esto, ya Pio Xll, en la Humani Generis’® habia advertido que "no faltan hoy quienes
sostienen que la doctrina de la transubstanciacion, basada como estd sobre un concepto
filosofico de sustancia ya anticuado, debe ser corregida; de manera que la presencia real de
Cristo en la Santisima Eucaristia se reduzca a un simbolismo en el que las especies consagradas
no son mas que sefiales externas de la presencia espiritual de Cristo y de su acciéon intima con
los fieles miembros suyos en el Cuerpo Mistico".
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Podriamos examinar este intento de la "nueva teologia" en la revisién de la doctrina
eucaristica dentro del plano de la totalidad de cuestiones que en todo el ambito de la ciencia
teoldgica se esta actualmente realizando, y llegariamos a la gravisima conclusidon de que se
esta vaciando la doctrina catdlica de su contenido real, ensefiado por Cristo y trasmitido por
los apdstoles, y que se le esta inoculando un "contenido nuevo", similar al practicado en todos
los tiempos por los errores gndsticos®®.

12. Se cuestiona el valor historico de los relatos evangélicos, inclusive el de la
resurreccion del Sefor

En "Tijdschift voor Theologie"®?, el P. Luc Grollenberg negaba practicamente todo valor

histdrico a los relatos evangélicos, inclusive al de la Resurreccidn del Sefior.

13. El cristianismo andnimo de Carlos Rahner

Carlos Rahner ha inventado una nueva doctrina del "cristianismo anénimo", "implicito" o
"incégnito"”, que ha logrado mucha aceptacién en los medios progresistas y que, en cierto
modo, podria conectarse con el famoso Cristo césmico de Teilhard de Chardin. La exposicién
de este cristianismo andénimo la encontramos en un articulo, "La incorporacién a la Iglesia
segun la enciclica de Pio XIl «Mystici Corporis Christi»", publicado en el tomo Il de "Escritos de
Teologia"8%,

Alli sostiene Rahner que "cuando el hombre, pues, como persona espiritual, actua segun su
naturaleza en la decision total sobre si mismo, tal decisién personal es siempre en concreto
inevitablemente una toma de posicién en pro o en contra de la vocacién sobrenatural de
hombre en la participacion en la vida del Dios trino"8%,

Si esto fuera verdad, se seguiria que la naturaleza humana habria quedado cristificada y, en
consecuencia, la decision personal del hombre seria capaz de alcanzar una dimensién
sobrenatural. De otra suerte, si no se hubiera producido esta cristificacién, un acto humano del
plano puramente natural no podria alcanzar una dimensidn sobrenatural.

Tal lo que afirma, en efecto, Carlos Rahner; asi, dice: "Al hacerse hombre el Verbo de Dios, la
Humanidad ha quedado convertida real-ontolégicamente en el pueblo de los hijos de Dios, aun
antecedentemente a la santificacién efectiva de cada uno por la gracia"8%. Pero esta es una
afirmaciéon puramente gratuita que no se funda en ningun dato, directamente o
indirectamente revelado. é¢Por qué medio conoce Rahner que la Humanidad ha quedado
consagrada y cristificada? iPor medio de la razén? Imposible, porque se trata de un hecho
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sobrenatural que depende del libre arbitrio divino. ¢Por la revelacidn? ¢Por qué no consigna la
fuente de donde saca tal verdad?

En cambio, sabemos por la Revelacién que nadie se salva, nadie se acerca a Dios, si, por lo
menos no cree que Dios existe y que es remunerador de los que le buscan. El hombre viene a
este mundo en pecado, y no le queda otra alternativa que la fe, de la que vive el justo, o la ira
de Dios®%. El que cree en el Hijo tiene la vida eterna; el que rehusa creer en el Hijo no verd la
vida, sino que sobre él esta la cdlera de Dios®. Podra no creer en el Hijo si no lo conoce, pero
al menos ha de creer que Dios es remunerador. Un acto sobrenatural de fe, principio de
justificacién, es necesario, absolutamente necesario, para justificarse. De otra suerte la
justificacion seria automadtica, sin que el hombre pusiera nada sobrenatural de su parte, cosa
inaudita hasta ahora en el mundo cristiano. "Pues de gracia habéis sido salvados por la fe, y
esto no os viene de vosotros, es don de Dios; no viene de las obras, para que nadie se glorie®”.

Rahner no justifica su afirmacidon, que sirve de base y fundamento a todo el resto de
afirmaciones consiguientes que tendran, por tanto, la solidez que les puede dar la base. De
aqui que sostenga luego que la humanidad es pueblo de Dios antecedentemente de ser y de
llamarse lIglesia. Pero el Apdstol nos ensefia que la humanidad y el hombre estan por
naturaleza entregados a la célera de Dios®%. jQué lejos todo esto de la nocién de pueblo de
Dios con que califica la "Lumen Gentium" a la Iglesia! jCuan forzada toda esta teologia del
cristianismo andénimo, de una humanidad que habria quedado santificada por Cristo sélo por el
hecho de la Encarnacién! ¢ Qué fundamento escrituristico o de tradicién del magisterio tiene la
afirmacion, de que la Iglesia abarca una realidad doble: Iglesia como organizacién de caracter
juridico-sacral, y la Iglesia como humanidad consagrada por la Encarnacion?

La cuestion planteada por Rahner ha sido considerada por Santo Tomas en el articulo 3 de la
Tercera Parte de su "Suma Teoldgica". Se pregunta alli el santo doctor: "Si Cristo es cabeza de
todos los hombres", y contesta: "Los miembros del cuerpo natural coexisten todos al mismo
tiempo, no asi los del Cuerpo Mistico, y esta es la diferencia entre el cuerpo natural y el cuerpo
mistico de la Iglesia. La no coexistencia al mismo tiempo la podemos considerar, ya por
relacién con su ser natural -la Iglesia, en efecto, se constituye por los hombres que existieron
desde el principio hasta el fin del mundo-; ya por relacion al ser de la gracia; y asi entre los
miembros de la Iglesia, aun entre los que viven a un mismo tiempo, hay quienes no poseen la
gracia, pero que la poseeran y hay quienes estan privados de la gracia, habiéndola antes
poseido. Asi, pues, se ha de considerar como miembros del Cuerpo Mistico no sélo a quienes
lo son en acto, sino también a aquellos que lo son en potencia. Entre estos ultimos hay quienes
jamas han de pertenecer en acto al Cuerpo mistico; pero hay los que perteneceran en un
momento dado, segun un triple grado: por la fe, por la caridad en esta vida, por la
bienaventuranza en el cielo.

"Considerando en general todas las épocas del mundo, Cristo es cabeza de todos los hombres,
pero en grado diverso. En primer lugar y principalmente, es cabeza de quienes actualmente
estan unidos a él en la gloria; en segundo lugar, es cabeza de aquellos que estan unidos a él
solo en potencia, y que segun los designios de la predestinacidn divina, han de pertenecer en
acto en un determinado momento. Por ultimo, es cabeza de todos los que estan unidos a él en
potencia y jamas lo han de estar en acto y tales son los hombres que viven en este mundo y
que no estan predestinados. Cuando a estos Ultimos, desde el momento en que abandonen
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este mundo, ya no seran miembros del Cuerpo de Cristo, pues ya no estardn en potencia para
serle unidos".

Estar unido en potencia, significa que pueden estar unidos, pero no que lo estan
efectivamente; en Rahner, en cambio, la unidén de la humanidad en Cristo seria radical, vale
decir, en raiz, y por lo mismo actual, aunque no plena. Esta actualidad de la unidn es lo
novedoso de Rahner y también lo antojadizo y falso. De esa idea ha de servirse E. Schillebeckx
para su elucubracion en que identifica Iglesia y humanidad®®.

Grave, en la ensefianza de Rahner, es que la salvacién del hombre que se verifica en la unidn
con Cristo no deriva de un acto libre del hombre, sino que se produce automaticamente y por
el hecho de ser hombre. Todo hombre es radicalmente cristiano. El cristianismo es una
estampilla que oculta cualquier realidad del hombre. De aqui, a afirmar luego un cristianismo
secularizado, esto es, un cristianismo no cristiano, no hay mds que un paso.

14. La justificacion en Karl Barth y en Lutero

Hans Kiing se ha propuesto revalorar la doctrina protestante de la justificacion por la fe. El 10
de noviembre de 1967 dio una conferencia, "La interpretacion catdlica de la justificacion segln
Lutero" en el centro de estudios ecuménicos de Estrasburgo, y ya antes habia publicado un
trabajo, "La justificaciéon", La doctrine de Karl Barth - Réflexion catholique"®°. Hay que
reconocer que éste es un trabajo serio, donde se examinan primeramente la doctrina de Karl
Barth sobre la justificacién, luego, en una segunda parte, se esboza "un ensayo de respuesta
catolica", para llegar a la conclusion de una substancial identidad de doctrina en una y otra
exposicion.

Karl Barth parte de la justificacién como acto de Dios. "Interviniendo en la justificacion, Dios
obra en un asunto que le es propio. Ciertamente, la justificacién es la gracia de Dios que llega
al hombre. Pero es mas que esto: en la justificacién, Dios ejecuta su propio querer eterno
concerniente al hombre, obra en virtud de su fidelidad eterna, de su derecho eterno.

Dios se justifica en la justificacion del hombre en tanto creador del hombre y su Sefior por
alianza. Como creador no consiente en la irrupcidn cadtica ni en la vergonzosa mancha del
pecado en su creacién. Como Sefior de la Alianza, el hombre es el confederado de Dios, y Dios
no se deja arrancar a este confederado.

La justificacion se hace en Jesucristo. Es el derecho divino del Hijo de ser humildemente
obediente al Padre, de tal manera que él ejecuta la decisidn divina que es también la suya.
Reconociendo y ejecutando el derecho del Padre, ejecuta su propio derecho de Hijo.

La justificacion del hombre se cumple en la aceptacién del Hijo de Dios, es decir, en su
despertar de entre los muertos. Por derecho paternal y no por un arbitrio tiranico, exige Dios
la obediencia del Hijo, y en la revelacion de este mismo derecho, lo despierta, y a nosotros con
él, de entre los muertos. Asi se puede decir: el cumplimiento de nuestra justificacién fue
también la autojustificacion de Dios.

809 Concilium, n2 1, enero de 1965, pag. 65.
810 Desclée de Brouwer Paris, 1965; publicado en castellano, Editorial Estela, Barcelona, 1967.



En la justificacion del hombre, estd la autojustificacién de Dios por la cual se ha puesto en
plena luz una soberania magnifica y graciosa de Dios".

Hans King muestra cémo "la sola fe justifica", "sdlo a Dios se le debe la gloria", y la
justificacién declarativa de los reformadores puede interpretarse benévolamente, de suerte
que coincide con la doctrina catdlica propugnada por el Concilio de Trento. Y Hans Kiing puede
concluir: "En el didlogo ecuménico sobre estos problemas, lo esencial es no perder nunca de
vista la unidad de la teologia y de la vida. Que detras de una buena teologia catdlica no hay
siempre una buena vida catdlica, he aqui lo que explica por qué, en estas cuestiones, Barth no
gueda consecuente con su pensamiento.

Bajo reserva de estas precisiones, quisiéramos mantener nuestra conclusion de que en la
doctrina sobre la justificacion tomada en su conjunto existe un acervo de fondo entre la
doctrina de Barth y la de la Iglesia Catdlica; en estas materias, no hay para Barth ningin motivo
valida de separarse de la Iglesia antigua".

Sin embargo, a pesar de este acuerdo de fondo entre la doctrina de Barth y la de la Iglesia
Catolica, Hans Kiing no deja de reconocer que, en la posicién de base de Barth aparecen ciertas
tendencias que en sintesis coherente no son erréneas pero que, mal comprendidas, podrian
facilmente llevar a errores peligrosos. El deseo fundamental de Barth de exaltar la soberania
graciosa de Dios sobre todas las cosas tiende, en la doctrina de la predestinacion, a la
apocatastasis; en la doctrina de la creacion, a la depreciacion de la autonomia de la creatura;
en la doctrina del pecado, a la indiferencia dialéctica con respecto al pecado y a su
justificacién; en la soteriologia, a descuidar el aspecto dntico y creado. En la doctrina de la
justificacién en sentido estricto, convendria mencionar la tendencia a poner el acento sobre el
peccator, la justicia aliena, 1a in spe, con detrimento del justus, de la justitia mea, del in re; la
tendencia a suprimir la diferencia existencial entre justos y pecadores, entre cizafia y trigo,
entre buenos y malos peces, entre fieles e infieles; tendencia a disolver la justificacion en un
flujo sin corte real, sin la neta censura que la palabra de Dios opera en el hic et nunc de la
justificacién de tal hombre determinado. Tendencia, en fin, a rehusar un progreso y un
crecimiento auténticos en la gracia y la posibilidad de una defeccién con respecto a la gracia.

Estas tendencias existen, pero, en la posicion fundamental de Barth, no se han convertido en
errores ni en imperdonables exageraciones. Constituyen la pendiente natural de la teologia de
Barth, tendencia natural que se encontraria también de otra manera en los tedlogos catdlicos
y aun en Santo Tomas de Aquino.

El libro de Hans Kiing esta relativamente bien logrado. Pero éno hay en él la tendencia a
emparejar demasiado la doctrina catdlica con la protestante en un punto tan esencial como el
de la justificacion? La duda persiste, aun después de la lectura detenida del libro, y esto
constituye el peligro de un falso ecumenismo hoy dominante.

15. Se cuestionan el cielo y el infierno

La revista "Time"®! afirma que el telogo dominico Willern van der Marck considera que "no

nos debe de ninglin modo preocupar si existe el cielo o el infierno".

811 Marzo 31, 1967.



16. Sustitucion de la moral tradicional, fundada en la teologia y la ley natural,
por una moral fundada en la Cristologia y en la situacion

También la moral es renovada de diversas maneras, y todas ellas ponen en cuestidn la
inmutabilidad de la ley moral. Primero vamos a referirnos a una cuestién puramente
doméstica entre los tedlogos, en cierto modo opinable, pero de la cual teélogos vy filédsofos
situacionistas han de sacar una razén mas para hablar de la necesidad de abandonar la moral
tradicional e incursionar por nuevos derroteros en busca de los principios morales.

Una moral cristocéntrica en lugar de una moral teocéntrica: Hasta ahora la ciencia teoldgica
moral giraba en torno de Dios. El hombre creado por Dios, a imagen de Dios, con la gracia de
Cristo, siguiendo a éste como ejemplar, se hacia cada dia mas semejante a Dios y en
consecuencia mas perfecto. El fin dltimo, la posesion beatificante de Dios, suministraba el
criterio y la razoén ultima por la cual se media la moralidad de las acciones humanas. Dios era,
en consecuencia, la idea central y suprema de la teologia moral como ciencia. Asi, al menos, se
mueve toda la teologia moral de Santo Tomas. Pero hoy los autores hablan de una nueva
moral cristocéntrica, que tiene como idea central y suprema de la teologia a Cristo en su
naturaleza humana, a quien habria que imitar y seguir. Esta seria una moral "nueva",
"autéonoma", "dindmica", "vital", "verdadera" y "eficaz"®!?, en contra de la moral tradicional
legalista, escolastica, heterénoma, de normas universales y abstractas, que no se acomodan
con el progreso de la vida moderna.

Pero esta moral cristocéntrica, opuesta a la teocéntrica, no corresponde. Porque es posible
considerar a Cristo como ejemplar en toda la vida moral humana, pero, en este caso, la moral
que de alli resulta, no se opone sino que se subordina a la moral teocéntrica, ya que Cristo
tuvo como "alimento hacer la voluntad del que le envié a acabar su obra"8!3, Ademas, Cristo
nos invitd a "ser perfectos como es perfecto el Padre celestial"®4.

La moral de Cristo en los Evangelios es también autoritativa y heterénoma. "No penséis que he
venido a abrogar la Ley o los Profetas; no he venido a abrogarla sino a consumarla...". "Si,
pues, alguno descuidase uno de estos preceptos menores y enseiare asi a los hombres, sera el
menor en el reino de los cielos"8°,

La teologia moral es una ciencia que fija las leyes universales del acto moral y virtuoso
descendiendo a la especie; no ha de ser confundida con la ascética y mistica ni con la pastoral.
No hay ciencia sino del universal. Que la teologia no basta para regular, en todas sus
dimensiones, el acto humano, es muy posible. Ya que el acto humano reviste condiciones
psicoldgicas, socioldgicas y otras que deben ser consideradas, pero no para determinar su
caracter moral, en cuanto moral. En esta campafa contra la moral legalista y autoritativa, se
estd en realidad contra toda moral. Porque la moral es necesariamente autoritativa y
preceptiva. Si el hombre es libre por una parte y con capacidad para obrar el mal, ello quiere
decir que ha de haber un criterio objetivo que distinga el mal del bien.

812 p_J. Kunicic, O. P., Systema moralis Christocentrica, en Divinitas, enero de 1968, pag. 211.
813 Juan 4, 34.
814 Mt., 5, 43.
815 \Mit., 5, 19.



Una moral de situacion en lugar de la moral tradicional: En rigor, quienes critican la moral
tradicional quieren construir una moral de situacién. Esto aparece claro en Marc Oraison®26,
quien dedica su libro Una moral para nuestro tiempo en los primeros capitulos a criticar la
moral tradicional con el pretexto de criticar formulaciones odiosas de esta moral como
provenientes de integristas y de la confusidn post-constantiniana. Leemos alli: "Por mi parte,
yo tendria tendencia a pensar que la confusion post-constantiniana entre la ciudad temporal y
el Reino de los cielos no es extrafia. El terrible retardo que ha introducido la confusidn
teocratica del gobierno de los hombres en el tiempo esta lejos de haber sido estudiada. Y la
tendencia a volver a esta concepcion teocratica de la sociedad politica no esta préoxima a
desaparecer, aunque sea una regresion fuertemente arcaica a una mentalidad de tribu
primitiva pasando del nomadismo a la sedentaridad"8"’,

Pero se olvida que la autoridad de Dios como fuente de toda autoridad humana, ya sea
familiar, social o politica, esta ensefiada abiertamente por el apdstol: "Todos habéis de estar
sometidos a las autoridades superiores, que no hay autoridad sino por Dios, y las que hay, por
Dios han sido ordenadas de suerte que quien resiste a la autoridad resiste a la disposicién de
Dios"#18,

También el mismo autor anade: "El ejemplo nos es todavia dado por la actitud que se ha
convenido en llamar «integrista». Son las mismas personalidades que reaccionan con violencia
contra toda evolucion o toda adaptacion a situaciones nuevas a partir del momento en que su
seguridad afectiva estd amenazada en un nivel muy profundo y casi inaccesible a la reflexion;
tal es la confusién de una cierta mistica de la «patria» o de la «nacién». Son los mismos que
reaccionan con violencia contra las adquisiciones de la psicologia moderna en nombre de la
«moral». En el limite -no es tan raro- las mismas personalidades van, sin darse claramente
cuenta de lo que esto puede significar, hasta las irritantes injusticias, si llega el caso hasta el
crimen, para defender lo que ellos creen ser la moral o la civilizacidn «cristiana»".

Marc Oraison esta perfectamente radiografiado en éste y en el anterior parrafo, que hemos
transcripto. Su alergia al "integrismo", que por lo visto constituye en él un "tabu"
caracteristico; su alergia igualmente a los derechos y tradiciones de las patrias y de las
naciones, y su revaloracién de ciertas "adquisiciones de la psicologia moderna", vale decir
freudiana, y el escozor que le produce la moral de la civilizacidn cristiana frente a las actitudes
gue se toman ante las irritantes injusticias, demuestran que ha tomado clara posicion por la
"psicosociologia” moderna que disuelve sistematicamente los valores tradicionales y morales
en la vida de los individuos y de los pueblos.

Por esto, los titulos que encabezan los distintos parrafos de la segunda parte nos informan
sobre el rumbo que sigue en el problema de la moral "La vida moral estd siempre «en
situacion»"®°. "No hay sino situaciones"82°, "Nunca estamos sino en situacion"®, Se nos dice
alli que "el otro y la relacién al otro constituye la objetividad de la moral"®?? sin que jamas se
aclare como se determina la norma moral y qué clase de acatamiento se le debe. Porque si el
hombre no es pura libertad, pura indeterminacién, sino que tiene una esencia, una naturaleza

816 Une morale pour notre temps, Artheme Fayard, Paris, 1964.
817 |bid., pag. 56.

818 Rom., 13, 1.

819 |bid., pag. 129.

820 |bid., pag. 133.

821 |bid., pag. 137.

822 |pid., pag. 129.



universal que pueda determinarlo, anticipadamente a su libre decisidon, entonces hay una
rectitud o desorden de sus acciones, que deben ser determinadas por la ley moral. La moral de
situacidén no se compagina con una psicologia y con una metafisica sanas, que den cuenta
plena del compuesto humano.

E. Schillebeeckx, O. P., clasifica en tres las tendencias sobre la ética de situacion. Una primera,
la de los existencialistas, sobre todo ateos, corno J. P. Sartre, S. de Beauvoir y Fr. Janson,
quienes sostienen que la libertad con la que el hombre se realiza es el Unico criterio de
moralidad; la ética de situacién protestante, que sostiene que ninguna ley, ninguna autoridad,
ninguna lIglesia, pueden revelar cudl es hic et nunc la voluntad de Dios; y por fin, la de ciertos
tedlogos catodlicos como Steinblckel, Schiller y el mismo Rahner con su ética "individual",
quienes dicen que ninguna situaciéon puede darse en la que el hombre pudiera actuar contra
los preceptos negativos de la ley natural, pero que tampoco, en la prescripcidn positiva, pueda
darse una norma universalmente vélida para todos los individuos®23,

Una moral segun el sentido de la historia en lugar de la moral tradicional. 1. Lobo defiende en
Concilium®4, en un articulo Hacia una moral segun el sentido de la historia - La condicién y la
renovacion de la moral, que el hombre adquiere progresivamente el sentido de la historia, que
domina e integra cada vez con mayor empuje la materia y se socializa en todos los niveles. De
aqui concluye, no la instauracién "de un relativismo malsano en materia moral sino una
aplicacién del principio de la catolicidad histdrica de nuestra religion cuyo eje es la misma ley
natural del proceso evolutivo dispuesto por Dios"8?°.

La nueva moral que propicia Lobo se funda en la realidad del progreso que se cumpliria en
todos los campos del acontecer humano. Y "una consecuencia practica de cuanto venimos
diciendo sera que quien considere esta moral de progreso no caera en el error de valorar al
cristiano segln que en el momento presente peque no mucho, cumpla o no lo mandado
(moral de pecado y moral o no legalista) sino la actitud fundamental ante la llamada de
Dios"82,

Pero aqui esta expresado precisamente el equivoco que vicia toda la problematica de Lobo.
¢Como se mide el progreso del hombre? ¢Hay un progreso verdaderamente humano en la
historia del hombre? El mismo Lobo reconoce que hay quienes sostienen que "la historia
camina hacia un suicidio colectivo de la humanidad"®’. Y esto es sostenido por cientificos
como Jean Rostand y ensayistas como Bernanos y Gabriel Marcel; y anade Lobo que Charles
Chaplin ha hecho en sus films una critica del mundo moderno y Ilama la atencién sobre el
contrasentido de la historia.

Es un hecho que puede haber progreso en un aspecto y regreso en otro, que el hombre puede
hacer magnificas conquistas en el plano del saber con reales aberraciones en el plano de la
conducta. Por ello, es censurable Lobo, que no aclara en qué sentido se verifica el progreso y
habla en general de un progreso del hombre como si tratara de algo evidente de por si vy
admitido por todos. No en vano ha sostenido René Guénon en "La crise du monde moderne" y
en "Le regne de la quantité" el proceso involutivo que sufre la civilizacion moderna,
precisamente en la modernidad.

823 pjeu et I'hnomme, Editions du cerf, Paris, pag. 252.
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La actitud fundamental para medir el progreso o el regreso del hombre estriba precisamente
en la actitud con que se coloca delante de Dios y ésta, a su vez, con la que toma frente al
pecado. Y es evidente que el proceso de ateizacidn de la cultura y del hombre moderno estan
lejos de hablarnos de un progreso de lo humano. Por alli caen todas las teorias, por otra parte
sin fundamento, con que Lobo razona su nueva moral segun el sentido de la historia. I. Lobo
considera un progreso el que "la Iglesia pierda su lugar privilegiado y dominante en la cultura,
en el arte, incluso en la politica, etc.8%,

Pero es curiosa la mentalidad de este autor que no advierte que si la Iglesia pierde su lugar
privilegiado, éste ha de ser ocupado por otro, que no podra ser sino el de un mundo movido
por el ansia de dinero o de placer. Y una sociedad materialista dificilmente cumplira con la
condicion primordial de ocuparse del préjimo, y por lo mismo, de construir "un mundo nuevo y
mejor".

El P. Antoine, a quien cita Lobo®%, podrd exponer magnificos graficos que relacionan la
constante tiempo con el progreso y la evolucion, por donde "se pone de manifiesto la
notabilisima aceleracién de la historia"®¥, pero lo que no explican Antoine ni Lobo es de qué
proceso se trata, porque el hecho cierto es que el hombre nunca se ha encontrado tan
condicionado como hoy por la sociedad maquina®.

La "nueva moral" de Ignace Lepp. Hoy se busca una nueva moral, que deje atrds la moral
legalista y autoritativa del pasado y que se acomode al cambio evolutivo dictado por la vida
moderna. Esto se repite de mil maneras, mas o menos inéditas, en la bibliografia catdlica y no
catdlica. El tema favorito, sobre todo en la moral sexual, es que las relaciones de este género
deben determinarse por el amor, y sélo por el amor, y que lo que por éste se determina ya es
bueno y sagrado. Por otra parte, se insiste sobre todo en que la ciencia justifica las teorias
freudianas y que, en consecuencia, hay que cuidar mucho de no reprimir el instinto sexual, que
seria basico en la especie humana, porque ello determinaria inhibiciones, complejos, y
neurosis que especialmente estudia el psicoanalisis. Ignacio Lepp es un autor representativo,
de esta tendencia que autoriza el onanismo®?, la masturbacién®?3, que valora en menor grado
la virginidad tan celebrada por la Iglesia®®, y que tiende a justificar el amor y cuanto se haga
por amor. "Hasta la unién sexual exige amor para ser moralmente justificable", escribe este
autor®®, Nada extrafio hay entonces en que también justifique el divorcio, sobre todo de los
no creyentes®3, olvidando que el matrimonio es indisoluble de derecho natural.

A la misma clase de literatura, que circula profusamente en los medios catdlicos, pertenece
"Hombre y mujer - La relacién de los sexos en un mundo cambiado"8’. Su autor, C. Trimbos,
insiste en todas sus pdginas en que "a los problemas modernos, como la inseminacién
artificial, regulacién de los nacimientos, control demografico, homosexualidad, matrimonios
mixtos, divorcio, enlace entre divorciados, etc., apenas pueden solucionarse dentro de la
tradicion", y que por lo mismo hay que romper todo dique y practicamente dejar libertad total
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para que cada uno resuelva estos problemas sin inhibiciones ni coerciones morales, legales ni
de ningun género.

La teologia de la homosexualidad. Es claro que si el amor es la Unica ley de la vida se ha de
justificar el matrimonio cuando se hace por amor. Y como las parejas pueden determinarse al
matrimonio porque hoy sienten amor, que no lo sentirdn mafiana, se justificara entonces el
divorcio y el abandono de los hijos para constituir nueva familia asentada sobre un nuevo
amor. Y como en el amor humano se encuentran las aberraciones mas singulares y hay
hombres que no reaccionan de amor ante mujeres, como hay mujeres que no lo experimentan
ante hombres, se sigue que debe justificarse la homosexualidad, en nombre de la teologia
catdlica. De aqui que nadie haya de maravillarse de que un tedlogo, el P. Callewaert, O. P.,
hiciera conocer publicamente un documento, homologado por la Comision de la sexualidad de
la Universidad de Lovaina, en un debate del que participaron médicos, psicdlogos e invertidos
de los dos sexos. Dijo alli el P. Callewaert, O. P.%8%: "Hoy, aunque la nueva actitud no sea
aceptada por toda la Iglesia, creo que muchos tedlogos y muchos fieles quisieran dar un paso
adelante. Ciertamente, esta doctrina no ha sido oficialmente aprobada. Sus sostenedores
quisieran al menos ayudar a los homosexuales, como a todos los otros seres humanos, en su
tentativa de vivir bien, aun los unos con los otros. Y yo quisiera proponer a los homosexuales
adultos, como una especie de ideal, intentar realizar en su vida una relacién de amistad
estable; tomar cuidado los unos de los otros; asumir uno la responsabilidad del otro sobre el
plano econdmico, en la vida social. Y también realizar una unidn de sentimientos. Y también,
ya que se trata de hombres y no de creaturas de puro espiritu, traducir estos sentimientos en
el plano erético y sexual de una manera que les sea congenial".

17. La secularizacion del cristianismo, aun en los tedlogos catdlicos

Hemos indicado cudles son las verdades de la fe tocadas por los tedlogos, ya para adulterarlas,
ya para ablandarlas. En realidad, ninguna verdad fundamental del dogma catdlico queda en
pie. Y lo mas singular es que, al ser tocada una verdad por un tedlogo y otra por otro,
finalmente son afectadas y puestas en cuestion todas; y como en las casas de estudios se
tratan todas las cuestiones, aparecen éstas en su totalidad cuestionadas, de manera que nada
de la verdad catdlica queda a salvo de la destruccion.

Este debilitamiento interno de las verdades de la fe hay que colocarlo en el marco del otro
proceso, que continta su camino y que es el debilitamiento de todo el cristianismo mismo en
el cuadro de la cultura universal. Desde hace siglos estamos embarcados en un proceso de
secularizacién. Roto el orden de la cristiandad medieval, aparecié primeramente una ciudad
universal naturalista®® que llena los siglos XVI, XVII y XVIII; luego una ciudad liberal y
animalista que llena todo el siglo XIX; y por fin, la ciudad materialista y comunista que invade
todo lo que llevamos del siglo XX. Este proceso de secularizaciéon de la vida va presionando a
los sectores catdlicos y protestantes en lo que queda del mundo cristiano y los va llevando a
entrar en la secularizacion.

Lo curioso es que los tedlogos que debian proclamar altamente los derechos de Dios, también
entran de buen grado en esta marea universal de la secularizacidn, y son ellos los que exigen
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un cristianismo desacralizado y secularizado, y aun ello en nombre del cristianismo mismo.
Seria largo de explicar y de exponer el proceso que los lleva a posiciones tan insolitas y
absurdas. Pero ello se debe a que han dejado debilitarse verdades claras de la teologia
catolica.

a) La distincion fundamental entre naturaleza y gracia. Es verdad fundamental de la teologia
catdlica que en el orden de los valores universales de la creacion y regeneracién del hombre
existen dos clases de valores perfectamente caracterizados. Los valores de creacién, que son
valores naturales, y los de salvacidon que son valores sobrenaturales. Aunque Dios ha creado al
mundo y al hombre en estado sobrenatural, este estado no es debido a la creatura, sino que ha
sido otorgado por una dadiva graciosa del mismo Creador. El hombre perdidé su condicion de
creatura sobrenatural en que fue creado. Adan decayd del estado primitivo de gracia y produjo
la ruina del género humano. Jesucristo vino a restaurar el orden perdido y a devolver al género
humano el estado sobrenatural de gracia y gloria en que habia sido creado. Este estado y esta
condicion son enteramente gratuitos. "Ni el ojo vio, ni el oido oyd, ni vino a la mente del
hombre lo que Dios ha preparado para los que le aman"®¥?. La visién de Dios en la gloria es
completamente indebida a toda creatura. Es un don sobrenatural, que estd por encima de las
fuerzas y exigencias de toda naturaleza angélica o humana. De aqui que haya dos érdenes, el
natural y el sobrenatural. Y a estos dos érdenes corresponden dos vidas: una, la presente, en
qgue el hombre debe proveerse de su bienestar terreno; la otra, la futura, la del cielo, que el
hombre desde ahora ha de procurarsela, pero que sdlo podra adquirirla en la vida del mas alla.

A estas dos vidas corresponden ya desde ahora dos sociedades perfectas y plenas, cada una en
su orden. La sociedad politica o de la civilizacidn, el Estado, que ha de procurar directamente
los bienes encaminados al bienestar en la vida terrestre; y la sociedad de la Iglesia o de la vida
sobrenatural y religiosa, que ha de procurar directamente, y ya aqui en la tierra, los bienes de
fe, esperanza y caridad que sirven para la vida eterna. Estas dos clases de bienes son distintos,
pero estan unidos, y unidos por la subordinacion de los bienes inferiores, los naturales, a los
superiores, los sobrenaturales. Aunque el Estado, y la Iglesia son auténomos y perfectos, cada
uno en su propio orden, ha de haber una subordinacidn indirecta del Estado y de la civilizacion
a la Iglesia. Esta ensefianza era verdad comun en el magisterio de la Iglesia y en la pedagogia
cristiana hasta hace unos pocos afios, y ha sido enunciada de manera magistral por el gran
Papa San Pio X8!: "Ademds de estos bienes, hay otros muchos que pertenecen al orden
natural, a los que de por si no esta ordenada directamente la mision de la Iglesia, pero que
también se derivan de ella como una natural consecuencia suya. La Iglesia, al predicar a Cristo
crucificado, escandalo y locura a los ojos del mundo®?, vino a ser la primera inspiradora y
fautora de la civilizacién... La civilizacion del mundo es civilizacién cristiana... tanto mas
declina, con dafio inmenso del bienestar social, cuando mas se sustrae a la idea cristiana... En
este hecho estribaron las relaciones entre la Iglesia y los Estados... la concordia de los dos
poderes, del Estado y de la Iglesia, en procurarse de tal modo el bien temporal de los pueblos
que el eterno no padeciese quebranto".

Las relaciones entre las dos vidas, la de la gracia y la de la naturaleza, determinan las
relaciones de Iglesia y Civilizacién y determinan asimismo la de Iglesia y Mundo. En la
providencia actual, el mundo sélo puede ser salvado por la Iglesia. "Y el mundo ha sido todo
puesto en malicia"®3. "No améis al mundo ni a lo que hay en el mundo. Si alguno ama al
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mundo, no estd en él la caridad del Padre. Porque todo lo que hay en el mundo,
concupiscencia de la carne, concupiscencia de los ojos y orgullo de la vida, no viene del Padre,
sino que procede del mundo"#“. Pero el mundo que es malo puede ser salvado por Cristo, si se
somete a la ley de Cristo. "No envié Dios a su Hijo al mundo para que juzgue al mundo sino
para que se salve por é1"8°, De esta ensefianza se sigue que el mundo, al ser malo, lleva a la
humanidad a la catastrofe, de la cual sélo le puede salvar Jesucristo. Por esto, Dios creé al
mundo bueno, pero el mundo cayd en la catastrofe del pecado; Dios le levanté, pero el mundo
se sumid en el diluvio; le volvid a levantar, pero el mundo se llend de soberbia, se sumié en la
confusion de las lenguas de la torre de Babel; Dios se separd el pueblo de Israel y éste fue infiel
al Sefior. Y en el mundo cristiano se cumple la misma ley de infidelidad del mundo y de la
salvacion por Jesucristo.

b) La ley de la historia en naturaleza y gracia. Las relaciones de naturaleza y gracia, Iglesia y
Estado, Dios y mundo, estaban hasta ahora explicadas por la gran ley de las dos ciudades de
San Agustin. La pedagogia de la Iglesia salvaba al mundo, y el mundo, que sin la Iglesia era
malo, no podia resolver los mismos problemas del mundo. El mundo, por efecto del pecado
habia quedado herido en lo natural. La Iglesia, que venia a dar la salud sobrenatural al mundo,
de paso y como por consecuencia también, le aseguraba el orden natural de civilizacién. El
mundo sin la Iglesia derivaba en la barbarie, en la barbarie de la selva, o en la barbarie de Ia
sociedad esclavista®®®.

Este orden de relaciones de la naturaleza y de la gracia, que se traducia en el orden politico en
las relaciones de Iglesia y Estado, en la concordia entre sacerdocio e Imperio, estuvo en vigor
pleno en toda la Europa cristiana hasta la Reforma. Cuando la Reforma, empieza un
movimiento de separacion y de ruptura -separacion de la Iglesia y del Estado, de la filosofia y
de la teologia, que luego ha de abarcar zonas cada vez mas profundas de lo humano- la
inteligencia se ha de separar de la voluntad, el orden especulativo del practico, y luego el
orden de la inteligencia del orden de la sensibilidad, la economia de la politica, la técnica de la
economia misma. Hoy, cada sector de las ciencias y de la técnica campea por su propio lado y
el ser humano estd tironeado y destrozado en mil fragmentos. Por otra parte, se cumple un
proceso de falsa unificacion, por medio de las disciplinas psicosocioldgicas, y el hombre resulta
asi un robot y un autdmata manejado por poderosos grupos mundiales que aspiran finalmente
al gobierno mundial con el manejo psicotécnico del hombre.

Se marcha asi a una unificacion en una sola dimension de todo lo humano; una unificacidn que
comprenda a la vez a todas las religiones, todas las culturas, toda la politica, todas las
economias. La totalidad de la especie humana quedaria unificada en un sincretismo materia-
cultural-religioso. ¢Y la Iglesia? éLa Iglesia Catdlica? La Iglesia se fusionaria practicamente con
los otros cultos, y quedaria, asi fusionada, como emanacion de lo espiritual (?), de esa masa
unificada de humanidad totalmente secularizada y materializada.

Es decir que si hasta ahora, la relacién Iglesia y mundo, quedd sefialada por la distincion de
una y otra realidad, con predominio definitivo de la Iglesia, como realidad mas excelsa y
trascendente; ahora, en cambio, ha de quedar marcada por la absorcidon de la Iglesia en el
mundo, que quedaria como realidad Unica y totalitaria.
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De aqui el significado de esta invitacidon que el mundo de hoy hace a la Iglesia para construir el
mundo en el sentido del mundo mismo. Esto exige una problemadtica nueva del problema
naturaleza y gracia, Iglesia y civilizacion, Dios y mundo, que expondremos inmediatamente en
una serie de puntos escalonados.

¢) La nueva cristiandad de Lamennais y Maritain. La Cristiandad fue la traduccion correcta de
Iglesia y Estado, de naturaleza y gracia, en el orden de la vida y de la historia. La totalidad de la
vida en su aspecto temporal y sobrenatural, manteniendo cada uno de estos aspectos su
autonomia, se deslizaba bajo el dominio suave de la Iglesia, que actuaba sobre el hombre
desde el interior del hombre mismo. El mundo rechazé la soberania de la Iglesia y camped por
sus propios derechos, invocando la libertad de su conciencia, la libertad de expresién y la
libertad de pensamiento.

Lamennais, en 1830, fue el primero que legitimo este alzamiento del mundo contra el orden
cristiano, y desde el interior mismo de la Iglesia, propicié una Nueva Cristiandad fundada en la
aceptacion y en el reconocimiento de las falsas libertades, que eran a su vez la negacién de la
idea correcta de la Cristiandad. Lamennais fue censurado por la Iglesia y no logrd, al menos
oficialmente, apoyo en sus nuevas formulaciones. Pero un siglo mads tarde, un filésofo tomista
de alta relevancia en la Iglesia, iba a erigir la idea de la Nueva Cristiandad como norma que
debia ser apetecida y aplicada. Una Cristiandad que debe aceptar el curso de la historia y, en
consecuencia, al mundo moderno, que si habia sido liberal, caminaba ahora hacia la ciudad
comunista. Era ésta una Cristiandad laica y secularizada. En realidad, una Cristiandad que se
negaba a si misma. Una Cristiandad contra la Cristiandad.

Tentativa tan absurda no encontrd ninguna resistencia en el campo catdlico, sino al contrario,
estimulo y apoyo®¥’.

Maritain era sobre todo un especulativo. Un hombre de mayor empuje en la acciéon, habia de
difundir la Nueva Cristiandad de Maritain bajo el rétulo de personalismo cristiano. Las ideas
maritainianas, que se propagaron rapidamente en todo el mundo por obra de Emmanuel
Mounier, modelardn toda una generacion de clérigos y de laicos®®. Al perderse la correcta
idea de Cristiandad, se perdié, en consecuencia, el recto planteo y formulacién de las
relaciones de naturaleza y gracia, de Iglesia y civilizacidn, de Dios y el mundo.

d) Los tedlogos formulan un planteo nuevo en las relaciones de Iglesia y mundo. Los tedlogos
franceses renovaron de modo particular la problematica de Iglesia y Mundo. Chenu, O. P,, e
Yves Congar, O. P., tocados por las ideas de Maritain y de Mounier, y, por lo mismo,
desprovistos de una correcta formulacion de las relaciones de naturaleza y gracia, recogieron
la especie de que la Iglesia, desde la época de Constantino, se habia forjado una concepcién
maniquea del mundo, como si éste debiera ser concebido sobre la base de vida de los monjes,
como un puro medio para la vida eterna, y que por ello habia sido rechazada por los laicos y
fracasado; en consecuencia, la Iglesia, desde hoy, debe ser solidaria con el mundo, que tiende
a liberar al hombre y debe acompafarlo en esta tarea de construir un mundo porque "el
porvenir de la Iglesia consiste en la presencia en el porvenir del mundo"8%,
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No vamos a detenernos en exponer las ideas de Chenu, O. P., y de Congar, O. P., cosa que he
hecho en mi libro La Iglesia y el Mundo Moderno. Expondré, en cambio, el planteo que formula
E. Schillebeeckx en una conferencia que publicé el n? 2 de "Documentation hollandaise du
Concile", y Johannes B. Metz en "Comprensién cristiana del mundo de hoy".

e) La Iglesia y el mundo en E. Schillebeeckx, O. P. Congar sostiene, en definitiva, que la Iglesia,
después de Constantino, sofocé al mundo, y aboga, en consecuencia, porque ahora se haga
sirvienta del mundo en la construccidon que el mundo edifique por si mismo. E. Schillebeeckx,
0. P., va a acelerar este proceso de identificacion de mundo e Iglesia.

Partird de la idea de que el mundo es un cristianismo implicito. "iDebemos aceptar -se
pregunta- la historia humana y toda nuestra vida terrena como una realidad oculta y envuelta
en el amor de Dios? Y contesta: "Trabajando para el mundo y trabajando para nosotros
mismos, estamos siempre en presencia y bajo las alas del Misterio que se da gratuitamente" ...
"El mundo es la realidad profana, terrenal y temporal con estructuras propias, su fin propio e
inmediato, pero que en Cristo es asumido en la presencia absoluta y gratuita de Dios" ... "Esto
equivale a decir que en la economia de la salvacidn el mundo concreto es por definicidn un
cristianismo implicito, una expresién objetiva, no sacral, sino santa y justificada de la comunién
de los hombres con el Dios vivo, mientras que la Iglesia, como institucién de salvacién, con su
confesidn explicita de fe, su culto y sus sacramentos, es la expresidn directa y sacral de esa
misma realidad, la «separata a mundo»" ... "Hablar de las relaciones entre la Iglesia y el mundo
no es, pues, entablar un didlogo entre la dimensién propiamente cristiana y la dimensién no
cristiana de nuestra vida de hombres; no es un didlogo entre lo religioso y lo profano, entre lo
sobrenatural y lo natural o lo intramundano, sino un didlogo entre las dos expresiones
auténticamente cristianas complementarias de una misma y Unica vida teologal, oculta en el
misterio de Cristo".

Todo es cristiano, el mundo y la Iglesia. El uno, implicito; el otro, explicito. Y prosigue E.
Schillebeeckx: "Dentro de esta vida teologal aun andnima, la construccion del mundo vy la
promocién de los pueblos, las dos grandes esperanzas de la humanidad terrena, se convierten
en una actividad que tiene, no sélo por la intencidn, sino intrinsecamente, una relacién con el
Reino de Dios".

Y Schillebeeckx, lo mismo que Congar y Chenu, jamas aclara si esta construccién del mundo,
que se identificaria con el reino de Dios, es la construccién de un mundo conforme a los
dictados de la Iglesia. Al contrario, parece excluir la hipdtesis contraria. Ya no habrd en la tierra
la ciudad de Cain. Todo serd el reino de Dios. "Una concepcidn antropoldgica dualista ha
conducido en el pasado a los cristianos a concebir la gracia y la redencién como un asunto
entre Dios y el alma del hombre... Se corria el riesgo de depreciar el valor propiamente
cristiano de la construccién del mundo y de la promocidn de los pueblos, dejando la tarea a los
que se daban el nombre de no creyentes". ¢Y el dualismo necesario del bien y del mal, de la
ciudad del diablo y de la ciudad de Dios?

Es claro que, si el mundo es cristianismo implicito, ya no es cierto lo del Apéstol Juan de que el
mundo "ha sido todo puesto en malicia"; al contrario, tiene una bondad congénita y por lo
mismo la Iglesia ha de ponerse en actitud receptiva y critica al mismo tiempo, atenta a la
verdad que se elabora en este mundo de los hombres porque esa voz del mundo no seria "una
voz extranjera que le vendria de fuera, sino la de Cristo vivo que es la cabeza de la Iglesia y el
Sefor del mundo".



E. Schillebeeckx olvida que el "principe de este mundo"®° es el otro, y que, al confundir cosas

tan notoriamente determinadas por el Sefior, estd confundiendo todo el cristianismo.

f) Johannes B. Metz "cristianiza" igualmente al mundo de hoy. Metz comienza por oponerse a
la teologia de las realidades terrestres que buscaria "dar al cristianismo una apertura al mundo
que le haga capaz de enraizado de nuevo en el misterio de Cristo. A tales -dice- les falta a veces
perspectiva histérica, y presuponen facilmente que la mundanidad del mundo es algo que
contradice en su origen la cosmovision cristiana y que, por consiguiente, es algo que debe ser
superado". Es claro que con este exordio nada ha de extrafiar que para Metz el actual proceso
de secularizacion sea "en su médula cristiano ..." y que "el espiritu del cristianismo permanece
inserto en la carne de la irreversible historia mundana". Ello quiere decir que el proceso de
secularizaciéon que contempla el mundo desde hace cinco siglos y que hoy desemboca en el
comunismo y en la sociedad maquina es "en su médula cristiano". Y prosigue diciendo: "La
mundanidad del mundo, como resultado del reciente proceso de secularizacién, y tal como se
nos presenta hoy en forma agudizada, estd elaborada en sus fundamentos (aunque no en
todas sus acufiaciones histdricas) no contra sino por medio del cristianismo: es originariamente
un acontecimiento cristiano, y da testimonio del poder intrahistdrico de la hora de Cristo en
nuestra actual situacion".

Al contrario, afirma Metz, un mundo mundano y secular, que refirma su autonomia e
independencia de Dios, reviste asi "la forma mas profunda de su pertenencia a Dios" y "es
llamado por Dios a su vida intratrinitaria".

Se da asi el espectaculo risuefio de tedlogos, que por su profesidon debieran salir por los fueros
de Dios, ensefiando que cuanto mas se renuncie a estos derechos, mas cerca se esta de Dios.
Realmente es éste el ejemplar mas tipico e increible de una teologia de la contradiccion.
"Cristianizar al mundo, afiade, significa mundanizarlo, mantenerlo en la insospechada altura y
profundidad de su ser de mundo, que la gracia posibilitd y sepultd el pecado". Lastima que San
Pablo no hubiera conocido estos métodos eficaces de "cristianizacién" empleados tan
sabiamente por Voltaire, Carlos Marx y Nietzsche.

Se marcha asi hacia un cristianismo secularizado. Hoy es éste un tema popularizado. Hace unos
afos, hubiera sido considerado como una locura sélo el enunciarlo. Los tedlogos, aun
catdlicos, toman actualmente en serio el "iDios ha muerto!" de Nietzsche. La sociedad no
puede sino ser secularizada. Una sociedad teista es absurda. John H. T. Robinson, el autor de
Honest to God, llega a preguntarse: "éUna persona verdaderamente contempordnea puede no
ser atea?"®?!,

g) El cristianismo secularizado de Robinson. Robinson fue el primero, con su libro Honest to
God, en popularizar la idea de un cristianismo secularizado. Es claro que antes de hablarse de
un "cristianismo laico", Maritain habia hablado de una "cristiandad laica", y los tedlogos como
Chenu, Congar, Schillebeeckx, Metz, habian revalorado el mundo y la mundanidad
presentandolos como un fenémeno cristiano, al menos de cristianismo implicito. Robinson
sostiene que después de los estudios de Bultmann no es posible propiciar un cristianismo
sobrenatural; que después de los estudios de Bonhoeffer no es posible hablar de un
cristianismo religioso; y que después de los estudios de Paul Tillich no hay que referirse a un
cristianismo trascendente. Dios seria lo mas profundo del ser de cada creatura y Jesus la
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expresion de la donacidon mds auténtica en favor del préjimo. Que por tanto toda referencia
sobrenatural, religiosa y trascendente debia dejar el lugar a un cristianismo "naturalista",
"secular" e "inmanente".

h) La teologia radical y la muerte de Dios en William Hamilton y Thomas J. Altizer: El proceso
de la "muerte de Dios" y el de la "secularizacién" marchan a la par. En ambos procesos, la
iniciativa la tienen los tedlogos protestantes, aunque los catélicos, que marchan a la zaga, no
dejan de seguirlos con bastante rapidez. Ouwerkek advierte®? que "frecuentemente
apareceran voces procedentes de la Reforma, pero esto se debe al hecho de que en la
literatura protestante el fendmeno de la secularidad aparece mas explicitamente y con mayor
frecuencia. En el pensamiento catdlico existe indudablemente cierta mentalidad secular, pero
se manifiesta con menos claridad en escritos que en la conversacidon y las discusiones orales".
Thomas J. Altizer y William Hamilton son protestantes, lo mismo que John Robinson y Harvey
Cox, el de "'The secular city".

Tanto Altizer como Hamilton han tocado este punto con una franqueza que sorprende. "Si la
teologia verdaderamente debe morir, ha de desear la muerte de Dios, ha de desear la muerte
de la Cristiandad, ha de escoger libremente su destino y, por consiguiente, ha de cesar de ser
ella misma". Y prosigue anhelando la destruccién radical de la teologia: "Todo lo que la
teologia ha sido hasta ahora debe ser negado, y no debe serlo simplemente porque esta
muerto, sino mas bien porque la teologia no puede volver a nacer si no pasa por el trance de
su propia muerte y disolucién, decretada libremente"8>3,

Esta muerte del Dios de la Cristiandad significa la resurreccion del Dios de la Cabala. Tomas J.
Altizer hace esta confesion, que es de gran significado: "Sin ninguna duda, la teologia debe
abandonar la Cristiandad, y como ya lo hemos visto, esta palabra puede implicar todas las
resonancias significativas que el término «cristiano» nos sugiere. Un pais que desde los
tiempos de Emerson ha dado acogida al Vedanta, que aun recientemente ha sido
profundamente conmovido por el budismo Zen, que ha sido sensible incluso a las vagas
especulaciones de Jung y de Toynbee y que se ha iniciado en la historia de las religiones por
obra de Mircea Eliade, un pais asi rechazara con seguridad un cristocentrismo que dista de ser
universal. Quizas el pensador mas profético de Norte América sea actualmente Norman O.
Brown, quien estd tratando de conjugar el freudismo radical con el misticismo del ala izquierda
(la Cdbala, Boehme, Blake, el taoismo y el tantrismo)"®*. Se intenta, como se ve, un
sincretismo universal cabalistico, que podrd tener un colorido determinado, pero que se
identifica con el anhelo profundo de las gnosis de todos los tiempos, que de un modo especial
se han aclimatado en el Oriente. "Aqui, en Oriente -sigue escribiendo-, podemos hallar una
forma de lo sagrado que el cristianismo nunca ha conocido, y que cada dia se va mostrando
mas significativa para nuestra situacidon histérica. Abriéndonos a la forma radicalmente
profana de la Existenz contemporanea, podemos prepararnos para una nueva realidad de la
Encarnacién, una Encarnacién que sera una definitiva coincidentia oppositorum"&>.

Altizer se percata de que esta tentativa lleva al gnosticismo y asi confiesa: "Desde el punto
religioso, el peligro estriba en el gnosticismo que resulta tan escurridizo que no es posible
definirlo o circunscribirlo"®®. Y Altizer, al adherir a la historia y al momento histérico, se estd
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defendiendo eficazmente de caer en la instancia intemporal del gnosticismo. "El que dice no a
nuestro presente historico, el que rechaza la existencia en él, el que se coloca enfrente de
nuestro destino comun, y ademas busca reposo en una instancia intemporal o pretemporal, en
un momento o «eternidad» sin ninguna relacién -o sélo con una relacién negativa- con el
momento presente, estd sucumbiendo con ello al peligro gnéstico"®’. Pero este sincretismo
religioso oriental, aunque revista la forma de una secularidad perfecta y responda a las
exigencias histdricas mds temporales del momento actual, no es sino la fabula gnéstica de
todos los tiempos que pretende satisfacer las ansias religiosas del momento.

i) El cristianismo secular se extiende pavorosamente: C. A. J. Ouwerkerk es un tedlogo
holandés, especializado en teologia moral, que ha hecho en "Concilium"#® un estudio muy
interesante sobre "Secularidad y ética cristiana". Alli recorre las diversas expresiones de la
teologia de la secularidad en el campo protestante y en el catélico. Al asunto lo hace arrancar,
con acierto, de la ética de situacion y lo hace pasar por la ética de teonomia contra
heteronomia y por una ética de un mundo mayor de edad. En rigor, éstas son variantes que
expresan el tema fundamental de la secularidad, que consiste en hacer de la teologia una
antropologia y de la trascendencia una inmanencia, y en definitiva, en hacer arrancar de la
profundidad del hombre toda religiosidad. El programa gndstico y cabalistico estd aqui
fielmente expresado. El autor hace desfilar a John Robinson, Bonhoeffer, Tillich, Bultmann,
Ebeling, Fuchs, Dorothea Solle, van Buren, Altizer, Hamilton, Cox, y estudia a continuacién "la
funcién de la Iglesia en relacién con una ética cristiana secular"®®°, para llegar a la conclusién
de que "generalizando un poco podriamos decir que la tesis fundamental que aparece en toda
la teologia de la secularidad bajo formas variadas es la de que la Iglesia debe ponerse al
servicio del mundo y de sus nobles ideales". Y da la razén de esta tesis. "La salvacién ha sido
prometida al mundo; en él es donde la salvacidon debe ser realizada, y la Iglesia no puede
pretender en modo alguno monopolizar la salvacién"®®. El problema consiste en determinar
qué constituye la salvacion del mundo. Es muy distinto admitir un Dios trascendente y
personal por encima del mundo que hacer arrancar del mundo mismo la divinidad que lo salva;
es muy distinto hacer consistir la salvacion en la gracia sobrenatural de Cristo que hacerla
consistir en la construccidn terrena de un mundo que se salva a si mismo. El servicio que la
Iglesia debe prestar al mundo es primeramente un servicio sobrenatural y luego por afadidura
un servicio temporal. El Sefior fijo esto en términos definitivos: "Buscad primero el Reino de
Dios vy su justicia, y lo demés se os dara por afiadidura"8®,

i) La, ciudad secular de Harvey Cox®%%: "La secularizacion designa la llegada a la edad adulta, la
urbanizacién designa el contexto de este acontecimiento"®3. Se vuelve sobre los temas
trillados en la teologia de la secularizacion de que el hombre se ha hecho ya mayor de edad
para practicar un cristianismo sobrenatural, trascendente, religioso. El hombre ha andado
mucho desde La Ciudad antigua descripta por Fustel de Coulanges como un hecho religioso.
Aparece hoy la Ciudad secular, y esto en virtud del proceso de desacralizacién producido por la
Biblia misma, de manera que se puede hablar con todo derecho de "las fuentes biblicas de la
secularizacion"®4,
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Harvey Cox reconoce que el relativismo histdrico es el producto terminal de la secularizacién®®
y que se corre el peligro de que la relativizacion de valores pueda conducir al anarquismo
moral y al nihilismo religioso, aunque no necesariamente®®. La muerte de Dios tiene, sin
embargo, que hacer comprender al hombre que ha de hacerse verdaderamente hombre®’.

Harvey Cox tiene la franqueza de decir que "el interés creciente que los tedlogos modernos
muestran por una teologia de la historia esta estrechamente ligado a la necesidad de una
teologia de la revoluciéon"®8, que sea "la teologia del cambio social revolucionario"®°. El
hombre, en consecuencia, debe abrazar el cambio social revolucionario como el Reino de Dios.

Sin embargo, Cox corrige estos puntos de identificacién de Reino de Dios y ciudad secular:

12 Mientras que el Reino de Dios es la obra de solo Dios, la Ciudad secular es la realizacion del
hombre.

22 Mientras que el Reino de Dios pide la renuncia y penitencia, la Ciudad secular no exige otra
cosa que habilidad y
conocimiento.

32 Mientras que el Reino de Dios se coloca por encima y fuera de la historia (o en el corazén de
los creyentes), la Ciudad secular es plenamente de este mundo"#"°.

Pero, a pesar de estas diferencias, "el reino de Dios, inscripto en la vida de Jesus de Nazareth,
es la revelacion mas perfecta de la asociacién de Dios-hombre en la historia. Cuando luchamos
por la formacién de la Ciudad secular, respondemos fielmente a esta realidad"®’%.

En Harvey Cox, la Ciudad secular, que es la version del Reino de Dios en nuestra situacion
histdrica, esta unida indisolublemente con la urbanizacidn, la cual, aunque también sucede en
la vida del hombre, representa aqui el esfuerzo que hace el hombre para adecuarse a la nueva
realidad histdrica con una manera mds justa de vivir con los otros seres humanos en un
régimen de reciprocidad cada vez mas generoso"®’2,

En esta empresa de la Ciudad secular, la Iglesia, que no es primeramente institucién sino
pueblo de Dios®’3, debe ser vanguardia de Dios con una funcién kerygmdtica que anuncie la
revoluciéon en marcha®*, con una funcién diaconal que cure las llagas de la ciudad®”,
combatiendo la tensién entre centro de la ciudad y suburbio, entre poderosos y
econdmicamente débiles, entre blancos y negros, y entre los partidos politicos®’®, como
asimismo una funcidn de koinonia, haciendo visible una especie de cuadro vivo del caracter y

de la composicién de la verdadera ciudad del hombre"8””.
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Hemos de considerar la fisonomia de la ciudad secular de Harvey Cox como un gran complejo
urbano del tipo de las concentraciones americanas, en que las gentes estdn dedicadas
exclusivamente a resolver sus problemas de trabajo, habitacion, alimentos, cultura, deportes.
"Ya hemos dejado entender, dice Harvey Cox, que Dios viene a nosotros hoy en la incidencia
del cambio social, en lo que los tedlogos llaman historia, y que nosotros llamamos politica.
Pero las incidencias del cambio social no son forzosamente convulsiones y revoluciones. Los
acontecimientos de la vida son también incidencias del cambio social..."®7%,

k) La divinizacion de las masas del dominico Juan Cardonnel: Si se advierte atentamente, hay
un proceso continuo en la tarea de secularizacién, desde aquel intento de Maritain por laicizar
la Cristiandad, al cual sucede la posicion de los tedlogos que hablan de un cristianismo y de
una lIglesia al servicio de la construcciéon del mundo en la linea del mundanismo, es decir, del
proceso revolucionario que lleva al mundo al comunismo y a la sociedad maquina. Al no
asignar a la Iglesia una posicion por encima del mundo, que ayude al mundo, pero desde
arriba, juzgando sobre la construccién del mundo mismo y condicionando su ayuda al sentido
de esta construccién, se hace a la Iglesia solidaria del equivocado derrotero que lleva el
mundo. Es cierto que estos tedlogos desdoblan la misién de la Iglesia en una mision
sobrenatural de salvar las almas y otra, solidaria del mundo, que sirve al mundo en la tarea de
secularizacién. Este maniqueismo no puede mantenerse dialécticamente y ha de dejar paso a
otra posicion, la de los tedlogos de la muerte de Dios y de la secularizacidn, cuya expresion
radical encontramos en Robinson, Altizer, Hamilton, van Buren y Cox. Este ultimo habla de una
mision social revolucionaria de la Iglesia, pero ésta parece cumplirse dentro de los moldes del
mundo burgués. De aqui que sea importante la actitud del dominico Juan Cardonnel, que
resueltamente empuja a la Iglesia, a Cristo y a Dios en un funcionalismo total de identificacion
con las masas y con las masas marxistas.

Juan Cardonnel, dominico del convento de Montpellier, discipulo del P. Chenu y amigo del P.
Congar, presentd el 6 de octubre de 1967 un programa de trabajo, "La opcidn teoldgica que se
presenta hoy a la Iglesia", que debia servir como orientacion y plan de trabajo al semanario
"Temoignage Chrétien". Notre Combat, en su nimero 25, de noviembre de 1967, publico este
trabajo.

Para el P. Cardonnel el Concilio Vaticano Il no ha considerado la renovacidn de la Iglesia sino
sobre el plano institucional, haciendo mas fuerte su organizacidn, pero dejando de lado la
necesaria revolucién de mentalidad y de actitud de los cristianos frente al mundo. Es necesario
renovar nuestra concepcién de la Iglesia y asumir resueltamente nuestra defensa de los
débiles y de los pequefios que pasa por el socialismo en Francia, por el sostenimiento de la
lucha por la independencia y la libertad de los paises del Tercer Mundo, por la organizacién de
una solidaridad internacional que colme el abismo entre los satisfechos y los oprimidos, y por
el reconocimiento en tanto cristianos de que Cristo esta en nuestro combate. El P. Cardonnel
cree que la salvacion estd en un cristianismo comunista y ateo.

El sistema del P. Cardonnel, primero, se funda sobre el principio hegelo-marxista de la
dialéctica del amo y del esclavo; segundo, se desarrolla en una autocritica total de la religion
catélica, denunciada como una superestructura capitalista y una alienacién de los pueblos;
tercero, se exhibe como una deificacién de las masas revolucionarias, y cuarto, como
encarnacion del verbo.
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19 E/ principio hegelo-marxista del amo y del esclavo. Para Cardonnel la humanidad esta
partida en dos clases de hombres, la de los explotadores y la de los explotados. Estamos en el
tiempo de la masacre de los inocentes, de la opresion de los pobres por los ricos, pero ha
llegado la hora de la revancha con la exasperacion de los pobres y de los oprimidos. El hombre
blanco no ha aprendido a amar y, en cambio, lo que es peor el negro ha aprendido a odiar.

El nacimiento humano de una masa es la toma de conciencia por la cual de una cantidad se
desprende una calidad que da el ser y la existencia a todos los participantes. Este despertar de
las masas es la Revolucion. Las masas no pueden realizarse sino en la insurreccidn violenta,
implacable, contra aquellos que las oprimian materialmente y las privaban de libertad para
impedirles tomar conciencia de su vida propia, de su fuerza solidaria, de su capacidad de
transformar al hombre. El porvenir del mundo esta en la liberacion. Ahi estd la Salvacién, es
decir, que Dios todo se expresa en la Salvacién de los hombres, del mundo entero, que no hay
nada de Dios que no sea dado para la Salvacidn, no existe sino un problema de urgencia:
écémo salvar, como liberar cuando todo estd perdido? En el corazén de la desesperacion
IUcida, équé significa esperar? Es el problema cristiano por excelencia...".

22 Critica total de la Iglesia Catdlica, denunciada como superestructura capitalista. La Iglesia
sociedad se contenta con discursos, pero no hace nada para remediar la situaciéon de
desequilibrio de la actual sociedad entre explotados y explotadores. La Iglesia tiene miedo a las
masas... En sus mas hermosos arranques de generosidad, de simpatia fraternal, la Iglesia, con
la "Populorum Progressio"”, se dirige a su clientela de élites advertidas, comprensivas,
benévolas, en favor de la suerte compasiva de las masas desheredadas. De esta suerte, estos
aciertos no engendraban sino un ritual de piadosa aprobacion en los satisfechos de buena
voluntad y nunca alcanzaban a las masas. Aqui esta el punto crucial de la Iglesia sociedad; su
fracaso esencial, aquel que le hace perder la audiencia de las masas. La Iglesia tradicional,
funcionalmente parlotea, no se compromete, mientras el Verbo estd en acto ...

"La civilizacion liberal, capitalista, en la cual se compromete la Iglesia, desde el angulo en que
ella es sociedad, ha consagrado el doble divorcio del acto y del pensamiento, de la palabra con
la inteligencia. La prostitucion del Verbo es el signo supremo del envilecimiento. Y esta Iglesia
envilecida, perdida en los grimorios de los «sistemas teoldgicos», en el desarrollo de las tesis,
la composicién de homilias, sermones, enciclica, ha traicionado al Verbo y se ha perdido en
palabras vanas con las cuales participa en la esclavizacién de las masas. Se viola a las masas, se
las adula, se las corteja... Pero el Verbo creador no se revela sino por la eliminacién de las
férmulas mundanas. Hay que escoger entre las frases de élites y el Verbo que habla a las
masas... "Los discursos y la adhesién de palabra constituyen un mundo que se basta a si
mismo: hablar por hablar". iY este mundo de suefio y alienacidn es la Iglesia!

El P. Cardonnel da un paso adelante y expresa su desacuerdo fundamental con el P. Congar.
Este quiere permanecer en Vaticano Il, en una Iglesia distinta del mundo aunque al servicio del
mundo. Cardonnel quiere una Iglesia identificada con las masas populares y fundida en ellas.
Es impensable, dice, que la Iglesia "venga" al mundo. Si va en direccién del mundo, es porque
en un primer tiempo, digamos en una forma primera de existencia, la Iglesia habita en otra
parte, mas arriba o al costado, poco importa; es en otra parte... Ir a las masas presupone que
se viene de otra parte, y que no existe sino en un mundo extrafio a las masas, el de las élites,
del lugar aparte, del poder. Ningin camino pone en comunicacién a las masas con los
privilegiados. Si vengo a las masas, mi residencia habitual esta en los barrios ricos. Ir a las
masas es no estar con ellas. En tales condiciones, es muy grave, dice el P. Cardonnel, que el P.
Congar me reproche que por insistir en la solidaridad de la Iglesia con los hombres yo



descuidaria el primer tiempo, el momento en que ella esta antes del mundo, abstraccion
hecha del mundo (aunque enviada al mundo para hacer triunfar a Dios en él), el instante
vertical, antes de las ofertas divinas de la gracia. En varias ocasiones el P. Congar escribe que
antes de ir al mundo la Iglesia cuida de asegurarse su en-si, y que le es menester ser fuerte de
lo que ella sabe sobre su propio destino para afrontar al mundo sin peligro... Pero aqui
justamente esta la misma esencia de la marcha mundana que Cristo vino a combatir. iSeria
necesario a la Iglesia un primer tiempo de contemplacién narcisista que la haria fuerte con
respecto a los otros!

32 [a divinizacion de las masas revolucionarias. Cardonnel, después de haber criticado a la
Iglesia por su pretensién de conservar su realidad institucional y su negacién a confundirse
totalmente con las masas, explica por qué tedlogos tan abiertos como el P. Congar se
preocupan de asegurar el en-si de la Iglesia y halla la razén en el miedo de que Dios se evapore
y desaparezca en su trascendencia. Quieren defender el en-si de Dios. Pero Jean Paul Sartre
arruina eficazmente la idea de Dios como sintesis imposible del "en-si" y del "para si". No se
puede estar centrado sobre el si, preocupado de la propia gloria y al mismo tiempo estar dado,

entregado. Sartre tiene razoén. La idea de Dios es incompatible con la revelacion.

Para Cardonnel, Dios no tiene trascendencia propia, distinta y libre. Los hombres y la Iglesia,
continta, desde el angulo de su pertenencia al orden jerarquico y societario, piensan la
grandeza, la trascendencia, bajo la forma de la Autonomia absoluta, del "Ens a se", el "Ser por
si", el en-si que no tiene necesidad de otros. Ahora bien, la Revelacidon judeo-cristiana no
manifiesta nada tal... La Trascendencia se sitla en la Relatividad consciente... Sartre ha visto
bien que el Auto-Suficiente no podia darse.- ¢Cémo podria Dios mantener su trascendencia al
abrigo de los riesgos de la Encarnacién?

En consecuencia, prosigue Cardonnel, si no hay un en-si de Dios y de la Iglesia, tampoco hay
cosas de la fe, tampoco hay cosas de Dios. Dios estd todo entero en su Verbo, que es su acto.
Dios esta todo entero en su Acto del Exodo a Jesucristo. Nada hay de Dios que esté fuera de su
Acto, la salvacion, la liberacién de las masas. Dios no es otra cosa que la "divinizacion de las
fuerzas oscuras actuantes en la humanidad". Y afiade: "Jesucristo significa que no hay Dios en
el estado puro, que Dios estd siempre mezclado con el hombre, en el propdsito, consciente o
no, de divinizacién de los hombres"&7°.

42 Las masas revolucionarias, encarnacion del Verbo. De todo lo dicho se sigue que la
Encarnacién no es sino la aparicion de Cristo en el seno de las masas, sefialando el
aniquilamiento del Dios trascendente, la muerte de Dios en el nacimiento de la humanidad.

"La teologia catdlica, dice Cardonnel, ha descuidado en su tarea las implicaciones del hecho
central: el anonadamiento de Dios, tal como lo canta el himno cristolégico de Pablo en el Cap.
Il de la Epistola a los Filipenses. Se ha anonadado, vaciado de si mismo. No ha tomado ningln
interés en su ser privado, individual. No ha tomado capital, rédito, propiedad, de nada. O
todavia no se mantiene en su rango de Dios, sino que toma el rango de esclavo... Dios es el
hombre que se desposa con la masa humana, que vive en ella en solidaridad permanente.

879 Temoignage chrétien, 16 de febrero de 1967.



La polémica Cardonnel-Congar sobre el horizontalismo. Jean Pierre Jossua, O. P., recogié en
"Parole et Mission"# con el titulo ¢Cristianismo horizontal o vertical? la controversia que se
origind por un articulo del P. Thomas Jean Cardonnel llamado "El esquema XllI: una decepcion.
Conversacién con el P. Cardonnel"®!, y el del P. Yves Congar en "Informations Catholiques
Internationales"82 sobre Une analyse critique des tendances actuelles.

Criticando ciertos aspectos del esquema XllIl, el P. Cardonnel la emprendia en particular:
primero, con el dualismo Iglesia-mundo: "Nosotros somos decididamente alérgicos a la idea
misma de una relacidon que se trataria de establecer entre la Iglesia y el mundo... ; todo el
esquema estaria viciado por este pueblo de Dios que seria otra cosa que la comunién de los
hombres"; segundo, la emprendia asimismo con el dualismo natural-sobrenatural, como si el
aporte divino que traeria Cristo no fuese en realidad "provocacién al surgimiento de lo
humano total", y como si "Jesucristo no consiste todo en la pasién de ser humano hasta el fin";
tercero, la emprendia finalmente con la idea de Dios trascendente, como si estuviese mas alla
de su comunion con los humanos, lo que provocaba un dualismo entre Dios y la fraternidad
universal.

El P. Congar denunciaba como horizontalismo esta tentativa del P. Cardonnel, que se negaba a
considerar el momento primero de la Iglesia como otra cosa que el mundo. Si Gaudium et Spes
ha podido sefialar una franca entrada en el servicio de los hombres, es porque el Concilio habia
primero asegurado el en-si de la Iglesia (fe, liturgia, eclesiologia). No hay "puro en-si",
ciertamente, pero tampoco hay "puro para los hombres" que no sea la consecuencia normal
de este en-si. Nada de puro verticalismo ni de puro horizontalismo.

A esto contestaba Cardonnel con un articulo®3, "El gran mito de no ser sino humanos", en que
después de reconocer los aportes decisivos del P. Congar en el dominio de la eclesiologia de
servicio, concentra su ataque sobre el en-si de la Iglesia y la verticalidad de la relaciéon con
Dios. Para Cardonnel no se puede situar un tiempo de recogimiento en el en-si de la Iglesia
antes de ir al mundo. Si no se esta con los pobres desde el comienzo, no se puede ir a ellos. "La
Iglesia es de Cristo, la Iglesia es pueblo de Dios en la estricta medida en que no se reconoce
con un en-si". Tampoco hay un tiempo vertical en Dios. "El P. Congar situa ahora al nivel de
Dios y de los hombres las relaciones de poder... cuya nocividad para la Iglesia habia mostrado".
Y la relacién de verticalidad es "autocracia divina".

Cardonnel se niega a aceptar una "teologia de la trascendencia, cuyo fin sea asegurar el poder
de la Iglesia-Institucion, sobre todo cuando se estda comprometido en el esfuerzo de vivir el
Evangelio en el Camino de la Revolucidn". "Toda confesién de la «trascendencia» que aleje de
un compromiso efectivo al servicio de la justicia y de la paz es un veneno para la humanidad".

Rechazado el P. Congar en todos los frentes donde habia llevado sus ataques, se ve obligado a
confesar que "diferimos mucho menos en el fondo que en el sentimiento de las urgencias
prioritarias". Pero el P. Congar no queda convencido. "éHay una oposicién? No estoy seguro de
ello, pero tampoco estoy seguro de que no la haya, dice. Cardonnel justifica la trascendencia
de lo sobrenatural en la posicién de Bonhoeffer, que adopta la de un «Cristo para los otros»,
pero no sé si con esto reconoce el «cardcter sobrenatural de Cristo y de la vida que nos da»".
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La duda queda, en la controversia de Congar y Cardonnel, de si este tGltimo mantiene el sentido
sobrenatural del cristianismo, o si convierte a éste en un humanitarismo puramente
naturalista. Pero nosotros decimos, que no hay tal duda. El Cristianismo de Cardonnel es
anticristianismo.

18. Culto y oracidon en un mundo secularizado

Si se propicia un cristianismo totalmente secularizado, se plantea inmediatamente la cuestion
de qué lugar ha de caber en ese cristianismo al culto y a la oracién. El jesuita Pierre Antoine no
ha dejado de referirse al asunto en la revista "Etudes" de Paris®*, y Alfonso Alvarez Bolado,
también jesuita, lo toca en un articulo, Culto y Oracidon en un mundo secularizado, que
reproduce Selecciones de Teologia®®. Antoine nos convida a "liberarnos de las ideas hechas,
de los habitos canonizados en dogmas, y volver a un sano empirismo y al andlisis racional de
las situaciones, como cosa hoy necesaria y urgente para liberar la imaginacion y el espiritu
creador indispensables a la Iglesia para hacer frente a la tarea presente"®®, "En las condiciones
actuales, dice, pareceria normal concebir este lugar de reunion (de la asamblea eclesial) como
la imagen de las actividades de la comunidad, como un lugar plurifuncional, utilizable para
otros fines que las solas ceremonias liturgicas"®’. Y continda: "Asi, una domus ecclesiae (la
casa de la asamblea cristiana), que podria estar sobre uno o dos pisos de un gran inmueble,
comprenderia, ademas de algunas pequefias salas (pudiendo una de ellas estar adaptada como
oratorio para la oracidn privada y la visita al Santisimo Sacramento) y las oficinas permanentes,
una gran sala arreglada para diversos usos (conferencias, reuniones, fiestas, recepciones,
liturgia, etc.) por medio de un mobiliario verdaderamente «mdvil»"88,

Antoine insiste en "la inadecuacidon de la institucién parroquial en la sociedad urbana
moderna"® y en el "costo financiero enorme y el peso considerable de preocupaciones
materiales" que representa la construccion de Iglesias... y que honestamente debemos
reconocer que, en las condiciones actuales, por ligereza o por pereza de concebir otras
soluciones posibles, construimos demasiado iglesias"8%.

Antoine insiste igualmente en que ya hoy, "que no hay lugar sagrado, tampoco hay tiempo
sagrado"®!, y que lo grave seria que, empefiados en construir lugares para el culto, "en la
opcion entre el claro vigor del Evangelio y nuestras tradiciones eclesidsticas, sean las segundas
las que nos parezcan mas seguras y acaben por imponerse"82,

El articulo de Alvarez Bolado no es tan concreto y claro como el de Antoine. Por de pronto,
Alvarez Bolado se pone en el contexto de Robinson en Honest to God, tratando de explicar qué
seria alli la vida de oracidn y el culto. Hay que decir que Robinson ha sido rebasado ya, y de
lejos, en sus tentativas de secularizacién frente a la experiencia que proponen Hamilton y
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Harvey Cox. Sin embargo, Alvarez Bolado censura a Robinson por "exponerse realmente a
«cierta» reduccion que «vacie de su médula» al cristianismo"#%3,

Aceptando a Robinson, con algunas observaciones criticas, Alvarez Bolado hace suyas sus
criticas a los métodos clasicos de oracién, los cuales dan por supuesto "que la plegaria se
define como una actitud desarrollada en las horas de desvinculacion”, en "esquema
neoplatdnico", por "seres preocupados por «tener que orar»”, que gastan energias buscando
"tiempos de oracién" y en hacer viables "métodos" que nunca resultan validos®®*. Robinson
tiene razén, dice, por tanto al preguntarse "si la plegaria cristiana, la que surge en nosotros, a
la luz de la Encarnacidn, no ha de ser definida en los términos que impliqguen una penetraciéon
en el mundo para que a través de él nos dirijamos a Dios, y no una retirada del mundo para asi
enderezarnos a Dios"8%.

Alvarez Bolado demuestra timidez, de modo que no es representativo como autor del tema
oracion y culto en un mundo secularizado. Propone "hacer presente el misterio de Cristo a un
mundo secularizado, pero no secularizar el cristianismo hasta convertirlo en un neohumanismo
convencional"®®. Advierte el peligro de su intento, pero no deja de exponer con agrado la
tendencia hoy general, aunque imposible, de mantener las cosas sagradas en un mundo
totalmente secularizado.

19. Algunos hechos que anticipan la nueva Iglesia secularizada

Tan interesante como la alteracidon de la doctrina que proponen los nuevos tedlogos son los
multiples hechos que se producen en todos los paises, en los viejos, y en los jovenes, y que
tienden a la liquidacion total a que estd entregada hoy la Iglesia. Ya es corriente en la
mentalidad nueva que hay que liquidar, lisa y llanamente, los dos mil afios de historia la Iglesia
como una historia anti-evangélica, de puro poder, y de poder exterior y monastico en contra
del laical. Cuando se usa la palabra constantiniana para caracterizar a esta lIglesia, se
anatematiza igualmente de todo lo que han escrito y predicado los Padres y Doctores, de todo
lo que han ensefiado con su ejemplo los santos y de todo lo que han mandado los grandes
pontifices en todos los tiempos.

Por otra parte, se empuja a las nuevas generaciones a emprender el camino de un nuevo
sacerdocio, sin celibato, comprometido en el mundo y en los placeres del mundo,
comprometido en el sensualismo del cine, la television, el psicoanadlisis. De aqui que las
experiencias psicoanaliticas del convento benedictino de Cuernavaca no hayan sido sino un
primer paso -felizmente frustrado por la intervencion enérgica de Roma- que no deben
desvincularse de la ola de sexualidad que domina en todos los ambientes religiosos y que
amenaza con su irrupcién en los conventos y casas religiosas. Con este nuevo ambiente, que se
opone radicalmente al de austeridad ascética que se inculcaba antes, hay que relacionar las
deserciones de sacerdotes y religiosas que se advierte en todo el mundo.

Ordenes religiosas enteras han entrado por el camino de la licencia sexual y de la violencia
social. El pecado ya no es pecado. Sencillamente no existe y por lo mismo no se confiesa. La
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masturbacion estd a la orden del dia. Las relaciones sexuales prematrimoniales son
simplemente aconsejadas. El amor, y el amor sexual, es el gran principio que regula las
relaciones de hombre y mujer. Todo estd permitido en la asistencia a los espectaculos
cinematograficos y todo esta autorizado bajo el pretexto del arte.

La Iglesia se ha convertido en un factor de revolucidn social, y se propone como ejemplos de
imitacion los curas guerrilleros, los Camilo Torres. Los grandes exponentes del nuevo orden
social lo constituyen Fidel Castro, Che Guevara y Mao Tse Tung.

La finalidad de la Iglesia no es la salvacion de las almas sino el compromiso profético con el
mundo y con la construccién de la sociedad futura, de la que deben ser desterrados el hambre,
la miseria y la guerra.

La Iglesia ya no es luminar de verdad y de santidad en el mundo sino un verdadero factor de
subversién y agitacion. La Iglesia, la de la publicidad, la que aparece en la prensa y en la
television, se ha convertido en la vanguardia de la Revolucion.



CAPITULO XIll: HACIA UN CRISTIANISMO CABALISTICO

Los nuevos tedlogos niegan o cuestionan los principales y mds fundamentales dogmas de la
Iglesia. Debemos preguntarnos: éhacia donde van? ¢(Qué imagen de la Iglesia quieren? Es
evidente que en todas estas tentativas hay el propdsito de ablandar a la Iglesia y de
acomodarla al mundo, y al mundo moderno. Pero este es precisamente el intento modernista,
y este intento no es sino la construccién del sistema gnéstico.

Esto ha sido advertido licidamente por el Obispo Rudolf Graber en el magnifico documento
donde estudia sagazmente "la actitud de Pablo VI y la crisis interna de la Iglesia"®’. Alli
muestra Graber cdmo Pablo VI ha advertido la perduracidn de la herejia modernista en los
errores actuales de la Iglesia. Lo dice claramente el mismo Pablo VI en la Ecclesiam Suam en el
parrafo capital en que se caracteriza al modernismo. Dice el Papa: "Todo ello, como las olas de
la tempestad del mar, envuelve y sacude a la Iglesia misma; los espiritus de los hombres que a
ella se confian estdn fuertemente influidos por el clima del mundo temporal. Esta influencia es
tan fuerte que un peligro como de vértigo, de aturdimiento, de aberracidn (veluti vertiginis
stuporis ac trepidationis periculum), puede sacudir su misma solidez e inducir a muchos a ir
tras de los mas extrafios pensamientos, imaginando como si la Iglesia debiera renegar de si
misma y abrazar novisimas e impensadas formas de vida". Y entonces el Papa cita el
modernismo, prosiguiendo asi: "Los errores del modernismo -que vemos revivir hoy
(reviviscere cernimus) en diversas tentativas de expresiones heterogéneas extrafias a la
auténtica realidad de la religidn catdlica-, éno fueron precisamente un episodio semejante de
predominio de las tendencias psicoldgico-culturales, propias del mundo profano, sobre la fiel y
genuina expresion de la doctrina y de la norma de la Iglesia de Cristo?".

El Papa ve en el predominio de las tendencias psicoldgico-culturales, propias del mundo
profano, sobre la concepcion que propone la Iglesia la esencia misma del modernismo. Y en
esto consiste precisamente el fendmeno tipico del progresismo que hemos descripto en el
capitulo anterior. La cultura moderna domina y rige a la doctrina catdlica. El mundo moderno
gobierna la doctrina catélica. El mundo moderno devora, en cierto modo, a la Iglesia.

Y esta cultura se refleja en todos los campos: el filoséfico, el histdrico, el sociolégico,
psicoldgico, y se manifiesta luego en la exégesis, en la teologia y en la historia de la Iglesia.
Adviértase como los errores que hemos denunciado en el actual progresismo son los errores
denunciados por San Pio X en el decreto Lamentabili®®, como propios del modernismo. Basta

citar algunos:

2 "La interpretacion de los Sagrados Libros hecha por la Iglesia no debe ser despreciada, pero
ha de ser sometida al juicio mas estudiado y a la correccién de los exégetas"8%°,

18 "Juan se presenta a si mismo como testigo de Cristo; pero en realidad no es sino un eximio
testigo de la vida cristiana, o de la vida de Cristo en la Iglesia al final del primer siglo"°%.

897 Revista Roma, Buenos Aires, noviembre de 1967.
898 Denz., 2.001 al 2.065.

899 Denz., 2.002.

900 penz., 2.018.



20 "La Revelacién no pudo ser otra cosa que la conciencia adquirida por el hombre de su
relacién con Dios" .

31 "La doctrina de Cristo que ensefian Pablo, Juan y los concilios de Nicea, Efeso y Caledonia,
no es la que ensefid Cristo, sino lo que de Jesus concibid la conciencia cristiana"%%2,

36 "La Resurreccion del Salvador no es propiamente un hecho del ser histérico, sino un hecho
del orden meramente sobrenatural, ni demostrado ni demostrable, que la conciencia cristiana
poco a poco derivé de otros hechos" %,

53 "La constitucién orgdanica de la Iglesia no es inmutable, sino que la sociedad cristiana, lo
mismo que la sociedad humana, estd sujeta a perpetua evolucidn"%%*,

58 "La verdad no es mas inmutable que el hombre mismo, ya que en él, con él y por él se
desenvuelve"%,

60 "La doctrina cristiana en su comienzo fue judia, pero se hizo por las sucesivas evoluciones
primero paulina, después jodnica, luego helénica y universal"®,

64 "El progreso de las ciencias pide que se reformen los conceptos de la doctrina cristiana
sobre Dios, la creacién, la revelacion, la persona del verbo encarnado, la redencién"®’.

65 "El catolicismo hoy no puede conciliarse con la ciencia verdadera si no se transforma en
cierto cristianismo no dogmatico, es decir, en el protestantismo abierto y liberal" %,

El impacto de la cultura moderna, fundada en una filosofia subjetivista, sobre los dogmas
religiosos produce el modernismo y el actual progresismo, que no es sino la realizacién
concreta e histérica de las aspiraciones modernistas. El progresismo, lo mismo que el
modernismo, no es sino la evacuacién del contenido dogmatico secular del catolicismo y su
sustitucion por una ideologia protestante elaborada alrededor de un Cristo vago, hombre-Dios,
con mas de hombre que de Dios.

El Obispo Rudolf Graber ha visto bien que en esto no hay sino la elaboracion de una gnosis y se
pregunta: Pero, ¢no es justamente el problema que acompafia a la Iglesia y al cristianismo
desde sus origenes, desde las tentaciones de Cristo, desde la gnosis de los siglos Il y Ill, desde
los comienzos del capitalismo en la época del "Poverello" y de la introduccién de la filosofia
aristotélica, el humanismo y el renacimiento, hasta el modernismo y la era atémica?°%.

El impulso de todo modernismo y de todo progresismo lleva a la Iglesia a la fusidon con el
mundo para hacer de la Iglesia un epifenédmeno o un producto que emana del mundo mismo.
Es por ello que no es puramente accidental que todos los errores que despuntan en el actual
progresismo terminen en la secularizacién o mundanizacién del cristianismo.

%01 Penz., 2.020.
%92 penz., 2.031.
903 Denz., 2.036.
%04 Denz., 2.053.
%95penz., 2.058.

9% penz., 2.060.
%97 Denz., 2.064.
%8 Denz., 2.065.
909 |bid., pag. 24.



En esta secularizacién esta la energia interna del progresismo mismo. Esto ya habia sido
denunciado por Pio IX en el Syllabus al hacer de la conciliacién de la Iglesia y del mundo
moderno el error clave que cerraba y resumia todo este documento®. Pero aqui radica
esencialmente el caracter gndstico y cabalistico del progresismo.

Sin embargo, este caracter gnodstico y cabalistico del actual progresismo ha de ser
contemplado en dos etapas; la una, la de un sistema en formacidn que se va elaborando y que
no ha llegado todavia a una cristalizacion acabada. Es un sistema gndstico que se va haciendo.
Tal los errores parciales e inconexos en que se expresa actualmente el progresismo y que
hemos descripto en el capitulo anterior. El progresismo puede manifestarse también en un
sistema gnodstico acabado y completo, como por ejemplo en el teilhardismo, que sin embargo
no constituye sino una de las tantas variantes en que puede traducirse un sistema gnadstico. Asi
como en los siglos Il y Ill se multiplicaban las gnosis de Simdn el Mago, de Marcién, de
Saturnino y de Valentin, asi también ahora han de aparecer diversas construcciones gnodsticas
gue rednan en una amalgama sincretista el saber cientifico, filoséfico y religioso del momento.

La esencia del error gndstico y cabalistico

Es muy dificil determinar la esencia del error gnéstico y cabalistico como lo revela el presente
libro en todo su desarrollo. Se puede indicar una serie de caracteres que individualizan un
sistema gnostico. Pero lo arduo es indicar el nucleo esencial o la nota distintiva que lo
constituye. Vamos a intentar establecer jerarquicamente una serie de notas que, a nuestro
parecer, determinan el error gndstico o cabalistico. Decimos gndstico o cabalistico
entendiendo que la palabra "gnosis" tiene mayor extension que la de "Cabala", ya que ésta
restringe el término de "gnosis" al mundo judio. Ha habido y hay una gnosis pagana,
tipicamente hindd, irdnica o egipcia. Pensamos, sin embargo, que las gnosis que operan en el
mundo cristiano estdn influenciadas por causas y elementos tipicamente judios, ya directos
como en el caso de Boehme y Spinoza, ya indirectos como en Hegel o en los movimientos
modernos de Teilhard de Chardin o de Jung.

Para elucidar este problema consideraremos el gnosticismo de la Cdbala. Y como hemos
sostenido el origen egipcio de la Cabala en la primera cautividad de Egipto, alld en el siglo Xlll
a.C., también afirmamos aqui el origen egipcio de la Cabala judia. Los textos que nos hablan de
la creacién, que nos han llegado del antiguo Egipto, pertenecen a todos los periodos de la
historia faradnica, desde el Antiguo Imperio hasta la época en que Egipto era parte del Imperio
Romano: son testigos materiales y directos de mas de tres mil afios de elaboracion teoldgica.
Existen razones para suponer que los mas antiguos de ellos, grabados en las pirdmides de las V
y VI dinastias (2600-2300 A.C.) habian sido compuestos oralmente, al menos en parte, por los
egipcios prehistdricos, durante el IV milenario antes de nuestra era, a partir de las creencias
nacidas en la noche de los tiempos“’.

Extractos de los Textos de las Pirdmides

910 prop. 80 en Denz., 1.780.
%11 | g naissance du monde, Aux éditions du Seuil, Paris, 1959, pag. 46.



1. Antes de la creacion: "Este [rey] ha sido puesto en el mundo en el Noum®*? cuando el cielo

no existia, cuando la tierra no existia, cuando nada existia todavia que fuese establecido,
cuando aun el desorden no existia, cuando aun el terror que debia nacer del ojo de Horus no
se habia producido".

2. Aparicion del demiurgo: "iSalud a ti, Atun! jSalud a ti, Khrepri, que has venido por ti mismo a
la existencia! TU culminas en éste tu nombre de «colina», tu vienes a la existencia en éste tu
nombre de Khrepri".

3. El gargajo divino: "Atun-Khepri, tu has culminado en un cerro, tu te has elevado bajo la
forma de fénix, que es el amo del betilo®®® en el Castillo del Fénix en Helidpolis. Tu has lanzado
un gargajo que es Shu, tu has lanzado una escupida (tfen) que es Tefnut".

4. El Creador solitario: "Atun se ha manifestado bajo la forma de un masturbador en Heliépolis.
Agarrd su miembro con su pufio: los gemelos fueron puestos en el mundo, Shu con Tefnut".

5. El Dios Shu: "iOh, Shu, hijo de Atln, tu eres el Grande (=el Antiguo), hijo de Atun, su primer
retofio. Atln te ha escupido de su boca. El ha dicho: "Levédntame, pues, a sus hijos".

En este escrito antiquisimo del Egipto, Dios sale del abismo, de la nada, de lo indeterminado. Y
este dios fabrica los otros dioses y el mundo sexualmente. De aqui podian sacar los israelitas
su concepcion cabalistica.

La Concepcion de la Cabala encierra, pues cinco ideas fundamentales. 192, Dios, en ultimo
andlisis, es nada que sale de nada; 29, esta nada, por evolucidn, se convierte en el mundo y en
el hombre; 39, Dios fabrica el mundo por una accidn sexual; 42, el mal esta en Dios y el mal del
mundo tiene un origen divino; 52, Dios perfectamente cumplido y realizado culmina en el
Hombre, en la Humanidad.

1. Dios es Nada que sale de Nada

En la Cabala estd claramente expresada esta nocidn de que Dios es Nada. "El Anciano lleva el
nombre de Nada"°!. Y en el lenguaje cabalistico, y aun en el biblico, llevar el nombre es lo
mismo que ser. Y en otro lugar: "El Padre procede del Anciano sagrado como estd escrito: «La
sabiduria procede de la Nada»"°%®. Gershom Scholem reconoce con su indiscutida autoridad
que, por ejemplo, "los primeros cabalistas espanoles se sirven de parafrasis especulativas tales
como «raiz de todas las raices», «grande verdad», «unidad indiferenciada», y, principalmente,
«En-Sof». Especialmente esta uUltima calificacion prueba, tan claramente como todas las otras,
Yy quizas mas aun que ellas, el caracter de impersonalidad que es propio del Dios oculto a los
hombres. Ella no significa como frecuentemente ha sido traducida, "Aquel que es infinito",
sino, por el contrario, "Aquello que es infinito", exactamente del mismo modo que lsaac el
Ciego, el primer cabalista de quien nos han llegado noticias definidas, llama a este Dios oculto,
"lo que no es captable", y no, con una alusidn de caracter personal, "El no captable"96,

2. Esta Nada por evolucion se convierte en el mundo y en el hombre

%12 Noum significa "abismos".

913 piedra de los lugares sagrados que representaba la divinidad.

914 Zohar I, 288 b.

915 Zohar 111, 290 a.

916 Gershom Scholem, Le grandi correnti della mistica ebraica, pag. 29.



Gershom Scholem prosigue diciendo a continuacién del parrafo transcripto Ultimamente: "El
pensamiento cabalistico al formular esta asercidén teosofica de una causa impersonal en Dios -
que por lo mismo aparece como persona soélo en su creacidn y en su revelacion- abandona el
fundamento personalistico del concepto biblico de Dios; por tanto, se podria decir que tenia
razon el autor de aquel aforismo mistico cuando decia que del En-sof no se dice palabra en la
Biblia ni en el Talmud"®’.

Después de reconocer que este Dios indeterminado, impersonal y propiamente igual a Nada,
evoluciona y se realiza en los sefiroth, los cuales en su totalidad constituyen el mundo y la
humanidad, dice Scholem: "El Dios oculto -por asi decir la subjetividad mas intima de la
divinidad- no tiene ni cualidad ni atributos. Este, su mas intima esencia, es llamada de buen
grado por el Zohar y por la mayoria de los cabalistas, con el nombre de En-Sof, esto es, "lo
Infinito". En cuanto, sin embargo, esta esencia escondida se manifiesta en el proceso césmico,
le convienen atributos positivos que representan la realidad profunda de la vida divina, tales
atributos son grados del ser divino y manifestaciones divinas en las cuales fluye su vida
secreta" 98,

Y prosigue Scholem: "En la emanacion de los sefiroth algo fluye en Dios mismo e irrumpe a
través de la corteza encerrada de su ser oculto: esta cosa es el poder creativo de Dios, que no
vive sdlo en la creacién terrena aunque naturalmente vive en ella y le es inmanente y es por
ella reconocible"%%,

Hay por tanto una verdadera "evolucién creadora”, a la manera de Bergson o de Teilhard de
Chardin, en la concepcién cabalistica, de acuerdo con la cual se van formando los distintos
mundos de la Cabala hasta llegar a la perfecta Humanidad.

Es facil advertir como se opone a la doctrina catdlica la concepcidn cabalistica. En aquélla, Dios
es un ser personal perfectisimo que por su bondad y libérrimamente crea de la nada al
universo, de acuerdo con el plan que desde la eternidad se ha formado. En cambio en ésta
Dios, saliendo de lo indeterminado y de la Nada, se va haciendo por evolucion hasta culminar
en la Humanidad, que es Dios realizado. Partiendo de la Nada, Dios se hace en el Universo y en
el Hombre.

3. Lo sexual se cumple en Dios

En el texto de las Pirdmides transcripto mas arriba, vimos como Atun, masturbandose,
engendra a los otros dioses y con ellos al mundo y al Hombre. Algo parecido nos ha de
transmitir la Cébala. La emanacion y evolucion de Dios -teogonia- se hace por un camino
sexual. Gershom Scholem que estudia largamente este aspecto sexual del Zohar advierte que
la novena sefird Yesod, unidas en la imagen del Rey, fluyen en la Sekhina -la Matrona- y
engendran la secreta vida del mundo®%. El simbolismo falico, conexo con las especulaciones de
la sefird Yesod“??, anticipa de una manera muy sugestiva las elucubraciones de Freud.

17 |bid., pag. 29.

918 |bid., pag. 286.

919 |bid., pag. 287.

920 |bid., pag. 308.

921 |bid., pag. 308, Zohar |, 162 a; Il, 128 a/b; Ill, 5 a/by 26 a.



Sélo vamos a traer un texto del Zohar, de gran valor significativo. Dice asi: "Rabi Simedn
adjunta: Todo lo que acabo de decir del Anciano sagrado y del Pequefio Rostro designa una y
misma cosa: todo es uno y no hay separacion... advertid que el primer punto, llamado Padre,
esta contenido en la letra Yod... por lo cual esta letra encierra todas las letras. El yod es el
principio y el fin de todas las cosas. Es el rio que sale hacia fuera y que se llama «mundo
futuro». Es el mundo futuro del porvenir que no dejarad de existir. El mundo futuro ha sido
creado por el yod, asi esta escrito: Y un rio sale de él para regar el jardin..."9%2,

4. El mal estd en Dios

En Dios estan los dos sexos complementarios, lo mismo que el si y el no, la tesis y la
antitesis®?3, el bien y el mal. Gersom Scholem sostiene que, de acuerdo al Zohar, las causas
Ultimas del mal son todavia mas profundas y se encuentran en Dios mismo. Las fuerzas divinas
forman un todo armédnico y ninguna es buena o santa sino unida con la otra en una viva
relacion®?*. Esto sobre todo vale para la justicia o la severidad -en Dios y de Dios que es la
causa mas profunda del mal. La cdlera de Dios esta como su mano izquierda en intima relacidn
con la calidad de la gracia y del amor, su mano derecha®®. La una no puede manifestarse sin la
otra. Esta sefird de la severidad es por tanto el gran «foco de la ira» que arde en Dios, pero es
continuamente endulzado y frenado por la gracia. Si en un desarrollo enorme, hipertréfico,
irrumpe al exterior y rompe su unién con la gracia, entonces huye del mundo de la divinidad y
se convierte en el mal radical, el mundo de Satands opuesto a aquel divino®?. Traeremos un
solo texto del Zohar: "...La discordia venia del lado izquierdo, porque en tanto que no habia
mas que lado derecho, la discordia era imposible. Mas, en cuanto por la elevacidn del medio,
los dos lados formados, uno derecho y otro izquierdo, es el izquierdo el que da lugar a la
discordia y del que emana el infierno, el Gehinom®%.

5. Dios perfectamente cumplido y realizado culmina en el hombre de la Humanidad

Recordemos lo que nos dice Gersom Scholem acerca de que "Dios es una realidad impersonal,
que no se convierte en persona sino en el proceso de la Creacidn y de la Revelacion"%%. Y el
proceso de la Creacién culmina en la emanacion del hombre... luego sélo en el Hombre alcanza
Dios la totalidad de su ser, la personalidad acabada de Dios®%.

De aqui, y en esto seguimos todavia a Scholem, que la mas antigua mistica hebraica sea la
mistica del trono, de la Merkaba. "En esa no se trata de sumergirse en la meditacion de la
verdadera naturaleza de Dios, sino en la vision de Su aparicién sobre el trono, de que habla
Ezequiel, y del conocimiento de los misterios de este mundo celeste del trono. El mundo del
trono significa, para el mistico hebreo, lo que para los misticos helenistas y protocristianos de
aquella época, conocidos en la historia de la religién con el nombre de gndsticos y herméticos;
este mundo es el pleroma, el mundo luminoso de la divinidad, con su poder, con sus eones y
dominaciones... el trono, preexistente de Dios -que contiene en si en forma ejemplar todas las

922 Zohar 11l, 290 b.

923 Gersom Scholem, obra cit., pag. 297.

924 |bid., pag. 318.

925 |bid., pag. 318.

926 |bid., pag. 318.

927 Zohar, 1, 17 a.

928 | e grandi correnti della mistica ebraica, pag. 29.
929 |bid., pag. 30.



formas de la creacién- es meta y objeto del arrebato mistico y de la visiéon mistica"**°. Y en
nota explica Scholem la parte preponderante que le cabe al nuevo cosmos o al hombre en esta
mistica del trono*!. Por ello, la gran significaciéon que le cabe al Adam Kadmon, al hombre
arquetipo, que representa la plenitud de los sefiroth o de la Creacién realizada2.

Estas cinco notas del gnosticismo cabalista pueden expresarse por una fundamental
equivalente, que las contiene virtualmente, nota fundamental que no hace sino subrayar de
modo fuerte un aspecto con preferencia a los otros, que no son excluidos sino solamente
oscurecidos. Que esta nota fundamental sea una con preferencia a otra dependera de cada
sistema y de las preferencias de su autor. Pero, al excluir a un Dios perfectisimo y personal,
que por una accion libre saca de la nada al Universo, ya se cae, por una légica ineluctable, en la
concepcidn cabalista, que se llamara evolucionismo, materialismo, idealismo, humanismo,
segun sea el caracter unidimensional de la sustancia que componga la totalidad de Dios, el
mundo y el hombre.

Cada una de estas notas fundamentales tiene una fuerza especial porque, colocada ella como
la idea central del sistema, acaba por condicionar y modelar el sistema mismo en cada unay
en todas sus partes. Asi el evolucionismo en todo sistema, por muchas que sean las
precauciones que se tomen, afirmado como verdad primera y metafisica, ha de acabar por
condicionar la idea de Dios, del mundo y del hombre, ddndonos una simple variante del
gnosticismo cabalistico.

La esencia del error gndstico expresada equivalentemente por alguna nota
predominante

19 La totalidad de una unica substancia. Tanto la Cabala como los diversos sistemas gndsticos
se distinguen primeramente por la nota de "totalidad". Son sistemas que envuelven en su seno
la totalidad de Dios, del mundo y del hombre. No dejan nada fuera de la totalidad y lo explican
todo. Una misma corriente fundamental de ser recorre todos los seres del universo, que iran
ascendiendo o descendiendo, pero sin que se rompa la continuidad fundamental entre todos
ellos. Por esto, son sistemas emanatistas y univocistas. El acto creador libérrimo de un Dios
personal no establece una ruptura entre la esfera de Dios y la esfera de la creatura. Se puede
transitar sin interrupcién desde una a la otra esfera. Por lo mismo tampoco hay ruptura ni
discontinuidad entre las esferas del bien y del mal. El mal no es sino un bien imperfecto e
inacabado, como ocurre en René Guénon, o residuos del proceso evolutivo, como quiere
Teilhard de Chardin, o cortezas, como imagina la Cabala.

Del En-sof, pasando por los Sefirot a los quliphah, hay en la Cabala una continuidad
ininterrumpida. Y lo mismo, en los cldsicos sistemas gndsticos hay una continuidad
ininterrumpida desde el Pleroma pasando por el Intermediario, a nuestro universo®:
Igualmente en el sistema de Hegel, en que el ser indeterminado termina en el Espiritu
Absoluto, o en Teilhard de Chardin, en que "lo multiple" culmina en el Pleroma.

930 Scholem, ibid., pag. 68.

931 |bid., pag. 110, nota 8.

932 |bid., pag. 294.

933 Sagnard, La Gnose Valentinienne, De Vrin, Paris, 1947, pag. 569.



22 Una emanacion evolutiva del ser. Hemos visto que tanto la Cabala como los sistemas
gnosticos conciben a Dios, al mundo y al hombre como una totalidad homogénea de ser.
Porque si no se quiere aceptar el acto libre creador, que tanto la Cabala como los sistemas
gnosticos rechazan, no hay otra manera de explicar la aparicion del ser nuevo que por una
emanacion de este ser del ser anteriormente existente. La misma substancia, la misma
numéricamente, se despliega y desarrolla. Es decir, evoluciona. En rigor, no hay
acrecentamiento de substancia ni de ser. Hay aparicidn de nuevo ser, pero una aparicion
aparente, es decir, fenoménica no ontoldgica, mdyica y no real. Cuando mucho se puede
conceder un paso del ser virtual al formal. Cuando mucho, digo, porque este acrecentamiento
del ser formal sobre el virtual no podria tampoco explicarse suficientemente.

32 La emanacion evolutiva puede entenderse en via de ascenso o en via de descenso. La
emanacion evolutiva, tanto en la Cabala como en los sistemas gndsticos antiguos, era una
emanacion involutiva o de degradacién, o camino de descenso. En la Cabala, al menos en una
etapa de la misma, se pasaba por un camino descendente, del mundo de los Aziluth al de
Briah, de éste al de lesirah y por fin al de Asiah y a los Quliphah. En los sistemas gndsticos y en
Plotino, el pleroma o el "Uno" por un camino de degradacién llegaba al ultimo limite de la
creatura material. En cambio, en los sistemas gndsticos modernos, el de Hegel o el de Teilhard
de Chardin, el proceso es evolutivo y van apareciendo seres mas y mas perfeccionados.

42 De cualquier manera, la emanacion evolutiva tiene que arrancar de un Primer Ser
Subsistente. Sea cualquiera la manera que se conciba la emanacién evolutiva, sea ascendente
o descendente, hay que partir de un primer ser. La nada no puede evolucionar ni para arriba ni
para abajo. Si antes del ser fue la nada, nunca habria podido existir el ser. De cualquier modo
que se piensen las cosas, el ser no puede brotar de la nada. El ser brota del ser y Unicamente
del ser. Ahora bien, este Primer Ser que hubo antes que comenzara el proceso de la emanacion
evolutiva, o fue un Primer Ser, Acto Puro con la plenitud de todo ser, o fue un Primer Ser que
se ha ido haciendo, y que por lo mismo ha estado sujeto a un proceso evolutivo o ascendente.
En el primer caso, se trata del Dios de la tradicidn cristiana, que contiene infinitamente las
perfecciones de un Ser personal, inteligente y libre, y que, por un exceso de bondad y libertad,
crea el mundo finito, no de su substancia, sino simplemente de la nada, ex nihilo. Al no
aceptarse este primer caso, se cae en un primer ser o dios de la Cabala, un dios que se va
haciendo y del cual emana el mundo como una necesidad de este hacerse de Dios. De aqui que
la Cabala, lo mismo que los sistemas gnodsticos y Hegel y el mismo Teilhard, impliquen un
evolucionar de Dios de lo indeterminado a lo mas determinado, un proceso teogdnico que se
confunde con el proceso cosmogdnico y antropogdnico de la historia del mundo y de Dios.

Este primer ser, al no ser el Ser Subsistente que caracteriza a Dios en la teologia de Santo
Tomas, debe forzosamente ser caracterizado como un ser indeterminado que, en el limite, se
aproxima a la Nada. De aqui que Teilhard de Chardin la lame Nada positiva o Nada creable, o
Multiple, nombres todos que implican contradiccidn. Porque si es Nada no puede ser positiva.
Lo puro indeterminado es Nada y la Nada no tiene ninguna cualidad que la determine y
perfeccione. Si no existe el Ser Subsistente o Acto Puro, como Ser perfectisimo y personal, no
puede existir absolutamente nada. Santo Tomas ha dado la razén definitiva de ello cuando
afirma que "es necesario que el primer ente sea en acto y de ningin modo en potencia"®*. Ya
que si el primer ente estuviera en la indeterminacidon o potencia no podria salir de su
indeterminacion o potencia pues no habria un ser en acto para hacerle salir.
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52 El Dios evolutivo encierra la contradiccion esencial de la Cabala y de los sistemas gndsticos
de que "lo mds" sale de "lo menos". En absoluto, lo mds no puede salir de lo menos, ni el acto
de la potencia. Esto lo ha visto perfectamente Santo Tomas y lo ha dejado consignado en una
forma definitiva. Licet enim in uno et eodem quod exit de potentia in actum, prius sit potentia
quam actus tempore, simpliciter tamen actus prior est potencia®. Si bien en el ser que pasa de
la potencia al acto, la potencia es anterior cronolégicamente al acto, en absoluto el acto es
anterior a la potencia, ya que lo que estd en potencia no puede pasar al acto sino en virtud de
algo que esté en acto. Aqui radica la contradiccidn esencial de "un Dios que se va haciendo",
tanto en la Cabala como en los sistemas gndsticos. Un dios que se va haciendo es un dios que
va adquiriendo perfecciones que no tenia y que, por lo tanto, salen de la nada. En este caso, el
Ser sale de la nada. La Nada es igual al Ser. El principio ontolégico y légico de no-contradiccién
es sencillamente negado.

62 En los sistemas gndsticos y en la Cdbala se hace del mundo y del hombre un "Dios
totalizado" superior a Dios mismo. El Dios manifestado es superior al Dios no manifestado. El
Dios desplegado es superior al Dios no desplegado. El universo, que es emanaciéon de Dios
afiade perfecciones al Dios del cual emana. La humanidad, por lo mismo, que es la culminacién
del mundo de la piedra y de la vida, representa un valor inmensamente superior a Dios solo, y
a Dios que se despliega en la piedra y en la vida. La humanidad es Dios desarrollado en la
plenitud de sus virtualidades.

Es ésta una consecuencia directa del hecho de rechazar la Creaciéon. En efecto, al aceptar la
Creacion, la creatura, efecto del acto libre y gratuito del Creador, no tiene un ser que afada
algo al Creador. Porque ese ser de la creatura es participado y puro reflejo del Creador. El ser
de la creatura y el ser del Creador podran ser mds seres, pero no mas ser. En cambio, si se
rechaza la creacién y con ella la de la creatura, ser puramente participado y dependiente, se
hace del mundo y del hombre una realidad emanada de la substancia divina que complementa
y perfecciona a Dios mismo.

72 Esta idea de un emanatismo total que evoluciona en un Dios que culmina con la humanidad
puede expresarse por la inmanencia absoluta de Dios en el mundo. Se habla hoy de inmanencia
contra la trascendencia. No se quiere admitir la idea de un Dios, Sefior del Mundo, que le crea
por un modo libérrimo de su voluntad y que le ha de someter a juicio. Dios estd en el mundo y
es una cosa con el mundo mismo. O el mundo sale de Dios por emanacién o se construye en
las entrafias del mundo que se construye. En uno y otro caso la inmanencia de Dios con el
mundo es estrecha y total. La trascendencia queda igualmente excluida. Dios no estd ni fuera
ni por encima del mundo. La inmanencia es absoluta y total. Esta inmanencia no es sino una
consecuencia de aquel emanatismo total que encierra a Dios, al mundo y al hombre en una
manera de expresar ese emanatismo. Si Dios es la totalidad del mundo, Dios se identifica con
el mundo o le es perfecta y absolutamente inmanente, al ser idéntico con él.

82 Otra manera de expresar ese emanatismo total es rechazar todo extrinsecismo y afirmar
que Dios es intrinseco a la humanidad. Porque si Dios es absolutamente intrinseco, o esta
dentro de la humanidad, forma con ella un todo completamente solidario. Esta idea del
rechazo del extrinsecismo es importante en el tratado de la gracia y de la destinacién del
hombre a lo sobrenatural. Se quisiera excluir la gracia y la vocacién sobrenatural del hombre a
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la gloria y a la gracia, como dones puramente gratuitos, como dones que vienen de afuera. Se
quisiera insinuar que, de alguna manera, hay una exigencia del hombre. Henri de Lubac, con su
"Surnaturel"®, es el autor mds representativo de esta corriente, que es evidentemente
gnostica o cabalistica.

92 Esta idea del emanatismo total se puede expresar igualmente por la de un monismo
absoluto. Si el hombre y el mundo son seres que emanan de la substancia de Dios, es evidente
que el hombre, el mundo y Dios forman una Unica substancia y un unico ser. El monismo
absoluto expresa adecuadamente la idea del inmanentismo total.

1092 En este emanatismo total desaparecen las oposiciones de materia y de espiritu, naturaleza
y gracia, bien y mal, si y no. Esta es una caracteristica tipica tanto de la Cabala como de los
sistemas gndsticos. Como todos los seres y realidades proceden por emanacién de una misma
y Unica substancia, no se puede establecer una diversidad esencial entre los mismos. Y como la
substancia divina, el Ain Sof de la Cébala, evoluciona para perfeccionarse y determinarse, y ello
no lo puede hacer sino a expensas de una contradiccidn esencial encerrada en su seno, segun
hemos visto en el punto 52; el siy el no se hallan en su mismo substancia, y la negacidén es el
motor del mismo movimiento evolutivo de los seres, como ensefia Hegel en su Légica®’. Por
esto, Hegel estd llevado a admitir el absurdo del automovimiento, o sea un movimiento que se
verifica identificando el motor y el moévil; el motor que, como tal, da, y el mévil que, como tal,
recibe.

Si la contradiccion forma la entrafia misma de los seres, todo es una misma cosa, el si y el no,
el bien y el mal, la verdad y la mentira, la naturaleza y la gracia, la Iglesia y el mundo, Dios y la
creatura.

119 De aqui que la Cdbala y los sistemas gndsticos terminen en una unificacion total de todas
las religiones, razas, pueblos y culturas. Estas ideas del sincretismo religioso y de la
desaparicién de todas las diferenciaciones, aun o sobre todo las religiosas, es una nota tipica
de todo movimiento cabalistico y gndstico. Se advierte en la Cabala y en los distintos sistemas
gnosticos antiguos y modernos, y es, por lo mismo, la nota distintiva de todos los movimientos
esotéricos y masonicos.

129 [a Cdbala y los sistemas gndsticos exigen asimismo una unica dimensidon de naturaleza y
gracia, razon y revelacion, filosofia y teologia, Iglesia y mundo. Esto es una consecuencia
ineludible de la concepcidn cabalistica y gnéstica, derivada de su emanatismo total que tiende
a confundirlo y unificarlo todo. De aqui que sea esencialmente cabalistica y gnostica la
tentativa de Maritain, en su Humanismo Integral®*® al propiciar su "cristiandad laica", es decir,
un mundo cristiano de una dnica dimension. Por aqui, al rechazarse la subordinacion del
mundo a la Iglesia, se ha de favorecer un movimiento primero de igualdad entre mundo e
Iglesia, y luego de fusidn de la Iglesia con el mundo, y con ello, la secularizacion. El cristianismo
laico y secular propiciado por los tedlogos progresistas no es sino consecuencia de la
Cristiandad laica.

936 Aubier, Paris. De Lubac ha corregido notablemente esta deficiencia en Le mystére du Surnaturel al ensefiar que el
deseo sobrenatural de Dios de la naturaleza humana es ineficaz.

937 Ciencia de la Légica, ed. cast. traducida por Augusto y Rodolfo Nondolfo, Hachette, Buenos Aires, 1956, II, pag.
72.

938 \Ver mi libro De Lamennais a Maritain, Ed. Theoria, Buenos Aires, 1967.



Hay una continuidad total entre Maritain con su cristiandad laica, Congar con su autonomia del
mundo frente a la Iglesia, Schillebeeckx y Rahner con el cristianismo implicito del mundo, y
Robinson, Altizer, Hamilton, Harvey Cox con su secularizacion completa del cristianismo. Una
cosa trae la otra. La ldgica sigue un camino riguroso e irreversible. En efecto, Maritain inicia su
campafia contra el orden publico cristiano. Cangar sigue contra la Iglesia triunfalista y
constantiniana, vale decir, contra un mundo y una cultura sometidos a la Iglesia. En cambio,
reclama una Iglesia que se constituya en sirvienta del mundo, y que, por lo mismo, haya de
estimular las aspiraciones malsanas del mundo. Finalmente, se ha de proclamar el programa
maximo de la Cabala y de los sistemas gndsticos, que es un mundo totalmente unificado en lo
que se refiere al aspecto religioso, de donde la Iglesia pierde totalmente su trascendencia
frente al mundo.

132 Al hacer de Dios, del mundo y del hombre una unica dimension, todo es divino o puramente
humano, todo es espiritu o puramente materia, todo es sacro o puramente secular. Esto es
también conclusiéon de las premisas anteriores. Al hacer de Dios, del mundo y del hombre una
Unica substancia ontoldgica se unifica la totalidad de la substancia de todas las cosas bajo una
Unica dimensién. A esta dimensidn se le da una dominante que en caso de ser la divina
convierte todo en panteismo; en caso de ser lo terrestre, o lo puramente humano en un puro
positivismo, a lo Comte; en caso de ser el espiritu, origina el hegelianismo; y por fin, en caso de
ser la materia, se convertird en cualquier variante del materialismo, bien empirista o
dialéctico. Cuando se admite que todo es sacro, surgen los sistemas gndsticos a lo
valentiniano, y cuando se sostiene que todo es secular, tenemos las gnosis como el moderno
secularismo o ateismo.

149 Al existir una unica dimension ontoldgica de las realidades, todo lo existente o bien retorna
a Dios, si se parte de su existencia, o retorna a la nada, si ésta es el primer presupuesto.
Consideramos este punto de la mayor importancia, porque pone de manifiesto la existencia de
sistemas gndsticos no sélo no religiosos sino que, por lo mismo, no implican un retorno a Dios
o al Pleroma, como se verificaba en las gnosis de los primeros siglos del cristianismo. En ese
entonces no era posible imaginar sistemas gndsticos no religiosos porque los sistemas
gnodsticos querian precisamente satisfacer las aspiraciones religiosas del pueblo; pero hoy, que
se ha manifestado con vigor lo profano, terrestre y secular, las distintas gnosis que se
excogitan vienen a satisfacer aspiraciones humanas de puro bienestar terrestre. No se cree en
el "mads alld" y se coloca la aspiracién definitiva en el "acd", y como el hombre ha de morir
inevitablemente, se acaba por aceptar la nada como el término absoluto y definitivo de la vida.
De aqui que se hayan de admitir sistemas gndsticos nirvdnicos como los de Freud, Mary,
Schopenhauer, Nietzsche y los de todos los materialistas, comprendidos Sartre, Camus vy
Merleau Ponty.

159 Si se establece una unica dimension ontolégica de Dios, el mundo y el hombre, no hay
salvacion para el hombre sino en el hombre mismo. Esto es también una consecuencia de
todas las notas que venimos sefialando como constitutivas de la Cabala y de los diversos
sistemas gnosticos. La salvacion del hombre no viene de fuera del hombre, de un redentor
extrinseco al hombre, como profesa claramente el cristianismo. El hombre, con su pecado, se
habfa enemistado con Dios, su Creador, y Este, en su bondad, habria enviado a su Unigénito
Jesucristo a hacerse hombre, padecer y morir en la Cruz para redimir al hombre.



Todos los sistemas gndsticos rechazan esta nocidn de redencién, desde fuera del hombre
mismo, y si admiten a los grandes iniciados, como hace Schuré, éstos no son sino paradigmasy
ejemplares de lo que ha de verificarse en cada hombre particular.

La salvacién del hombre se realiza por el esfuerzo del hombre mismo, apelando a las fuerzas
interiores como en los sistemas esotéricos de René Guénon y de las diversas teosofias y
rosacrucismo o a las fuerzas exteriores como en el materialismo dialéctico de Marx.

162 Tanto la Cdbala como casi todos los diversos sistemas gndsticos rechazan a un Dios
personal distinto del mundo y del hombre y hacen del mundo una eterna continuidad de
fendémenos que se suceden eternamente. Este punto es también explicitacion de todo lo dicho
anteriormente. De aqui la importancia del pensamiento brahmanico y budista para ilustrar las
gnosis que aparecen en Occidente, sean de caracter religioso o secular. De aqui también la
suerte de todos los esoterismos que hacen del mundo una mera manifestacién de lo no
manifestado. De aqui la importancia del pensamiento kantiano, que, al negar el acceso de la
inteligencia humana al ndumeno, es decir, a la realidad metafisica misma de las cosas, ha
hecho de éstas un mundo de puras apariencias o fendmenos. La filosofia y la metafisica se han
convertido desde entonces en fenomenologia, la que puede conocer diversas variantes en
Hegel, Husserl y Teilhard de Chardin y, en general, en el historicismo. El mundo, desde
entonces, es un mundo mayzco, nirvdnico, fenomenoldgico, en el que todas las realidades, en
ultimo analisis y en uUltima instancia, seran reabsorbidas en la nada de donde salieron.

179 La ciencia moderna se halla asimismo orbitada por una filosofia gndstica y cabalista. La
ciencia moderna se ha desprendido de toda metafisica, ya que, después de la pretendida
demostracidn de Kant, ésta seria imposible y absurda. En consecuencia, no podemos llegar por
via racional a la inteligibilidad de las cosas, ni siquiera de las mas sensibles y accesibles al
sentido. No podemos distinguir especulativamente una piedra de un caballo ni de un hombre
ya que no podemos penetrar con la inteligencia en el ndumeno. Sélo nos resulta accesible lo
que aparece, el fenomeno, la superficie de la realidad. La filosofia de la naturaleza y la
metafisica son imposibles.

Sélo nos resta una ciencia cuantitativa de los fendmenos, es decir, la posibilidad de someter a
mediciones el dato sensible, y asi medido, coordinarlo a través de teorias aproximativas y
cambiantes. Es decir, sdlo es posible una ciencia de utilizacion de las cosas que aparecen en
cuanto aparecen. La utilizacidn se hace con fines practicos de bienestar para el hombre. De
aqui que todas las ciencias vengan, en ultimo término a parar en una tecnologia y finalmente,
en una tecnocracia o ciencia de dominacién del hombre por el hombre a través de la técnica.

La regulacion de las cosas no viene de las ciencias mismas, ya que éstas nada nos dicen de la
realidad y leyes de las cosas en si, sino de la regulacién que les quiere adjudicar el hombre.
Este inventa sistemas filoséficos y religiosos -sistemas gndsticos- con los que interpreta la
ciencia de las cosas. Todos estos sistemas rechazan el camino para llegar racionalmente a Dios
Yy, en consecuencia, para dar la base negativa necesaria para toda religion. Porque si a Dios no
le conocemos por la razén no le podemos rendir culto en una religién fundada en la razén. De
aqui que al negar el camino racional para llegar a Dios se imponga el ateismo, y las ciencias y la
filosofia deban ser ateas. Si Dios no existe, no hay otro camino para explicar la existencia del
mundo y del hombre que el hombre mismo. El universo se habria hecho por pequefios
incrementos que, partiendo de lo indeterminado, o de Brahman, o del Ain-Sof o de la Nada, en
millones y millones de afios habria llegado a seres mas y mas perfeccionados hasta darnos el
homo sapiens, primero el del Neolitico y luego el Superhombre Colectivo que se va fabricando.



El Universo es un Dios que se hace. Tal la ensefianza de la Cdbala, que es la misma de Spinoza,
de Hegel y de todos los pensadores modernos, y que asimismo es la cultura moderna y de
masas que ha acabado por imponerse.

El universo es un Dios que se hace en el hombre, con el hombre y para el hombre. Luego, el
hombre es la Unica gran realidad del universo. La construccién del hombre por si mismo, a
base de las ciencias y de las tecnologias, estd en su punto algido, y hoy, con las ciencias del
acondicionamiento, psicologia y sociologia, se estd por crear el Gran Hombre Maquina, en que
se va a transformar la sociedad moderna. Un hombre que sera cientificamente dosificado en el
consumo de alimentos, vivienda, vestidos, transporte, placeres, uso de la sexualidad,
multiplicacidn de la especie para determinar a base de bancos de semen la calidad y cantidad
de hombres en el planeta.

Las ciencias, en consecuencia, no se han de dirigir al conocimiento del Creador, sino, con la
gran sociedad maquina producida por las técnicas, a la exaltacién y glorificacion del hombre.

182 Los nuevos tedlogos no han de suprimir la teologia como carente de objeto propio, ya que
Dios no existe, sino que la hardn servir a la secularizacion. Alguien podria pensar que en la
nueva estructura de la ciencia habria que suprimir la teologia, ya que ésta, como ciencia
especifica de lo sobrenatural, nada tendrd que hacer en un mundo secularizado en que se
suprime lo sobrenatural. jProfundo error! Los tedlogos de la secularizacién rechazan tamafio
error, y hablan de que la teologia ha de determinar cémo se realizara la ciudad secular, y ello
segun las prescripciones biblicas. Por ello, las obras de Robinson y de Harvey Cox estdn llenas
de citas biblicas, y el famoso Pleroma de Teilhard de Chardin es el pleroma del Cuerpo mistico
y cosmico de Cristo que nos propondrian San Pablo y San Juan.

199 La Cdbala y los sistemas gndsticos modernos nos proponen hoy la Ciudad feliz. La ciudad
cristiana se levanté en la Europa cristiana sobre las instituciones del derecho natural -familia,
propiedad y autoridad civil- coronadas por la gracia divina de la Iglesia Catdlica. La Cabala y las
gnosis modernas asestaron fieros golpes a esa sociedad y lograron quebrantarla. Primero
surgio la sociedad naturalista de la razén natural en los siglos XVI, XVII y XVIII. Surgié luego la
ciudad animal del capitalismo, la ciudad burguesa del siglo XIX, en que el hombre buscé la
satisfaccidn de sus necesidades materiales y sensibles. Aparece mas tarde la ciudad comunista,
ideada por Marx y ejecutada por Lenin, que para su edificacién exige echar mano de los
medios del terror para arrancar las resistencias burguesas opuestas. Es la ciudad que se
levanta en la primera mitad del siglo XX. Pero hoy ya se esta proyectando la Ciudad Feliz, la del
siglo XXI, anunciada por Aldous Huxley®**. Una ciudad para el hombre, organizada por las
ciencias y las técnicas modernas, la sociedad maquina en que el hombre vivird una esclavitud
placentera, donde todo estard cientificamente dosificado y planificado.

209 La ciudad feliz serd la ciudad del nihilismo perfecto, donde se habrd suprimido toda
trascendencia sobre el hombre. Si el hombre viene de la nada y acaba en la nada, la ciudad que
le hara feliz y que igualmente lo salvara, serd también la ciudad de la nada, del nihilismo. La
Cabala y los sistemas gndsticos construyen la Gran Ciudad del nihilismo perfecto.

939 A Brave New World, 1932.



212 La Cdbala y los sistemas gndsticos construyen la Ciudad del Superhombre de los
pensadores modernos. La Cabala y los sistemas gndsticos se dirigen a la ereccién del Hombre
como la unificacion de Dios y el mundo. Todos ellos han de terminar en el Superhombre. El
Superhombre progresivo de Condorcet que se va realizando a través de las adquisiciones y del
progreso de la historia humana. El superhombre positivista de Comte que, pasando por los
estados teoldgicos y metafisicos, llega a la cumbre del positivismo, en el que, a través de las
ciencias positivas se construye a si mismo, en plenitud. El superhombre materialista de Marx,
que, pasando por las etapas de la esclavitud, del servilismo y del proletariado, llega a la
plenitud del comunismo. El superhombre dionisiaco de Nietzsche, que venciendo todas las
virtudes cristianas del resentimiento descubre la plenitud de su propia especie. El hombre
auténtico de Heidegger, que descubre y apacienta el ser que trasciende todos los entes. El
hombre del espiritu absoluto de Hegel, que con la dialéctica del espiritu recorre todas las
etapas de la conciencia para identificarse con la divina trinidad. EIl hombre del pleroma de
Cristo de Teilhard, que por evolucién universal y partiendo de la nada creable, llega al hombre
planetario totalmente cristificado. El hombre nirvdnico de Freud, que hecho para el sexo y la
muerte, acaba en la muerte. El hombre arquetipo de Jung, que se identifica con la divinidad del
propio yo en los arquetipos colectivos. El hombre absurdo y perverso de Sartre, Saint-Génet,
que da satisfaccion a sus mas bajos instintos para lograr su recuperacion plena.

El progresismo de los tedlogos, una primera etapa de un gnosticismo cristiano

Dijimos mas arriba que el progresismo de los tedlogos representa una primera etapa del
gnosticismo. O sea, los tedlogos debilitan las verdades firmes de la fe y, en esta forma,
destruyen la coherencia de los dogmas cristianos, los cuales, al no quedar articulados en una
sintesis y arquitectura también catdlicas, quedan en condicidn de ser articuladas y unificadas
en otra sintesis que los vaciaria del contenido que hasta ahora les asigna la teologia catdlica. Si,
por ejemplo, se destruye, o al menos se debilita, la nocién de pecado original que fue
sancionada por el Concilio de Trento quedan igualmente debilitados o destruidos todos los
dogmas de la Cristologia, de la justificacién y de los sacramentos. Esto lo vio clarisimamente el
gran Papa San Pio X, quien, en Ad diem illud, el 2 de febrero de 1904, ensefié: "éDe ddénde
parten los enemigos de la religion para sembrar tantos y tan graves errores, con lo que la fe de
un tan gran nimero se encuentra sacudida? Comienza por negar la caida primitiva del hombre
y de su descendencia... El edificio de la fe queda destruido totalmente...".

El asunto no puede ser mas claro. Si Adan no pecd con un pecado que se transmite a la
humanidad por via de generacidn, los actuales males de la humanidad no provienen de un
primer pecado. El hombre de hoy no estd corrompido y maleado. No hay una caida. Tanto
Adan como los hombres, sus descendientes, salen asi, como vienen hoy, de la mano de Dios.
Luego no necesitan ser redimidos y salvados. Cristo es un asunto de lujo para una humanidad
que no lo necesita para cumplir su fin y vocacion.

Cristo podra traerle al hombre un bien de supererogacion, pero no necesario e ineludible.
Ademas, seria falso lo de San Pablo de que "como por un hombre entrd, el pecado en el
mundo, y por el pecado la muerte... Pues si por la transgresién de uno solo mueren muchos,
mucho mds por la gracia de un solo hombre, Jesucristo... reinardn en la vida"%°. Al caer la

940 Rom., 5, 12-21.



necesidad de Jesucristo, deja de tener razon la persona de Cristo, Dios y hombre. Deja de tener
razon de ser la justificacion y el Bautismo y la Eucaristia.

Con Cristo cae igualmente la maternidad divina de la Virgen Maria con todos los otros sublimes
privilegios de que esta dotada.

Al no haber caida en el pecado original tampoco hay pérdida de los dones sobrenaturales y de
gracia, ni de los preternaturales de integridad y de inmortalidad. La antigua herejia de Pelagio,
contra la que tan intrépidamente luché San Agustin vuelve a prevalecer en el mundo cristiano
y a desbaratar todo el edificio espléndido de la fe cristiana.

La teologia, al perder junto con verdad tan trascendental la cohesion y coherencia de todas sus
otras verdades, queda automaticamente desorganizada y pidiendo otro principio de cohesién.
Afiddase a ello la falta de un magisterio infalible que asegure el valor de la Revelacion y el
proceso de secularizacion en curso por el que tiende el mundo secular y profano a absorber lo
sacro, lo sobrenatural y lo trascendente en la inmanencia del mundo, y se comprendera
facilmente cémo la unica dimension de lo mundano acabara por imponer las virtualidades
plenas de un amplio y total gnosticismo. Porque si es cuestionado Cristo, icémo queda
asegurado el orden sobrenatural de la gracia, y con éste la Iglesia? Y si la Iglesia pierde su razén
de ser, icdmo se evita que los poderes del mundo no dominen totalmente al hombre y le
impongan su ley? Y si el hombre es absorbido por la inmanencia del mundo, écémo puede ser
salvado por un principio extramundano?

Pero es posible mostrar de manera mas detallada cémo dentro de la Iglesia misma se estan
debilitando verdades claves de la doctrina catdlica que llevan légicamente hacia el gnosticismo
total.

Y primeramente el concepto de Dios, que es bdsico en la doctrina catélica. Este concepto se
esta esfumando por la accién convergente de diversos factores. Y primeramente por el
debilitamiento de las vias racionales para llegar a El. Al cuestionar el camino de acceso a Dios,
se cuestiona su existencia y se cuestiona, con mayor razén, su naturaleza. Se cae, en
consecuencia, en una nocién vaga e indeterminada de "lo divino", que ofrece base para que de
alli prenda el dios indeterminado de la Cdbala y de los sistemas gndsticos. El debilitamiento de
la razén y el racionalismo criticista de la Biblia que ha entrado en el campo catélico ayudan
grandemente a crear esta confusidn en la misma nocién de Dios.

En segundo lugar, hay una verdadera valoracién del ateismo entre los tedlogos catdlicos. Esta
valoraciéon estd determinada por la sobreestimacién que se hace de la cultura y del
pensamiento modernos. Es evidente que el ateismo crece con la cultura moderna, como
repetidas veces hemos sostenido en el presente libro. Ello debia llevar a los tedlogos a una
censura en bloque de la cultura moderna como intrinsecamente perversa y al examen mas
prolijo de esta cultura, como causa de ateismo. Pero, lejos de esto, los tedlogos, en una
admiracion idolatrica de la cultura moderna, estan llevados, por una légica intrinseca, a valorar
el atefsmo que estd conectado con esa cultura®?. De aqui la tendencia de los tedlogos que
hemos sefalado anteriormente a justificar la secularizacién y la ateizacidon de la antigua
sociedad cristiana y a buscar la supervivencia del cristianismo en la sociedad secularizada.

En tercer lugar, conduce a una nocion gnéstica de Dios la tendencia de los tedlogos modernos
a rechazar la trascendencia de Dios y a inmanentizarlo en la conciencia del hombre. El autor

941 Es tipo de esta actitud la de Jules Girardi en L' Athéisme dans la vie et la culture contemporaines, Desclée, Paris,
1967, pags, 20y 24.



mas caracterizado de esta tendencia es, como se sabe, Paul Tillich, pero ella ha adquirido gran
difusién por los escritos de John Robinson en Honest do God y por toda la abundante literatura
de la muerte de Dios.

En cuarto lugar, lleva también a una imposicion del gnosticismo la transformacion de la
teologia en antropologia. Es cierto que esta tendencia estd muy lejos de alcanzar el exceso con
que fue expresada en La Esencia del Cristianismo de Ludwig Feuerbach®?. Pero el hecho de
hablar de "superar el dilema Dios o el hombre y la oposicidn entre «vertical» y «horizontal»,
entre «desde fuera» y «desde dentro», ya es harto significativa®?. Como si el acentuar la parte
de Dios fuera en detrimento de la del hombre y la afirmacién de la verticalidad se hiciera a
costa del didlogo horizontal y la palabra que viene «de fuera» restara algo a la acogida que
debe venir «de dentro»". Ya de esto algo vimos al referirnos a la polémica entre Cardonnel y
Congar a propodsito de "horizontalismo". En la oracién del Padre Nuestro, Jesucristo no tuvo
reparos en afirmar claramente la verticalidad, Padre Nuestro, que estds en los cielos, y que el
reino no sale desde dentro del hombre sino que viene desde fuera, venga a nos el tu reino; y
gue lo esencial y primero es que se cumpla la voluntad del Padre, hdgase tu voluntad como en
el cielo asi en la tierra®*.

Al rebajar de una manera u otra la trascendencia inefable del Padre, se tiende asimismo a
hacer olvidar el caracter divino de la persona del Hijo hecho hombre y a destacar casi
exclusivamente su cardcter humano. Lo hemos visto detenidamente en el capitulo anterior. El
mismo método que se emplea en la Cristologia, puramente funcional, tiende a hacer olvidar la
preexistencia divina de la segunda hipdstasis, a pesar de que esta claramente afirmada en el
prologo del Evangelio de San Juan. Esta tendencia es tanto mas peligrosa cuanto va
acompafiada por un menoscabo manifiesto de la adoracion de la persona del Verbo hecho
carne en la Sagrada Eucaristia, ya que este misterio es oscurecido de mil diversas maneras: ya
negando la transustanciacién, o sea el caracter radical que sélo da cuenta plena de la
presencia real de la persona de Cristo bajo las especies del pan y del vino; ya afirmando la
transfiguracion o transignificacién, como si se tratara de una presencia puramente funcional o
dindmica en contraposicion a ontoldgica; ya dejando de tributar a la Eucaristia, presencia real,
el homenaje central y permanente de todo el culto liturgico que se desplaza desde alli hacia la
comunidad de los fieles.

Al rebajar el misterio teandrico de la persona de Cristo y su actualizacién eucaristica en la
Iglesia, se menoscaban igualmente los privilegios de la Virgen Madre, cuyo papel en la Obra de
Redencidn se reduce a un plano vulgar y sin trascendencia.

A pesar de que en Vaticano |l se afirmé fuertemente la institucionalidad de la Iglesia, que se
hizo girar en torno del primado jurisdiccional del Soberano Pontifice, en los medios
progresistas se cuestiona esta autoridad, sobre todo en lo que se refiere al magisterio
ordinario y a la necesidad del consentimiento universal para su validez; como si la autoridad no
viniera de arriba, de Jesucristo, sino de abajo, de la sociedad de los hombres. Este punto lo
estudiamos especialmente en las afirmaciones del tedlogo suizo Hans Kiing, representativo en
la presente materia.

Estos errores de los tedlogos no quedan en el alto nivel de la teologia. Descienden al pueblo
cristiano, que se va impregnando de una nueva mentalidad religiosa. En Francia se ha
impuesto por voluntad del Episcopado un Catecismo obligatorio para niflos de nueve a once
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afos en el que no se dice que Jesus es verdadero Dios y verdadero hombre. No se dice que la
Santisima Virgen es Madre de Dios. No se habla del pecado original. Tampoco se habla de los
Sacramentos de la Confirmacién, Extremauncion, Orden y Matrimonio. Se omiten numerosos
textos concernientes al sacrificio y al sacerdocio. No se habla de los mandamientos de Dios.

El gnosticismo del Catecismo Holandés

Pero mucho mds grave es el caso del Catecismo Holandés®#. Este Catecismo pretende ser una
teologia para laicos. Alli partiendo del Misterio de la existencia humana, se explica la historia
religiosa de la humanidad como un camino de los pueblos hacia Cristo, sobre todo en el
camino de Israel. La humanidad llega a Cristo, el Hijo del Hombre. Y el camino de Cristo en la
Iglesia fundada por El, queda abierto en la doctrina, en la liturgia y en los sacramentos. Es el
Camino hacia el fin que nos lleva finalmente a Dios.

Pero este catecismo es ya tipicamente gndstico. En efecto; todo el hecho cristiano se
desenvuelve en un trasfondo cabalistico. Sabido es que la teologia catdlica, aunque es un
hecho sobrenatural que conocemos por la Revelacidn, tiene como trasfondo lo que Santo
Tomas llama preambula fidei, es decir, verdades de pura razén que se presuponen y son los
fundamentos negativos sobre los que descansa la fe. Ningun valor, en efecto, tiene la palabra
de Dios que nos revela sus planes sobre el hombre si no nos consta que Dios existe y que Dios
ha hablado al hombre. Por ello, previo a la teologia sobrenatural se hace indispensable fundar
la teologia natural. Y para fundar la teologia natural, por la cual la razén llega a Dios, se hace
necesaria la metafisica que nos ensefia este camino racional a Dios. De esto, ni palabra en el
Catecismo Holandés. En cambio, se presuponen como verdades aceptadas las del
evolucionismo, y de un evolucionismo no solamente antropoldgico dando como un hecho
probado la ascendencia del homo sapiens, a través del hombre de Neanderthal y de los
Australopitecos, sino de un evolucionismo extendido a todo el mundo®*. Leemos alli: "Las
ciencias nos dicen que la historia del hombre ha sido precedida por una ascendencia mucho
mas larga, la venida de la vida. Su origen nos lleva hacia atrds, a edades de incalculable
antigliedad, cuando en un globo enfriado de piedra, aire y agua, aparecio el carbono que
forma las células de la materia viva. Y por muy antigua que sea esta materia, resulta joven
comparada con la inanimada, cuyos origenes se pierden en las galaxias en expansién...". Y se
pregunta el catecismo: "éDe donde viene la materia? ¢ No viene de cualquier parte?".

"¢ Qué significa que todo esto exista y crezca? En el crecimiento de la vida el azar y la seleccién
juegan un gran rol. Pero, iquién explica esto? ¢Es un accidente que las cosas se esfuercen por
progresar por nuevas y admirables fases -existencia, vida, sentimiento, pensamiento? ¢Qué es
este progreso? {Podemos ver en él alguna significacion?".

"Hemos de creer que la historia humana, pasado, presente y futuro, toda la evolucién del
universo, con sus penas y ansiedades, con su amor, sus goces, y con su fin final, ies una broma
sin significacidon? ¢Es una trayectoria sin objetivo, viniendo de no se sabe dénde, yendo a no se

945 A new Catechism, Catholic Faith for Adults, Born and Oates (Herder and Herder), Nueva York, 1967.
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sabe dénde, como un universo que se contrae y se expande indefinidamente? Nadie hay en el
mundo que nos pueda responder"94,

"El misterio de la existencia se resuelve definitivamente en «La Palabra de Dios». La palabra
que ha venido al mundo desde que en Jesus de Nazareth el Infinito se ha revelado a si
mismo...".

"JesUs es la respuesta mas maravillosa que el hombre ha podido sofiar. El Hijo de Dios se ha
sumergido en nuestra miseria... Por medio de la cruz Dios ha abierto su corazén para revelar el
mas profundo misterio -Dios hecho una cosa con la victima" 98,

Pero en la exposicion del Catecismo Holandés no se exponen ni resuelven los grandes
interrogantes del hombre: ¢de dénde sale el universo y el hombre? ¢Por qué existe Dios? Dios
aparece al fin, como coronando el proceso de la evolucién del Universo. ¢ Cémo nos consta que
Jesucristo es Dios? Pero la evolucidn parece resolver el enigma del origen, del plan y del
destino del Universo. De modo que, al oscurecer la idea de Dios, que aparece como un Deux ex
machina para satisfacer las aspiraciones infinitas del hombre y al dar a la evolucion como causa
explicativa del origen y del orden del universo, se cae en la Cabala, que explica el mundo
partiendo de un Dios indeterminado que se va explicando y revelando en el mismo despliegue
de la creacién. El universo no aparece como saliendo de la mente y de la voluntad de Dios,
como un efecto sale de la causa inteligente que primeramente lo ha ideado y que luego con su
voluntad le comunica la existencia, sino que el universo brota por evolucién en un progreso
continuo.

El parecido de la concepcién del mundo del Catecismo Holandés con la de la Cabala y la de los
sistemas gnadsticos se va a acrecentar si nos preguntamos por el origen del mal. En ningin
momento el pecado aparece como un acto deliberado de la creatura racional. Aparece el
"pecado del mundo"?* como un pecado anénimo que se diluye en la totalidad de los pecados
e imperfecciones del universo. Un pecado que, en cierto modo, fue inevitable, cometido con
cierta libertad®®. Leemos alli: "Cada pecado cometido no es inevitable, pero el mal que toma
sitio es quizds inevitable en la practica"®*!. Ademds, el pecado no es un acto plenamente
responsable sino que "es una imperfeccidon no inculpable". Ya que "en un mundo de evolucién
ascendente no es otra cosa que el negarse a crecer en la direccién que la conciencia revela"®>?,
No aparece la transgresién a la ley, y a la ley grabada en el corazéon humano por el autor del
universo. ¢Como ha de aparecer esta transgresién si no aparece el Senor y Creador del
Universo mismo?

Pero en realidad, el Catecismo Holandés altera la misma idea de Dios metiendo en ella el dolor
y lo tragico. Giovanni Baget Bozzo lo ha advertido en nota critica aparecida en Renovatio®>3. Alli
observa que "la estructura de la existencia humana es vista como problemadtica y que su
solucion es Dios en cuanto crucificado. A través de la cruz, Dios ha abierto su corazén para
revelar su mds profundo misterio. Dios aparece como una cosa con la victima". "La
ascendencia, dice Baget Bozzo, de estas proposiciones hay que buscarla en la teologia
protestante contemporanea. Pero atribuir a Dios lo que en si pertenece a la humanidad de
Cristo y entender como una légica ordinaria la de la communicatio idiomatum conduce a
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prospectivas inquietantes de tipo gnéstico”, como si la crucifixion fuese el mas profundo
misterio de Dios en cuanto tal.

Pero hay mas. La gnosis aflora en el Catecismo Holandés en cuanto el mal aparece como una
potencia auténoma frente a Dios. Dice, en efecto: "Cuando nosotros afirmamos de cada cosa
en si misma o de cada acontecimiento tomado aisladamente que en cada caso viene
enteramente de Dios, afirmamos més de lo que conocemos como materia de fe..."%* Y mas
adelante dice: "De la revelacion de Dios sabemos como materia de fe que cualquier cosa viene
de El. Pero esto no significa que estemos justificados para adscribir cada acontecimiento
particular enteramente a El. Los hombres y las cosas poseen también una cierta eficacia real
por si mismas, siguen su camino en un cierto sentido. Y éste puede ser desfavorable, un
camino por si mismo contrario al todo... De aqui nosotros no podemos afirmar sin mas ni mas
gue una mala coyuntura, que una catastrofe o un crimen viene de Dios. El dolor y el mal como
tal son contrarios al todo, contrarios al plan de Dios. Ellos estan en contacto con lo que no es
Dios"%>°. Al no aclarar que la causa del mal es una causa puramente deficiente, ya que el mal
como tal no implica ninguna realidad®®, el Catecismo Holandés oscila entre la autonomia del
mal, lo cual llevaria a un dualismo metafisico, o a la afirmacién de que no todo esta gobernado
por la Providencia divina®’.

En todo el problema delicadisimo del mal y del pecado se advierte en el Catecismo Holandés
una grave deficiencia al confundir el mal de culpa y el mal de pena y al no reconocer de un
modo explicito que el mal viene de un acto deliberado y pleno de la creatura racional. Este
reconocimiento, a su vez, debia faltar al servir el evolucionismo de trasfondo de todo el
desarrollo del universo. En efecto; si la criatura racional, en este caso el hombre, es producto
de las fuerzas ciegas del universo que siguen un proceso ascendente, éen qué momento han
pecado? ¢{Pueden pecar en algin momento, o0 mas bien se dejan arrastrar por sus impulsos
incontenibles? En el caso de la concepcidon de San Agustin y de Santo Tomas, la criatura
racional sale con la plenitud de sus facultades de la mano de Dios y peca con lucidez y porque
quiere. El pecado no estd mezclado en el mundo como un acto imperfecto de desarrollo, como
quiere el Catecismo Holandés, que asigna "dos raices de la miseria... la evolucion del mundo y
el pecado"%8. El pecado entra como un acto desordenado de la creatura que, a sabiendas y
gueriendo, viola el orden divino de la creacidn. Esta violacidn, lucida y responsable, no puede
aparecer en una concepcion del mundo en que la evolucidn rige todo el proceso del universo.

Por esto, el Catecismo Holandés defiende un evolucionismo timido que no llega a desarrollar
las virtualidades que le expresan plenamente. El Catecismo Holandés esta exigiendo una
concepcion del universo plenamente evolucionista, a lo Teilhard de Chardin. Concepcidn
evolucionista que toma derecho de ciudadania en la teologia catélica®® y que, sin embargo,
debe ser elucidado mas prolijamente. Porque puede haber una concepcién evolutiva del
universo que sea compatible con la verdad catdlica siempre que obedezca a un plan divino
totalmente regulado por la divina voluntad. Pero un evolucionismo casi automatico en el que
la progresion de los seres se verifica por la fuerza misma de la evolucion, como si ésta fuera
una evolucion creadora, no es de ningin modo compatible ni con la sabiduria y libertad
creadora de Dios ni con el acto libre de la creatura racional.
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El gnosticismo de Karl Rahner

Para referirnos al gnosticismo de Karl Rahner vamos a echar mano de un notable trabajo
elaborado por el dominico Guérard des Lauriers y aparecido en "La Pensée Catholique"°.

El articulo que comentamos es de una sobriedad ejemplar. Su "objeto" son "Los Escritos de
Teologia" del mismo Rahner, publicados originalmente en aleman y traducidos al francés y al
castellano®?. Cada afirmacion de G. d. L. responde a una cita de R. Su intencidon es descubrir
los principios de la inspiracion teoldgica del P. R. y demostrar cdmo toda su doctrina, es decir,
su interpretacion de la doctrina cristiana, procede sistemdaticamente de esos principios. Parece
haber dado con la clave, con la vertebracién interna del pensamiento rahneriano, de lo que el
jesuita aleman llama su "hermenéutica trascendental” (su método teoldgico, podriamos decir).
Para G. d. L. ese principio de inspiracién es una tesis del orden de la teoria del conocimiento,
tesis que determina la antropologia de R. y a través de ella, con légica rigurosa, la teologia
fijada en sus escritos. Encuentra tal principio en la conclusién de "El Espiritu en el Mundo" %2
"Para Santo Tomas, abstractio y conversio son lo mismo: el Hombre". R. identifica (y atribuye
incorrectamente esa identificacion al Doctor Angélico) el proceso de formacion o profericion
del verbo mental (el término del acto de inteleccién), que pone al espiritu en posesion de la
realidad, de la esencia, del "logos" u ordenacién intima del ser, con el "retorno al fantasma" o
imagen sensible, es decir, con el proceso por el cual se adquiere conciencia de la configuracion
del acto intelectual en cuanto que tal acto procede de un término sensible y singular. Es decir,
identifica la obietividad, la estructura del ser que puede ser concebida y proferida en una
definicion, con la subjetividad, la contemplacion de la organizacién interna del acto
cognoscitivo, de su origen y del lazo que lo enraiza en lo sensible y singular.

"La realidad sélo es captada como inmanente al Hombre: he alli todo el rahnerismo", sentencia
G. d. L. El Hombre se convierte asi en la medida de todas las cosas, de toda relacién entre lo
creado y Dios. El hombre rahneriano esta abierto al infinito, pero en virtud de una "auto-
trascendencia" de orden entitativo, de naturaleza ontolédgica, que le es inmanente y
connatural®®,

Segun G. d. L., la teologia de R. es una interpretacién de toda la doctrina cristiana en funcién
de tal concepcién del hombre y de su poder inmanente de auto-trascendencia. Esa es la
norma, la "hermenéutica trascendental", aunque R. invoque a la Escritura, al Magisterio
eclesiastico y a la doctrina tradicional.

Una primera prueba de la aplicacién sistematica de ese principio del humanismo rahneriano y
de su valor como norma de interpretacién lo encuentra G. d. L. a propdsito de la doctrina de la
visién beatifica que Cristo tenia durante su vida terrena. Por un lado R. admite que no es licito
al exégeta poner en duda esa ensefianza impuesta por el Magisterio, pero ello no significa, en
su opinidn, que el exégeta "trabajando segun el método de la teologia fundamental deba o
pueda tener en cuenta esa doctrina teoldgica"®*. Entonces propone su versién: "Una
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interpretacion teolégicamente exacta de esta visién inmediata de Dios consiste en concebirla
como un comportamiento de fondo, a-tematico y radical, a-determinado y primitivo, de la
naturaleza espiritual creada de Jests"%. Segun R., la vision inmediata de Dios se identifica, en
Cristo, con "la toma de conciencia que El tiene de su contacto inmediato con Dios"°®%; una

"toma de conciencia que concierne al polo subjetivo de la conciencia de Jesus"%.

Esta tesis cristoldgica -explica G. d. L.- procede de aquella posicién tomada en materia de
teoria del conocimiento y a la vez permite comprender otra asercién rahneriana: el hombre,
en la eternidad bienaventurada, "solamente puede contemplar al Padre a través de la
Humanidad de Jesus" y ésa es una contemplacion inmediata, pues "la inmediatez de la
divinidad no se opone de ningin modo a la mediacién de Cristo en cuanto hombre"%8, EI P. R.
critica la aprehension de Dios al modo de objeto por parte del hombre, y le disgustan los
términos de la Constitucion de Benedicto Xl (Denz. 530), donde "sdlo se trata de la esencia
divina, a la cual se atribuye lo que hay de mas intimamente personal: el manifestarse"°®,

A continuacién G. d. L. examina las formulaciones que R. propone de los dogmas de la
Encarnacioén, la Redencioén, la Trinidad y la Eucaristia. Nosotros seguiremos su razonamiento y
su presentacién de los textos.

La Encarnacion

Sefiala en primer lugar G. d. L. que R. concibe las relaciones de la Persona del Verbo en la
Naturaleza divina y con la naturaleza humana como relaciones del mismo orden. Ambas
relaciones desempefiarian el mismo papel respecto de la Persona divina. "La fe -dice R.-
profesa una unidad sustancial, durable, indisoluble, hipostatica, y la desapropiacion de dos
naturalezas en virtud de la misma Persona"?’°,

El Verbo, asi como es El mismo segln la Naturaleza divina (y permaneciendo en si inmutable),
deviene verdaderamente El mismo en virtud de la naturaleza humana, en cuanto se constituye
(por la Encarnacién) diferente de siy unido a si mismo (t. I, pag. 202).

La naturaleza humana -concluye G. d. L.- condiciona al Verbo en su Ser, asi como la Naturaleza
divina es idéntica a su Ser. Y acopia una serie de textos rahnerianos para avalar esta
conclusién. Veamos.

"éQué significa (la comunicacién de idiomas) si la realidad humana verdadera atribuida al
Verbo en cuanto que El es una Persona, no lo cambia; como si esa humanidad no lo convirtiera
en aquello que sin ella El no seria?"%"%,

Hay un cambio en el Verbo. Dios, aun siendo inmutable, puede ser sujeto de un devenir ("Dios
puede devenir algo, Aquel que es inmutable en si mismo puede ser cambiado en otro"°’?). El
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Verbo se cambia en la naturaleza humana. "Es necesario decir (ya que Dios es en si inmutable)
que el Dios inmutable en si mismo puede cambiar, hacerse otro (propiamente: puede devenir
hombre); y "cambiarse a si mismo en otro" no estd en contradiccion con la inmutabilidad
divina ni es, por otra parte, reductible a un "cambio del otro"973.

Mas todavia, o dicho de otro modo, la naturaleza humana de Cristo, a semejanza de la
Naturaleza divina, es la realidad misma del Verbo. "La humanidad de Cristo -arguye R.- en su
realidad concreta (de ningin modo abstracta) sélo puede tener importancia teoldgica si ella
es, como tal y no Unicamente en cuanto formalmente unida al Verbo a posteriori, la
manifestacién de Dios en el mundo. Porque ella es la realidad del Verbo, forma una unidad con
el Verbo"9"4,

Asi, por presentar a la naturaleza humana en paridad con la Naturaleza divina en su referencia
al Verbo, R. concibe de manera contradictoria la humanidad de Cristo. Por un lado, esa
naturaleza humana es la realidad misma del Verbo. Por otro, esa humanidad de Dios,
considerada en si misma, "no puede recibir ni de hecho recibe la gracia de aproximarse y
encontrar a Dios de una manera esencialmente otra o esencialmente superior a la que, por la
gracia, estd reservada efectivamente a cada hombre"9’®. Méas aun, esbozando una especie de
kénosis invertida, R. explica: "Dios ha asumido una naturaleza humana porque ésta es en si
misma abierta y asumible; porque sélo ella (a diferencia de los seres no trascendentes, objeto
de definicién) puede existir en un total desprendimiento de si, que le permite realizar el
acabamiento de su tendencia esencial, la cual es incomprensible"°7¢.

Por fin, écudl es el significado de la Encarnacién en la interpretaciéon rahneriana? "Que Dios
suscite la auto-trascendencia del hombre y lo induzca a penetrar en su propio seno, que Dios
por otra parte obre asi en virtud de su absoluta auto-comunicacion, que las dos cosas
concurran a realizar la promesa hecha a todos los hombres y acabada en uno solo: eso es la
Unidn hipostatica"®”’.

G. d. L. entiende que segun R., Cristo es simplemente el Hombre que en un individuo alcanza la
perfeccion de la cual lleva en si una exigencia connatural: "Cristo es el caso Unico y supremo
del cumplimiento de la realidad humana en su esencia; este cumplimiento consiste en que el
hombre exista renunciando a si mismo"%’8, Se trata -siempre siguiendo la lectura de G. d. L.- de
un ascenso del hombre (y no de un descenso de Dios) insertado en un evolucionismo
generalizado®”.

La Redencion

De acuerdo con su interpretacidon del misterio de la Encarnacién, la Redencién (el don de la
gracia) es considerada por el P. R. como un resultado, para cada hombre, de una potencia de la
humanidad a la auto-comunicacion de Dios. Es obrada por Dios, pero resulta de una fuerza
inmanente al Hombre, entiende G. d. L. He aqui el texto rahneriano: "Si se admite que esta
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comunicacion original de la gracia ha sido hecha a la humanidad antes del pecado, no
solamente como una exigencia sino como una potencialidad ya firmemente establecida, dado
que en su misma fuente estaba ordenada a la Encarnacidon y por consiguiente a la irrevocable
autocomunicacion de Dios a toda la humanidad (y no en razéon de que ya habia comenzado a
actuarse en Adan)... entonces se tiene la idea exacta de la redencién cristiana..." %,

G. d. L. destaca dos observaciones de R. sobre la manifestacién histérica de tal auto-
comunicacion divina que confirman esta interpretacion de la Redencién. Primero: "El concepto
de Salvador no implica que esta auto-comunicacidon (hecha) al mundo por Dios segun su
Subjetividad espiritual haya comenzado al mismo tiempo que el Salvador mismo. No hay
ninguna necesidad de que asi sea. Y se puede en cambio concebirla como ya comenzada antes
del Salvador, como coexistente con toda la historia espiritual de la humanidad y del mundo... "
(t. V, pag. 202). Segundo: La historia encuentra en Cristo su acabamiento: "... esta Redencidon
en Cristo (se podria decir igualmente: llevada hasta Cristo) estuvo siempre operante desde el
origen de la humanidad"®&.

Recordando la "confusion original de la epistemologia rahneriana”, G. d. L. sella asi su encuesta
sobre el tema: "El Salvador no es gratuitamente el Enviado desde lo alto; es necesariamente
inmanente al desarrollo del Hombre; el objeto es identificado al Sujeto, del mismo modo que
segun R. el verbo es absorbido en el fantasma y se identifica con élI".

La Trinidad

Seguln R., la tesis que pone en luz al misterio de la Trinidad "como misterio de salvacién (en su
realidad y no solamente en cuanto doctrina), podria formularse asi: la Trinidad de la economia
de la salvacidn es la Trinidad inmanente, e inversamente" 82,

G. d. L. observa que esa identificaciéon de la Trinidad en si misma con la Trinidad en cuanto
manifestada en la historia de la salvacién, es un error que proviene del subjetivismo de R.
Sefiala tres jalones:

¢ Teniendo en cuenta que en el mundo se ha producido algo (la Encarnacidn) "que pertenece
Gnicamente al Verbo, que es la historia de una de las Personas divinas y no de las otras"%3, R.
concluye que todo lo que concierne a la "economia" (el designio salvifico de Dios realizado en
la historia) "puede ser dicho del Dios Trino en su conjunto y de cada persona en particular" 9,
G. d. L. advierte una contradiccion en la deduccidon rahneriana, pues si el Verbo es una Persona
distinta (lo cual se manifiesta en la "economia"), también el Padre y el Espiritu Santo son
Personas distintas. Y como el Verbo sélo se encarng, resulta evidente que la manifestacion de
la Trinidad en la historia de la salvacion no es siempre, sin mas, la Trinidad inmanente.

¢ R. sostiene que "no se puede distinguir adecuadamente entre la doctrina de la Trinidad y la
doctrina de la economia"®®. Pero en realidad -objeta G. d. L.-, hay afirmaciones que
conciernen a la Trinidad en si misma, distintamente, aunque de hecho esas afirmaciones se
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hallen ligadas mas o menos directamente a la historia de la salvacion. Es lo que la tradicion ha
entendido a partir de la palabra del Sefior en Juan 8, 38: "Yo digo lo que he visto junto a mi
Padre".

¢ R. pone en duda una verdad metafisica fundamental: Dios no puede tener una relacién o
referencia real a una realidad distinta de EI®®®. G. d. L. deduce que de la tesis rahneriana se
desprende necesariamente la negacion misma de esta verdad. En efecto, si se identifica la
Trinidad inmanente con la Trinidad de la "economia"”, y por consiguiente al Verbo encarnado
segun su humanidad con el Logos intimo de la Trinidad, entonces las relaciones que el Verbo
encarnado tiene segin su humanidad con algo distinto de El mismo, relaciones que
pertenecen al orden de lo creado, se convierte en relaciones de Dios a lo creado.

Si no se acepta su tesis -arguye finalmente R.- no se puede captar el misterio de Dios mas que
"de una manera verbal y nocional, por pura revelacién verbal, opuesta a una revelacion por la
accion salvifica de Dios en nosotros". G. d. L. responde: Otra vez R. ha suplantado el verbo por
el fantasma impuesto como autosuficiente; ya que la verdad es que en esta tierra "la Trinidad
inmanente que el creyente abraza en su verbo esta absolutamente por encima de cualquier
manifestacién por intima que sea de la Trinidad percibida por el creyente en su propia
interioridad".

La Eucaristia

Sobre la Presencia de Cristo en el Sacramento de la Cena del Sefior’ distingue R. dos tipos de
interpretacion. Una que llama ldgica y que consiste en analizar en si mismas las palabras "Esto
es mi Cuerpo", es la explicacion expresada en las férmulas dogmaticas. Y otra, la explicacion
Ontica, que corresponde a su "hermenéutica trascendental”, excluye tal andlisis y consiste en
relacionar con otros hechos el hecho constituido por la pronunciacién de esas palabras.

Su interpretacion, que él mismo dice expresar en tono polémico, la encuentra G. d. L. en el
siguiente texto%®: "Se quiere circunscribir la accidn de Dios a la esfera puramente divina;
entonces esa accion no esta mas presente y transformante en las cosas del mundo (la paz, la
moral, el sepulcro, etc.). De ese modo, tal accién permanece no sélo mas alla de la experiencia
del que no cree (lo cual siempre es verdadero), sino también mas alla de las realidades mismas
de la tierra; Dios queda en el cielo; donde estd el pan, no pasa nada. En esas condiciones, me
parece mas coherente decir: Cristo (el de la Eucaristia) no esta mas que en la fe, sélo en virtud
de la fe estd presente". Por otra parte, continda R., los teélogos catdlicos podrian aprender
algo de los cristianos evangélicos y de su teoria de la presencia "in usu", es decir, durante la
celebracién del Sacramento®.

En cuanto a la Presencia real después de la comunion, R. sostiene que "la Presencia real de
Cristo subsiste solamente mientras la unidad sensible del pan constituye un dato humano"°%®.
O sea que cesa inmediatamente después de la degluticidon, ya que el pan no puede ser
percibido entonces como tal por los sentidos externos®®!. G. d. L. objeta como deformacién
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subjetivista el apoyo que R. busca en la ensefianza de Santo Tomas (la Presencia cesa si una
particula es demasiado pequefia) y responde que el criterio de la Presencia real es objetivo,
como la Presencia misma (que sdlo cesa si la particula corresponde a una desintegracion de la
molécula).

Hasta aqui llega este asombroso examen. La conclusion la ha expresado G. d. L. a lo largo de su
articulo, y ya esta dicha en la detectacién de la "inspiracién" del R. teélogo. Segun el avisado
dominico sentencia, esta inspiracidn es la antigua y siempre renovada inspiracion de la gnosis:
el Hombre, que se va convirtiendo evolutivamente hacia la fuerza divina que connaturalmente
lo habita, es la medida de todas las cosas, incluso la medida del misterio de Dios. Por ello, en
toda la obra de Rahner, hay que destacar el texto en que afirma el evolucionismo generalizado,
0 sea, que por un proceso de autodinamica interna la materia se convierte en vida, la vida en
conciencia, la conciencia en espiritu y el espiritu, abierto al infinito, en Dios. Este texto dice asi:
"Ahora bien, esta discontinuidad, esta esencial diversidad entre la materia, la vida, la
conciencia, el espiritu no excluye de ningin modo la evolucién, si es verdad que existe el
devenir, si el devenir es o puede ser en sentido propio una autotrascendencia activa, si la
autotrascendencia es o puede ser igualmente y por lo menos una autotrascendencia
entitativa"®2.

El teilhardismo, una etapa plena de gnosticismo

El gnosticismo de Teilhard de Chardin ha sido ya denunciado por voces autorizadas. El sabio
tedlogo e historiador Mons. André Combes ha formulado su denuncia en un magnifico articulo,
A propos de theodicée teilhardienne, aparecido en diciembre de 1965 en "Les Etudes
Philosophiques" y reproducido en "La Pensée Catholique"%3. Alli, después de demostrar Mons.
Combes, cdmo el Cristo cosmico, que constituye la pieza clave de todo el sistema teilhardiano,
hay que entenderlo en toda la fuerza de su palabra como de un verdadero pancristismo, como
una conjugacioén organica y total del universo evolutivo en un solo ser y sustancia con Cristo,
de suerte que Cristo habria asumido una tercera naturaleza, no humana ni divina, sino
cbésmica, pasa a sefialar influencias que habrian producido en Teilhard este gnosticismo.

Mons. Combes encuentra la influencia de Edouard Schuré, con su famoso libro Los Grandes
Iniciados, que Teilhard habia leido en noviembre de 1918 y que lo habria "sumergido en
entusiasmo"®®*. Schuré, dice Teilhard, lo ha hecho reflexionar. Sin duda, lo ha encontrado
"fantasioso", "artificial", "insuficiente", pero, por sus defectos mismos, este maestro lo ha
incitado a defender, a liberar 'las mas bellas iniciaciones" de este "aire infantil", de esta "nota
de iluminismo", para cultivar "el verdadero esoterismo, la verdadera gnosis"®%.

Ademas, hay que recordar que la expresién Cristo Césmico, asociada a especulaciones sobre
“la evolucién planetaria y el origen del hombre" se lee bajo la pluma del mismo Edouard
Schuré, y esto desde 1912. "La cuestidn es saber, escribe Mons. André Combes, si Teilhard no
se ha contentado con «Los Grandes Iniciados», sino que ha leido también "La Evolucidn
Divina".
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Ningun texto leido por mi lo prueba. La analogia, por otra parte, puede ser superficial y muy
limitada. Con todo, no se puede evitar preguntarse si Schuré no habria sélo estimulado a
Teilhard a desarrollar una gnosis menos infantil o fantasiosa que la suya, pero que habria
ofrecido a su especulacidn original el tema y la expresion misma del Cristo Césmico.

Termina Mons. André Combes advirtiendo que el propédsito de Teilhard de Chardin ha sido el
de elaborar, en virtud del "sentido cdsmico" mas bien que de largas observaciones o de
exigencias racionales, menos una teologia que una cosmogonia cristificada que le procura una
"vision" global del universo. En el fondo, Teilhard estd mucho mds emparentado con los
"sabios" que proceden por "videncia superior" y para los cuales "la ciencia contemporanea
esta al borde de lo Invisible y con frecuencia nada en pleno ocultismo sin saberlo" que con sus
colegas sabiamente entregados a la busqueda cientifica y que estiman que las disciplinas
técnicas estdn hechas no para ser arbitrariamente trascendidas sino escrupulosamente
respetadas”.

Louis Salleron publicé en "Itinéraires"9%® un articulo con el titulo E/ gnosticismo de Teilhard de
Chardin. Alli hace observar que, de acuerdo al pequefio libro de H. Cornely y A. Léonard, La
gnosis eterna, se encuentra en todos los gnésticos lo que es tipico de Teilhard, la voluntad de
una vision integral del mundo. Teilhard quiere construir un sistema riguroso en el que se
conjuguen totalmente todas las ciencias, agrupadas en la nocién de Evolucién, con toda la fe,
agrupada en su nocién de Cristo, de cuya conjugacién saldria el Cristo Cdsmico. Y Salleron
sefiala cdmo Serge Hutin en su libro Les Gnostiques manifiesta "que aun es curioso comprobar
como un pensador como el P. Teilhard de Chardin, partiendo de la biologia y de la
antropologia, ha acabado por alcanzar grandiosas perspectivas gndsticas (en el sentido amplio
y catolico del término)". Cita luego Salleron largos parrafos de Edouard Schuré donde muestra
que "la cosmogonia de Schuré, extrafia a las ciencias exactas, es diferente de la de Teilhard;
pero la preocupacién es la misma y la orientacién profunda igual.

Un estudio sobre "El gnosticismo de Teilhard" ha publicado la revista "Aujourd'hui Quebec", de
J. M. Jourdain. Alli se advierte que en el sistema teilhardiano, "de entrada, nada de Creador,
sino el caos, el gran todo, la materia indeterminada, receptaculo infinito de los posibles.
Interdiccidn de razonar, de buscar las razones del Ser, la causa de los seres. Y el gran todo
informe se determina progresivamente, por si mismo, por empuje interno, virtud intrinseca;
los seres formales proceden espontaneamente, cada vez mas perfeccionados". "Lo mds emana
de lo «menos», gracias a la mutacion. Y el escalonamiento de las mutaciones constituye la
evolucidn -evolucién que se hace funcionar como se puede".

Y afiade Jourdain: "He aqui el credo esencial de la contrarreligion. He aqui el fondo comun de
la Cabala, del esoterismo, de la «metafisica» de René Guénon, de la gnosis, de Ia
francmasoneria, de la teosofia, del panteismo. Se dice: el mundo tiene unidad, de otra suerte
seria ininteligible; esta unidad excluye todas las dicotomias -por ejemplo, materia y espiritu,
materia y vida, naturaleza y gracia- y no admite ninguna intervencion intrinseca. Nada mas que
la nueva inmanencia, y el progreso por grados. Asi, el mundo sube irreversiblemente, se
diviniza -la evolucion se hace Dios".

"Y la moral sigue la cosmogénesis. Quien se ama con todo su yo soberbio y gozador, ama al
mundo y quien ama al mundo con su mas ardiente concupiscencia entra en el movimiento
evolutivo, y empuja alli con su entera energia, se esfuerza, con tanto fervor cuanto el mundo
estd a punto de llegar a su plenitud efectuando su mutacidn definitiva".

996 N2 109, enero 1967.



Unos estudios de gran seriedad sobre el gnosticismo de Teilhar de Chardin fueron publicados
en la revista "Catolicismo", de Brasil. Uno, de Alberto Luiz du Plessis con el titulo Influencias
gnésticas no pensamiento do Padre Teilhard de Chardin®’, y el otro, Da paleontologia &
metafisica, historia de una extrapolacao, de Giocondo Mario Vita®%.

El gnosticismo de Teilhard de Chardin se hace evidente por muchas razones que iremos
puntualizando, las que concuerdan con los veintiin puntos en que hemos caracterizado a la
Cabala y los sistemas gnodsticos. Prescindiremos de muchas notas y referencias que el lector
podra consultar en mi libro "Teilhard de Chardin o la religién de la evolucién"%.

12 Una vision cientifico-religiosa de la totalidad. En primer lugar, Teilhard de Chardin, sin
acudir a un Dios personal que entre los muchos mundos posibles habria escogido y creado
libremente al mundo presente, excogita una visidn total, cientificoreligiosa, de la totalidad del
ser. Ciencia y religion, fenomenologia y cristianismo, evolucion y Cristo, se conjugan en un
sistema cerrado que, en cierto modo, se forma automaticamente, pasando de la cosmogénesis
a la biogénesis, de ésta a la noogénesis y finalmente a la Cristogénesis y a la misma Teogénesis.
Todo queda integrado en el Pleroma, en el Cristo césmico, todas las corrientes de la vida, las
profanas y las religiosas, el bien y el mal, todo marcha hacia la convergencia total donde queda
unificado.

22 No hay un Dios que crea el Universo de la nada. Teilhard de Chardin es categérico. Ya desde
1917, en L'Union Creatrice, rechaza la creacion ex nihilo y la idea de un Creador por causa
eficiente!®, Con ello, la creacidon del Universo no tiene por tanto una causa extrinseca, sino
que es el resultado de un proceso inmanente, intrinseco, de interna evolucion. Dios, o el Punto
Omega, actua desde el principio, pero no como causa que da el ser, sino como principio de
orientacién y de convergencia. Asi como Teilhar emplea mucha fuerza para rechazar la
creacion ex nihilo por causa eficiente, emplea mucha mas para colocar un "Centro unificador
de las mdnadas (...) real y trascendente". "Energia extracdsmica en su origen (aunque
inmanente en término) animando ad extra los elementos materiales, y soldandolos entre ellos
por el aflujo de una potencia extrafia a ellos" 1%,

De aqui que Philippe de la Trinité, O. C. D., al exponer los postulados del sistema teilhardiano,
coloque primero el de la evolucidn, pero a continuacidon, como segundo, el primado del
Espiritu, es decir, de Dios. Teilhard no es ateo o panteista o, explicitamente, no nos presenta
como Hegel o la Cdbala un "Dios que se hace", en devenir; aunque si el "Dios teilhardiano" se
enriquece con la creacidn y estd necesitado de ella.

32 En el sistema teilhardiano, la evolucidn crea el universo. Si el universo no sale de Dios, de la
nada, por causa eficiente, debe ser producido por la misma evolucion. Esto ha sido sefialado
por una de las admiradoras de Teilhard, Madeleine Barthelemy-Madaule%%: "La evolucién fue
primeramente descubierta por Teilhard en su amplitud total, y bajo la forma de una emocién
creadora, donde la religidn, la metafisica, lo cientifico, estaban en estado de fusién ardiente.
Pero, una vez brotada, la intuicion desarrolla su fecundidad sobre todos los planos. Busca su
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expansion mdaxima y no acaba sino cuando ha estructurado una vision sintética". "... La
evolucidn es, en pleno sentido del contenido, toda la vision teilhardiana"'%. Y mds adelante:
"Un solo movimiento de fondo anima la materia, la vida, el pensamiento. Este movimiento
tiene la forma de una convergencia. A partir de esta teoria de la evolucién vista como accién
del uno en el corazén de lo multiple, y transfiguracién de la materia en espiritu, se aclara toda
la perspectiva teilhardiana cdsmica y religiosa. Estarnos en el corazdn de la sintesis" %%,

42 En la Cabala y los sistemas gnodsticos conocidos se parte de un absoluto divino
indeterminado, el cual, al llegar cierto tiempo, se dividiria y emprenderia el proceso evolutivo
del universo. En Teilhard no pasa propiamente eso. "En el origen, dice, habia en los dos polos
del ser, Dios y la Multitud. Y Dios, sin embargo, estaba solo, ya que la multitud soberanamente
disociada, no existia. De toda eternidad, Dios veia bajo sus pies, la sombra desparramada de su
unidad, y esta sombra, siendo una aptitud absoluta para dar algo, no era otro Dios, porque ella
misma no era, ni habia sido jamas, ni nunca habria podido ser, ya que su esencia era estar
infinitamente dividida en si, es decir, inclinarse sobre la Nada. Infinitamente vasto e
infinitamente rarificado, lo Multiple, hecho nada en su esencia, dormia en las antipodas del ser
Uno y concentrado..."10%,

Con Teilhard por tanto no acaece como en el Brahmanismo, en el que Brahman, lo absoluto
neutro, tiene un deseo% y se produce la division del ser; o como en la Cabala, donde el Ein-
Sof, o su primera determinacion, Kether, se divide en Binah, la inteligencia; sino que desde el
primer momento se encuentran Dios y su antipoda y sombra, lo mdltiple puro, la Multitud, la
nada fisica, la cual, bajo la atraccién divina, sin que medie causa eficiente, comienza a
condensarse, concentrarse, organizarse y unificarse"'°’. Aqui radica el punto de partida
fundamental de todo el sistema teilhardiano.

52 Claude Tresmontant denuncia aqui el gnosticismo de Teilhard. Claude Tresmontant comenta
asi estas paginas teilhardianas: "La idea de una «lucha» entre lo Uno y lo Multiple recuerda
estas cosmogonias babildnicas en que vemos al demiurgo entrar en lucha con el Caos...

"Estamos en plena mitologia metafisica; Teilhard estd en buena compainia, por otra parte, ya
gue se sitUa al lado de Anaxagoras y Aristoteles.

"Para evitar el Caribdis de un Universo creado de una manera contingente y arbitraria, Teilhard
cae en la Scilla de una mitologia bien conocida: Dios se complementa al crear el mundo, Dios
emprende una lucha con lo Multiple (el Caos antiguo) para encontrarse a si mismo en el
término de esta obra, mas rica y pacificada: vieja idea gndstica que se encuentra en Boehme,
en Hegel, en Schelling..."10%,

62 El concepto de union creadora, con el cual la evolucion de Teilhard produce el universo,
elimina la creacion ex nihilo y lo une con Dios. La afirmacion de una nada creable no es para
Teilhard una vana sutileza, un exceso de diletantismo refinado. Aqui estd en cuestion la teoria
misma de la Unidn creadora que se opone por definicién a la eficiencia ex nihilo, ya que "crear"
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es unir y no, formalmente, producir'®. Teilhard ha escrito una carta el 10 de febrero de
1955%1% en que aclara su pensamiento, haciendo ver que la creacién no es sélo unir sino unirse
al Creador, de suerte que el universo forma parte del ser divino. Dice alli: "Pienso
verdaderamente que, bajo la palabra «creacion», estdn confundidas dos concepciones muy
diferentes una de la otra; una (la clasica «creacion del cosmos») que ve al mundo como la obra
de un Obrero, por analogia con «causalidad eficiente»; y la otra (todavia no claramente
formulada, «creacidon de cosmogénesis ») mirando al Creador como constituyendo al universo
por y en el acto mismo de unirselo (por analogia con una «causalidad formal») porque la Unidn
crea -aun a los ojos de la fisica, para la cual el movimiento engendra la masa".

72 El universo, con sus inmensas riquezas minerales, vegetales, animales, humanas y aun
cristicas, saldria, por la ley de recurrencia, de una primera materia inicial. Teilhard insiste en
varios pasajes de sus obras en la existencia de una "estofa del universo", Weltstoff, que
contendria todas las formas superiores, que irian apareciendo luego como las diversas
especies de minerales, vegetales, animales, humanas y aun cristicas. El mundo cristico, y el
noosférico, el biosférico y el cosmosférico estarian contenidos, por la ley de la recurrencia®!
en la estofa del universo, y de alli saldrian, siguiendo la ley de complejidad-conciencia. Y asi
escribe Teilhard: "... lo humano nace, no de un accidente, sino del juego prolongado de las
fuerzas de cosmogénesis, sus raices deben poder tedricamente (y de hecho pueden para un
ojo alertado) reconocer y seguir con pérdida de vista en el pasado, hacia atras: no sélo en la
mutacion neuropsiquica de donde ha salido, hacia el final del Terciario, el primer animal
pensante de la tierra, sino mas lejos todavia, descendiendo hasta lo mas bajo del tronco de los
primates; y aun mas bajo todavia, en los mecanismos mismos por donde, desde hace billones
de afios, no cesa de tejerse la estofa del universo"1022,

La Weltstoff teilhardiana contendria entonces en un nucleo primitivo inicial todo el universo,
de donde éste saldria por un despliegue evolutivo hasta alcanzar los mds altos grados de la
socializacién y del Cristo Césmico. El ascenso desde la Estofa inicial hasta el Universo del Cristo
Universal se verificaria de acuerdo a una dialéctica, muy parecida a la hegeliana, en los tres
tiempos de unién de diferencias, salto cualitativo y convergencia.

82 De la estofa del universo saldria igualmente el espiritu, y el espiritu humano. Teilhard es
categorico al respecto. El Espiritu no seria como lo ha ensefiado hasta aqui la filosofia cristiana,
una realidad totalmente independiente de la materia, sino que seria un estado especial de la
materia, en un grado de condensacion también especial, alcanzado por un grado determinado
de la ley de complejidad-conciencia. "Materia y Espiritu, escribe, no dos cosas sino dos
estados, dos caras de una misma estofa césmica, segliin se las mira, o se la prolongue en el
sentido de que (como hubiese dicho Bergson) ella se hace o al contrario en el sentido de que
se deshace"'%13, "Se puede decir, finalmente, que si el psiquismo mas refinado coincide en
nuestro universo con el soporte material mas complicado, es por construccion. En virtud del
mecanismo de la Evoluciéon, en el ciclo de nuestra creacion, el uno nace de lo mudltiple, lo
simple se forma uniéndole lo complejo, el espiritu es hecho por medio de la materia"°*. Y
Teilhard asigna esta explicacion: "Entre las almas perecederas de las bestias y el espiritu

1009 phijlippe de la Trinité, O. C. D., Teilhard de Chardin, visién cosmique et christique, La Table Ronde, Paris, 1968,
pag. 59.

1010 | ettres.

1011 yer en mi libro, Importancia en la obra teilhardiana de la ley de recurrencia, pag. 124.

1012 Tejlhard de Chardin, L'Apparition de I'homme, pag. 298.

1013 Citado por Philippe de la Trinité, obra citada, pag. 117.

1014 Ecrits du temps de guerre, pag. 179.



inmortal del hombre no hay posiblemente hiato, sino paso de un grado a otro a través de un
punto critico: lo difuso se hace puntiforme, la seccién del cono se convierte en cumbre. éNo
experimentamos esta continuidad bajo una forma sensible cuando creemos reconocer en
nosotros mismos que el pensamiento es sensacion transformada?"1°%,

Esta consecuencia deriva del caracter gndstico del pensamiento teilhardiano que construye el
universo con una Unica sustancia homogénea en la cual entran la materia, la vida, la conciencia
y el espiritu; la naturaleza y la gracia; el bien y el mal y todo converge a un punto de unificacion
total, que es el Punto Omega, o el Cristo Césmico.

92 E/ sistema gndstico teilhardiano suprime el pecado propiamente dicho. Es propio de todas
las gnosis, de una u otra manera, hacer derivar el pecado y el mal moral de la divinidad misma
o del mundo cdsmico. Teilhard pondra el origen de la culpa en el proceso evolutivo, como un
subproducto inevitable del camino de unificacién®!®. El pecado no tendria como causa la
accion libre de la inteligencia que quiebra a sabiendas el orden establecido por su Creador.

1092 Otra nota, tipicamente gndstica, la constituye el cardcter fatalista y necesario en que se
desenvuelve todo el proceso evolutivo. "De ninglin modo por impotencia, dice Teilhard, sino en
virtud de la estructura de la nada, sobre la cual se inclina, Dios, para crear, no puede proceder
mas que de una sola forma: ordenar, unificar poco a poco, bajo su influencia atractiva,
utilizando a tientas el juego de los grandes nimeros, una multitud inmensa de elementos,
primero infinitamente numerosos, extremadamente simples y apenas conscientes; luego,
gradualmente mds raros, mas complejos, y finalmente, dotados de reflexién". Y a
continuacién de este parrafo explica el mal en el mundo como un subproducto o un residuo,
necesariamente inevitable, dada la naturaleza de la creacién. El camino de convergencia, a
partir de lo multiple y pasando por la cosmogénesis, biogénesis, noogénesis y Cristogénesis,
sigue una ruta obligada y necesaria hasta alcanzar la teogénesis. La creacion no es obra de
inteligencia sino de fatalidad.

112 Los grandes misterios cristianos de la Encarnacion, Redencidon y Resurreccion son asimismo
interpretados dentro de este sistema gndstico evolutivo. En mi libro Teilhard de Chardin o la
Religion de la Evolucion he demostrado abundantemente con citas tomadas de las principales
obras teilhardianas cémo los misterios cristianos no serian la respuesta de amor del Creador a
la insolencia de la creatura libre, que habia quebrantado el orden de la creacidn, sino que
estarian determinados, de un modo fatalista y necesario, por la exigencia de la evolucidn
convergente, que pediria un universo con una cabeza y no bicéfalo'®. Y por lo mismo, con el
Cristo Cdsmico por coronacién. Asi, la Creacion, la Encarnacién, y la Parusia seran tres
momentos de un mismo y Unico progreso evolutivo.

Tanto la Cdbala como los distintos sistemas gndsticos nos dan una explicaciéon del mundo y del
hombre que no la hacen derivar de un plan que, escogido entre otros muchos posibles, haya
querido Dios libremente llevar a la ejecucion. Las cosas se desenvuelven por la fuerza
intrinseca de ellas mismas, en un ritmo riguroso y fatalista, que se enriquece por el proceso
acumulativo mismo, y que ademdas enriquece a Dios. Ademds, tanto la Cdbala como los
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sistemas gndsticos, miran no tanto la perfeccion de Dios, de donde por misericordia y amor
sale el universo, para retornar a El después de un periodo de prueba, sino que miran a la
Perfeccion de Dios enriquecido y acabado con el universo que se le incorpora y que se hace
una cosa en El. En estas gnosis, la creatura se perfecciona y se libera por el propio esfuerzo y
perfecciona y libera a su Creador. Tales condiciones se cumplen rigurosamente en el
evolucionismo convergente de Teilhard de Chardin.



CONCLUSION

La conclusidn del presente libro es clara y firme. A través de toda la historia humana no hay
sino dos formas fundamentales del pensamiento y de la vida: la catélica y la gnéstica.

La tradicion catdlica profesa el conocimiento cierto en un Ser perfectisimo, que libremente y
en el tiempo ha sacado al mundo de la nada y al cual debe retornar la creatura. Antes de existir
una historia del mundo existe desde la eternidad una metahistoria, de la que aquella depende
como el efecto depende de su causa. Entre la metahistoria y la historia, entre Dios y la
creatura, existe un abismo insondable, en la misma estructura del ser, por cuanto Dios es por
esencia, y, en cambio, la creatura lo es por participacién. Dios se basta a si mismo plenamente,
mientras la creatura precisa una dependencia absoluta de su Creador. La creatura ha de
retornar a Dios, de donde ha salido, pero por una gracia, por un don que se le da
gratuitamente y que la ha de convertir en divina. La culpa de la creatura ha determinado en la
creacion una catdstrofe para cuya reparacion ha venido el Hijo de Dios, que para ello ha
tomado la naturaleza humana. Desde entonces, Jesucristo, y la humanidad sélo en torno de
Jesucristo, es el signo de salvacién para el mundo.

La fe catodlica es una raiz que determina una psicosociocultura. En el plano individual produce
los santos y en el plano social todo un modo de vida cultural que alcanzé su cumbre en la
politica de un San Luis, Rey de Francia, en el arte de un Fra Angélico y en la filosofia de un
Santo Tomas. Pero la psico-socio-cultura catdlica proviene de la fe. Si el pensamiento no esta
impregnado por la fe, no es posible una cultura catélica. Porque la cultura catélica, como la fe,
es una gracia. Y la gracia la da Dios gratuitamente, sin que la naturaleza sola pueda hacer nada
para merecerla. Y la gracia primera es la de la fe, que es raiz de todas las otras gracias y
virtudes. Por ello, no puede darse una psicosociocultura catélica sin la fe catdlica.

La Gracia supone la naturaleza y la fe el valor de la razén. La tradiciéon catdlica envuelve
verdades sobrenaturales, pero previamente y como fundamento de aquellas supone verdades
también puramente naturales. En rigor, el hombre puede acceder sin la gracia a esas verdades
naturales, pero de un modo expedito y conveniente no podrd adquirirlas sin la gracia de la
Revelacién. De aqui que el Tomismo, aun en la profesién de verdades puramente naturales,
sea una gracia. La Metafisica cristiana no hubiera llegado nunca a descubrir la transcendencia
del esse si el cristianismo no hubiera logrado descubrir que el esse es el constitutivo de la
divina Esencia.

Sin la gracia del cristianismo la razén no hubiera podido evitar la confusion y las tinieblas que
acompafian a la tradicion cabalistica y gndstica en el problema de las relaciones de naturaleza
y gracia, de mundo e Iglesia; y aun, dentro de la razéon misma, a las que existen entre los
sentidos y la inteligencia, entre las fuerzas del apetito y las del conocimiento, entre la Fisica y
la Metafisica, entre el mundo de las esencias y el de esse.

De aqui que con la caida gndstica, el hombre haya quedado profundamente afectado en la
integridad de la naturaleza y de las facultades humanas. Su inclinacidn natural al bien y a la
virtud ha quedado sensiblemente disminuida. Asi lo ensefia expresamente Santo Tomas%%°. En
la justicia original, el hombre, tal como salié de las manos de Dios, se movia virtuosamente, y
ello de un modo puramente espontaneo y natural. La concupiscencia y la ira, que son las
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pasiones fundamentales del ser humano, estaban sometidas a la razén, y la razén lo estaba a
Dios. El hombre estaba regido por las virtudes cardinales: fortaleza, templanza, justicia y
prudencial®®. Al no experimentar ninglin desorden en su vida practica, ésta no le apartaba,
sino al contrario, le empujaba a la contemplacion.

Con la caida gnéstica, el hombre se ha hecho incapaz de contemplar las verdades que estan
mas arriba de él, y se ha convertido en un homo faber inclinado y propenso a mirar sélo por
sus necesidades materiales. De aqui que los errores gndsticos entran de preferencia por la vida
psico-socio-cultural, mientras que la tradicion catdlica penetra por la fe y de ella se extiende a
toda la realidad psico-socio-cultural. Con la caida gnéstica el hombre queda preso del medio
cultural y se hace incapaz de ejercer su libertad sobre las determinaciones socioldgicas que le
aprisionan y determinan. Esto acaece con el hombre antiguo, en especial con el de las
civilizaciones orientales y con el hombre moderno, el de la técnica. El hombre antiguo
absolutiza la realidad psico-socio-cultural de las fuerzas naturales, y el hombre moderno, en
cambio la de las fuerzas técnicas. Por ello, el hombre antiguo diviniza y sacraliza la naturaleza,
mientras que el hombre moderno en el proceso de secularizacidn diviniza todo el esfuerzo
técnico. La tecnologia se convierte en tecnocracia y en tecnolatria.

El milagro greco-romano, que, al valorizar la razén y la ley natural, se independiza en cierta
manera de los errores gndsticos, se produce como una preparacion providencial al Evangelio.
La grandiosa visidn teoldgica de la Edad Media no hubiera sido posible sin el vasto trabajo de
sistematizacion emprendido por Aristételes, que llevd a su punto ultimo la idea griega de un
mundo ordenado como un coro. El cosmos suspendido por el amor a un Bien supremo, que es
Dios. El espiritu medieval se empleara en hacer aparecer como el espiritu griego, la
convergencia de todos los seres, de todos los bienes, hacia el Bien, de todos los intereses
materiales, intelectuales y espirituales, hacia la armonia total. La Cristiandad de la Edad Media
es, en este sentido, heredera directa del cosmos griego y su trasposicion en el nivel superior de
lo sobrenatural.

Pero la recaida de la edad moderna en los errores gndsticos ya no puede producirse en la
inocencia pagana. El paganismo queda vencido con el advenimiento del cristianismo. Y a el
mundo no ha de conocer mas la inocencia de la naturaleza del mundo pagano. Podra apostatar
del cristianismo y volver al paganismo, pero ha de ser a un paganismo colocado bajo otro
signo, en cierto modo sobrenatural. Después de Cristo la lucha se entabla entre dos fuerzas
tipicamente sobrenaturales: la una, un sobrenaturalismo y mesianismo carnal; la otra, un
sobrenaturalismo espiritual.

La lucha se entabla entre la Sinagoga vy la Iglesia. El paganismo vuelve, pero ya bajo el manejo
judaico. De aqui también que la recaida gndstica de la edad moderna sea una recaida en una
gnosis judaica o cabalistica.

Después del advenimiento del cristianismo, toda la dialéctica que agita al mundo cristiano se
mueve entre los polos Iglesia-Sinagoga. Cristo vence a la Sinagoga. Y la era de los martires de
los primeros siglos del cristianismo, cuando la Sinagoga azuza al mundo pagano para que
torture a los cristianos, no ha de servir sino para regar la simiente cristiana, que, vigorosa, ha
de brillar con la Iglesia de los Padres y Doctores, sobre la Sinagoga. El esplendor medieval de la
Iglesia ha de reducir la Sinagoga a la vida de los ghettos. Pero en la edad moderna la Sinagoga
se ha de vengar del exilio a que la redujo el mundo cristiano, y la Cdbala penetra dentro de la
Cristiandad hasta secularizarla y amenazarla con la secularizacién del mismo cristianismo.
Frente a este ultimo fendmeno nos encontramos actualmente. Con la tactica de la "amistad" y
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del "didlogo judea-cristiano", la Sinagoga esta obteniendo un triunfo sobre la Iglesia. Es claro
que, en manos de Dios, este triunfo puede en definitiva trocarse en un triunfo de la Iglesia.

La dialéctica Sinagoga-Iglesia se resuelve finalmente en un misterio mas central y luminoso, en
el misterio de Cristo. Cristo es el punto clave de la Historia. La Sinagoga prepara en su carne a
Cristo. La Iglesia le continda en espiritu. Pero, una en el sobrenaturalismo carnal y la otra en el
sobrenaturalismo espiritual, ambas completan en el juego dialéctico de las fuerzas del bien y
del mal el misterio completo de la redencién cristiana. Y el misterio de la Redencidn, aunque
solo tiene un fruto salvifico, no se cumple sino por la intervencién de las dos fuerzas, las malas
y las buenas.

La Historia, para ser completa, redne en su seno, en una alianza misteriosa, estas dos fuerzas
gue solo podran ser resueltas en la escatologia. Por eso, en el tiempo, los hombres y con ellos
la Historia, estan dinamizados por Dios y por Satan, por Cristo y el Anticristo, por la Iglesia y la
Sinagoga, por la Ciudad de Dios y por la Ciudad del Diablo. Todo estd mezclado en un mismo
individuo, sea santo, sea pecador. Y cada uno de los actos libres de cada hombre busca en
definitiva a Cristo o al Anticristo.

Uno de los errores mas siniestros del progresismo cristiano y de la Cabala es la tendencia a
homogeneizar las acciones de los hombres, como si el mundo del mal no tuviera, en cierto
modo, consistencia propia y no hubiera de ser separado y expulsado finalmente en la hora
escatoldgica del reino de Dios. Se quiere hacer del mal una realidad puramente residual del
Reino de Dios. Y el mal, en una malicia esclarecida y perfectamente deliberada, ocupa su lugar
en la Historia. Los angeles malos pecaron en un acto de perfecta lucidez. El hombre Adan pecd
en un acto también de perfecta lucidez. Y en todas las generaciones humanas hay hombres
que pecan sabiendo perfectamente lo que hacen y queriendo hacer el mal con perfecta
lucidez. No hay que negar el mal para que el bien resplandezca. Hay que mostrarle en su total
malicia y ruindad para que brille con mas fuerza la misericordia divina, que en definitiva ha de
triunfar sobre la malicia y la debilidad del hombre.

La Historia, con el mal y con el bien, con los hechos profanos y con las acciones sagradas, ha de
servir a Jesucristo y los elegidos. El curso y el fin de la Historia lo determina la Metahistoria. Y
en la Metahistoria el acto final de la contemplacidn de la gloria que se llama /a vida eterna. Por
esto, la historia corre hacia la etapa final que tendrd lugar después de la resurreccién de los
cuerpos y del juicio final. Alli Jesucristo, Sefior del Tiempo y de la Historia, pronunciara el
veredicto ultimo y definitivo sobre la historia de los pueblos y del hombre. Alli se vera en una
intuicién abarcadora y total de las acciones de los hombres cudl es el pensamiento definitivo
qgue Dios tiene sobre la Historia humana. Alli tendra lugar la verdadera leccién de la Teologia
de la Historia.

El progresismo, y con él todos los mesianismos y milenarismos, quiere encerrar dentro de la
historia al mismo juicio de la historia. El mundo camina hacia una Ciudad feliz, hacia una
tercera edad de felicidad y de paz. Concibase ésta a la manera del espiritu absoluto de Hegel o
del comunismo de Marx, siempre ha de ser un acontecimiento nuevo que traerd un cambio
radical en el comportamiento humano.

La teologia de la historia de San Agustin y Santo Tomas ha visto estupendamente que después
del advenimiento de Cristo a la tierra nada nuevo ha de acontecer que pueda modificar el
curso ordinario de los acontecimientos. Como ensefia el Eclesiastés???!;
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"Para todas las cosas hay sazdn, y todo lo que se quiere debajo del cielo, tiene su tiempo;
"Tiempo de nacer y tiempo de morir; tiempo de plantar, y tiempo de arrancar lo plantado;
"Tiempo de matar, y tiempo de curar; tiempo de destruir, y tiempo de edificar;

"Tiempo de llorar, y tiempo de reir; tiempo de endechar y tiempo de bailar;

"Tiempo de esparcir las piedras, y tiempo de allegar las piedras; tiempo de abrazar, y tiempo
de dejar de abrazar;

"Tiempo de agenciar, y tiempo de perder; tiempo de guardar, y tiempo de arrojar;

"Tiempo de romper, y tiempo de coser; tiempo de callar, y tiempo de hablar;

"Tiempo de amar, y tiempo de aborrecer; tiempo de guerra, y tiempo de paz".

Ya hemos entrado en la sexta edad del mundo, en la cual Cristo inicié para nosotros el camino
nuevo. Después de la ley natural y mosaica, la ley evangélica. Qué curso han de seguir los
pueblos en sus desvarios, no lo puede conocer el hombre. Porque la Revelacion sélo le da a
conocer "ea quae pertineht ad necessitatem salutis"'%?2, El hombre sélo puede vislumbrar
generalidades sobre el curso de los acontecimientos y sobre la densidad de la historia. Esta
densidad se ha de medir por un acercamiento mas o menos grande a la norma de Cristo, que
constituye el centro y el eje de la historia. La Historia se ha de acomodar a la tradicién
cabalistica o a la tradicién catdlica. No hace falta mucha sagacidad para ver que desde hace
cinco siglos el mundo se estd conformando a la tradicion cabalistica. El mundo del Anticristo se
adelanta velozmente. Todo concurre a la unificacion totalitaria del hijo de la perdicion. De aqui
también el éxito del progresismo. El cristianismo se seculariza o se ateiza.

Como se hayan de cumplir, en esta edad cabalistica, las promesas de asistencia del Divino
Espiritu a la Iglesia y cdmo se haya de verificar el portae inferi non prevalebunt, las puertas del
infierno no han de prevalecer, no cabe en la mente humana. Pero, asi como la Iglesia comenzé
siendo una semilla pequefiisimal®?, y se hizo arbol y rbol frondoso, asi puede reducirse en su
frondosidad y tener una realidad mucha mas modesta. Sabemos que el mysterium iniquitatis
ya estd obrando'%?%; pero no sabemos los limites de su poder. Sin embargo, no hay dificultad
en admitir que la Iglesia de la publicidad pueda ser ganada por el enemigo y convertirse de
Iglesia Catdlica en Iglesia gndstica. Puede haber dos Iglesias, la una la de la publicidad, Iglesia
magnificada en la propaganda, con obispos, sacerdotes y tedlogos publicitados, y aun con un
Pontifice de actitudes ambiguas; y otra, Iglesia del silencio, con un Papa fiel a Jesucristo en su
ensefianza y con algunos sacerdotes, obispos y fieles que le sean adictos, esparcidos como
"pusillus grex" por toda la tierra. Esta segunda seria la Iglesia de las promesas, y no aquella
primera, que pudiera defeccionar. Un mismo Papa presidiria ambas Iglesias, que aparente y
exteriormente no seria sino una. El Papa, con sus actitudes ambiguas, daria pie para mantener
el equivoco. Porque, por una parte, profesando una doctrina intachable seria cabeza de la
Iglesia de las Promesas. Por otra parte, produciendo hechos equivocos y aun reprobables,
apareceria como alentando la subversién y manteniendo la Iglesia gndstica de la Publicidad.

La eclesiologia no ha estudiado suficientemente la posibilidad de una hipdotesis como la que
aqui proponemos. Pero si se piensa bien, la Promesa de Asistencia de la Iglesia se reduce a una
Asistencia que impida al error introducirse en la Catedra Romana y en la misma lIglesia, y
ademas que la Iglesia no desaparezca ni sea destruida por sus enemigos°?®,

Ninguno de los aspectos de esta hipdtesis que aqui se propone queda invalidado por las
promesas consignadas en los distintos lugares del Evangelio. Al contrario, ambas hipédtesis
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cobran verosimilitud si se tienen en cuenta los pasajes escriturarios que se refieren a la
defeccidon de la fe. Esta defeccidn, que sera total, tendra que coincidir con la perseverancia de
la Iglesia hasta el fin. Dice el Sefior en el Evangelio: "Pero cuando venga el Hijo del Hombre,
iencontrara fe en la tierra?"10%,

San Pablo?” llama apostasia universal a esta defeccidon de la fe, que ha de coincidir con la
manifestacién del "hombre de la iniquidad, del hijo de la perdicion".

Y esta apostasia universal es la secularizacién o ateizacién total de la vida publica y privada en
la que esta en camino el mundo actual.

La Unica alternativa al Anticristo serd Cristo, quien lo disolverd con el aliento de su boca. Cristo
cumplird entonces el acto final de liberar a la Historia. El hombre no quedara alienado bajo el
inicuo. Pero no esta anunciado que Cristo salvard a muchedumbre. Salvara si a su Iglesia,
"pusillus grex"1%28 rebafito pequefio, a quien el Padre se ha complacido en darle el Reino.

1026 ¢ 18, 8.
1027 11 Carta a los cristianos de Tesaldnica, 2, 3.
1028 ¢ 2, 32.
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