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Este libro quiere entregar al lector un René Guénon didactico
y accesible, pero no refiido con las exigencias metodoldgicas y
criticas propias de un trabajo cientifico, para que de ese modo
puedan traslucirse con mayor claridad el origen y sobre todo, el
objetivo trascendente de una obra que es tnica por su universali-
dad en nuestro Occidente finisecular.

Su temario es el siguiente: R. Guénon y su contexto; La Tra-
dicién perenne; La metafisica de la historia; Sabiduria y orden
politico; Iniciacidén y realizacién espiritual; La luz de Oriente
(expresiones tradicionales en la India); y Dos cartas inéditas de
René Guénon.



epublibre

Francisco Garcia Bazan & Carlos
Velloso & Luis A. Vedoya & Alicia
Blaser & Olivia Cattedra

RENE GUENON O LA
TRADICION VIVIENTE

ePub r1.0
Titivillus 15.04.18



Titulo original: René Guénon o la Tradicién Viviente

Francisco Garcia Bazdn & Carlos Velloso & Luis A. Vedoya & Alicia Blaser
& Olivia Cattedra, 1985

Disefio de cubierta: Algarrobonegro

Editor digital: Titivillus
ePub base r1.2

Al ©®



Advertencia del Editor Digital

e Se han seguido las grafias de transliteracién de vocablos
empleadas por R. Guénon, a su vez mantenidas por Garcia

Bazin y colaboradores.

« Esta obra en su edicién impresa original se halla ilustrada
con 9 fotografias relacionadas con la vida de René Gué-
non, tomadas de “Les Dossiers H — René Guénon”, edi-
torial I’Age d’Homme, Lausanne, 1984. Asimismo se afia-
den las reproducciones fotograficas de 2 cartas de R. Gué-
non, transcriptas por completo en el “Apéndice” de esta

obra.

« Debido a la baja calidad de las reproducciones en la citada
impresidn, se ha optado —para esta edicién digital— por
reemplazarlas con otras de mejor calidad, idénticas o simi-
lares, manteniendo los epigrafes originales cuando ello ha
sido posible. En tanto que las reproducciones fotograficas
de las cartas se han omitido.

« La informacién académica y bibliografica del autor y de
sus colaboradores es aquella que aparece en la edicién ori-
ginal del afio 1985.



AL LECTOR

Los estudios aqui ofrecidos son el testimonio de una inquietud
de varios afios, aunque han resultado ser el fruto inmediato de un
seminario de investigacion sobre el pensamiento de René Gué-
non, llevado a cabo durante el afio lectivo de 1980 en la Escuela
de Estudios Orientales de la Universidad del Salvador, merced al
cardcter de Profesor e Investigador del ILICOO del suscripto.

El libro quiere entregar al lector un Guénon diddctico y acce-
sible, pero no refiido con las exigencias metodolégicas y criticas
propias de un trabajo cientifico, para que de ese modo puedan
traslucirse con mayor claridad el origen y sobre todo, el objetiuo
trascendente de una obra que es vinica por su universalidad en
nuestro Occidente finisecular.

En la inquietud de que hablamos al comienzo nos han acom-
pafiado sin descanso nuestros alumnos de ayer y hoy graduados y
colegas, Alicia Blaser, Olivia Cattedra, Carlos Velloso y Luis
Vedoya. A todos ellos agradecemos profundamente el intercambio
de ideas estimulante y la capacidad puesta de man@‘iesto para tra-
bajar en un equipo de investigacién, lo que ha hecho posible su
valiosa participacion en este volumen.

Francisco Garcia Bazdn
Martinez, 30 de Marzo de 1981



Foto de René Guénon en 1925.



Capitulo 1

EL HOMBRE Y SU CONTEXTO

F. Garcia Bazan

1. Los primeros aiios

René Guénon nacié en Blois, a orillas del Loira, el 15 de no-
viembre de 1886. Sus padres se habian afincado en la ciudad seis
afios antes. El progenitor, Juan Bautista Guénon, era vastago de
una familia de Saumur, propietaria de un campo de vifias encla-
vado en esta regién viticola francesa del departamento Maine y
Loira. Su madre, Ana-Leontina Jolly, habia nacido en la locali-
dad de Averddn, préxima a Blois, en el seno de una familia due-
fia de bienes raices. De este matrimonio, muy catdlico, y enlaza-
do en segundas nupcias por parte del consorte, vino a la existen-
cia René-Jean-Marie-Joseph Guénon. El nifio Fue siempre de
constitucidn fisica delicada. Posiblemente por este motivo los
padres solicitaron al pirroco de San Saturnino de Vienne que le
confiriera los elementos esenciales del sacramento del bautismo
el 4 de enero de 1887, ceremonia que fue completada en la mis-
ma iglesia casi un afio mis tarde.

Juan Bautista Guénon no habia seguido con su profesién la
tradicién de la familia. Graduado de arquitecto alcanzé una c6-
moda posicién econdmica. Prueba de lo dicho es que cuando
Guénon tenia siete afios, su padre se desempefiaba como técnico



en arquitectura de la préspera sociedad de seguros de Blois, “La
Mutual de Loir y Cher”. Atendia también privadamente com-
promisos laborales oficiales y particulares, estos progresos le per-
mitieron por esta época adquirir una nueva casa, mayor y mas
confortable que la de la calle Croix-Boissée, en la que habifa na-
cido René, situada ahora en el barrio de Foix y sobre la margen
derecha del Loira. Mansién amplia, de doble entrada, con jardin
anterior protegido por un muro bajo y una reja, y casa-habita-
cién dotada de alto y bajo con cuatro ambientes por nivel, mis
dependencias de servicio y depdsito. El mejor de los biégrafos de
nuestro autor, P. Chacornac, nos confiesa que: “mas tarde, esta
casa se convirtié para Guénon en el‘lugar privilegiado’ al que le
agradara venir una y otra vez para reanimarse en la atmdsfera fa-
miliar de sus afios juveniles”!"l.

La salud fragil del nifio preocupé mucho a sus padres. Los pri-
meros rudimentos escolares los recibié René de su tia, la sefiora
Duru, quien se mantendra junto a él hasta su fallecimiento en
Paris varias décadas después, como oportunamente lo indicare-
mos. Se desempefiaba como institutriz en un colegio de Blois.

El 7 de junio de 1897 Guénon hace su primera comunién. Es
ya un jovencito alto y delgado. Al comienzo del otofio ingresa
en la escuela Notre-Dame des Aydes, establecimiento privado de
ensefianza secundaria, en donde se impartian cursos equivalentes
a los del seminario menor vy dirigida por sacerdotes seculares. A
su frente se encontraba un candnigo de apellido Orain. Guénon
estudié en este colegio durante el periodo 1898-1901. Fue un
alumno brillante, habitualmente el primero de su clase. En no-
viembre de 1901, no obstante, su padre lo retird de la escuela,
por el siguiente episodio que refiere el P. Boiteau.

El profesor Simén Davancourt clasificé en segundo lugar una
composicién redactada por el jovencito Guénon. El padre fue a
solicitar explicaciones al docente. Davancourt le repuso que su
hijo estaba correctamente clasificado, pero que sin embargo le
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proponia la siguiente alternativa: le permitiria leer ambos traba-
jos, el del escolar clasificado en primer lugar y el que era motivo
de la peticién; pero que si el de su hijo era inferior seria colocado
en el dltimo lugar y, viceversa, idéntica suerte correria el clasifi-
cado en primer lugar si reconocia su menor calidad. El padre de
Guénon hubo de admitir la superioridad del trabajo mejor califi-
cado por el profesor y su hijo, sin derecho a la protesta, fue clasi-
ficado postrero. M. Guénon qued$ muy mortificado y, como se-
guin parece y resulta razonable, el profesor Davancourt recon-
vino al nifio y “hasta en la calle”, lo que le ocasioné una fuerte
fiebre, el padre, después de remitir una nota de queja al candnigo
Orain, alejé al alumno Guénon del colegiol”.

En el mes de enero de 1902, o sea, después del receso escolar
de fin de afio, Guénon ingresé en el colegio Augustin-Thierry.
En esta nueva institucién también fue considerado como un
educando sobresaliente: inteligente, reflexivo, trabajador. Su
salud siempre inestable, sin embargo, le impidid seguir los cursos
con total regularidad. No obstante y gracias a su tesdn, el 15 de
julio de 1903, no habiendo todavia cumplido los diecisiete afios,
concluye René su bachillerato humanistico con la mencién de
“distinguido”. El afio venidero sigue estudios de matematicas, en
los que revela buenas aptitudes. El profesor de filosofia Alberto
Leclere, autor de mis de media docena de libros y nombrado al
afio siguiente en la Universidad de Friburgo, lo considera un
excelente alumno de filosofia y elogia su celo desinteresado por
esta disciplina. Concluye, por consiguiente, en este mismo pe-
riodo su bachillerato en ciencias y al afio préximo, 1904, ya lo
encontramos en Paris anotado en el colegio Rollin como alumno
de matematicas especiales, para poder alcanzar la licenciatura en
estas ciencias. Guénon, bachiller en letras y matematicas nunca
alcanzara su nuevo objetivo en la esfera universitaria. Sus profe-
sores del momento le aconsejan, a despecho de su buena volun-
tad y disposicién para el trabajo, no persistir en este camino y
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Chacornac aclara que es la salud de Guénon, siempre deficiente,
la que le crea obsticulos para poder progresar convenientemente
en estos estudios!*l. Con empefio se inscribe incluso en los cursos
complementarios o de apoyo de la “Asociacidn de aspirantes a la
Escuela Politécnica y a la Escuela Normal”. Todo es indtil y
nuestro biografiado no alcanza el nivel que exigiria el examen,
segin los profesores del Rollin. En este punto concluyen los es-
tudios regulares de Guénon para el nivel universitario. Todos sus
restantes intentos similares de caricter oficial, a los que oportu-
namente aludiremos, serdn intermitentes o malogrados y asi se
yergue fuera de toda duda el perfil estrictamente autodidictico
de los estudios de caricter superior realizados por nuestro autor.

Cuando Guénon llegé a Paris alquilé una pieza en el Barrio
Latino, pero muy pronto se instal$ en la rue Saint-Louis, N° 51,
de la isla homénima. Alli, lugar tranquilo, alquilé en el tercer pi-
so un departamento de tres habitaciones y cocina, en donde ha-
bit6 hasta el momento en que abandoné definitivamente la Ciu-

dad Luz, para radicarse en El Cairol.

Iglesia de Saint Laumer en Blois, en la que Guénon tomd su primera comu-
nién el 7 de junio de 1897.
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2. Los tiempos de bisqueda

Llegamos al afio 1906. Guénon es un hombre joven, de veinte
afios. No parece practicar en esta época la religién de sus mayo-
res y a esta tibieza de actitud le acompafian una profunda inquie-
tud, un desasosiego y una busqueda de respuestas a los que no
conforman las soluciones esquematicas y escolares que pudieron
facilitarle los sacerdotes que le educaron en sus afios de adoles-
cencia. Por otra parte el espiritu de la ensefianza de los profeso-
res que mas ha admirado durante aquellos afios, estd construyen-
do sus caminos silenciosos!’. Los dos inéditos mencionados, que
han sido escritos en esta época, y bien aprovechados por J. P.
Laurant, son la mejor prueba que poseemos para comprobar este
cambio animico del joven venido de Blois, al par que dan una
explicacién satisfactoria a su falta de interés por los estudios de
matemitica aplicada a los que se preparaba con sus cursos del co-
legio Rollin.

El héroe del cuaderno de poemas, estd firmemente determina-
do a abordar con urgencia el estudio del ocultismo. Estamos,
pues, en la zona limitrofe de la transformacién de nuestro prota-
gonista, entre los afios 1905 y 1906, cuando Guénon llevado por
un amigo ha conocido y se ha inscrito en la Escuela Hermética
de Papus. Diez son las piezas del poemario!”). Pero se torna evi-
dente el hincapié puesto sobre tres temas gndsticos, segin lo
presentan algunas tendencias esoteristas mas antiguas: el de-
miurgo presentado en su funcién de adversario, la comprensién
del mundo como encierro ideoldgico y la desnaturalizacién del
esoterismo en su interpretacién superficial'®l.

El cuaderno que registra el material de la novela inconclusa,
La frontera del otro mundo, que es posterior, puesto que cita el ori-
ginal de los poemas, parece recoger experiencias y conocimien-
tos que circulaban por medios ocultistas!”!. Estos inéditos escritos
al comienzo de la etapa que concluye en 1912, revelan a nuestro
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autor conviviendo con las agrupaciones neo-espiritualistas del
Paris de comienzos de siglo, asi como compartiendo sus ense-
fianzas, aunque criticamente. Veamos brevemente.

Es al comenzar estos afios cuando Guénon, como dijimos, lle-
vado por un amigo, asiste a los cursos de la Escuela Hermética,
situada en la calle Seguier N° 13, que dependia de un movimien-
to espiritualista parisino mas amplio, el neoocultismo encabeza-
do por el doctor Gérard Encausse, mas conocido bajo el pseuds-
nimo de Papus. Ingresd, por consiguiente, con estos contactos
en la Orden Martinista que sostenfa remontar a Martines de Pas-
qually, a través de la Orden de los Elegidos Cohen, como poste-
riormente explicaremos. En el interior de la Orden Martinista,
Guénon recibi6 los tres primeros grados, llegé él mismo a ser
iniciador y fue nombrado delegado general para el departamento
Loir-et-Cher. En la consideracién del joven originario de Blois
esta Orden no era mas que la antecimara que le permitiria el in-
greso a la Hermetic Brotherhood of Luxor, que adivinaba una orga-
nizacién més genuina, pero que jamas pudo conocer directamen-
te, puesto que carecia de existencia efectiva; recibid, sin embar-

go, algunos testimonios documentales de ellal"l,

Mis tarde el joven Guénon fue recibido en dos obediencias
masénicas que confraternizaban con la Orden Martinista: la Lo-
gia Simbdlica Humanidad, N° 240 del Rito Nacional Espafiol y
el Capitulo y Temple “INRI” del Rito Primitivo y Original
Swedenborgiano. En la tltima de las jurisdicciones le fue entre-

gado el cordén de seda negra del kadosh.
Del 7 al 10 de junio de 1908 se celebra en Paris el Congreso

Espiritualista y Masénico. Guénon actuaba como secretario, pe-
ro se retira del estrado cuando en la misma sesién inaugural Pa-
pus se refiere a “dos verdades fundamentales del espiritualismo:
la sobrevivencia y la reencarnacién”. Sin embargo, dos hechos
son de particular importancia para la biografia guenoniana en es-
te momento: 1°. la Logia Humanidad se transformé en Logia

12



Madre, en relacién con el Rito de Menfis-Misraim, ya no espa-
fiol, sino alemdn. Guénon tuvo una patente de 30°-90°. 2°. Du-
rante las reuniones del Congreso frecuentd a Fabre des Essarts, a
quien ya conocia, y Patriarca de la Iglesia Gndstica bajo el nom-
bre de Sinesio. René Guénon solicitd el ingreso en esta organiza-
cién, le fue otorgado y fue admitido con el nombre de Palinge-
nio (= Re-natus). Los reunidos son datos que nos confirman el
malestar que le producia a nuestro autor la pertenencia a estos
conventiculos, como abiertamente lo declarard a fines del afio
1909, descontento que puede rastrearse con anterioridad. De es-
te modo a comienzos de 1908 aprovecha la ocasién que le brin-
dan varios miembros disconformes de la Orden Martinista para
abandonarla. Estas personas confiesan haber recibido en varias
oportunidades comunicaciones parapsiquicas directas en relacién
con Guénon. La culminante la constituyé un llamado que les
compelia a fundar una Orden del Temple bajo la guia de nuestro
protagonista. La Orden existié y tuvo una vida pasajera, pero en
este punto se origind la fractura y enemistad entre los amigos de
Papus y Teder y los de Guénon!'"l. Al abandonar el dominio de
los ocultistas Guénon hizo su entrada en la Logia Thebah, de-
pendiente de la Gran Logia de Francia, Rito Escocés Antiguo y
Aceptado. Nuestro autor nunca renunciari a esta orden maséni-
ca. La guerra de 1914 reducird a su minima expresién la activi-
dad de las logias en Francia y aunque Guénon no reanudara sus
contactos con ellas, el interés por la masoneria jamis lo abando-
nara, ya que estaba convencido del valor tradicional de la maso-
neria operativa, el sano fundamento de la especulativa que la
reemplazd. Pudo escribir de esta manera:

“La masoneria ha sufrido una degeneracidn, el origen de esta
degeneracion ha sido la transformacién de la masoneria operati-
va en masoneria especulativa, pero no se puede hablar aqui de
discontinuidad; incluso si hubiera existido un cisma, la filiacién
no se ha interrumpido por esto y se conserva pese a todo; la in-
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comprensién de sus adherentes y hasta de sus dirigentes para na-
da altera el valor propio de los ritos y de los simbolos de la que

se mantiene depositaria”[lz].

Y en otra oportunidad extendiendo sus informaciones: “Ch-
ristopher Wren, ultimo gran Maestro de la Masoneria Antigua
inglesa, murié en 1702; los quince afios que corrieron entre esta
fecha y la fundacién de la nueva Gran Logia de Inglaterra fueron
aprovechados por los protestantes para realizar un trabajo de de-
formacién que concluyé en la redaccién de las Constituciones
publicadas en 1723. Los reverendos Anderson y Désaguiliers,
autores de estas Constituciones, hicieron desaparecer todos los
antiguos documentos (Old Charges) sobre los que pudieron po-
ner la mano, para que no se advirtieran las innovaciones que in-
troducian, y también porque estos documentos contenian for-
mulas que consideraban muy incémodas, como la obligacién de
fidelidad: ‘a Dios, a la Santa Iglesia y al Rey’, marca indudable

del origen catdlico de la masoneria” "%,

Habfamos abandonado la historia neoespiritualista de nuestro
biografiado en el momento en que se convierte en Palingenio. La
Iglesia gndstica, a la que ahora pertenecia, habia nacido como
una reaccién contra el movimiento teoséfico, también rechaza-
do, aunque por otras razones, por Papus, como orientalizante y
anticlerical. Su surgimiento, como una recreacidn, tuvo lugar en
el seno del cristianismo esoterista al que dio fisonomia Lady Cai-
thness, duquesa de Pomar, durante una sesién espiritista cumpli-
da en su casa. En esta ocasién fue investido como patriarca por
los “santos Eones” Jules Doinel. La residencia también era visita-

da por figuras religiosas como J. A. Petit y el P. Roccal'.

El trinsito por la Iglesia gndstica ha sido muy importante para
Guénon. En ella entrd en relacién con dos hombres que han te-
nido una influencia directa y comprobable en su formacidn, ayu-
dindole a prestar una atencién cuidadosa al Oriente: Ledn
Champrenaud, quien participaba del movimiento neogndstico
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bajo la denominacién de Tedfano y quien habia sido iniciado en
el Islamismo como Abdul-Haqq (“el servidor de la verdad”)!"! y
Alberto Puyou, Conde de Pouvourville, Simén para sus céfrades
gnésticos. Este habia recibido la iniciacidn taoista bajo el ono-
maistico de Matgioi (“ojo del dfa”)!"®l,

Miembro de la orientacién neognéstica Guénon funda y diri-
ge la revista La Gnose, en la que colaboran con él sus antiguos
compafieros de la efimera Orden del Temple. Esta publicacién
aparece casi mensualmente desde 1909 hasta febrero de 1912.
Aqui da a la luz nuestro autor su primer articulo firmado, “El
demiurgo”, en donde en la aurora de su juventud revela las cua-
lidades intelectuales que le han de distinguir: claridad, rigor 16-
gicoy alto sentido de sintesis. En este escrito Guénon demuestra
poseer conocimientos del gnosticismo segin fuentes del esote-
rismo occidental, asi como da claros indicios de haber leido el
Atma-Bodha, atribuido por la escuela vedantina al filésofo indio
Shinkara. Esta comprobacidn agrega nuevos elementos a nuestro
rastreo de antecedentes de formacién, como enseguida veremos.
Un mes después de dar a conocer el anterior articulo Palingenio
publica un sugestivo trabajo: “La Gnosis y las escuelas espiritua-

»[17] que constituye una clara toma de posicién frente al

listas
ocultismo y pone de relieve las intenciones que condujeron a
Guénon a través de este itinerario frustrado. Se hacen, entre

otras, las siguientes observaciones:

“Se habla mucho en la actualidad de unién entre las diversas
escuelas 1lamadas espiritualistas; pero todos los esfuerzos hasta
ahora intentados para realizar esta unién han sido indtiles. Cree-
mos que siempre serd igual, pues es imposible asociar doctrinas
tan disimiles como lo son cuantas se colocan bajo el titulo de es-
piritualismo; con elementos semejantes nunca se podri construir
un edificio estable. El error de casi todas estas doctrinas autode-
nominadas espiritualistas consiste en no ser en realidad sino ma-
terialismo traspuesto sobre otro nivel y en querer aplicar al do-

15



minio espiritual los métodos que la ciencia ordinaria utiliza para
el estudio del mundo hylico”. Agregindose las siguientes claras
referencias al pasado inmediato:

“La Gnosis, por consiguiente, debe descartar todas estas doc-
trinas y apoyarse Unicamente sobre la tradicién ortodoxa conte-
nida en los libros sagrados de todos los pueblos, tradicién que,
en realidad, es por doquier idéntica, no obstante las formas di-
versas que reviste para adaptarse a las diferentes razas y tiempos.
Pero, aqui también, es necesario tener mucho cuidado en distin-
guir esta tradicién verdadera de todas las interpretaciones equi-
vocadas y de todos los comentarios fantisticos que han aportado
en nuestros dias una multitud de escuelas mas o menos ocultis-
tas, que desgraciadamente han querido hablar con excesiva fre-
cuencia de lo que ignoraban. Es facil atribuir una doctrina a per-
sonajes imaginarios para darle mas autoridad y de suponerse en
relacién con centros iniciaticos perdidos en las regiones mas leja-
nas del Tibet o sobre las cimas mas inaccesibles del Himalaya,
pero quienes conocen los centros iniciaticos reales saben lo que

se debe pensar de estos reclamos” "%,

En este mismo articulo, ademads, el autor proporciona infor-
maciones sobre la traduccién realizada junto con Sinesio del li-
bro 1 de los Philosophumena de Origenes[lg], asi como de parte del
material de los que serdn futuros libros: El simbolismo de la cruz y
El hombre y su devenir segiin el Vedanta. Es decir que las bases de la
doctrina guenoniana estin echadas, como bien sostiene P. Cha-
cornac y, en suma, su relacién directa y personal con algunos re-

presentantes del pensamiento vedantino ya ha comenzado!®.

Es necesario, por lo tanto, hacer un poco de historia, para
comprender la insdlita madurez intelectual de René Guénon.
Tratemos de anudar algunos cabos.

Hacia los dieciocho afios, como ha quedado dicho, Guénon
entra en contacto con el ocultismo de sesgo papusiano. El ocul-
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tismo de “tradicidén occidental”, puesto que en 1890 Papus se ha-
bia separado de la Sociedad Teoséfica, a la que perteneceria
siempre E. Schuré, el mas notable divulgador del ocultismo
orientalizante”!, debido al impulso creador de Madame Blava-
tsky, y descubridor asimismo del tedsofo y antropésofo alemin,
Rodolfo Steiner. Papus (1865-1916), se declaraba continuador
de Eliphas Levi (1810-1875), al mismo tiempo cabalista, herme-
tista y difusor de la magia. En la obra heterdclita de E. Levi con-
fluia toda una rica linea esotérica del siglo xv1I, y més antigua,
junto con otros conocimientos no tan puros y que su desbordan-
te personalidad interpreté segin canones propios. En €l en-
contramos influencias de L. C. Saint Martin, Karl von Eckarts-
hausen, Ch. Knorr de Rosenroth, Fabre d’Olivet, y ya mis pr-
6ximo Hoené Wronski, a quien traté personalmente. Estuvo
también en contacto con miembros de sociedades secretas de
Londres. Se le adherian discipulos franceses y de otros paises eu-
ropeos. Ingresd en la francmasonerfa. El Gran Oriente le desilu-
siond, pero no rompid los lazos con los rosacrucianos ingleses,
vinculados al nacimiento de a Sociedad Teoséfica. Su fundadora,
Madame Blavatsky, era lectora de las obras de E. Levi. Papus no
s6lo se proclamaba el continuador legitimo de este dltimo, por
més que aceptara doctrinas de inclinacién espiritista y reencarna-
cionista que Levi no admitia, segtin Guénon®, sino que como
hemos sefialado este propulsor del neoocultismo galo se conside-
raba depositario del legado iniciitico de la Francmasoneria de los
Caballeros Masones Sacerdotes Elegidos (Elegidos-Cohen) del
Universo, orden fundada por el judio-espafiol Martines de Pas-
qually y a la que pertenecié el mis brillante de los esoteristas
franceses, L. C. de Saint-Martin, el “Filésofo Desconocido”, es-
piritu que influy$ extensamente sobre el dnimo de los amantes
de las profundidades espirituales, pero que nunca ambiciond
constituir una agrupacidn, puesto que sostenia prudentemente:
“mi secta es la providencia, sus prosélitos, soy yo, mi culto es la
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justicia”®]. Es cierto que en torno a él se congregé un circulo de
amigos fieles, pero no trasmitié ningin tipo de iniciacién. En es-
ta pretendida Orden Martinista, que florecia en estos momentos
por el esfuerzo de Papus, hay que buscar la fuente y antecedentes
de una inexistente cadena iniciatical®!. Papus contribuyé tam-
bién a crear la Orden Cabalistica de los Rosacruces, bajo el maes-
trazgo de Estanislao de Guaita y la Iglesia Gndstica Universal, a
la que después del cambio de jefatura de Doinel, ahora pertene-
cia Guénon. Después de casi tres afios de intenso trabajo intelec-
tual sentir la misma frustracién con esta nueva experiencia en el
seno del movimiento neogndstico y también lo habri de aban-

I Lo cierto, sin embargo, es que elementos fundamenta-

donar
les del mito gndstico se han trasmitido entre los pliegues de las
doctrinas de autores esoteristas desde el siglo xv1, asi como ideas
neoplatdnicas, hermetistas y residuos alquimicos. Suma de no-
ciones asimilada con cordura y claridad en muchos casos y repre-
sentando una sana reaccién contra el racionalismo y cientificis-
mo que monopolizaron a la filosofia y a muchos sectores religio-
sos desde la época de la Reforma en adelante, pero que en otros
ejemplos ha adoptado formas confusas y abiertamente antirreli-
giosas. Guénon sensibilizado por autores que le eran familiares
como Frédéric Rougemont y Saint-Yves d’Alveydre que habla-
ban sobre el valor histérico de la iniciacién y su vinculo conna-
tural con la tradicidén, buscé con esperanza e incansablemente
entre los restos neoespiritualistas, ocultistas, neogndsticos y ma-
sénicos, grupos que se confesaban sus continuadores, algin indi-
cio iniciatico®!. Encontrd ecos apagados, pero nada sustancial.
Supo, si, que en el Oriente, y especialmente en el hinduismo e
islamismo, era posible encontrar la garantia de un esoterismo re-
gular y entré en relacién con ambas formas de la tradicién en

€s0s mismos anos.

En 1910 traba conocimiento con Juan Gustavo Aguelii, ini-
ciado en una de las ramas tradicionales del sufismo como Abdul-

18



Hadi y por él es iniciado en esta tarigah en 1912, puesto que era
el moqqaden!™). Pero también por aquellos tiempos ha entrado
en contacto con hinddes pertenecientes a la escuela vedantina del
no dualismo seguidor del maestro Shinkara, puesto que se trata
de la filosofia y pensador indio que mejor conoce. Este conoci-
miento de Guénon con vedantinos debe haber sido directo y la
enseflanza recibida oral y personal e incluso haberse debido pro-
ducir desde el comienzo del afio 1909, puesto que en ese afio y
siguientes el autor francés revela una madurez e insistencia doc-
trinales que dificilmente se adquieren con la simple consulta de
libros. Por otra parte este tipo de relaciones a que hemos aludido
no representa una novedad dentro del campo del esoterismo
francés de comienzos del siglo xx y fines del XiX. Saint-Yves
d’Alveydre (1842-1926) e Yvon de Loup (Sedir), se habian visto
también favorecidos por este género de encuentros, aunque frus-
trados, por inclinaciones en el fondo antitradicionalistas®®. Al-
gunos testimonios indirectos vienen en apoyo de nuestras afir-
maciones respecto de Guénon. A. Préau escribié un articulo, co-
nocido antes de su publicacién por Guénon, para el nimero de
abril de la revista Jayakarnataka del afio 1934, editada en Darwar
(India), en donde se sostiene: “efectivamente M. René Guénon
debe a la ensefianza oral de orientales el conocimiento que posee
de las doctrinas de la India, del esoterismo islimico y del taois-

21 Poco

mo, asi como el que tiene de la lengua sdnscrita y drabe
puede decirse, no obstante, sobre la identidad de estos personajes
trasmisores del esoterismo hindil’”. Se tiene informacién, en
cambio, que para la defensa del hinduismo auténtico tergiversa-
do por las doctrinas que difundia la Sociedad Teosdfica, nuestro
escritor obtuvo informaciones muy detalladas sobre la actividad
de esta organizacién en la India por medio de un interlocutor in-
dio algo misterioso, Hiran Singh, quien publicé en la France-
Antimagonnique varios articulos bastante mordaces contra el teo-

sofismo, bajo el pseudénimo de Swami Narad Manil®!. Solfan
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comentar igualmente los allegados a nuestro autor que el retrato
de una mujer india que colgaba en una de las paredes del salén de
recibo de su departamento parisino, era el de la esposa de un bra-
hman que lo instruy6[32J. Por otro lado, estas relaciones asiduas
con representantes de la tradicién vedantina habrian concluido
por el afio 1927, puesto que al concluir el Rey del mundo refirién-
dose al centro o centros iniciticos se dice: “No pretendemos ha-
ber dicho todo lo que se habria podido explicar sobre el tema al
que se refiere el presente estudio. .. no obstante, hemos dicho so-
bre él mucho mis, de cuanto hasta el presente se ha expresado y
algunas personas posiblemente querrin reprochirnoslo. Sin em-
bargo consideramos que lo dicho no es excesivo e incluso esta-
mos convencidos que nada hay en ello que no deba ser dicho,
por mis que seamos el dltimo en estar en desacuerdo de que es
necesario tener en cuenta el sentido de la oportunidad cuando se

exponen publicamente ideas de naturaleza algo ins6lita”*?!,

Con los datos reunidos es posible concluir esta etapa de la vi-
da de René Guénon signada por la bisqueda.

En julio de 1912, todavia no cumplidos los veintiséis afios,
nuestro hombre contrae matrimonio con Berta Loury, adjunta
de su tia Mde. Duru en su cargo de institutriz libre en Montli-
vault y a quien conocid un afio antes en Blois. La sefiorita Lou-
ry, tres afios mayor que René, era mujer instruida, que cultivaba
la musica y muy catdlica. Era originaria de Chindn, hija de me-
dianos propietarios y la cuarta de siete hijos. Meses después de la
boca se instalaron en Paris, en el domicilio de la calle St. Louis.
El matrimonio se celebré segtin la ley civil y el rito catdlico. De
esta manera en el otofio de 1912, alejado definitivamente de los
medios neoespiritualistas Guénon, oficialmente catdlico, conser-
va su vinculacién con el Islamismo y tampoco ha roto sus lazos
con la Logia Thebah. Triada de elementos que sefialan hacia la
profundidad de un destino que se aparta de lo habitual.
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18. Coar de 'I-Iapgj'cn'a_nh-nl. L) Arceeviehi- (18] .
Le Gorps snglan de Mgr Affre y fut apporté (1B45) 1. Rue Sa-Lowbes it

Corredor interior de la rue Saint-Louis-en-1'ile N° 51, en la que habitara René
Guénon mis de 25 afios en un pequefio apartamento del 3° Piso.

Detalle de la entrada del Hotel de Chenizot, N° 51, donde vivié René Gué-
non. (N. del E.D.)
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3. Una llama que se extingue

Los préximos dieciocho afios, previos a su traslado definitivo
a Egipto, han de ver aparecer los diez primeros libros y optiscu-
los de Guénon. Durante esta etapa (1913-1930) la gravitacién
del contorno catdlico familiar y de algunos amigos ha dejado
fuertes reminiscencias en los trabajos del escritor francés. Aspira
incluso a encarrilar su existencia por los cauces de la ensefianza
oficial, aunque sin éxito.

Durante el periodo comprendido entre 1913-1914 publica
Guénon varios articulos en la France-Antimagonnique, dirigida
por Clarin de la Rive. Colaboraciones que aparecieron anénimas
o bajo el pseudénimo de “La Esfinge”, que tienen bisicamente en
cuenta las consecuencias antitradicionales que han derivado del
transito de una masoneria operativa a otra especulativa simple-
mente y que ponen de relieve las diferencias y diversidad de in-
tereses, politicos y modernistas, que es posible distinguir en la
masoneria moderna respecto de la tradicional que seria de origen
iniciaticol!. En este medio llegé a sus manos parte del riquisimo
arsenal de datos que esgrimid en su alegato contra el movimien-
to teoséficol™!.

Durante los afios de la primera guerra europea y subsiguientes
Guénon ejerce como profesor suplente de filosofia en el colegio
St.-Germain-en-Laye, pero concluido el afio lectivo 1915-1916,
vuelve a Blois junto con su esposa, puesto que su madre estd
muy enferma. Muere en marzo de 1917. En el otofio del mismo
afio es designado profesor en Setif (Argelia). En el colegio local

Bl Durante esta temporada en el Norte

profesa varias materias
de Africa pasa sus vacaciones en Hamman Rirha con la familia
del doctor Lesueur. Este lugar no es sélo una estacién de bafios
termales, sino también un centro religioso poblado de leyendas y
en donde los musulmanes celebran sus ceremonias rituales a la

vista de todos. Este es el segundo contacto seguro de René Gué-
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non con la espiritualidad del Islam. En Octubre de ese mismo
afio vuelve a Blois y se desempefia como profesor en el colegio
en que habia sido alumno, el Augustin-Thierry. En 1919 retorna
a Paris y se consagra por entero a sus estudios. Actividad intelec-
tual que no ha sido simplemente personal, sino al mismo tiempo
en vinculacién con la vida universitaria, pues desde el momento
que sigue a su matrimonio lo advertimos concurriendo a la Sor-
bona tratando de seguir la licenciatura en filosofia. Hizo también
un curso de filosoffa de las ciencias con G. Milhaud, a quien pre-
sent6 parte del manuscrito de los que en 1946 se publicarin co-
mo los Principios del calculo infinitesimal. Ademas desde diciembre
de 1918 toma la decisién de presentarse al examen de habilita-
cién en filosofia para la ensefianza secundaria, aprobd los temas

escritos, pero fracasé en el examen oral®’!

. Durante esta tempo-
rada en una copiosa correspondencia que conserva la familia de
N. M. Denis-Boulet se muestra el interés de Guénon por diver-
sos temas de la teologfa cristiana y su posicién polémica frente a
las soluciones de la filosofia neotomista; ya habia entrado en co-
nocimiento y relaciones con el P. Sertillange y con Jacques Ma-
ritain y el P. Peillaube le habia solicitado escribir objetivamente

sobre la Sociedad Teoséfical®!.

El libro quedari postergado,
puesto que Guénon se decidi6 a redactar la Introduccion general al
estudio de las doctrinas hindites, ya que en noviembre de 1920 Syl-
vain Levi habfa aprobado por escrito la aceptacién del tema, co-
mo tesis de doctorado. El profesor Levi aconsejé el rechazo del
31 Este

contratiempo golped duramente a nuestro autor, pero también

trabajo y el decano Brunot lo confirmé con su firmal

afirmd su personalidad intelectual como poseedora de una origi-
nalidad que poco tenia que hacer dentro de los limites estrechos
de la mentalidad universitaria ambiente. A escasos meses publica
el manuscrito de la tesis como su primer libro y en ese mismo
afio de 1921: El teosofismo. Historia de una pseudo religién, en la co-
leccién de la biblioteca francesa de filosofia dirigida por Jacques
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Maritain*"!. Mientras que la primera de las obras aludidas consti-
tuye una sintesis del pensamiento guenoniano que afio tras afio
se ird confirmando y ampliando, el libro sobre el teosofismo y el
Error espiritista, aparecido dos afios después, constituyen un filén
de informaciones para conocer el fondo y circunstancias que
permitieron el nacimiento de estas pseudorreligiones, como las
califica Guénon. El conocimiento personal de los medios en que
estas doctrinas eran difundidas y practicadas y parte de la docu-
mentacién ya reunida durante los afios de su colaboracién en la
France- Antimagonnique le permitieron a nuestro autor escribir un
par de obras que son hoy dia documentos de obligada consulta
para los historiadores e investigadores de estas corrientes margi-
nales de la espiritualidad y con cualquiera de las cuales, mucho
mas apropiadas a tal efecto que la Introduccién, podria haber al-
canzado el doctorado al que indtilmente aspiré con anteriori-
dad!*!l. Estas obras, sin embargo, ocupan un puesto preciso y ya
anticipado en la misma Introduccién, en el itinerario expositivo de
Guénon, pues mientras que la Introduccion despejaba errores de
método y simples prejuicios que impiden al occidental abordar
el estudio de la tradicién y en concreto su expresién metafisica
en el Oriente, fijaba los grandes principios tedricos del saber tra-
dicional y describia su manifestacién en la sabiduria hindd y es-
pecialmente en el Vedanta advaita o de la no dualidad, en estas
dos obras se denunciaban puntillosamente los errores de dos mo-
vimientos usurpadores de la metafisica en Occidente y que han
tratado de ocupar falsamente su lugar!*’. Estas obras encierran,
por consiguiente, tanto una s6lida erudicién y comprensién de
temas, por ejemplo parapsiquicos, de dificil tratamiento, como
constituyen un eficaz antidoto contra algunos falaces extravios
de nuestro tiempo.

Al afio siguiente de la aparicién del Teosofismo, en 1922, un 10
de enero, el pensador de Blois, conocié a P. Chacornac, en la li-
breria del que habia de ser el mis importante de sus editores y
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difusores de su obra a través de Les Editions Traditionelles, aunque
sus relaciones no serfan asiduas sino a partir de 1929.

En estos afios anteriores Guénon habitaba en Paris junto a su
esposa, con su tia, Madame Duru, y con una sobrina de su sefio-
ra, ala que querian como a una hija. La nifia seguia sus estudios
en un colegio de sefioritas, el Saint-Louis de la calle Bretonvi-
lliers y aqui desde 1924 tu tio dio lecciones particulares y de filo-
soffa. Precisamente en este afio F. Lefevre, jefe de redaccidn de
Nouvelles Littéraires lo invitS a formar parte de una mesa redonda
junto con el historiador René Grousset y Jacques Maritain,
aprovechando que se encontraba de paso para retornar a Mongo-
lia el escritor polaco F. Ossendowski, autor de Bestias, hombres y
dioses. El debate se centrd en un momento sobre el tema, presen-
tado por Guénon, de la posibilidad de una alianza o acuerdo en-
tre Oriente y Occidente. Mientras que Grousset opiné que ese
entendimiento era necesario, de hecho Maritain sostuvo que la
simpatia hacia la comprensién del Oriente de ninguna manera
debia hacer ceder el “depdsito griego, latino y catdlico” de los
occidentales. Guénon respondi6 a estas palabras aclarando que:
“en el Oriente existe una sabiduria profunda que Occidente no
sabe percibir”. En este punto concluyd el didlogo y si Maritain y
Guénon nunca habian demostrado una total paridad de ideas es
posible que aqui estuviera el origen de un desencuentro que pos-
teriormente iba a ser insoluble!*’!. No concluyé este afio, sin em-
bargo, sin que nuestro autor dejara de publicar su cuarto libro,
Oriente y Occidente, en donde respondiendo a la atmdsfera de in-
quietudes que ya reinaba en libros de L. Daudet y Gonzague
Truc, Guénon se encargaba de mostrar claramente a los ojos eu-
ropeos la inestabilidad de las “ilusiones occidentales” que se
ocultaban bajo las creencias generales en el progreso, la ciencia y
la vida, los obsticulos mas firmes para superar una aproximacién
con el Oriente que era posible y deseable, ya que estos idolos son
los que separan a la mentalidad moderna de una linea tradicional.
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Ademis Guénon ratificaba que el acuerdo entre Oriente y Occi-
dente, salvadas las anteriores dificultades, tendria que estribar so-
bre principios de indole espiritual, lo que sélo seria posible con
la reconstitucién de una élite intelectual que tomara conciencia
del sentido profundo de la tradicidn cristiana. Esta obra recibié
una acogida desigual, pero especialmente tuvo el apoyo entusias-
ta de Leén Daudet quien concluia de este modo las palabras que
le dedicé en la Action Frangaise: “Por caminos diferentes habia
llegado a una conclusién aniloga en el examen del estipido siglo
XIX, pero mi ignorancia de la filosofia oriental —que M. Gué-
non domina a fondo— no me habfa permitido elevar el formi-
dable paralelo que nos presenta. Se deduce, sin que lo exprese de
una forma positiva, que Occidente estd amenazado, y mis de
adentro, o sea por su debilidad animica, que desde afuera, en

?[441 Al afio si-

donde sin embargo su situacién no es tan segura
g g
guiente Guénon entrd en contacto con el arquedlogo, estudioso
y brillante expositor del simbolismo cristiano L. Charbonneau-
Lassay, de cuyos numerosos articulos publicados en la revista
Yy Y P
Regnabit, dirigida por el P. Anizan, surgid el Bestiario de Cristo!*!.
Charbonneau ha ejercido una influencia profunda en las refle-
xiones y ensefianzas de Guénon sobre el simbolismo y sus ejem-
plos y fue también quien le introdujo en la revista mencionada
en la que publicé mis de un articulo con la intencién declarada
de ayudar a los catdlicos a tomar conciencia del sentido profun-
y p
do de la tradicidn cristiana a través de la exposicién de su simbo-
p
lismo!**l. En este mismo afio 1925 Guénon publica la obra que es
la llave mas segura de su hermenéutica: el Hombre y su devenir se-
g Y
giin el Vedanta, trabajo cuyos esbozos datan de 1911, cuando diri-
gia La Gnose, y cuya importancia radica en que se trata de una
presentacidn sistematica de la doctrina metafisica del hombre se-
gun el Vedanta no dualista de Shinkara, perspectiva del pensa-
miento hindd que Guénon considera integramente fiel a la tradi-

cién primordial. Conocedor profundo del espiritu del Vedanta,
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los puntos fuertes de su teoria metafisica emergen del magnifico
edificio especulativo shankariano, aunque no se reducen a él,
pues aunque trasmisién brillante, se trata de una forma histdrica
de la tradicién, de una conservacién y cesién del depésito pri-
mordial. Por eso Guénon allega a esta interpretacién metafisica
restos de otras tradiciones, las coloca en analogia y aclara su sen-
tido trascendente confrontindolas. El fondo tradicional, en rea-
lidad, estd mas alld que cualquiera de sus cristalizaciones, por
completa que se revele dentro del devenir césmicol”. A escasos
meses el escritor galo dari a luz un libro breve, pero subyugante:

48], en el que brota con absoluta limpidez la

El esoterismo de Dante
vena de un sentido oculto, testimonio disimulado a la mirada su-
perficial de que la tradicién del medioevo ha confluido en la obra
poética y politico-social del genial florentino. Fondo, forma y
motivos recurrentes son prueba irrecusable de esta presencia eso-
térical*’l. El pensamiento guenoniano en este momento ha ad-
quirido una madurez que le permite tener una respuesta pronta
para las cuestiones mas delicadas en nexo con la problemitica
tradicional. La presencia de Ossendowski en Francia habia vuel-
to a poner ante la atencién el tema del reino subterrineo, del
Agartha o centro inicidtico no manifiesto. Afios antes Saint-Yves
d’Alveydre en su Misién de la India habia descripto algo semejan-
te y sus inquietudes se trasmitian en los medios ocultistas. Gué-
non en 1927, con una seguridad y precisién inimitables, expone
cuanto su prudencia le dictaba sobre el asunto fascinante y com-
prometedor del centro y los centros tradicionales y su conserva-

cién en el cosmos. El rey del mundo®

gira sobre este tépico y
cuantos le son préximos en relacién con el costado dindmico de
la tradicién y su sentido. Acaso se trate del volumen mas bello y
sugerente que ha salido de la pluma del metafisico nacido en
Blois. Pero estas respuestas de sublime vuelo hacia la trascenden-
cia y sobre la garantia de su conservacién cristalina, no permiten

a nuestro autor que aleje su cuidado del mundo inmediato que le
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rodea. Es ahora Gonzague Truc, quien como director literario de
las Ediciones Bossard y atendiendo a las conversaciones que
mantenian sobre la mentalidad moderna, solicita a Guénon que
amplie y precise en un libro varias de las ideas expuestas en
Oriente y Occidente. En escasisimo tiempo Guénon escribe y de
un solo tirén ese clasico de la filosoffa de la historia y de la poli-
tica, que lleva por titulo La crisis del mundo moderno. Constituye la
obra un eslabén de alto brillo en el pensamiento guenoniano que
se ocupa del sentido de la civilizacién occidental como un modo
cultural que especialmente en la edad moderna ha perdido el es-
piritu de la tradicién o un fundamento trascendente. Se inserta
luminosamente en el conjunto de la concepcién tradicionalista
del autor francés, pero como anillo en una cadena de inquietudes
intelectuales determinadas arraiga en Oriente y Occidente y se
completa en el anilisis dltimo de sus fundamentos ontolégicos y
sus consecuencias histéricas con el volumen que escribiri, ya
musulmin, en 1945, El reino de la cantidad y los signos de los tiem-
pos[5 U, Los éxitos literarios, empero, no van acompaﬁados siem-
pre por las satisfacciones de la existencia y se avecinan tiempos
despiadados para nuestro escritor. Si, el 15 de enero de 1928

Guénon pierde a su esposa. Y no se ha repuesto del dolor cau-
sado por esta desaparicién de un ser querido, cuando nueve me-
ses después fallece también su tia, la sefiora Duru. Los contra-
tiempos, sin embargo, seguirin poniéndole a prueba. La directo-
ra del colegio Saint-Louis no puede permitir que una jovencita
de catorce afios viva a solas con su tio viudo. Guénon la retira de
estos cursos, la inscribe en el liceo Victor Hugo y apenas se retie-
ne en casa, pues sale después del almuerzo y retorna muy tarde.
Esta situacién se resolverd en pocos meses, ya que en marzo de
1929 la madre vino a buscar a su hija. A despecho de tan graves
dificultades el autor tradicionalista dard a la estampa en ese mis-
mo afio dos obras. Una que es la mis didfana expresién de su
concepcién de la politica y de su aplicacién practica: Autoridad
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espiritual y poder temporal, la otra, una sintética ratificacién de la
existencia del esoterismo cristiano medieval a través del optscu-
lo San Bernardo. Ambas producciones son una respuesta a solici-
taciones coyunturales, aunque de diverso caricter. En el primer
caso Guénon sostiene el sentido de la organizacién politica tradi-
cional sobre el fundamento de la autoridad espiritual o intelec-
tual que conserva por la contemplacién y estudio de la doctrina
los principios de gobierno, mientras que el poder temporal ejer-
ce su propia funcién administrativa, judicial y militar descansan-
do por derecho en ella. El motivo circunstancial que exigié a
Guénon esta toma de posicidén ante el debatido problema de las
relaciones entre la religién y la politica se remontaba a fines de
1926 y a los subsecuentes debates que origin la alocucién con-
sistorial Misericordia Domini de Pio XI con su condena a la Accion
Francesa inspirada por Maurras y su famosa respuesta de no aca-
tamiento, lo que le valié que la revista del movimiento fuese ins-
cripta en el indice. Guénon interpretd esta posicién de rebeldia
como un sintoma mas de la mentalidad moderna y traté de defi-
nir en su obra la doctrina tradicional sobre este punto. La casa
editora J. Vrin de reconocida trayectoria catdlica, le edité el li-
bro™.. El folleto sobre Bernardo de Claraval le fue encargado
para formar parte de una obra colectiva consagrada a grandes
santos catdlicos. El proyecto fracasd, pero Guénon pudo ofrecer
ante el gran publico por medio de estas breves piginas a un pro-
totipo cristiano de contemplativo y hombre de accién inserto,
ademis, en la vida monistica. Esta figura religiosa venia a repre-
sentar de este modo la sintesis armdnica del cristianismo de la
Edad Media al incluir en su imagen, jerarquizados, el elemento
de la contemplacién sacerdotal, la actividad guerrera y el trabajo
de los artesanos constructores de catedrales. A su vez la destruc-
cién de la Orden del Temple, la “milicia de Dios” que él inspird,
le permite extraer estas conclusiones plenas de coherencia al au-
tor francés: “La cristiandad se identificaba con la civilizacién oc-
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cidental, fundada entonces sobre bases esencialmente tradiciona-
les, como lo es toda civilizacién normal, y que iba a alcanzar su
apogeo en el siglo x111; la pérdida de este caricter tradicional de-
bia por necesidad seguir a la ruptura de la unidad misma de la
cristiandad. Esta ruptura, que en la esfera religiosa fue llevada a
cabo por la Reforma, se cumplié en el dominio politico con la
instauracién de las nacionalidades, hecho precedido por la diso-
lucién del régimen feudal. Puede sostenerse asimismo desde el
anterior punto de vista, que quien asestd los primeros golpes al
edificio grandioso de la cristiandad medieval fue Felipe el Her-
moso, el mismo que, por una coincidencia que ciertamente no
tiene nada de fortuito, destruy$ la Orden del Temple, acome-
tiendo con esto directamente a la obra personal de San Bernar-
do” I,

Desde 1925 Guénon habia comenzado a colaborar en El Velo
de Isis, una de las escasas revistas de orientacién espiritualista que
habfa reaparecido después de la primera guerra mundial®*. En
1928 esta publicacién cambid su orientacidn por un caricter mas
tradicional. Esta transformacidn fue solicitada y debida a la acti-
vidad conjunta de Jean Reyor y nuestro biografiado. Los contac-
tos con Chacornac, por lo tanto, habian ido menudeando y fue a
través de €l como conocid a la sefiora Dina, viuda de un ingenie-
ro egipcio, acaudalada dama canadiense, que habia sido con su
esposo cliente de la libreria de Chacornac. Mde. Dina se habia
interesado mucho en los trabajos de Guénon. En el mes de sep-
tiembre de 1929 ambos emprendieron un viaje a Alsacia que du-
16 dos meses. Concluido fueron a reposar a la propiedad de la se-
fiora Dina “Les Aveniéres”, enclavada en el Alto Saboya. La co-
rrespondencia que el autor francés remitia a sus amigos parisinos
testimonia que en esta temporada era grande su felicidad. En este
viaje se decidié que Mde. Dina compraria los derechos de los li-
bros publicados de Guénon por diferentes editores para editarlos
todos, y otros, bajo el nombre de una nueva firma editorial. En
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este proyecto se inclufan ademis de otros textos esotéricos tra-
ducciones de textos sufies. De esta manera qued$ acordado que
Guénon se trasladaria a Egipto para conseguir este tipo de mate-
rial. Su ocasional mecenas le acompaiié en el viaje. Ambos par-
tieron de Francia el 5 de marzo de 1930. Segiin comunicacién de
Guénon a sus amigos su estadia en tierras egipcias serfa de tres
meses. Cumplido este plazo la sefiora Dina regresé a Francia y
Guénon permanecié en El Cairo. Mde. Dina de nuevo en Paris
fundé las Ediciones Vega y cumpliendo parcialmente sus com-
promisos publicé los dos nuevos libros de Guénon: El simbolismo
de la cruz (1931) y Los estados mitltiples del ser (1932), contrajo tam-
bién matrimonio con un enemigo de nuestro personaje y aqui
concluyeron todos los anteriores planes. Guénon fue difiriendo
meses tras meses la fecha de su retorno a Francia hablando de
una dltima para fines del invierno de 1931. Después definitiva-
mente determiné permanecer en Egipto: “puesto que no le que-
daba en su pais de nacimiento ningin deudo préximo o le-

jano”P?l,

4. En tierras de iniciacién

Las dos ultimas obras de Guénon aludidas completan el ni-
cleo de un pensamiento metafisico que ya se exponia en El hom-
bre y su devenir. El simbolismo de la cruz reunia materiales cuyos pri-
meros indicios de redaccién databan de los afios 1909-1911 y Los
estados multiples del ser reactualizaban un borrador de 1915. La
doctrina de Guénon alcanza con estas dos obras su perfeccién!™.
La dedicatoria del primero de los libros indicados sefiala la fecha
exacta de la iniciacién de Guénon en el Islam y la rama tradicio-
nal en la que recibid su primera bendicién al expresar: “A la me-
moria venerada de Esh-Sheikh Abder-Rahman Elish el-Kebir

El-Alim El-Malki El-Maghribi, a quien se debe la primera idea
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de este libro. Megr El-Qahirah, 1329-1349 H.”P". Pero ahora
no estamos mas frente al francés René Guénon, sino ante el
Sheik Abdel Wahed Yahia (“Juan el Servidor del [jnico”). Desde
este momento casado nuevamente, habitando en su “Villa Fat-
ma”, en un suburbio situado a diez minutos de la ciudad de El
Cairo, padre de cuatro hijos, uno péstumo, y habiendo adquiri-
do finalmente la nacionalidad egipcia, nuestro autor desaparece
tras el mensaje de su obra. Publicard cinco volimenes indepen-
dientes hasta el momento de su muerte sucedida el 7 de enero de
1951 y continuari entregando sus colaboraciones para la revista
El Velo de Isis, ahora, Los Estudios Tradicionales. Recluido y si-
guiendo las costumbres tradicionales islimicas recibird a pocos

58] y seguira irradiando su influencia sobre simpatizantes

amigos[
y discipulos dejados en Paris; pero es primordialmente el hom-
bre que ha encontrado la tranquilidad espiritual y aspira a seguir
siendo un guia intelectual para un Occidente que ha perdido sus
raices. Su obra continda siendo la de un esoterista, jamas se con-
sidera un maestro de iniciacién, aunque si un consejero espiritual
que vela por la rectitud de la doctrina y advierte contra los peli-
gros de centros inicidticos engaﬁosos[5 °l. De sus cinco dltimas
obras publicadas en vida unas son de origen mais antiguo, otras
de elaboracidn reciente. La metafisica oriental que bajo forma cefii-
da caracteriza el sentido universal de la nocién de ‘metafisica’ re-
coge una conferencia dictada en el afio 1925 en La Sorbona, que
no registré ningin eco en el mundo oficial y que representd el
dltimo paso de nuestro autor por el ambiente universitariol®,
Los principios del calculo infinitesimal (1946), cuyo proyecto y esbo-
zos datan de dos afios 1909-1912, tratan de determinar la distin-
cién desconocida entre matemaiticos y filésofos de la moderni-
dad que hay entre lo infinito y lo indefinido desde el punto de
vista metafisicol®'. Las Consideraciones sobre la iniciacién (1946) re-
copilaban articulos hechos aparecer entre los afios 1932 y 1938.

En este significativo volumen Guénon presenta el sentido de la
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iniciacién como la trasmisidén regular por medio de ritos y so-
portes simbdlicos apropiados de una influencia espiritual capaz
de producir en el hombre histdrico estados de conciencia o espi-
rituales gradualmente mas elevados, hasta alcanzar la Identidad
Suprema!®’. Libro el mencionado sin parangén en la literatura
espiritual de los dltimos siglos de Occidente, ha puesto debida-
mente de relieve la imprescindibilidad de la iniciacién en el cam-
po de la metafisica y ha sido completado en puntos parciales por
multiples trabajos del autor reunidos en libros péstumamente
editados!®!. El reino de la cantidad y los signos de los tiempos (1945) re-
vela la madurez de la posicién critica de Guénon ante la irregula-
ridad de la civilizacién occidental y las fallas de caricter metafisi-
co que han generado esta situacién de dificil sostenimiento. Pre-
cisamente porque la mentalidad occidental se ha desviado paula-
tinamente de los principios de la tradicién es una civilizacién
anarquica y han ocupado el lugar de esos principios sus suceda-
neos inferiores. La manifestacién dltima de esos fundamentos
explicativos de orden invertido es la materia en su aspecto pos-
trero césmicamente accesible, es decir, como materia cuantifica-
da. La cantidad, de este modo, se yergue como el principio que
da signiﬁcacién a esta etapa del mundo que debe reconocerse co-
mo la edad oscura, o sea, que nuestro dmbito cultural y fisico es
el del imperio del interés cuantitativo. Tal es el principe de este
mundo y variados son los sintomas antitradicionales y contratra-

], La dltima de las

dicionales que ponen de relieve su tiranfa
obras publicadas en vida del autor franco—egipcio ha sido La gran
triada (1946), en la que Guénon analizando la presencia de la ter-
na de elementos antropoldgicos, ontoldgicos, sociales, etc., en
diversas tradiciones y con especial hincapié en el pensamiento
chino expone el sentido esotérico e iniciitico de este simbolo
aritmético constante y universal®®, no obstante sus diversas en-
volturas simbdlicas. Una vez fallecido, seguidores y amigos lea-

les al maestro han persistido ocupandose de recopilar los escritos
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de Guénon en torno a algunos temas predominantes. El mis
prolifico al comienzo de todos ellos ha sido su viejo colaborador
Jean Reyor, quien se ha encargado de la edicién de: Iniciacion y
realizacion espiritual (1952) y Ensayo sobre el esoterismo cristiano
(1954)°l los que junto con los dos tomos de Estudios sobre la fran-
cmasoneria y la agremiacion'® y las Consideraciones sobre el esoterismo
isldmico y el taoismo, compaglnadas por Roger Maridort, amplian
los estudios tedricos y de caricter histérico de Guénon sobre la
naturaleza de la iniciacién y sus proyecciones!®!. Michel Valsan
ha sido el responsable de esa suma sobre la sabiduria simbdlica
que constituye el conjunto de articulos que componen lo Simbo-
los fundamentales de la ciencia sagrada (1962), bellamente prologado
en nuestro pafs por el profesor Armando Asti Vera®!. André Vi-
llain, en representacién de la Maison “Chacornac” dio a la luz
los Estudios sobre el hinduismo (1968), que revelan los conocimien-
tos siempre agudos que el autor franco-egipcio tenfa de las ma-
nifestaciones del pensamiento indio mis alld de la darshana ve-
dantica.

Y en los tiempos mas recientes ha sido el ya mencionado R.
Maridort, quien bajo la firma editora Gallimard ha ido entregan-
do al gran piblico compilaciones de estudios guenonianos de
gran valor para conocer el fondo y proceso de la doctrina del
maestro francés. La miscelinea aparecida bajo el titulo de Formas
tradicionales Y ciclos cosmicos (1970), permite que el lector se intro-
duzca con mayor seguridad en la idea que Guénon poseia de la
historia de la tradicién en sentido césmico asi como de la manera
como entendia la teoria de los ciclos, orientado por los indicios
de la tradicién hindd, en donde encontraba la mayor parte de los
elementos confirmatorios”". Misceldnea, sin embargo, nos pro-
yecta simultdneamente hacia un Guénon juvenil y maduro, per-
mitiendo comprobar al estudioso que si la linea guenoniana ha
sido dnica, ella presenta también las dudas, ampliaciones del
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pensamiento y riquezas de matices que son propias de cualquier

espiritu encarnado!’!!,

La comprensién medianamente razonable de un autor arroja
al investigador sobre un triple nivel: interpretacién interna del
texto escrito, lectura contextual, captacion de la intencién. El
primer horizonte es cerrado o axiomadtico, el segundo histdrico-
cultural; el tercero fenémeno-légico propiamente dicho. La edi-
cién y con ello el ficil acceso a la casi totalidad del corpus gueno-
nianum'y la profusio'n de estudios sobre el autor y sus escritos, al-
gunos de los cuales hacen hincapié en los aspectos psicolégicos y
culturales de la biografia de nuestro escritor, permiten la cons-
truccién cada vez mis didfana de la imagen de un pensador, al
que no obstante su inclinacién personal por la reserva, sélo el ce-
lo de sus intérpretes ha podido hieratizar. La semblanza de un
René Guénon profundo vy revitalizador sin barreras de una sabi-
durfa ancestral y total, ni excluye el esfuerzo de indagacién so-
bre su obra y persona, ni exoneran al hombre de las caracteristi-
cas restrictivas que forzosamente revisten de limitaciones a toda
personalidad histérica. Una cosa es la universalidad y el misterio
propio del objeto que se aspira a presentar ante una mentalidad
occidental ofuscada, otra diferente, los medios de que ha estado
provisto el heraldo del mensaje. Guénon, después de una sintesis
sabia escrita en nuestro pais hace mis de diez afios, estaba exi-
giendo el analisis. Un estudio que ayude a entender con superior
claridad una doctrina que debido a su naturaleza primordial y a
su obligada representacién esquematica en tradiciones particula-
res, no siempre expuso ampliamente o la llegd a dominar en el
detalle conceptual. Cuanto se pueda realizar por desarrollar in-
terpretandola de ser posible, la en muchos momentos ensefianza
casi oracular de Guénon, sera, creemos, un subsidio inapreciable
para mostrar la sabidurfa de su aventura metafisica sobre bases
cada dia mis firmes y cimientos adaptables a los espiritus occi-
dentales, quienes, a la postre, son los destinatarios de su obra.
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Son estos los criterios que han regido esta primera parte que
se termina de leer y los que quieren observarse en los capitulos
que siguen.

Vista exterior del mausoleo de René Guénon en el cementerio de Darassa, El
Cairo.
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Capitulo 11

LA TRADICION PERENNE

F. Garcia Bazan

1. Qué es la tradicién

Es conveniente observar con método los conceptos claves del
pensamiento de Guénon, ateniéndonos al orden de su produc-
cién en el tiempo, para de este modo poderlos captar con rigor y
en toda su riqueza.

Si bien es cierto que en el primero de los trabajos publicados

»[72]

por René Guénon, “El demiurgo”"”, no hay un tratamiento

particularizado de la nocién de tradicidn, ya se encuentra presu-

puesto!””!

y constitufa una preocupacidn insistente y anterior del
joven Guénon, hasta el punto de que es posible rastrear temas
que le son inherentes en los titulos del programa de actividades y
disertaciones de la pasajera Orden del Temple que dirigié!*. El
tema, sin embargo, es enfocado frontalmente en la Introduccion
general al estudio de las doctrinas hindiies, libro que estd consagrado a
exponer el sentido general del hinduismo, como depositario his-
térico de la tradicidn, y que, por lo tanto, para abrir el acceso al
tesoro intelectualmente comprobable que conserva, exige dos
requisitos previos: a) la descripcién y eliminacién de los prejui-
cios no tradicionales que impiden un examen correcto del patri-
monio y saber tradicional y b) la exposicién del significado ge-
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neral, o mejor, universal de la tradicién. Con estos instrumentos
a su disposicién considera el pensador francés que el lector occi-
dental se encontrard en condiciones apropiadas para poder abor-
dar convenientemente, como hemos dicho, la realidad de una
tradicién viviente, como lo es el hinduismo.

a) Despeje de preconceptos.

Algunos obsticulos de comprensién forman parte del campo
mismo de trabajo de los orientalistas, puesto que los especialistas
de los estudios orientales pueden apartarse del nicleo de sus in-
vestigaciones al reducir a simple técnica lingiiistica su disciplina,
olvidando que la erudicién es una herramienta para la compren-
sién; o bien, lo que incluso es mis perjudicial, empefidndose por
proyectar su punto de vista occidentalista sobre los temas del
Oriente, con lo que el objeto de estudio es directamente escamo-
teado!”. Pero resulta que la civilizacién oriental es un hecho his-
torico, vigente y actual, y exige, entonces, tener que ser inter-
pretada bajo su verdadera luz. Por lo tanto a los errores o defor-
maciones de oficio aludidos, hay que agregar aquellos mas pro-
fundos y que se originan en un entendimiento superficial del fe-
némeno considerado. La designacién Oriente-Occidente no in-
dica una simple distincién geografica, sino que sefiala a caracte-
risticas culturales que se adaptan a la conformacién mental co-
mun a extensos grupos humanos que habitan por todo el plane-
ta, aunque se concentran particularmente en algunas zonas te-

[76] ¥ 1a diferencia radical entre ambas mentalidades con-

rrestres
siste en que en tanto que la civilizacién oriental basa su estilo de
vida en una serie de principios de consistencia eterna e inmuta-
ble que le otorgan su peculiar configuracién, con lo que sus pue-
blos, instituciones y creencias revelan a simple vista una aparien-

cia de estabilidad y conservadurismo, la civilizacién occidental
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moderna no descansa en ellos, habiendo dado entrada en su lugar
a una galeria de falsas ideas y criterios de concepcién que la con-
dicionan en su totalidad y le dan aquella fisonomia de transfor-
macién vertiginosa que a todos resulta familiar. Entre esas no-
ciones canonizadas como dogmas profanos, pero inatacables, fi-
guran concepciones tan engafiosas como la creencia en el progre-
so ininterrumpido y sin fin de la humanidad, en la evolucién, en
el valor dltimo de la razén, etc. Obviamente, mientras que el 6r-
gano suprarracional que permite en el primer caso la captacién
de los principios verdaderos y la pertinente fijeza de las estructu-
ras culturales que inspiran, es la facultad intelectual o espiritual
incorporada en el ser humano, en el segundo caso, caida esta en
desuso y menospreciada, es el arbitrio de la mera facultad racio-

7] Esta diferenciacién e

nal la que hace las veces de guia y juez
incompatibilidad estereotipada con particular vehemencia en la
época moderna, es la que facilita asimismo perspectivas ilusorias
de interpretacién, generando hipdtesis histdrico-culturales fan-

8] que crean divisiones ar-

tasticas como la del “milagro griego
tificiales en la vida universal de la cultura y levantan barreras
inexistentes entre sectores geograficos por los que circulé en
otros tiempos una visién comun de la realidad. Sin méritos que
justifiquen el juicio se ponen inmerecidamente de relieve uno u
otro conjunto de fenémenos culturales, como si fuesen conse-
cuencia de una generacién espontinea. Tal sucede con la opinién

de los especialistas occidentales sobre Grecia y Romal™.

Debe tenerse en cuenta, finalmente, que las palabras son la en-
voltura natural con las que el hombre expresa su pensamiento. A
universos mentales mis profundos y fértiles, corresponden me-
dios lingtiisticos mas complejos y que dificilmente podrin ser
traducidos en lenguas pertenecientes a culturas mis someras y
cambiantes. Se advierte, pues, sobre otro inconveniente, y rele-
gado cada dia mis en la medida en que se adopta hora a hora el
lenguaje como mero instrumento formal de comunicacién. Se
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trata, por consiguiente, de un nuevo obsticulo imperceptible y
que colabora subrepticiamente para traicionar la inteligencia jus-

ta de las doctrinas orientales!®”.

Ahora bien, el Oriente puede mostrar una imagen polimorfa
y diversificada, si con inveterada 6ptica occidentalista se lo con-
sidera desde un punto de vista histdrico, politico y geogrifico,
pero no es ésta la perspectiva correcta. La civilizacién oriental
constituye una unidad, porque participa de un temple comiin, el

que le confiere el espiritu tradicional o respeto por la tradicién.

Hemos hablado, pues, hasta aqui con Guénon de una civiliza-
cién tradicional y el autor galo suele igualmente referirse a ritos,
lenguas y doctrinas tradicionales, hechos, en resumen, que son
idénticos a fendmenos histdricos e intelectuales con los que esta-
mos familiarizados, pero que en la concepcién que se expone en-
trafian una nota peculiar, la de participar de la tradicién ;Qué

. . [13 « .7 »
significa, por lo tanto, “tradicién”?

b) Significado de la tradicion.

Tradicién del vocablo latino traditio es “lo que se trasmite”.
Luego este concepto envuelve una significacién doble: 1° el ob-
jeto que se transfiere; 2° el acto de cesién. 1° Lo que se lega po-
see por su misma naturaleza un caricter trascendente, o sea, no
se confunde, sino que estid mis alld y por encima del cosmos, de
la historia y del hombre. Por ese motivo el nicleo intimo del le-
gado es eterno e inmutable, anhistérico y de “origen no, huma-
no” (apaurusheya, para usar el término sanscrito que tanto place a
nuestro escritor) . Lo descripto hasta este momento correspon-
de por esencia a la denominada tradicion primordial o, dicho en
otros términos, el universo de principios trascendentes que sos-
tiene y constituye al universo de la mudanza. De mis esti decir
que la traditio primordialis en absoluto puede enmarafiarse con el
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curso del devenir césmico e histérico, de lo contrario dificil-
mente podriamos referirnos a su trascendencia®. Sin embargo,
como primordial, es fundamento constitutivo del cosmos y de
su inteligencia exacta y correcta §Cémo es esto posible? 2° Por-
que la ‘tradicién’ es también y simultineamente acto de entrega.
De cesién primitiva (o primera en el tiempo) y de sucesivos y nor-
males legados. La tradicién primordial se refleja en el cosmos, en
un universo que es un organismo dotado de vida y de un desa-
rrollo intrinseco armonioso, involutivo y evolutivo, como lo
atestiguan las exégesis regulares de los ciclos césmicos!™!. En este
nexo necesario entre tradicién primordial e histérica o césmica,
radica 16gicamente, el fundamento y dinamismo simbdlicos de
las formas, el orden, los colores y las proporciones macro y mi-
crocésmicas y también el de los hechos politicos, sociales, eco-
némicos y culturales en general, es decir del mensaje anaférico
que se desprende obligadamente de los fenémenos fisicos, psi-
quicos y culturales cuando son fieles a su origen!®. Pero la pri-
mordialidad de la tradicién universal incluye como uno de sus
componentes la primordialidad de la Palabra, de la sabiduria que
desciende espontineamente entre los hombres, como esponta-
neamente surge el cosmos de las formas. El cosmos, por lo tanto,
se desarrolla entregado a su albedrio, pero indisolublemente ata-
do alos principios y a la conciencia individual de esos principios,
vale decir, que el reflejo sabio de ellos se conserva implicito en su

351 1o tradicién, entonces, como acto

proceso a través del hombre
de entrega, encierra un caricter histérico y humano y consiste
en la trasmision fiel del reflejo de la tradicién primordial o divina
a partir del momento en que aparece en su vehiculo espacio-
temporal como tradicién primitiva. Los simbolos estaticos, los
gestos rituales y las doctrinas, merced a la tradicién primera y a
su trasmisién regular, van continuamente acompafiados de una
conciencia alerta de si mismos, la que los torna instrumentos efi-

caces para la liberacidn, o sea, para trasportarse o remontar de la
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tradicidén refleja que circula entre los fendmenos cambiantes,
hasta la primordial que es eterna e inmutable. En consecuencia,
en este plano de la tradicidn histérica o trasmisién humana de la
tradicién primordial, subsisten dos ingredientes que adquieren
ante nuestros ojos un relieve peculiar. Uno es de caricter comu-
nitario, el otro de sesgo intelectual.

Si la tradicién primitiva emergié inmediatamente desde la
primordial, aunque nacida en un plano inferior, esto quiere decir
que los portadores legitimos de la Palabra o sabiduria, los viden-
tes primitivos, eran por el imperio propio de las condiciones del
orden cdsmico universal, soportes calificados para sobrellevar se-
mejante experiencia y que constituian, por lo tanto, comunida-

(86]

des natural o espontdneamente tradicionales”®. Ademas, no hay
otra alternativa que mantener aquellos requisitos y exigencias
primitivos, para poder ser con fidelidad sujetos transmisores de
la tradicidén. En este punto se encuentran tradicién e iniciacidn,
manifestindose o apareciendo la segunda, como un resultado
histérico del oscurecimiento de la primeral®”. Por otra parte, es
la trasmisién normal y uniforme conservada en el seno de las or-
ganizaciones iniciaticas la que acredita en la historia del mundo
la correcta interpretacién de simbolos y ritos necesarios para la
autorrealizacién del hombre, luego la hermenéutica tradicional
o adecuacién de la doctrina es el otro elemento que brilla aqui
por propia imposicidn.

Desenvueltas tedricamente las anteriores nociones, nos es po-
sible proseguir la exposicidn en este nivel e incluso confirmar las
aplicaciones histdricas que Guénon hace de ellas.

La tradicién en su aspecto traslaticio incluye las vias oral y es-
crita, aunque en sus primeras etapas debe haber sido exclusiva-
mente oral®l. Por todo lo dicho se comprende que la tradicién
no debe confundirse con significados extrafios y vulgares que se
le suelen adscribir y que se relacionan con la costumbre o con

simples habitos sociales!®!.
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Pero habiamos comenzado el esclarecimiento del tema de la
tradicién explicando que la civilizacidén oriental, o sea, aquel
conjunto de instituciones materiales e intelectuales que concreta
histéricamente la mentalidad de un grupo humano especifico, es
tradicional. Se entiende ahora mejor la tesis guenoniana, pues
con esto se quiere sostener que el fundamento de ese tempera-
mento cultural y de aquellas organizaciones e ideas que alimenta
es fiel a la tradicidn, es decir que estriba en principios tradiciona-
les, expresados a través de una concepcion y de una ensefianza
que la conserva y respeta. Lo descripto involucra, desde luego
que entre estos hombres e instituciones se encuentra despierta la
intuicién intelectual o percepcidn espiritual, directa e inmediata,
pues s6lo asi es posible la captacién de los principios universales
y trascendentes, y la conviccién de su necesaria aplicacién en
doctrinas, hechos y comportamientos. Los principios universa-
les, empero, segin lo permite experimentar la historia misma
del cosmos y de la humanidad, pueden percibirse y aplicarse con
pureza y rigor, es el caso del dominio metafisico y sus teorias, o
combinados con elementos heterogéneos, en cuyo caso tenemos
el ejemplo de la religién. Y de acuerdo con estos criterios tedri-
cos, puede hablarse de un Oriente tradicional, aunque con diver-
sidad interna, puesto que mientras que la civilizacién india deja
al desnudo una linea tradicional cristalina por medio del hin-
duismo, reino incontestable de la metafisica sin contaminacio-
nes, la cultura china nos sorprende con un sector estrictamente
metafisico, el taofsmo, y otro de sentido ético y social, el confu-
cianismo, y la tradicién islamica, ofrenda al observador un rostro
igualmente metafisico, el del sufismo, pero otro religioso, el de

los creyentes comunes!™.

La civilizacién occidental también se ha nutrido de elementos
tradicionales, pero nunca en forma incorrupta, sino captados y
trasmitidos bajo el velo de la afeccidn sentimental, es decir que la
tradicidén occidental no ha sido metafisica, sino religiosa. Y esto

43



hasta que mantuvo vigencia y en especial en el medioevo en el
que la religién cristiana inspiraba un orden institucional que si-
multidneamente era politico-social. Fueron aquellos los tiempos
de la cristiandad y del imperio. De las corporaciones de opera-
rios puestos al servicio de ideales caballerescos y monisticos y de
las “milicias de Dios”, que armonizaban el ideal guerrero subor-
dinado por ley interna a intereses religiosos superiores. La uni-
dad de esta estructuracidn tradicional no resistié los embates an-
titradicionales de los tiempos encarnados en el laicismo combati-
vo de Felipe 1v de Francia primeramente, y mis tarde en el hu-
manismo renacentista y la maduracidn histdrica de este antropo-
centrismo nivelador de conciencias, el individualismo librepen-
sador de la Reforma protestante. La cristiandad, como universo
conceptual tradicional se dispers6 en un mosaico de teorias apo-
yadas en individualidades infranqueables y el concurso imperial
en suma de nacionalidades. Desde entonces Occidente es una ci-
vilizacién anémala, porque es anirquica, porque se ha alejado de
la tradicién y nada existe que la sustente. Queda, si, el catolicis-
mo que cada dia es mas 1abil tradicionalmente y observa los prin-

cipios superiores bajo una bruma mas densal”!l.

Porque el cristianismo como tradicién religiosa es religién y re-
lectura. Enlace firme e indestructible con un Dios personal, pero,
por ello, comunidad espiritual que reitera con reverencia y res-
peto creencias recibidas (el dogma o la doctrina, el nivel intelec-
tual de toda religidn), los ritos (el ingrediente litirgico insusti-
tuible, aspecto religioso de acento social y sentimental) y las nor-
mas éticas que mantienen volitivamente reunido y actuando se-
gun intenciones absolutas al cuerpo social. Pero si una religién
atenta su lazo trascendente, enseguida se perciben las conse-
cuencias internas de esta relajacién: el dogmatismo racional, el
convencionalismo ceremonial y el formalismo moral ocupan el
puesto de los componentes sanos, el influjo civilizador también
se enerva y el carcter suprarracional, que en el ejemplo del cris-
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tianismo queda confirmado por la catolicidad que ya impregna el
ideal primitivo de la cristiandad, falto de energias, hasta puede

llegar a subvertirla en una “religion de estado”*?,

La declinacién descripta de las religiones y de sus correspon-
dientes efectos civilizadores es, en realidad, el sintoma verificable
de una falla fundamental. En efecto, paralela a la distincién entre
metafisica y religién circula entre las pginas de Guénon, la dife-
rencia entre esoferismo y exoterismo. Se atiene el pensador franco-
egipcio a la etimologia nominal para explicar el signiﬁcado de
estos vocablos. Lo esotérico (con la gravitacién designativa del
prefijo eso = eiso: dentro, en el interior), se refiere a la interiori-
dad, lo intimo o profundo. Lo exotérico (caracteristica lingual
del prefijo exo: fuera, en el exterior) apunta a lo extrinseco, la ca-
ra externa o lo superﬁcial. Como desde el punto de vista de los
testimonios histdricos ambas faces o niveles de una misma reali-
dad se ofrecen conjuntamente en el Islamismo, Guénon trae a la
memoria para facilitar una ilustracién mais exacta las expresiones
en arabe: el-ha-qigah, la “verdad” interior y es-shariyah, “la gran

via”l

. Esoterismo/ exoterismo, por lo tanto, como metafisi-
ca/religion, constituyen un par de categorias tedricas que res-
ponden a fendmenos histéricos y que deben, en consecuencia, su
presencia positiva al desarrollo mismo de los ciclos césmicos. Si
desde el angulo estrictamente doctrinal es posible sostener que la
pareja de nociones esoterismo/metafisica son categorias mas ele-
vadas que las que forman la dualidad exoterismo/religién, desde
la perspectiva del despliegue temporal de la tradicién se ha de
aceptar igualmente que los conceptos de exoterismo/religién co-
rresponden a algo asi como una excrecencia externa del par eso-
terismo/metafisica. En la medida en que el cosmos como una
contextura biofisica que incluye al hombre pasiva y activamente,
se aleja de sus principios constitutivos, la tradicidén sufre cambios
atenuantes en su traspaso, transformaciones reflejas, analdgicas,
que posibilitan que lo mis interno, verdadero y profundo del
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universo de lo sagrado, se exprese segin medidas mis externas,
superficiales y generales. El punto se proyecta como circunferen-
cia, pero permanece siendo punto. Este proceso que vamos dibu-
jando que se encuentra en relacién directa con la cantidad, se
muestra en relacién inversa con la calidad®. Y en esta circuns-
tancia precisa se descubre el vinculo que existe entre la diada
conceptual esoterismo/metafisica y la concepcién de la inicia-
cién en su nivel sociolégico, como centro inicidtico al que sos-
tiene el principio de la tradicién. Porque si la interioridad se am-
plia exteriorizdndose y con su extensidn se debilita, el nicleo in-
mévil, sin embargo, debe permanecer firme, para que exista la
proyeccién periférica. Unicamente la trasmisién regular, exacta,
completa y cuidadosa del patrimonio tradicional puede sostener
el fendmeno del esoterismo y el de su imagen depauperada, el
exoterismo. Los centros o sociedades iniciiticas, en el comienzo
de un gran ciclo césmico o de la manifestacién, dnico y singular,
son no sélo la condicién que exige la pervivencia de la tradicién
pura, sino también contaminada bajo su forma exotérica. Por es-
tas razones de peso cuando las agrupaciones regulares esotéricas
o iniciiticas desaparecen del seno de una civilizacién, su ordena-
miento exotérico o religioso, corre un gravisimo riesgo, el de la
entrega a su propio decurso vertiginoso carente de todo eje de
apoyo y con ello, como se comprende ficilmente, su descenso
irrecusable hacia la catéstrofe. El panorama de Occidente juzga-
do desde este punto de vista es desolador para Guénon. Aunque
con légica irrebatible en los limites de una concepcién desespe-
rada, identifica también nuestro autor cuiles son los Gnicos me-
dios de solucidn. La recuperacién de la civilizacién occidental
desde adentro, mediante la reconstitucién de los centros iniciati-
cos desaparecidos, pues ellos son la Gnica garantia que mantiene
floreciente al exoterismo religioso. Las agrupaciones esotéricas
reconstruidas han de ser por necesidad catdlicas, pues se trata de
resucitar el alma de un cuerpo exidnime. Este renacimiento tam-
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bién, por obligacién, ha de ir precedido por el despertar de mi-
norias espirituales (la famosa élite intelectual tan maltratada en su
significacién por simpatizantes manipuladores y rivales ideoldgi-
cos) que comprendiendo cuanto de valor entrafia la doctrina tra-
dicional, se adhiera firmemente a ella y colabore para reorganizar
la regularizacién de la verdadera iniciacién. Por supuesto que
contando con cuantos apoyos le puedan prestar las organizacio-
nes esotéricas existentes y legitimas que ba_jo diversos rostros se

muestran, segtin se ha podido describir, en el Oriente!”..

Se necesita, lo repetimos de acuerdo con Guénon, reconquis-
tar lo perdido, el principio de vida efectivo de un cuerpo cultu-
ral que se revela en acelerada desintegracién. Los escasos indicios
que René Guénon vislumbraba desembocaban todos en un mis-
mo destino, la regeneracién del esoterismo cristiano, a través de
la persecucidn de los vestigios de intelectualidad tradicional con-
servados en la Escolastica o de los residuos de una actividad ope-
rativa simbdlica de caricter metafisico y también cristiana, man-
tenida por algunas logias masénicas”®. Guénon no desperté con
su infatigable mensaje un apoyo practico consecuente en Francia
ni en Europa, por el contrario, sus tesis mas bien dieron naci-
miento a una reaccidén hostil en algunos medios catdlicos, los
que hemos de confesar que jamas lo comprendieron con profun-
didad para poder refutar sus propuestas doctrinales en forma
condigna. Fiel, entonces, a un poderoso llamado interior y cohe-
rente con la concepcién que difundia se incorpord a una tradi-
cidén que juzgaba legitima, el Islam!*’].

Efectivamente la debilidad de la ensefianza que expone el cor-
pus guenonianum no radica, indudablemente, en la 16gica interna
de la doctrina que desarrolla, sino en los episodios histéricos que
propone o aduce como sus signos accidentales, los que simple-
mente envuelven un valor transitorio. De este plano absoluta-
mente provisional forman parte asimismo las consideraciones
que Guénon arriesga en relacién con la linea regular de la tradi-
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cién a lo largo de nuestro manvantara, era de Manu o ciclo ac-
tual. Porque una cosa es decir tedricamente y con entera correc-
cién:

“directamente o no, toda tradicién se relaciona a los origenes
y procede de la tradicién primordial, y hemos visto incluso en
otra parte que toda lengua sagrada, comprendida entre ellas el
hebreo y el 4rabe, se considera como representando de cierta ma-
nera la lengua primitiva. La verdadera razén, parece, es que la
idea que sobre todo debe ser puesta aqui de relieve es la de una
trasmisién regular e ininterrumpida, idea que es también, ade-
mas, la que expresa con propiedad el término mismo de ‘tradi-
cién’, como lo hemos indicado al comienzo. Esta trasmisiéon
constituye la ‘cadena’ (shelshelet en hebreo, silsilah en arabe) que
une el presente al pasado y que debe continuarse en el presente
hacia el futuro. Se trata de la ‘cadena de la tradicidén’ (shel shelet
ha-gabbalah), o de la ‘cadena inicidtica’ de la que hemos tenido
ocasién de hablar recientemente; y es asimismo la determinacién
de una ‘direccién’ (reencontramos aqui el significado del 4rabe
qiblah) que, a través de la sucesién temporal, orienta al ciclo hacia
su final y lo une con su origen, y que, extendiéndose incluso mas
alla de estos dos puntos extremos por el hecho de que su fuente
principal estd fuera del tiempo y es ‘no humana’, lo liga armo-
niosamente con los otros ciclos, concurriendo a formar con ellos
una ‘cadena’ mis extensa, la que algunas tradiciones orientales
denominan la ‘cadena de los mundos’, en la que se integra, pro-
gresivamente, todo el orden de la manifestacién universal”*®!, y
otra de sentido muy diverso barruntar con la mejor buena vo-
luntad:

“Si hacemos esta dltima reserva, es porque parece particular-
mente dificil de determinar cémo se realizé la unién de la co-
rriente llegada desde Occidente, después de la desaparicién de la
Atlintida, con una corriente diferente que descendia desde el
Norte y procedia directamente de la tradicién primordial, unién
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de la que debia resultar la constitucién de las diversas formas tra-
dicionales caracteristicas de la tltima parte del Manvantara. No se
tratd, de cualquier forma, de una reabsorcién pura y simple, en
la tradicidén primordial, de lo que habia derivado de ella en una
época anterior; se traté de una especie de fusién entre dos for-
mas previamente diferenciadas, para dar nacimiento a otras for-
mas adaptadas a nuevas circunstancias de tiempo y de lugar; el
hecho, ademas, de que las dos corrientes aparecieran entonces de
algin modo como auténomas puede incluso contribuir a ali-
mentar la ilusién de una independencia de la tradicién atlantidi-
ca. Sin lugar a dudas, si se quisieran investigar las condiciones en
las que se operd esta unidn, se deberia dar una importancia espe-
cial a la Céltida y a Caldea, cuyo nombre, que es uno en el fon-
do, servia para designar en realidad no a un pueblo particular,
sino mejor a una casta sacerdotal, pero ;quién sabe hoy dia lo
que fueron las tradiciones céltica y caldea, al igual que la de los
antiguos egipcios? Cuando se trata de civilizaciones totalmente
desaparecidas toda forma de prudencia es poca, aunque estamos
seguros de que no serdn las tentativas de reconstitucién a que se
entregan los arquedlogos profanos las que podrin esclarecer el
problema; pero no es menos cierto que numerosos vestigios de
un pasado olvidado se exhuman en nuestros dias y este hecho no
carece de explicacién. Sin arriesgar la menor prediccidn sobre las
consecuencias de estos descubrimientos, de los que quienes los
hacen generalmente son incapaces de sospechar su posible im-
portancia, es necesario ciertamente ver en ellos un ‘signo de los
tiempos’ ;Acaso no debe reencontrarse todo al final del Manvan-
tara para servir de punto de partida a la elaboracién del ciclo fu-
turo?”*l,

En general, y con fina cautela, Guénon admite que es posible
descubrir la presencia de formas tradicionales dependientes de la
tradicién primitiva. Primero en la regidn polar o septentrional y
aqui radicaria el origen hiperbéreo de la tradicién para nuestro
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Manvantara. Mas tarde, siguiendo el orden de descenso de los pe-
riodos internos de este ciclo césmico, hacia el Oeste encontra-
mos noticias de una tradicién menos pura, la de la Atlintida. Los
restos tradicionales célticos de los que se pueden rastrear indicios
entre los druidas, son el resultado de una fusién de formas atlan-
tidicas e hiperbéreas. Aqui estarfan también las fuentes tradicio-

nales egipcias y hebreas!'".

Precisamente con este estrato temporoespacial de la naturale-
za traslaticia de la tradicién, se vincula el signiﬁcado completo
de la orientacion que implica un carcter césmico universal, o sea
que se trata de una linea de entrega regular con campos de con-
centracién en centros inicidticos determinados y desde estos
puntos de fuerte condensacién sacra, las épocas, las sociedades
humanas y la misma geografia adquieren una configuracién or-
denadora que es sustentada espiritualmente. El espacio y el tiem-
po, condiciones del universo sensible, revelan de este modo una
cualidad que los torna vehiculos de lo sagrado y que el hombre
debidamente orientado comprende. Los simbolos revelan de este
modo niveles de comunicacién inusitados y el signo de la cruz,
por ejemplo, una opulencia de significaciones que exceden en
mucho a las exégesis estrictamente religiosas que el cristianismo

descubre en él por medio de la reflexién critico-teolégical'!l.

Se ha sostenido hasta el momento que la metafisica es la forma
mas levantada de la tradicién. Veamos seguidamente cuil es la
exacta denotacién de esta palabra en el pensamiento gueno-
niano.

2. La doctrina metafisica

La metafisica difiere de la religién por ser un conocimiento
espiritual o intelectual puro, luego ofrece dos aspectos: a) el ob-
jeto que se conoce y b) la ensefianza que imparte la experiencia
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de ese objeto. Es decir que la definicién nominal que Guénon
proporciona de la metafisica como “mds alld de la fisica”, la in-
terpreta como el saber especial que estd mas alld del saber de la
fisica que estudia a la totalidad natural, pero también como el
objeto de conocimiento de la doctrina metafisica descripta, el
que de por si o por su modo propio de existir excede a lo fisico y
por eso, precisamente, es indefinible. Efectivamente los nombres
que tratan de caracterizar a ese sujeto de definicién pertenecen
todos, como estructuras verbales y 16gicas, al imbito del devenir
y dificilmente la razén y lo que estd sometido al cambio podrin
definir, o sea, delimitar y catalogar conceptualmente, a lo que es
inmutable y estd por encima de las nociones generales. El tér-
mino ‘metafisica’ sugerird o designard s6lo indirectamente a su
objeto de captacién espiritual y este objeto, en una primera ten-
tativa de aproximacién expositiva que mas tarde extenderemos,
es la esfera de los principios universales, es decir, de las realidades
primordialmente constitutivas del universo, que son eternas, y
de lo que estd mis alld de este universo espiritual, que ni siquiera

es eterno!'”?

I, En la medida en que la dicha esfera trascendente es
tnica e indivisible, lo que sufre transformaciones necesarias se-
ran sus expresiones o productos. Se trata, por consiguiente,
siempre de la misma inmutable realidad, la que seré de igual mo-
do conocida con distinta perspicacia por diferentes hombres,
puesto que en este conocimiento las estructuras mudables ejer-
cen su propia influencia. Razonablemente esta opacidad no per-
tenece al objeto que se conoce, sino al acto de conocimiento ya
su trasmisién. El objeto metafisico, sin embargo, por cuanto va-
mos explicando, sobrepuja a las distinciones, divisiones y parti-
cularidades naturales y sélo puede ser aprehendido por la inteli-
gencia pura o no formal, el espiritu, en un acto cognoscitivo que
es intuitivo, o sea, un conocimiento directo e inmediato, que
transforma al polo cognoscente en el conocido, o mejor, que de-
lata la naturaleza idéntica que subyace al objeto aprehendido y a
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la facultad espiritual o intelectual que ejerce el acto de aprehen-
sién. Ademis, este conocimiento es por su propia esencia infali-
ble, no falla, puesto que atesora en su interioridad misma la prue-
ba de su verdad, gracias a la inmediatez de la experiencia o acti-

103]

vidad cognoscitiva a la que nos referimos!'®. Huelga detenerse

en afirmar que el origen de este conocimiento es suprarracional,

e incluso suprapsiquico[104]

, y que si en él existieran deficiencias,
corresponderian a la formulacién del pensamiento, no a su fuen-
te intuitiva. Bien, las ensefianzas fundamentadas en esta intui-
cién metafisica, fielmente conservadas en las doctrinas tradicio-
nales propiamente dichas, cae de suyo, poca estimacién pueden
mostrar por ideas y concepciones que la mentalidad modernista
occidental ha puesto en boga, como las teorias progresista, evo-
lutiva, relativista, racionalista, individualista, cientificista, empi-

rista, etc., que son de propia evidencia antimetafisicas!'”l.

El saber metafisico amoldindose décilmente a la intuicién de
la realidad, empero, trasmite desde tiempos inmemoriales un es-
quema doctrinal metafisico estricto, ontolégico y dntico, cuyos
testimonios estan dispersos por todas las tradiciones y que debe
tenerse en cuenta. Su fundamento dltimo es el carcter sui generis
de lo Infinito o Absoluto, como lo mas profundo de la realidad,
lo que permite a Guénon reflexionar sabiamente, muy bien
orientado en esta tarea por su comprensién del pensamiento de
Shankara.

1°. La realidad en si, estrictamente considerada es tnica y sin
segundo, o sea, sin nada otro que la limite o reﬂeje y de esta ma-
nera inconfundible con los modos de ser que la envuelven y que
son los que habitualmente se experimentan en la existencia na-
tural y del espiritu. De esta manera la realidad sin atenuaciones
es Posibilidad Universal y nada otro. Pero Posibilidad Universal
actual, luego raiz permanente o principio inmanifestable de toda
otra realidad; realidades, si hemos de ser rigurosos, a medias, o
mejor, enfrentadas de cara a la realidad, nada, no-realidades, apa-

52



riencias. La realidad, por supuesto, es el solo sostén inmediato de
los principios universales, cuya manifestacién, segin lo anticipa-
mos, es el universo de nuestra experiencia diaria, superficial y
[106]

profunda'™!. Se explica, de acuerdo con esta conviccidn ajusta-
damente metafisica, que Guénon utilice para lo Absoluto o Uni-
dad asi entendido, la expresién técnica de No-Ser, puesto que
bien examinado, estd allende el Ser y éste es como su mascara,

[107] "Rl filésofo francés extrayen-

irradiacién o primera reflexién
do materiales para sus elucubraciones del Vedanta advaita puede
afirmar que el No-Ser es no dual, puesto que estd mas alla de to-
da dualidad, por apretada que sea, y que, concretamente excede
a aquélla que es primigenia o primordial, la de la forma (eidos) y
sustancia (ousz’a), constitutivos esenciales que ya estan presentes,
como componentes necesarios, en el dmbito del Ser u orden de
los principios césmicos que siempre existen!'”l. La realidad en si
misma, oculta, no derivada, y sin ninguna posibilidad en absolu-
to de generacién o manifestacién, puesto que la produce, preside
con su indiferenciacién pura y sin pliegues ontoldgicos, cual-
quier tipo de distincidn, la que determinindola negaria una na-
turaleza que es plenamente libre y serena. La realidad sin adita-
mentos, oropeles que la empobrecen, recibe diversos nombres en
las diferentes tradiciones esotéricas que van acompaiiados de las
exégesis correspondientes: Brahman sin cualidades, en la
perspectiva metafisica hindd y ostentando su interpretacién mas
completa en los comentarios de Shinkara al triple canon del Ve-
danta"™; el Tao, en la tradicién china mas recdndita; Allahu
Ahad (el Principio dnico) en el esoterismo isldimico; el Uno en
Plotino; la divinidad que esti por encima de Dios en los escritos
del Maestro Eckhart; el Abismo que reina por sobre el Silencio,

entre los gndsticos alejandrinos, etc., etc.!'1

Es notorio que en la regién de la plenitud indiferenciada se es-
fuman los simbolos y las palabras sugeridoras, igual que las defi-
niciones desaparecen ante la perfeccién de la idea. Todo soporte
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material y toda intuicidn espiritual revelan sibitamente su indi-
gencia ante la inesperada aparicién del anonadamiento, por eso
las denominaciones positivas, las negativas y las analogfas simbé-
licas que se emplean para caracterizar esta experiencia, poseen
s6lo un caricter vicario, de apoyo alusivo e indicador, para que
el que las escuche y use, pueda ascender hacia un tipo de identi-
dad que en si misma es inefable, o sea, de naturaleza imposible

de expresar y describir!''!l,

2°. Las esencias no finitas, las formas universales o también el
Dios personal, y creador provisto de atributos perfectos, segin
la imagen religiosa, de quienes depende el mundo y que lo sus-
tentan, constituyen el principio no manifestado de la totalidad
del ser césmico. Nos estamos refiriendo en la ocasidn a la regién
intuible de los archai, de los fundamentos eternos y paradigmaiti-
cos, posibilidad permanente, invisible e indivisa de todo el cos-
mos u orden manifestado. Este es el nivel del Ser propiamente
dicho, el reino en el que viven su existencia perfecta las raices
ontoldgicas o cosmoldgicas, de las que el mundo es espejo, pues-
to que cuanto es visiblemente, su destino y la ley invisible del
orden de la manifestacién, aqui conservan su potencia princi-
pal[HZ].

La filosofia aristotélica al definir la metafisica como el saber de
los primeros principios que dan cuenta del ente en cuanto ente,
no sobrepasé este horizonte ontolégico o cosmoldgico, y la teo-
logia cristiana cuando analiza racionalmente su fe en Dios espe-
culando sobre la naturaleza divina y sus predicados personales,
tampoco va mas alld de este nivel de realidad. Analdgicamente, si
se tiene en cuenta la tradicién hindd, nos hallarfamos en el plano
del Sefior del mundo, Ishva o Ishvara, el Brahman calificado por
los atributos infinitos de la omnipotencia, omnisciencia, belleza
sin par, etc., o la posibilidad siempre igual de ser del cosmos mu-
dable!'”!. Del mismo modo esta realidad ontolégica equivale al
mundo de las ideas de Platén y también a la dualidad trascen-
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dental dltima del Samkhya, caracterizada por el momento de
equilibrio de purusha y de prakriti, el espiritu y la naturalezal'"*l.
Sin embargo, entre la teologia y la metafisica s6lo existen corres-
pondencias analdgicas y si en el basamento radical del nivel cés-
mico esta el Ser o Dios, los resultados de la energfa manifestado-
ra de ambos se interpretan de manera diferente. Ontoldgicamen-
te se habla de manifestacién, de determinacién, o sea, de la con-
crecién o limitacién temporoespacial y causal de una posibilidad
invisible, que siempre estd recogida en su fijeza ilimitada, como
la superficie estérica pone un freno limitante a la fuerza expansi-
va e invisible del eje que la genera con su rotacién perenne,
mientras que religiosamente se hace referencia a la creacidn, es
decir, al surgimiento de una realidad nueva gracias a la interven-
cién voluntaria de Dios mediante el instrumento de su Palabra.
En el fiat lux predomina el imperativo, como en el mito de Prajd-
pati la difusién intrinsecamente exigida de lo que es perfecto!'"..
En el campo de la metafisica hay un manejo de ideas ascética-
mente intelectual y lo que aparece espontineamente es lo feno-
ménico; en el de la teologia creacional, en cambio, predomina la
acentuacién sobre la imagen artesanal en atencién al hombre que
libremente quiere hacer algo, concepcidn, sostiene Guénon, a la
que no son ajenos los intereses y sentimientos humanos. Pero
dejando a un costado esta distincién entre manifestacién y crea-
cién ;Qué es el cosmos, dentro de los limites conceptuales de la

tradicidén metafisica?

3°. La manifestacién o naturaleza (fysis) en el amplio sentido

[116] " est3 integrada

en que manejaban la palabra los presocriticos
por la reflexién o especificacién particularizada de los principios
instauradores ideales. Se trata del sector organizado de lo que
existe, caracterizado por la individualidad y el cambio en sus di-
versas acepciones[mJ. Es, si se quiere, el universo en su signiﬁca—
cién mis amplia y en permanente devenir. La rueda del sansara,

se podria decir de acuerdo con la difundida expresién india, o
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tornando a Grecia, el dominio natural, simultdneamente origen
interno del cambio y en ininterrumpida transformacién exte-
rior. Se entenderd a la luz de esta concepcién por qué con certera
acribia Guénon cataloga como intrinsecamente naturalistas a las
teorfas filoséficas antiguas y modernas que propugnan a la razdn,
a la vida, a la experiencia sensible o a la medida humana, en ge-
neral, como el horizonte de sentido tltimo de la realidad, sim-
plemente, porque su entendimiento accidental de los seres no les
permite sobrevolar mas arriba de la frontera de la natura u orden
de la cristalizacién universal!"'®. A la esfera de la manifestacién
corresponden los estados del ser individuales y colectivos que le
son pertinentes, los que son ilimitados a causa de la abarcabilidad

I Los estados mas amplios son

universal que es propia del Ser!
los correspondientes a la escala de las formas sutiles y corporales.
Ambos se circunscriben al orden del universo. Las primeras for-
mas tienen que ver con realidades psiquicas de orden césmico o
individual, las segundas con los cuerpos sensibles!"*"). Los anilisis
con que nuestro pensador ha esclarecido la composicién del ser
humano en tanto que microcosmos, teniendo en cuenta sus as-
pectos psiquico y corporal, ayudan a comprender el flanco tradi-
cional de un pensamiento que, hemos de reconocetlo, la linea de
interpretacién judeocristiana ha condenado al olvido en Occi-
dente!™®!l. El cosmos, como orden de la manifestacién, posee un
principio vital, o sutil, la naturaleza que genera, y una organiza-
cién sensible, la naturaleza generada. Esta se configura desde la
materia secunda o cuantificada, pasando en su estructuracién em-
pirica por los elementos y los cuerpos mas simples y mas com-
plejos, hasta completarse como el cuerpo del universo u organis-
mo total!'””l. Ahora bien, este organismo incluye como a su prin-
cipio a su propia ley interna (dharma) u orden de desarrollo, que
es lo que la tradicién india reconoce como el Manu o alma uni-
versal que preside, didndole su peculiar disposicién, una etapa

precisa dentro del desarrollo ciclico total de un kalpa o periodo

56



de catorce manvantaras, que sucede después de una gran disolu-
cidén c6ésmica a partir del origen del orden de la manifestacién
que es el Ser, el orden potencial de lo no manifestado, el domi-
nio eterno de Ishvara o la persona divina para el hombre piado-
50[123]-

En este punto de tangencia concurren, puesto que el cosmos
es una totalidad viviente, la teoria de los ciclos césmicos, el sen-
tido profundo de la cosmologia guenoniana y también las diver-
sas etapas que admite en la doctrina de la autorrealizacidn, reali-
zacién metafisica o liberacién del hombre, que corre paralela con
la teoria metafisica de los estados y grados multiples de la reali-

dad y del ser.

El conjunto del material expuesto insinta, por una parte, que
Guénon en pleno siglo xx ha echado los cimientos que pueden
permitir la recuperacién del verdadero alcance del saber metafi-
sico, puesto que ademis de haber redescubierto el sentido de la
realidad como una unidad jerarquizada de grados de ser de rica
diversidad y rematados por la Posibilidad en si o Nada por exce-
so ante la que toda imagen se autoelimina, ha comprendido tam-
bién la relacién irrompible y necesaria que reina entre estos nive-
les jerarquizados, cada uno de los cuales es una copia o reflejo del
mis elevado, por eso puede remitirse a la materia como sustenti-
culo y no como realidad ex qual"*. En este momento de su razo-
namiento sorprendemos a nuestro autor inserto firmemente en
el circulo de los representantes del mas estricto pensamiento me-
tafisico junto a Platén, Plotino, los doctores gndsticos y el ad-
vaitano maestro Shinkara; pero como ellos, por afiadidura, ad-
mitiendo que la metafisica como el momento mas alto de la filo-
soffa, ilumina toda su trayectoria, reconoce que ésta encierra un
significado autorrealizador del sujeto que sélo se cumple cuando
libera al hombre del estado de precariedad a que lo tiene someti-
do el constituir una imagen del Ser!'”.. No podemos concluir es-
te capitulo sin mostrar de qué modo todo conocimiento humano
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adquiere relieve verdadero sélo cuando es promovido a su di-
mensién metafisica.

3. Alcances de la doctrina metafisica

El enfoque estrictamente metafisico de la realidad no sélo no
ha sido superado por las nuevas concepciones como una antigua-
lla perimida y absurda en su relacién con los hechos, sino que al
mismo tiempo es el dnico que puede dar una respuesta apropiada
a los problemas humanamente mas acuciantes de la actualidad.

En primer lugar, si el 4mbito del ente o manifestacién no esti
encerrado sobre si mismo, y tiene su sentido propio por sobre su
limite, desde el horizonte del Ser, cuantos instrumentos menta-
les se ocupen por extender analiticamente el conocimiento del
dominio de los seres perderdn significacidn real si intentan artifi-
ciosamente romper amarras con su propia luz significativa. El
ente, por consiguiente, en tanto que entidad fisica admitiri el es-
tudio cientifico con fines practicos, pero sin que esta tarea desa-
rrolle una voluntad omnimoda de destruccién de aquel objetivo
mas verdadero que sobrepujando el simple nivel cientifico, recla-
ma la presencia de su mdévil originario: la actividad contemplati-
va. La posible utilidad del conocimiento cientifico es la conse-
cuencia de la vocacién y esfuerzo de bisqueda de la verdad y no
al revés. El cientifico recompone, no domina. De esta manera no
se trata del hecho de que la ontologia impida o rechace el desa-
rrollo cientifico, sino de que ella exige elevar la mirada por enci-
ma del simple razonamiento y la mera aplicacién, porque es su
direccién interna. El afan de saber de movimiento horizontal es
de esta manera signo de la aspiracién al saber trascendental y con
criterio semejante serfa posible ver crecer la estatura de las cien-
cias particulares actuales desde un nivel puramente profano y
utilitario hasta su limite propio, el de aspirar a ser ciencias tradi-
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cionales. Es decir, saberes que se ajusten con sus investigaciones a
objetos o sectores parciales del orden de la manifestacidn, pero
respetada esa parcela fenoménica como el reflejo de un orden de

principios universales invisibles que lo constituyen“%J.

De este modo las matematicas en su doble dimensién aritmé-
tica y geométrica se patentizarin en tultima instancia por encima
de su peculiaridad cuantitativa de cilculo y mensura, como el se-
llo cualitativo de un orden de relaciones, medidas y proporcio-
nes armonicas invisibles y virtuales que poseen diverso caricter
de aplicacién!'"),

Las denominadas ciencias ficticas, como la fisica y quimica
contemporaneas, se integrardn en universos epistemolégicos mas
amplios y densos, como los de la cosmologia y alquimia, que tra-
dicionalmente han percibido al cosmos y sus transformaciones
como el reflejo de un orden metafisico que se ofrece a través de
un cuerpo y fisiologia césmicos y seguirdn prestando una valiosa

colaboracién auxiliar a otros saberes!'?)

. El orbe, ademas, no
presentard una conformacién espacial indiferente o convencio-
nal, sino segtin los criterios tradicionales de una geografia sagra-
da[129].

Las ciencias que tienen al hombre como su objeto de examen,
como la medicina, o las admitidas como ciencias del hombre,
porque se considera que tematizan los resultados de su actividad
consciente: historia, sociologfa, psicologia, ciencias politicas,
economlia, etc., se integrarin no sélo en una cosmobiologia uni-
versal unitaria, incluidas, por lo tanto, las correspondencias as-
troldgicas, sino también en el cuadro del sentido dltimo del uni-
verso y del hombre en él. Con ello los enfoques interdisciplina-
rios adelantarin su perfil mostrando los rasgos que le son intrin-
secos, es decir, reconociendo cada ciencia la presencia en su te-
rreno parcial de saberes que les son ajenos, pero admitiendo con
su reconocimiento la aspiracién integradora del saber humano y
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la necesidad de tener que ser completadas con una necesaria vi-

sién filoséfical™®”!,

La medicina puede tener una tendencia pragmitica bisica y
muy generalizada a curar al enfermo, pero fracasari en su come-
tido subsidiario si por observar una estricta orientacién somética

confinada a cuidar al cuerpo, aniquila al hombrel"!,

La historia no podré ser mera disciplina histérica que ambicio-
na recuperar hechos del pasado en relacién con el hombre, mo-
vida por la historicidad intima del ser humano o justipreciando
los hechos como signos de un didlogo que orienta el destino tras-
cendente del hombre, bien sea en su nivel existencial o teolégi—
co; serd preferiblemente el entramado arménico universal que
refleja en indefinida espiral cdsmica la espontinea irradiacién de
lo Absoluto inextricablemente combinada con la libertad huma-
na, cuya actividad orientada por fines genera méritos y deméri-
tos. La historia sélo puede concebirse correctamente y en su ul-
timidad como metafisica de la historia. El lector podri orientarse
debidamente con la lectura del capitulo 1.

Sucede algo similar con las ciencias que analizan la disposicién
de las comunidades humanas y su destino. Las sociedades se in-
sertan en cuerpos tradicionales mas amplios, las civilizaciones, y
éstas, como hemos visto, deben sus principios organizadores le-
gitimos a la tradicién primordial, la que se desarrolla histérica-
mente en correspondencia con el proceso césmico; luego las or-
ganizaciones sociopoliticas son la actualizacién de una ley o dis-
posicién dharmica que a través de ellas se desenvuelve en uno de
sus aspectos. El respeto por los principios trascendentes, la es-
tructuracién jerarquizada de las funciones intelectuales, politi-
cas, productoras y de intercambio y la adhesidn firme a la propia
disposicién personal, son criterios bisicos de un orden tradicio-
nalmente establecido. Nuestras modernas sociologia, politicolo-
gia y economia, e incluso la filosofia politica comprendida en sus
formas coetdneas mas profundas, a las que inspira el ideal comu-
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nitario del bien comin politico y trascendente, deben insertarse
en la concepcién tradicional de una metafisica de la civilizacién
que sobrepuje e integre las politicas nacionales, para recuperar
un sentido politico que es primariamente de raiz cultural. Gué-
non veia ratificada su intuicién en la desnaturalizacién de la civi-
lizacién y de su orden interno, lo que significé para Occidente la
desmembracién de la cristiandad con la correspondiente atomi-
zacién de la idea del Sacro Imperio en la concepcién moderna de
las nacionalidades y observaba también con elevada dosis de pe-
simismo, la desintegracién interna de que daba sintomas el Islam
pocos afios después de su llegada a El Cairo!"*?!. El capitulo IV
del presente volumen intentard facilitar al lector una respuesta
mas amplia acerca de estos interrogantes de metafisica sociopoli-
tica.

Tampoco es posible en el marco de una doctrina metafisica
coherente considerar al hombre como una entidad subsistente,
creada desde la nada para la eternidad. Si el hombre como espiri-
tu viviente (jivditman) no es un simple organismo semoviente,
tampoco se identifica con su alma, principio de vida e individua-
lidad, y ni siquiera es indiscernible de la potencia perfecta de ser
un hombre (hombre terrestre, verdadero o primordial, y univer-
sal)l"”’l: el hombre es en su mismidad insustituible la negacién de
toda diferenciacién, luego lo Absoluto mismo, Unidad, Identi-

(134 Encaramados en la cima de una metafisica del

dad Suprema
hombre, que excede a toda antropologia de sesgo arraigadamen-
te teoldgico, puesto que descansa sobre la verdad religiosa de la
intuicién de la persona humana, la antropologia se desvanece en
metafisica y la triple teorfa de la liberacién (moksha) del advaita
Vedanta, a la que Guénon ha dedicado piginas que le son predi-
lectas, explica debidamente esta actitud. En el capitulo VI se po-
drin confirmar estas ideas del pensador francés con mayor ex-
tensién y sobre el fondo de un superior desarrollo de su inter-

pretacién de la filosoffa hinda.
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Finalmente, por sobre todas las anteriores aplicaciones filosé-
ficas de la metafisica campea una condicién que las adelanta y
posibilita con todo el vigor de las realidades experimentadas al
entender que no nos estamos moviendo en un universo de abs-
tracciones o de las simples inquietudes de un hombre problema-
tico. La liberacidn y el saber integral no se logran por el simple
gjercicio de la reflexidn, sino viviendo las ideas, asimildndolas
vitalmente, o dicho de otro modo, incorporindose en una rama
iniciitica verdadera o regular.

Este punto cuyo desarrollo tedrico ocupa el capitulo V de esta
obra, exige para el lector algunas explicaciones complementa-
rias, aunque sean minimas.

La religién cristiana, la mas conocida por los hombres de Oc-
cidente, se ofrece a la naturaleza humana como un camino segu-
ro de salvacién. La garantia s6lida de tal promesa reside en la fe,
confianza o conviccién de entrega espiritual al Hijo de Dios, Je-
sucristo. Como medio de salvacién humana la religién cristiana
posee el crédito de ser un instrumento soteriolégico completo,
es decir que basindose en la fe que es supraconsciente, posee to-
dos los elementos necesarios para que el hombre alcance en su
seno el equﬂibrio animico. Lo que salva realmente no es la teolo-
gia sagrada, el cumplimiento litirgico, ni la observancia ético-
juridica, sino la unidad de esos factores vividos eclesidsticamen-
te: una existencia sacramental integral que santifica al hombre,
por imitacién de Aquél que ha hecho la voluntad del Padre hasta
ser uno con EL De esta manera y s6lo asi la doctrina del tedlogo,
el sentimiento ritual del contemplativo y la voluntad firme de
servir a Dios del apdstol, adquieren valor positivo, real, en el
seno de la comunidad eclesiastica. Guénon admitia este desarro-
llo espiritual en todas sus partes y aconsejaba la observancia ple-

na, de lo contrario dificilmente se podria ser hombre religio-
[135]
so' ',
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Pero el tradicionalista francés distingue y subordina la fe a la
intuicién espiritual y, mas atn, la salvacién a la liberacién. Inter-
preta a la primera como un estado personal provisorio necesita-
do de la solidaridad espiritual para trascenderse; la segunda, sin
embargo, es el logro de la Identidad Supremal!"*l. Pero si analé-
gicamente el catolicismo representarfa una garantia exotérica,
pero segura, para la realizacién del hombre, porque se trata de
una via tradicional en su nivel y completa en sus condiciones,
con mayores pretensiones lo habrd de ser una organizacién de
caracter esotérico.

Guénon no ignora que las instituciones inicidticas existen en
Oriente, que ellas son las depositarias del legado tradicional sin
ganga y asi medios idéneos para la transfiguracidn espiritual que
conduce a la liberacién final. Mas todavia, sostiene que el esote-
rismo es la forma normal de la tradicién hindd y que los miem-
bros de su sociedad reciben los diferentes ritos correspondientes
a las etapas escalonadas de la iniciacién de acuerdo con técnicas
de ordenacién social y ascensos en formas de vida bien clasifica-
das que conducen al brahmén hasta la condicién final de sannya-

[137]

sin o retirado del mundo'"*’!. Existe la iniciacién taoista y tam-

[38] Y en Occidente, por su parte, descubre prue-

bién la islamica
bas de la existencia de grupos esotéricos en la Edad Media, soste-
nes ocultos de un cristianismo vigoroso. Mis modernamente

rastrea €sos residuos CStCI’COtiPadOS cn la masoneria“”].

Los medios ocultistas han sostenido siempre la importancia
capital que reviste la pertenencia a una escuela de vida iniciatica,
aunque también han suplido la ausencia de una cadena iniciitica
comprobable con la impostura de las pruebas.

La iniciacidn es una necesidad de la que no se puede prescindir
en el campo metafisico, porque es el inico medio que puede cer-
tificar la elevacidn espiritual del hombre, que es de caricter inte-
gral y no una mera actividad reflexiva sobre escrituras sagradas.
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Cuando en Occidente se ha avanzado en la metafisica pura, la
filosoffa ha sido practicada simultdneamente como una forma de
vida filoséfica. El medio filoséfico ha dado movimiento y color a
[140

la meditacién y no al contrario I. Se sabe de la vida 6rfica y pi-
tagdrica. Platén a imitacién de esta tdltima también crea la Aca-
demia en la que el culto y la convivencia en comunidad es tan

1. Entre los gnésticos, en los co-

importante como el estudiol
mienzos cristianos, la ensefianza de la doctrina va acompafiada
de una prictica sacramental intensa y la existencia entre iniciados

42l Tlama la

tiene sus normas y exigencias internas peculiares[
atencién que un hombre de la genialidad metafisica de Plotino,
haya insistido en la divisa de la “fuga del Solo hacia el Solo”, ha-
ya puesto de relieve la exigencia de la existencia virtuosa, la con-
centracién y la intuicién noética, como sus etapas previas, pero
no haya opuesto ninguna resistencia para que su escuela se trans-
forme en mera escuela de filosoffa. Es posible que haya heredado
algunas deficiencias de la escuela de Amonio Saccas y que las ha-
ya suplido en lo personal con su fuerte espiritualidad y facilidad

[143] Sorprende la frase con que el filésofo neopla-

para el éxtasis
ténico respondid a la invitacién de su asistente de cursos Amelio
Gentiliano: “Conviene que los dioses vengan a mi y no que yo

?[44 - Formulacién equivalente en labios de un

vaya a los dioses
hombre menos sabio y virtuoso, tendria un inocultable tenor de
orgullo, dicha por Plotino habla a las claras de su elevadisima
perfeccién. Pero Porfirio, discipulo muy considerado, carece de
las prendas espirituales del maestro. Resulta ficil convocar a la
Unidad sin dualidad, pero la oferta de un austero método inte-
lectual, sin otros apoyos y garantias es poco para un hombre co-
mun. Ante la falta de respuestas pricticas el hombre nacido en
Tiro que conoce los Ordculos Caldeos echa mano de ellos. Com-
prende la profundidad inicidtica que ellos encierran y escribe de
este modo sobre la filosofia que entrafian estas sentencias que se
formulan en verso, asi como también descubre el alto valor de
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las ceremonias en las que esas frases sagradas se pronuncian!'**l.
Jamblico, por su parte, y también Proclo reconocerin que el as-
pecto ritual que faltaba a las sublimes ensefianzas de Plotino eran
trasmitidas por las tradiciones que los caldeos aportaban!'*!. En
el dltimo tercio del siglo 11 d. de Cristo, la iniciacién metafisica
con sus requisitos de simbolos, comentarios doctrinales y ritos
pertinentes que implicaban un objetivo tedrgico, o sea, una

7 todavia se encuentra vigorosa y es po-

practica divinizadoral
sible admitir que antes de desaparecer mis de un adherente gnés-
tico se asimild a estas agrupaciones esotéricas de los llamados cal-

deos!'*®!,

Pues bien, en pleno siglo xx, Guénon después de largos tiem-
pos de estiaje metafisico, viene a hacer presente que saber meta-
fisico verdadero sin iniciacién es una vana esperanza y coloca
frente a muchos intelectos extraviados de Occidente el imperati-
vo necesario de la iniciacién para llegar al logro de la realizacién
metafisica. La sensibilidad o disposicién para lo metafisico, ca-
racter propio del esoterista o esoterismo virtual, es una desnuda
posibilidad. El esoterista es un sujeto amputado, que ansia volar,
pero carece de alas, que comprende las informaciones tradiciona-
les que le llegan, pero que no alcanza todavia a actualizar me-
diante los ritos y la existencia iniciitica calificada, una posibili-
dad espiritual inmévil que sdlo las influencias espirituales que se
trasmiten por medio de una organizacién esotérica regular o
centro iniciatico, con sus maestros y discipulos, le pueden confe-
rir. Debilidad y poder oculto de la sabiduria metafisica que pue-
de presentar la falsa apariencia de estar a completa disposicién en
los libros, al arbitrio de las capacidades individuales, descansan-
do, en cambio, mucho mis alli; porque, en dltima instancia, es
la garantia de la existencia misma de la tradicién que rueda por la
historia, yendo, sin interrupcién, de una a otra alma provista de
cualidades trasmisoras. Porque los simbolos apelan por doquier:
en la tierra, en los cielos, en el interior del hombre y fuera de €I,
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en el lenguaje sagrado y en el silencio; para el hombre exterior
puede tratarse de un universo vacio de significacién, pero al in-
terior la imagen de lo trascendente no lo llama exclusivamente
para que perciba lo oculto tras lo manifiesto, sino que al mismo
tiempo lo convoca a una tarea mucho mis importante, a trascen-
derse personalmente trocando lo visible por lo recéndito. Esta
transformacién total, en cuyo apice encontrard la liberacidén o
entera libertad, el mas insondable objetivo humano, sélo la via
inicidtica puede ofrecerla al hombre que se experimenta con
temple metafisico.

René Guénon en El Cairo, Egipto. (N. del E.D.)
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Capitulo 11

LA METAFISICA DE LA HISTORIA
Carlos A. Velloso

1. La historia como objeto de conocimiento
metafisico

La idea de la metafisica ha tenido variados enfoques en la his-
toria del pensamiento. Los mismos pueden agruparse en estos
grandes lineamientos: la ontologia existencial, préxima a nues-
tros dias, que pone de relieve la patencia de la existencia huma-
na, en un intento por develar el Ser como acto. Esta corriente se
presenta como una reaccidn ante el objetivismo de la ontologia
trascendental que, a partir de una metodologia fuertemente im-
pregnada por una conciencia 16gico-matematica, aborda los ob-
jetos metafisicos como entidades conceptuales, ideales, sin adju-
dicarles valoracién alguna, como no sea la de la aspiracién a la
méixima universalidad posible.

Dichas perspectivas se apartan de la metafisica clasica, que
comprende los entes como realidades jerarquizadas, en ser y va-
lor, con referencia al Ser que las constituye, y de quien todas
participan.

El significado del término metafisica tiene, en René Guénon,
connotaciones cuya comprension resulta imprescindible al abor-
dar cualquier aspecto de su obra. Si para éste, la verdad es una y
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sola, y trascendente a todo lo manifestado, su realidad estd mis
alla de la naturaleza y, por ende, de toda ontologia. Y sera asi
siempre que al abordar el conocimiento de ese orden, lo haga-
mos en la perspectiva tradicional, que no se detiene en el “prin-
cipio manifestado”, sino que se remite a la idea del “No-Ser”, del
que nada se puede predicar, salvo, y esto en forma indirecta, que
seria el centro de toda posibilidad.

Es necesario aclarar que el “No-Ser” no es identificado por
Guénon con la “nada”, su realidad resulta inefable desde que no
puede ser comprensible desde el plano de lo manifestado, no
obstante que la intuicién intelectual pueda llegar a concebir el
verdadero “objeto metafisico”, sin intervencidn de las categorias
16gicas, s6lo iddneas para aprehender los objetos naturales.

Ya Aristdteles concibe la metafisica como la ciencia del ser en
cuanto ser; pero con ello define la ontologia y, en todo caso, el
conocimiento del mas universal de los entes; pero éste es ya una
determinacién. La metafisica acude a lo que estd mis alld de toda
manifestacidn, pero que constituye su Principio.

La acepcidn tradicional nos dice que el acceso al plano metafi-
sico requiere sobrepasar el ser, desde que atn el mis universal de
los principios se presenta como manifestado, y por lo tanto, de-
terminado. De alli que lo no determinado, el No-Ser, pueda ser

intuido como posibilidad total o potencia infinital"*.

Asi es posible entender que la multiplicidad manifestada man-
tiene su realidad ontoldgica por participacién con el principio
unitario, y que resulta ser, en cada plano, la representacién sim-
bélica del principio que la sustenta; y esto entendido en un or-
den jerirquico que va de un polo esencial, cuyo atributo es la
cualidad pura, al polo sustancial, la mixima expresién de la mul-
tiplicidad caracterizado por la cantidad pura.

Es por esto que la historia “profana” debe ser entendida como
simbolo de una realidad superior, y que el evento histérico cobra
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significacidn sélo asi percibido, no teniéndolo por si mismo, des-
de que no escapa a la esfera de lo temporal y contingente. Los
hechos de cualquier naturaleza, entre ellos los especificamente
histdricos, adquieren realidad en tanto que constituyen simbolos
vivos de los planos superiores del ser, y su mis o menos oculta o
manifiesta armonia debe verse como el simbolo de la riqueza de

la unidad del principio, anterior a la multiplicidad manifiestal"’.

Con estos elementos podemos ya bosquejar la visién gueno-
niana de la historia, en la que se encuentra implicada una antro-
pologia en correspondencia: la labor historiografica, apoyada en
los métodos cientificos adecuados y las multiples ciencias auxi-
liares, ciencias definidas como “profanas”, es el ambito del mun-
do del hombre “hilico”, atado a la engafiosa naturaleza material;
la filosofia de la historia, y los esfuerzos por desentrafiar un sen-
tido de orden universal por encima de las meras apariencias de
los hechos, pertenecen al mundo del hombre “psiquico”, en el
que se perciben las apariencias materiales como alejadas de la rea-
lidad y se conciben sintesis de orden animico; y por dltimo, la
metafisica de la Historia, percibida a través de la intuicién inte-
lectual por medio de la cual se arriba a la identidad del Ser, per-
manente y una a través de la complejidad de las multiples apa-

riencias.

A partir del principio Uno, la primera dualidad cdsmica se
manifiesta en los principios que la doctrina hindd llama purusha
y prakriti, que podrian denominarse (con cierta aproximacidn),

(13 . (13 . 9 .
en nuestra nomenclatura, “esencia” y “sustancia”. Ambas consti-
tuyen los dos polos de la manifestacién cdsmica, pero también,
por analogia, pueden vilidamente emplearse para denominar la
correspondencia a los mismos de un ente en cualquier grado de

existencial .

Hemos llamado “Ser-Uno” o “Unidad de Principio” al trinsi-
to del No-Ser al Ser o de lo no-manifestado en tanto que mani-
estable, que como “polo esencial”, contiene todas las determi-
festabl | | t todas las det
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naciones cualitativas de las posibilidades. Podemos considerar
que el progresivo alejamiento del mismo convierte las existen-
cias en menos cualitativas y mis cuantitativas, dado que se apro-
ximan progresivamente al polo sustancial, representado por la
cantidad pura, donde no habria mas distincién que la numérica.
En la medida en que el conocimiento se deja encandilar por lo
cuantitativo, cae en dos principales errores: la concepcién de la
dualidad como realidad y el relativismo multiple de todos los fe-
ndémenos, consecuencia inevitable de la evidencia de las manifes-
taciones si se niega la realidad de la unidad de principio, de que
hablamos antes. Esa dualidad es entonces vista como tnica y pe-
simista realidad, desde que fenomeniza una decadencia progresi-
va que no puede dejar de percibirse a pesar de las interpretacio-
nes “evolucionistas” y “progresistas” de la historia. Ello ocurre
por la ignorancia de que todo estadio de disolucién marcha hacia
el principio inmediato de otro gran ciclo y su “edad de oro”.

El segundo error es consecuencia del primero y consiste en la
tendencia a reducir todo el conocer al 4mbito cuantitativo y asf,
convertir lo numérico en criterio final de la realidad humana, lo
que tiene como consecuencia eliminar las consideraciones de or-
den cualitativo, llegindose por este camino, por ejemplo, a dar
preeminencia a las estadisticas en la interpretacidn histérica.

Habria que remontarse entonces al aparecer de la primera
dualidad césmica: la de “esencia” y “sustancia”, o lo que a conti-
nuacién de los griegos los escolasticos llamaron “forma” y “ma-
teria”, y que se corresponden con el “acto” y la “potencia” aris-
totélicos. Se puede examinar entonces qué relaciones se pueden
establecer entre ésta inicial dualidad, que, por otra parte, es para-
lela también con la “cualidad” y la “cantidad”.

A primera vista pueden aparecer como elementos contrarios,
—error que se ha insinuado ya al hablar de “dualidad”— pero es
dable observar que elementos contrarios se eliminarfan unos a

otros, respectivamente, cosa que histéricamente podemos esta-
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blecer que no ocurre, y que “cualidad” y “cantidad” conviven
en cosas, individuos y pueblos. La oposicién entonces, tendrd
que ser relativa, en toda la amplitud del término. Y no puede ser
absoluta pues la irreductibilidad sélo puede ser predicada del
Principio Uno, ya que en éste no hay oposicién posible. Cabria
la posibilidad de que fueran complementarios, pero entonces la
cualidad y la cantidad estarfan en el mismo plano jerirquico, a
fin de hacer posible el equilibrio. Para Guénon, en cambio, la re-
lacién consiste en la subordinacién complementaria de la canti-
dad a la cualidad, lo que equivaldria a decir de la sustancia a la
esencia. Desde luego, ambos elementos no pueden encontrarse
en estado puro en la manifestacidn, sino que hay como una mez-

cla de ambos, en relacién de subordinacién!'*?.

Para Guénon, la intuicién intelectual es el instrumento apto
para el conocimiento suprarracional, y, dentro de la mis rigurosa
16gica, si la verdad es una, y pertenece al mundo metafisico, sélo
puede acceder a ella la funcién aniloga: el elemento suprarracio-
nal o espiritual.

Los conocimientos de orden psiquico inferior o superior,
constituyen los elementos cognoscentes correspondientes a otros
estados del ser, que pertenecen, en términos generales, a los va-
rios grados del hombre “hilico” y “pneumitico”. Agreguemos
que el conocimiento espiritual, es posible sélo luego de haber
superado los elementos psiquicos individuales y que, por lo tan-
to, se debe entender toda verdadera espiritualidad como despo-
jada de la individualidad, la que no es mis que una manifestacién
transitoria y contingente, pero necesaria; sin embargo, para acu-
dir a la mismidad del principio trascendente y permanente.

Se trataria entonces de una concepcién antropoldgica que,
partiendo de los estados meramente cuantitativos del ser, se re-
montara a la mixima posibilidad cualitativa, utilizando como
soporte temporal los diversos estados intermedios. Esta posibili-
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dad de elevacién se presenta como condicionada a la decadencia
de cada ciclo histérico, en la forma que veremos mis adelante.

Es necesario puntualizar que se puede hablar de conocimiento
de lo universal, que es el metafisico, y conocimiento de lo indi-
vidual, que constituye la ciencia de lo particular. Uno y otro no
se excluyen ni se oponen, dado que se refieren a distintos obje-

[153] puesto que el dominio de la légica es el ambito de la ra-

tos
z6n, y ésta interviene en el dominio de lo supraindividual y lo
suprarracional de manera accidental y sélo como apoyatura, en
vista de que nunca lo inferior puede dar cuenta de lo supe-
rior"**l, Por eso se afirma que el caricter esencial de la metafisica
es el conocimiento intuitivo, es decir inmediato, distinto por eso

al conocimiento discursivo y mediato del orden racional!"].

Con respecto a las concepciones metafisicas se debe tener en
cuenta que éstas nunca pueden ser expresadas acabadamente,
pues su naturaleza de universalidad no puede ser encerrada en las
férmulas del lenguaje, ya que éste, analitico por naturaleza, no
puede formular lo que es sintético.

Se trata entonces de un conocimiento suprarracional, no irra-
cional, pues la metafisica no es contraria a la razén, sino que esti
por encima de la razén.

En este acto de conocer, el sujeto y el objeto de conocimiento
resultan esencialmente unificados; y he aqui uno de los elemen-
tos de fundamental comprensién.

En dicho orden de ideas debe recordarse que Aristételes ha di-
cho en su De Anima que “el alma es todo aquello que ella cono-
ce”. El érgano de conocimiento es, entonces, la intuicidn inte-
lectual, los “inteligibles superiores” platénicos o el “intelecto

agente”, del mismo AristSteles! ),

El instrumento adecuado para acceder al conocimiento meta-
fisico es el simbolo. Constituye el soporte de la meditacidn,
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brindando una visién sintética (no analitica) como el lenguaje, y
analdgica, en virtud de la ley de correspondencia.

La funcién simbélica puede ejemplificarse de la siguiente ma-
nera: la Unidad como primer principio manifestado, puede ser
percibida como tal desde el plano de lo multiple y, adn asi, lo
multiple intuye la unidad desde el simbolo ternariol™” desde
que nuestro intelecto percibe el Ser-Unidad a través de la polari-
zacién o diferenciacién que él mismo crea. El simbolo ternario,
unidad de tres, Tri-Unidad, es la unidad misma expresada en los
polos en que se produce necesariamente toda manifestacién. A
este respecto es necesario notar que el ternario esti constituido
por la unidad y los dos elementos complementarios en la que se
vierte como manifestada. Pero, desde el No Ser, la Unidad se

confunde con éste, desde que es emanacién del mismo.

La doctrina de la no dualidad, en la India (Advaita vada), no se
trata de ninguna manera de un reduccionismo monista a uno de
los elementos, sino el remitirse al principio dnico de toda multi-
[158]

plicidad, que los supera

2. Doctrina cronolégica del espacio, el tiempo y la
materia

En oposicién a la opinién vulgar que entiende la eternidad co-
mo un tiempo sin fin, todas las tradiciones estin de acuerdo en
concebir la eternidad como atemporalidad, no tiempo; lo que
. . . . [13 2 ’
implica no cambio, no devenir. Es el “nunc-stans” de la escolds-
tica.

Ha dicho Guénon que “aquel que no puede salir del punto de
vista de la sucesién temporal es incapaz de la menor concepcién

del orden metafisico” "’
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El tiempo, que es pasado y futuro, es absolutamente conti-
nuo; esta continuidad constituye la duracidén. Aristételes conci-

bi6 el tiempo como “la numeracién del movimiento” ",

Segiin sus propios cinones vemos que las “divisiones” del

tiempo son sélo convenciones del orden légico.““]

La eternidad se reﬂeja O se expresa en el instante atemporal,
sin duracién. Este sentido de la eternidad, habria sido perdido
por el hombre a raiz de la “caida”, por lo que se encuentra ence-
rrado en el “circulo migico” del devenir. De alli la nostalgia del
“estado primordial” que es la condicién previa para el logro de

los estados “supra humanos”'%%,

La comprensién metafisica del instante permite abrir una ver-
dadera ventana a la eternidad desde el tiempo, que se ofrece co-
mo un “eterno presente” en la densidad del instante atemporal o
€n un conjunto circular que se esfuma como tiempo.

No obstante, ha de comprenderse la eternidad como absoluta
y total independencia del tiempo y de toda duracién. Esta visién
permite superar toda dificultad con respecto a la providencia y a
la omnisciencia divinas, ya que éstas se refieren a una totalidad
simultinea y no al mundo concebido desde un punto de vista
contingente temporal!'®’],

Serfa valido comparar, entonces, la eternidad y el tiempo con
el punto central y la circunferencia referida al mismo. Desde el
punto central la visién abarca todos los puntos de la circunferen-
cia y todos los rayos que unen el punto central y la periferia. Los
movimientos que se producen en la circunferencia representan la
determinacién en el encadenamiento de los eventos, y los rayos
representan la libre voluntad en su movimiento centripeto y
centrifugo con respecto al centro. Se comprende entonces por
qué es falso concebir un conflicto entre libertad y determina-
cién, ya que son movimientos separados y de distinto sentido.
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Vemos entonces que la eternidad es la quietud del Ser; el tiempo

incesante cambio, devenir que elude la instalacién éntica.

El tiempo serfa inconcebible sin la referencia al instante
eterno; de la misma manera que lo seria el espacio sin el punto
no dimensional.

Pero el tiempo supera ontolégicamente al espacio, lo que se
evidencia por su independencia de la cantidad y de la medida. Ya
que el tiempo se expresa en funcién del espacio, y si la duracién
se representa por medio de imagenes especiales, el “no tiempo”
serd simbolizado por el “no espacio”: el punto que simboliza el
instante. Ese punto, visto como vacio de tiempo y medida, no
debe ser confundido con el No-Ser, ya que es precisamente el
centro de toda posibilidad, conteniendo virtualmente todo lo
temporal y lo espacial. El tiempo tiene caracteristicas cualitativas
mis ficilmente perceptibles que las del espacio, aun cuando éste
no carece de ellas, como veremos mas adelante. En efecto, el
evento se encuentra como cristalizado en el tiempo, es irreversi-
ble; en cambio, los cuerpos varfan de lugar en el espacio.

Por otra parte, los fenémenos corporales se sitdan en tiempo y
espacio; en cambio, los mentales s6lo pueden ser concebidos co-
mo temporales, lo que los sitda claramente en un orden jerdrqui-
co de manifestacién. Se ve entonces por qué Guénon sostiene
que la verdadera concepcién temporal es la de un tiempo “califi-
cado”. Y es importante relacionar el tiempo con lo mental, que
es soporte de lo espiritual o intelectual, que tiene su enlace con
la eternidad en el instante atemporal.

Si volcamos este anilisis al conjunto de la historia universal, se
puede percibir cémo las diferentes épocas del tiempo se diferen-
cian; por una parte, pierden “cualidad” dado su alejamiento pro-
gresivo del polo esencial, pero por otra, se diferencian cualitati-
vamente seguin lo revela la cualidad de los eventos que en ella se
desarrollan, influyendo en el modo en el cual se manifiestan las
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caracteristicas de cada ciclo. De alli surge con todo rigor la pre-
sencia de la influencia de la accién humana en la marcha de la
historia.

La otra caracteristica de singular importancia que sefiala Gué-

(13 .-’ . 2 .
non, es la de la “aceleracién del tiempo” ya que, las series de
eventos comparables entre si ocurren en periodos cada vez mas
frecuentes, existiendo como una contraccién en la duracidn,

contraccidén que se acelerara hasta el fin del ciclo!"*,

Se dijo que para R. Guénon el espacio no carece de califica-
cién. Esta se expresa y reside esencialmente en las direcciones.
Este es el motivo por el que a cada ciclo corresponde una direc-
cién espacial, aunque lo dicho no implique la negacién de la
cantidad extensa o espacial. Quedaria claro que lo que se propo-
ne es que lo cuantitativo en el espacio se encuentra relacionado
con la nocién de magnitud; y lo cualitativo, a lo direccional.

Asi comprendemos también que es el espacio el que estd en el
universo, como uno de los elementos de la manifestacién, de la
misma manera que “el tiempo ha comenzado con el mundo, y
acabara con éste si asi ocurriera”, tal como dijera Platén en el Ti-

mCO[lés].

El mundo y sus atributos témporo-espaciales no son eternos,
desde que han tenido un comienzo y tendrin un fin, lo que mar-
ca su contingencia, ya que el mundo no es su propio principio,

sino que el principio le es trascendente!'*’l.

De esta manera, la manifestacién arranca de la Unidad, sim-
bolizada por el punto, centro espacio-temporal desde donde se
desarrolla el tiempo por una parte, y el espacio, en las seis direc-
ciones que lo califican: Norte, Sud, Este y Oeste, Zenit y Nadir.

Notemos de paso que dichas seis direcciones, mis el centro,

forman el “septenario” simbolo de la manifestacién universal,

expresada en las siete fases o ciclos témporo—espaciales[167].
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3. La concepcién de la materia

Comenzamos sefialando la correspondencia de los conceptos
de “esencia” con el de purusha hindd y el de “sustancia” con el de
prakeriti.

Por una parte, podemos referirnos en el marco del macrocos-
mos a una esencia y sustancia universales; y en el ambito del mi-
crocosmos entendemos los mismos conceptos particularizados y
relativizados. En los entes individuales, esencia se corresponde
con ndma y sustancia con riipa. También se puede establecer una
relacién con “acto” y “potencia”. En nuestro mundo, ambos ele-
mentos aparecen como “cualidad” y “cantidad”. La cualidad, re-
ferida a la esencia, puede universalizar su significado; la canti-
dad, en cambio, permanece vinculada a las condiciones de nues-
tro mundo. Esencia y sustancia se corresponden, con el ndmero
pitagdrico la primera, con el nimero aritmético, la segunda.

El concepto de materia entonces puede ser visto como la sus-
tancia universal indiferenciada, es decir, como potencia pura,
Prakriti universal, soporte de toda manifestacién. Entonces pue-
de verse que la materia particularizada tiene como primera de-
terminacidn la “cantidad”; y la modalidad de la cantidad seria la
extension.

De alli que el término snscrito “matra”, que significa “medi-
da”, equivale etimoldgicamente a “materia”. Pero lo que aqui se
“mide” son las posibilidades de manifestacién inherentes al Es-
piritu, aquello que en la India se denomina Atman.

La medida se refiere al ambito de la cantidad continua; es de-
cir, aquellas cosas que poseen caricter espacial, incluido lo tem-
poral, pues recordamos que el tiempo también se mide por rela-
ciones espaciales.

La materia puede ser tomada equivocadamente como “for-
ma”, pero hay que aclarar que la jerarquia de los géneros sélo
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puede ser concebida como extendida en forma horizontal y no
vertical.

La materia, aqui equiparable a la cantidad, aparece como prin-
cipio de separatividad dentro del género o de la especie. La
cantidad entonces es una determinacién que se agrega a la espe-
cie, que es cualitativa e independiente de la cantidad, no siéndo-
lo en cambio los individuos.

Pero la especie es la suma de los individuos, de alli que la uni-

formidad no conduce a la unidad!*®®.

4. El éter y la analogia c6smica

Hasta aqui hemos realizado una aproximacién a los conceptos
de tiempo, espacio y materia. Corresponde ahora relacionarlos
entre si.

Comprendemos que lo mdltiple de la manifestacién se en-
cuentra referido al principio uno, faz atemporal y no extensa an-
terior a toda diferenciacién, ya que todo lo existente posible, lo
es s6lo como virtualidad.

Como ya vimos la unidad es simbolizada por el punto; de él
arrancan las seis fases del tiempo vy las seis fases del espacio, pe-
riodos ciclicos que deberan ser tomados en clave simbdlica; pero
de las que puede decirse que son seis fases indefinidas, de dura-
cién indeterminada, mis una séptima fase que corresponde a la
culminacién de un ciclo. Pero la visién de la unidad sélo se hace
perceptible desde la misma manifestacién de que ella misma es
centro. De alli que la “emanacién de la luz que da su realidad a la
extensién, (...) es una expansién que sucede a la concentra-

cién”!"’l. Precisamente, dice Guénon en su interpretacién del
simbolismo de la cruz, que el eje horizontal corresponde a “la

infinidad de modalidades posibles de un mismo estado de ser
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considerado integramente; y la superposicién vertical a la serie
indefinida de los estados del ser total”!'""!,

Este punto primordial, centro del espacio y del tiempo es el

({94

éter”, de donde todas las tradiciones hacen emanar la palabra
divina!”!.

De alli la férmula de que “Dios se hace centro del mundo”,
por su Verbo. Si recordamos los cuatro elementos en el pensa-
miento griego, a saber: fuego, agua, tierra, aire; y las cualidades
sensibles que le corresponden: sequedad, calor, frio, humedad,
vemos que no parecen considerar el quinto elemento; el éter. Es-
te constituye el punto de equilibrio donde no existen oposicio-
nes, pero desde el cual éstas se producen. Como es evidente que
a las cualidades sensibles le corresponden cada uno de los cinco
sentidos, vemos que es el sonido, la palabra, el “logos”, el que
corresponde al éter. Pero desde que al éter le atribuimos el esta-
do de indiferenciacién es precisamente dicho estado el que le
permite impregnar todo el mundo corporal, penetrando todos
los otros elementos. Pero debemos recalcar que, este centro de
manifestacidn, no lo es solamente del mundo aprehensible por

los sentidos, sino también del mundo suprasensible!'””.

La conclusién de Guénon es qué el Eter, “la Voz que emana
del Pensamiento”, es el Verbo, en tanto que palabra divina; es el
Pensamiento primero interior (en el “Si-Mismo”); luego, Pala-

% g
ra exterior, ordenadora palpable de la existencia universal. La
b t denad lpable de 1 t l.L
palabra es la manifestacion del Pensamiento, su primera proferi-

cién: el “Fiat lux” del Génesis!'”).

Una concepcidén parcializada ha opuesto frecuentemente las
ideas de creacién y manifestacién. En realidad, ambas sélo se re-
fieren a distintos puntos de vista y niveles de realidad; al punto
de vista religioso ya la visién metafisica.

Si la creacién es entendida como “creatio ex nihilo”, debera
entenderse que se refiere a una “nada” como exterior al Princi-
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pio; dicho de otra manera, para ser “creador”, se es suficiente a s
mismo, y no debe recurrir a una especie de “sustancia” situada
fuera de si y teniendo, entonces, una existencia mis o menos in-
dependiente, lo que seria inconcebible, tal como afirma Gué-

non[m].

La manifestacién presupone ciertas posibilidades capaces de
manifestarse, pero, entonces, no puede decirse que provenga de
la “nada”; desde que la posibilidad no es “nada”.

Si ello ofreciera dificultades a la idea clasica de “creacién”, di-
ce Guénon que “todas las posibilidades estin comprendidas en la
posibilidad total, que es una con el Principio mismo”.

Si de todas o algunas de las posibilidades proceden los planos
de lo manifestado, éstas no pueden entenderse como exteriores
al Principio, y ésta entonces seria la correcta idea de “creacién de
la nada”.

El problema serfa que, vista la manifestacién desde el punto
de vista témporo-espacial, en el que se percibe del Principio sélo
la faz volcada hacia la manifestacidn, efectivamente sélo podra
concebirse la creacién como surgida de la “nada”; pero desde el
punto de vista metafisico, esa “nada” estd cargada de posibilida-
des, desde que es el punto de arranque de todas las virtualidades

posibles.

En ambos casos, los dos puntos de vista estin de acuerdo en la
absoluta dependencia de los seres manifestados con respecto al
Principio.

Pero el punto de vista religioso recalca el abismo entre el
Creador y la creatura; la metafisica percibe esta dependencia co-
mo “participacién”, que es precisamente el “lazo”, que permite

el conocimiento y la liberacién!"”l.

El dharma es uno de los tantos conceptos tradicionales (en este
caso del hinduismo), que escapan a la traduccién en los lenguajes

no tradicionales. Podria intentarse una aproximacién diciendo
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que se trata de una legalidad que, en los distintos y multiples es-
tados del ser correlativos entre si, establece su conformidad entre
los mismos de una misma especie y, lo que es fundamental, entre
los distintos érdenes jerarquicos de la realidad manifestada.

Dice Guénon que es la “naturaleza esencial de un ser”, com-
prendiendo el conjunto de sus cualidades y caracteristicas, y de-
terminando, por las tendencias o las disposiciones que ello impli-
ca, la manera de comportamiento de ese ser!'”®l.

La misma idea de armonia, de conformidad con el dharma,
puede ser contemplada con respecto a un ser individual, una es-
pecie, una sociedad, una institucidn, un estado de existencia o al

orden total del universo.

Estos diversos érdenes guardan entre s una relacidn recipro-
ca, influyéndose mutuamente a través de las distintas etapas de la
manifestacidn.

De alli que la tendencia del ciclo actual sea la de reducir al
maximo esta realidad a los elementos de la cantidad, o sea, a acu-
dir al polo sustancial de la manifestacién césmica. Tampoco es-
capa a esta ley la modificacién que la civilizacién produce en la
naturaleza, pero a pesar de su patencia es ésta la de menor im-
portancia, dada su subordinacidén a érdenes superiores de la ma-

nifestacidn.

Podemos comprender ahora que el dharma, como verdadera
ley césmica, rige en todos los planos de la realidad a pesar de las
apariencias engafiosas debidas a la unilateralidad de los puntos de
vista. Veremos mis adelante de qué manera se relacionan e inte-
rinfluencian mutuamente los tres mundos de las tradiciones: cie-

lo, hombre, mundo!*”"!.

Este orden humano a que nos hemos referido, a pesar de man-
tener su libertad de revertir el proceso de la decadencia general
—en la forma que veremos mas adelante— no es en conjunto,
por lo tanto, independiente del orden césmico, sino que, por el
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contrario, guarda una relacién reciproca entre sus elementos, in-
fluyéndose mutuamente a través de las distintas etapas. Dicha in-
fluencia escapa a la observacién comun por varias razones; la
mas simple es el caricter gradual y levemente perceptible de los
cambios, pero mucho mis significativa resulta la actitud mental
de los hombres de ciencia modernos —incluyendo todas las dis-
ciplinas— que tienden a persistir en interpretaciones materialis-
tas y positivistas, ain en aquellos fenémenos de la experiencia
que estan proclamando otra visién de los hechos muy diferente.

Este reduccionismo se hace patente y aumenta su gravedad en
la difusién de la llamada “vulgarizacién” de la ciencia; pero
Guénon dirfa que, dada la relacién existente con el cosmos, todo
alejamiento de un principio implica su anilogo césmico, contri-

buyendo a acelerar IOS eventos de la decadencia.

De alli que la tendencia del ciclo actual sea la de reducir al
maximo esta realidad a los elementos de la cantidad, o sea, a pre-
cipitarse en el polo sustancial de la manifestacién césmica.

Los textos sagrados de la India formulan una doctrina repre-
sentativa del tiempo histérico (Mani. 1. 69 y sig. — Mahabdra-
ta,11, 12, 826) en la que cada ciclo de la manifestacién césmica
—con el hombre como sintesis del mismo—, llamado Manvan-
tara, transcurre a través de cuatro edades o yugas.

La primera de estas edades, el Krita Yuga, se considera la edad
perfecta y verdadera, siendo sus caracteristicas la totalidad, la
plenitud y la perfeccién. El dharma, ley césmica de armonta, lle-
ga a ser casi identificado con la existencia humana; la duracién
de la misma se considera como de 4.000 afios con 400 de “auro-
ra” y otros tantos de “crepisculo”. La segunda, el Treta Yuga, de
3.000 afios con 600 entre aurora y crepusculo, marca la declina-
cién de la identificacién con el dharma, unida a la disminucién de
la vida humana y el aumento de los sufrimientos de la humani-
dad. Asi la tercera edad, el Dvapara Yuga, con su duracién de
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2.000 mis 400 afios, continda con el proceso de decadencia de
todo orden que culmina en la cuarta y dltima, el Kali Yuga, o
“edad sombria”, de 1.200 afios en total, en la que, segtin la tradi-
cién, desaparece el respeto por el varna (sentido profundo de rea-
lizacién persona, a través de la actividad que le es propia), el ran-
go social es conferido por la riqueza, y la propiedad, que a su vez
se transforman en sola fuente de virtudes; la lujuria es el dnico
lazo entre los esposos, la sexualidad el dnico medio de placer, la
religién se convierte en un quehacer ritualista que se identifica
con la espiritualidad. No es necesario aclarar que, para la tradi-
cién hindd, vivimos actualmente en el Kali Yuga, en la que la
edad del hombre no sobrepasa los cien afios y cuyo niimero cla-
ve, el uno, corresponde a la tirada de dados perdedora.

Para Guénon, toda interpretacidn histérica debe partir de la
premisa de que, desde el principio manifestado, de maxima cua-
idad espiritual, se avanza temporalmente hacia un aumento pro-
lidad espiritual temporalmente h to p
gresivo de la multiplicidad que mira al polo opuesto y necesario

e la cantidad pura y de la materializacion.
del tidad puray del terial

Naturalmente, debe entenderse esta marcha inevitable y de-
creciente como un orden general dentro del cual se producen al-
tibajos o detenciones, debidas fundamentalmente a la relacién e
interinfluencia que existe entre la accién humana y la marcha del
cosmos. Estos altibajos que acontecen durante el devenir de la
manifestacién césmica no “demoran el cumplimiento de los
tiempos, sino que sélo cambian el modo del acontecer vy, de al-
guna manera, preparan los gérmenes del nuevo ciclo vy, sobre to-

do, suavizan las penurias de todo orden que acompafian al final
del Kali Yuga”!""®,

5. La historia
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Nos habiamos aproximado a la idea de dharma diciendo que
podia entenderse como el orden jerirquico de las distintas “ma-
neras de ser” de todos los planos de la manifestacidn.

“El karma es la accién por la cual esta disposicién serd mani-
festada exteriormente, supuesto que la accidn sea normal, es de-

cir, conforme a la naturaleza de los seres y a su estado ™"’

La accién no conforme con el dharma es “adharma”; en cada
caso particular esto es posible y dirfamos que ocurre con la fre-
cuencia correspondiente al ciclo.

Vemos que la no conformidad se refiere a la accién del ser con
el dharma, provocando la ruptura de la armonfa, la destruccién o
la inversién de la jerarquia. Toda forma de adharma es evidente-
mente impotente para alterar el orden universal; pero ello no
impide que se produzca en sus parcializaciones, contribuyendo,
en uso de la libertad de accidn, a la modificacién del modo y la
frecuencia de diversas formas de manifestacién —entre ellas la
actividad del hombre en la historia— dentro de la temporalidad
ciclica de los yugas!"*.

La accidn (karma) es una manera de ser en relacién con la sus-
tancia; y recordemos que la sustancia —raiz de la manifestacién
—, no se manifiesta en si misma, sino que en ella se manifiestan
las cualidades que, de otro modo, no tendrian cémo hacerlo. Es
en la sustancia entonces en donde la cualidad tiene existencia
concreta —y no virtual— y es por la sustancia por la que la ac-

cién se produce.

Luego, si la cualidad es el aspecto mais estable, desde que
apunta al polo esencial, y la accién constituye para el ser un mo-
do transitorio y cambiante, pareceria que nos encontraramos an-
te una posicién irreconciliable. Ello no es asi, desde que tanto
sustancia como esencia proceden de un mismo principio anterior
a la polaridad aparente.
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Pero, en virtud de la influencia entre los distintos planos del
ser, vemos de qué manera la no produccién de karman permite la

puriﬁcacio’n[lsl].

La doctrina tradicional enuncia, como ya dijimos, una antro-
pologia que reconoce dos aspectos fundamentales del hombre: la
individualidad, que incluye el aspecto material y el psiquico, vy,
la personalidad, que constituye lo supraindividual y espiritual
trascendente.

El yo individual humano pone en evidencia su contingencia;
nacimiento y muerte no son objeto de eleccidén. Pero entre am-
bos limites el hombre es libre, es decir, tiene libertad de optar
entre diversos actos posibles que se le ofrecen en el futuro mas o
menos mediato. Es lo que San Agustin llamé “libre albedrio”,
para diferenciarlo de la verdadera libertad, que constituirfa la
eleccién de “ser lo que ya se es”, elegir la liberacién de ilusorio y
contingente para acudir al llamado del Ser.

En la perspectiva simbdlica, ve Guénon a la libertad como el

eje vertical de la persona humana trascendentel'®?.

Pero la liberacién final requiere sobrepasar atin el Ser. Aclara
Guénon que todos los estados del ser en camino de liberacién,
son mas o menos condicionados, desde que toda existencia im-
plica determinaciones de distinto grado; se podria pensar que la
identificacién con el Ser fuera el objetivo dltimo de liberacidn,
ya que todas las cosas estin referidas al Ser, y que éste esta deter-
minado sélo por si mismo. Pero atin ese autolimitarse es, de al-
guna manera, una determinacién, de modo que la Infinitud no
puede ser atribuida al Ser, sino al Principio Supremo que esta
mas all4 del Ser.

Por lo tanto, deberi entenderse que por valioso que sea el as-
censo al Ser (sobre todo visto desde el punto de vista material y
psiquico del hombre), éste no es sino un escalén en el logro de la
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verdadera liberacién, que supera los miiltiples estados posibles de

existencia, por tender a la eternidad de la Infinitud pural®’l.

Aqui resultari conveniente referirnos a la mdyd.

El término mdyd ha sido frecuentemente traducido por “ma-
gia” o “ilusién”. Ambas versiones deben ser desautorizadas, se-
gin Guénon, quien cita a: A. Coomaraswamy en apoyo de la
acepcién que hace propia.

Consideramos necesario aclarar el punto a fin de puntualizar

p p
ue es lo verdaderamente ilusorio en la bisqueda de la realidad
q q
del Principio.

Este término “ilusorio” podria sugerir “irrealidad”, lo que no
g q
es exacto.

Maya es el poder maternal (Shakti), por medio del cual actda
el entendimiento divino. No es ajena al Principio Supremo; su
nivel es incomparablemente superior al de prakriti y, si prakriti es
también llamada maya es por ser el reflejo de ésa Shakti en el or-
den cosmoldgico; dicho de otra manera, mdyd es prakriti no ma-
nifestada.

Por ser el “arte divino” que reside en el Principio, se identifica
con la sabiduria (Sofia) y como tal, es la madre del Avatara; en
tanto que Shakti (aspecto materno) del Principio, presenta su as-
pecto superior y como prakriti (en cuanto a su nacimiento en el
mundo manifestado), presenta su aspecto inferior, aunque co-
nectados ambos estrechamente.

Desde el punto de vista “principal” el “velo de mdyd” hace
aparecer a la manifestacién como “exterior” con referencia al
Principio, cuando en realidad solo puede ser “interior”, ya que
no podria ser de otra manera, dada la infinitud del Principio, que
contiene todas las cosas en si.

Desde el enfoque de los seres manifestados, el “velo” oculta al
Principio; luego lo que es verdaderamente ilusorio por erréneo
es el punto de vista que interpreta la manifestacién como exte-

86



rior al Principio, lo que ser3 qtil recordar al enfocar el problema
de la historia.

Naturalmente que las producciones de mdyd son distintas de lo
que nos parecen set, pero de cualquier manera expresan algo del
Principio, a la manera de la obra de arte; su realidad es depen-
diente y participada, pero no nula.

La “ilusién de maya” puede ser entendida entonces como: a)
falsa apariencia que las cosas toman por referencia a nosotros; b)
menor realidad de las cosas con referencia al Principio. Pero en
ambos casos tienen un fundamento real, por lo que no podrian

ser asimiladas a una pura “nada”.

La doctrina tradicional establece una analogia entre la totali-
dad de la manifestacién universal y la modalidad constitutiva del
individuo humano; en Occidente se ha conocido esta correspon-
dencia bajo la denominacién de “macrocosmos” y “microcos-

b

mos .

Cuando encontramos referencias al “hombre universal”, las
mismas aluden al principio de manifestacidn, siendo el hombre
individual la resultante y culminacién de dicho principio; por
esa razén es que se considera al hombre como sintesis de todos
los elementos y reinos de la naturaleza. Debe tenerse en cuenta
que la existencia del “hombre universal” pertenece al plano de lo
virtual, de manera que puede considerarse como un arquetipo

ideal.

Entre el aspecto individual contingente del hombre y el “Si-
Mismo” o personalidad verdadera (que Guénon llama “Soi”, por
oposicién al “moi”), el autor coloca la multiplicidad de los esta-
dos del ser, el Soi es el principio por el cual existen, cada uno en
su dominio propio, que podemos llamar un grado de existencia,
todos los estados del ser, manifestados y no manifestados, com-
prendiendo todas las posibilidades que por su misma naturaleza,

no son susceptibles de ninguna manifestacién!'®".
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A partir de este punto de partida Guénon ubica correctamente
en su verdadero orden jerirquico las relaciones del hombre con
la historia, los meros hechos, tal como los recoge la historiogra-
fia traducen, asi contemplados, una realidad mas alta, siendo en-
tendidos como simbolos de planos superiores del ser.

Debemos sefialar que esta perspectiva constituye un claro
mentis al historicismo contemporineo, que encuentra en los
mismos hechos histéricos la justificacién y sentido de los mis-
mos, sin ninguna signiﬁcacio’n trascendente.

En otras palabras, se trata de comprender la naturaleza de lo
transitorio y temporal que, no obstante, jamas debe ser confun-
dido con una pura nada, ya que constituye, en sus distintos gra-
dos, el soporte necesario para la contemplacién del principio
trascendente a la manifestacién!'!.

El punto de vista de la modernidad sobre la historia se carac-
teriza, en general, por hacer un reduccionismo al propio y actual
concepto y esquema de la realidad. De esa manera, dada la hiper-
trofiada importancia que cobra, por ejemplo, la economia en el
mundo actual, muchos historiadores se creen con derecho a ex-
plicar los hechos del pasado con las mismas pautas; y asi se redu-
ce la historia de toda cultura, por dejada en tiempo y espacio que
se encuentre, a la preocupacién o moda que domine el campo
focal de la conciencia del investigador, sin tener en cuenta que,
fendmenos aparentemente similares, pueden tener causas muy
diversas, lo que puede aplicarse tanto al plano de la historia en
general como a la conducta de los individuos. A este respecto,
sefiala Guénon que, “dos individuos pueden actuar de manera
muy similar en casi todos los actos de sus vidas, teniendo para re-

glar sus conductas dispares puntos de vista” 1%,

Si tal como vimos en la doctrina de los ciclos, el hombre y to-
da la manifestacién cdsmica se alejan gradualmente del polo es-
encial, podemos inferir que el hombre primordial se encontraba
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en pleno uso de todas sus potencias, por lo que la accién podia
ser dirigida indistintamente a todas las funciones, no siendo has-
ta mis tarde que se harfa necesaria la divisién funcional en var-
nas, proceso que se analiza en el capitulo dedicado al orden poli-

ticol'®"),

Por ese motivo toda accién humana tiene la posibilidad, en
uso de la verdadera libertad, de asumir una tensién de adecua-
cién al dharma, convirtiendo cada ocupacién en un ministerio
sagrado oa autoaniquilarse en el plano de la horizontalidad de lo
cuantitativo.

Vemos entonces que para disipar las tinieblas del hombre con-
temporaneo no resultan las acumulaciones del saber “cientifico”.
De lo que aqui se trata es de la ensefianza tradicional, que intenta

[13 2 ’
que el hombre recuerde lo que “ya es”, tal como se decia en el
templo de Apolo en Delfos y que es lo que constituye el verda-

dero sentido de la “reminiscencia” platénica“gg].

Habfamos sefialado la tendencia a uniformar y a reducir los
hechos histéricos a canon de pensamiento actual, més familiar;
el error que ello constituye en el orden 16gico, psicoldgico y fi-
loséfico, es de importancia si se compara con la degradacién cua-
litativa que sufren, en intima relacidn, el cosmos y el hombre.
Por supuesto que tal interpretacién se opone a toda forma de
(13 . . 2» (13 . 2 . .

evolucionismo”, y “progresismo”, ideas tan caras a Occidente

en los dltimos siglos[189].

Podemos concluir, entonces, que la accién individual humana
afecta a los modos posibles del acaecer histérico; que el todo de
la existencia, que es multiplicidad, se remite como fundamento a
la unidad, y que a ese respecto, la existencia es “dnica”. Pero es
“Unica” por analogia con la unidad que la funda, no por si mis-
ma, y recordamos que la unidad es la primera de las determina-
ciones, pero determinacién al fin, lo que nos permite —repeti-
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mos— no confundirla con el Principio Supremo que, por infini-

to, esta fuera de toda nominacién determinatival'’l.

De tales elementos se puede concluir que el hombre es hace-
dor de la historia individual propia; que la historia a nivel gene-
rales influida por sus actos, pero mucho mis por el dmbito psi-
quico y mas atin por el espiritual.

Pero todo ello dentro de las posibilidades ofrecidas en cada ci-
clo de manifestacién y que, por supuesto, los actos humanos en
nada afectan la inmutabilidad del Principio, pero si los modos de
la existencia. Hemos sefialado ya la relacidén existente entre el
orden humano y el orden césmico; diremos ahora que Guénon
afirma la correspondencia e influencia que hay entre los estados
de cada uno de ellos.

Esto se clarifica teniendo en cuenta la doctrina de los yugas,
con su progresivo alejamiento del polo esencial, alejamiento que
incluye a la mentalidad humana, ya que la misma no est exclui-
da de la manifestacién.

La relacién entre las catastrofes y las fases criticas de la historia
son las mas evidentes, pero no por ello deja de suceder todo
aquello que escapa a la observacién vulgar por su menor apa-
riencia y gradualidad.

Por otra parte, ya hemos dicho al hablar del problema del co-
nocimiento, que la clave interpretativa de esta correspondencia
debe surgir de la interpretacién simbdlica, y no del orden 16gico
categorial.

Recordando que lo inferior puede simbolizar a lo superior,
pero nunca se puede invertir dicho sentido, de manera que, por
ejemplo, los movimientos de los astros simbolizan los principios
metafisicos que fundan las leyes que rigen ese movimiento.
Cuando aparecen elementos de este orden en la investigacién de
las antiguas civilizaciones tradicionales, el “método histérico”

90



tiende a ver en ello lo contrario, es decir, a considerar que los
aludidos deificaban a las fuerzas naturales.

Naturalmente que el evento histdrico no carece de realidad en
el orden llano de lo fenoménico; este grado de realidad es el que
investiga validamente la historiografia actual; pero el valor sim-
bélico de aquél es infinitamente superior a toda consideracién o
supuesto “sentido histérico” surgido de los elementos ficticos
que, dicho sea de paso, casi siempre corren el peligro de mezclar

y confundir los distintos planos de reflexién!".

Asi podemos aclarar que la historia tiene correspondencia con
el simbolismo temporal, asi como el fenémeno geogrifico se re-

mite a lo espacial.

Por lo mismo, vemos que las porciones del espacio se diferen-
cian entre si por la situacién de los cuerpos que contienen; de la
misma manera, las diferentes épocas de la historia se diferencian
cualitativamente por los hechos que ocurren en la misma. Asi
puede verse cémo Guénon constata los datos tradicionales de la
doctrina de los ciclos, a saber: que estamos en el Kali Yuga, edad
sombria y final, donde se produce el mayor alejamiento del polo
esencial, donde impera el “reino de la cantidad”.

Digamos de paso que en la interpretacién simbdlica debemos
notar que los aspectos temporales —que pertenecen a la historia
— deben ser considerados como de mayor jerarquia que los es-
paciales, que son del orden terrestre y geografico, y la razén de
ello la podemos encontrar en el hecho de que un cuerpo puede
variar su situacién en el espacio, lo que lo remite al plano de lo
variable, de lo maltiple; en cambio el hecho en el tiempo es, co-
mo sabernos, singular e irrepetible, lo que lo convierte en “Uni-
co”, y por eso, més estrechamente referido a la unidad de princi-

pio.
De alli que Guénon rechace el lugar comin de que “la historia
se repite”, cuando en realidad sélo pueden observarse ciertas co-
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rrespondencias analdgicas entre sucesos que difieren entre si, tal
como se lo podia suponer ya desde el plano tedrico; por otra
parte, la acumulacién de datos es pricticamente indefinida, de
manera que es imposible abarcar todo lo ocurrido, por lo que el
historiador debe seleccionar y ordenar segin su mundo de ideas,
y esto ocurre paraddjicamente en forma mas acentuada en aque-
llos que, en busca de una huidiza “objetividad”, recurren a las es-
tadisticas para interpretar la historia. Por eso dice Guénon que
“causas comparables entre ellas bajo ciertas relaciones producen

efectos igualmente comparables bajo las mismas relaciones”!"*?!,

Con respecto a las dificultades de datacién, en el plano de la
investigacién “datistica”, éstas se agravan cuando nos internamos
mis alld del 600 a. C. ya que casi todas las culturas tradicionales
cuyas trazas han llegado a nosotros no han tenido ningtn interés
en los actos de los hombres a la manera de Herddoto y cuando
aparecen en los documentos tradicionales algo parecido a una
cronologia, ésta se refiere en forma simbdlica a periodos césmi-
cos, con lo que la interpretacidn literal o resulta un disparate o es

atribuida a una expresién “alegérica”.

Los elementos que dichas culturas consideraron de importan-
cia espiritual fueron trasmitidos por via inicitica a través de la
tradicién oral, pues como sabemos los textos sagrados fueron
“fijados” por escrito, (lo que constituyd una fatal limitacién y

determinacién del Sentido) en épocas muy recientes!'”’l.

De acuerdo con lo visto, no nos sorprenderi entonces, que la
cronologia tradicional difiera de la aceptada por el llamado “mé-
todo histérico” de presupuestos positivistas, desde que las carac-
teristicas del mismo implican y marcan sus propios limites; asi
vemos que de esa parcial visién de la realidad, el consenso y atn
los medios cientificos infieren una verdad de orden general y atin
universal, cuando ya desde AristSteles conocemos los limites del
método inductivo.
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Retomando el tema de los yugas, dirdi Guénon que los Man-
vantaras, o eras de Manu sucesivas, se agrupan en dos series de
siete cada una para formar un kalpa de catorce Manvantaras (ac-
tualmente nos encontrarfamos en el séptimo Manvantara de la
primera serie). Estas dos series son correspondientes a las de los
siete Svargas y los siete Patalas, que representan los estados supe-
riores e inferiores de la manifestacién universal y humana. Nues-
tro actual Kalpa serfa una imagen reducida del conjunto de ciclos
de la manifestacidén universal.

El ritmo (no los afios) de la duracién de un Manvantara, asi
como todos los nimeros ciclicos, esta referido a la divisién geo-
métrica del circulo: 360 x 12 igual a 4.320. Si la duracién (ritmi-
ca) de un Manvantara es de 4.320, la de los cuatro yugas sera de
1.728, 1.296, 864 y 432; pero ;por qué nimero habri que mul-
tiplicar para obtener la traduccidn de los ritmos en afios solares?
Se debe recordar que la base de los periodos ciclicos en el orden
c6smico, es el periodo astronémico de la precesién de los equi-
noccios, cuya duracién es de 25.920 afios, de tal manera que el
desplazamiento de los polos equinocciales es de un grado cada
72 afios.

Ese nimero 72 es un submuiiltiplo de 4.320 (72 x 60), 4.320 es
a su vez submultiplo de 25.920 (4.320 x 6); pero ;qué multiplo
o submiiltiplo de determinado periodo astrondémico correspon-
de realmente a la duracién de un Manvantara? El periodo que
aparece con frecuencia en las diferentes tradiciones, es el de la
mitad de la precesion de los equinoccios; precisamente, es el que
corresponde al “gran afio” de los persas y los griegos, evaluados
como sabemos entre 12.000 y 13.000 afios siendo su duracién
exacta de 12.960 afios.

El Manvantara deberd comprender un nimero entero de estos
“grandes afios”; pero scual podri ser ese nimero? Entre los cal-
deos la duracién del reino de Xisuthros (que es idéntica a Vaiva-
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swata, el Manu de la era actual), estd fijada en cinco grandes
afios, o sea 64.800 afios.

Si tal es la duracidn real del Manvantara vy, si continuamos to-
mando como base el nimero 4.320, que es igual al tercio del

“gran afio”, entonces deberd multiplicarse por el nimero 15.
(4.320 x 15 = 64.800).

Por otra parte, los cinco grandes afios seran repartidos de ma-
nera desigual entre los cuatro yugas: el Krita Yuga, nimero dos;
el Treta Yuga, nimero uno y medio; el Dvapara Yuga, uno; el
Kali Yuga, medio; esos niimeros son la mitad de los que tenfamos
antes representando por diez la duracién del Manvantara.

En afios ordinarios, esas duraciones seran de: 25.920, 19.440,
12.960 y 6.480; en total 64.800 afios.

Hecha la aproximacién temporal, veamos la correspondencia

espacial.

La tradicién del ciclo actual arrancaria de algtin lugar cercano
al polo norte, hiperbdrea, tal como se afirma en los Vedas: “la

b

tierra donde el sol recorre el horizonte sin esconderse...’

Si la direccién norte corresponde a la tradicién primordial del
ciclo, el Oeste se relaciona con la civilizacién de la Atlantida,
que serfa derivada de la anterior. Esta dltima perteneceria a la se-
gunda mitad del actual Manvantara y habria durado un “gran
afio” (12.960 afios). El cataclismo que le puso fin parece haber
ocurrido 7.200 afios antes del afio 720 del Kali Yuga, segtin cier-
tos datos tradicionales.

Dado que la tradicidén hebrea ubica la creacién en el equinoc-
cio de otofio, que corresponde al atardecer del dia, serfa heredera
de la atlantidica.

El diluvio biblico, corresponderia a la desaparicién de la
Atlantida, no asi los diluvios de Deucalién y Ogiges, que serian
posteriores. Es probable que ambas tradiciones, hiperbérea y
atlantidica, hayan podido reencontrarse repetidas veces, dando la
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ilusidn histdrica de una diferenciacidén primordial, lo que no es

CX3CtO“94] .

Tal el caso de la tradicidn céltica, una probable fusién y reen-

cuentro de estas dos tradiciones!'*!.

Se ha dicho que el fin de la Atlintida (recordemos que duré
un gran afio, o sea 12.960 afios) ocurrié 7.200 afios antes del afio
720 del Kali Yuga. Segin Guénon, esta fecha “es el punto de
partida de una era conocida, pero de la que quienes la emplean
aun actualmente no parecen conocer su origen ni significa-
cién”l,

Si esta era conocida fuera la judia que, actualmente, afio 1981
d. C. es el afio 5.741, sumindole 720 afios nos dari el afio del
Kali Yuga en que nos encontramos, es decir, el afio 6.461; como
la duracién total del mismo es de 6.480 afios, faltarfan 19 afios

para su final, lo que es igual a la fecha del afio 2.000 d. C.

Hemos considerado ya la aseveracién de Guénon en el sentido
de que la realidad humana sélo puede ser referida al principio de
la manifestacién y que, por lo tanto, las obras del hombre “hili-

2 .-’ [13 ’ . 2 7’ . . . .-’
co” y también el hombre “psiquico” sélo adquieren significacién
como simbolos de la realidad espiritual.

Se puede deducir, a partir de la aceptacién de esta premisa,
una nocién de la historia cuyo trazo fundamental escapa necesa-
riamente al conocimiento, aun del “hombre que arriba a lo su-
praconsciente, ya que a los mas altos estados del ser, el hombre,
por si mismo multiple, sélo puede acceder a través de la multi-
plicidad, es decir, logrando una imagen incompleta aunque ani-
loga de la realidad-uno, como puede serlo a través de la nocién
de armonia” (Guénon).

El mismo mensaje encontramos en la tradicién de Extremo
Oriente: “la verdad histdrica no es sélida mis que cuando deriva
del Principio” (Tchoang Tseu, cap. XXV).
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Pero lo que si es cognoscible en el 4mbito de la metafisica de
la historia es la marcha de la manifestacién césmica, evidenciada
a través de los ciclos y que brinda su sentido a toda la gama de
los eventos. Debe aclararse que los aconteceres animicos y natu-
rales no dejan en modo alguno de tener realidad, sélo que la mis-
ma se condiciona con referencia al polo esencial y el grave error
consiste, para Guénon, en otorgarles realidad por si mismos. De
alli que Guénon interprete los periodos histdricos a través de los
signos que éstos ofrecen a la perspectiva tradicional; estarfamos
en el Kali Yuga desde hace 6.461 afios y, curiosamente, ciertos
hechos que cobran relieve en el 600 a. C. serfan un cimulo de
signos de decadencia.

En China, la doctrina de Lao Tsé es sustituida por el confucia-
nismo, una moral prictica de contenido social; en la India se di-
funde el budismo, que de alguna manera es convertido en una
reaccién con respecto al hinduismo tradicional; el zoroastrismo
en Persia presenta un fenémeno similar y el “milagro griego”
constituye un intento de “racionalizar” los elementos de la tradi-
cién 6rfica, intento que culmina en la frase de Protigoras: “el
hombre es la medida de todas las cosas...”, y “el conocimiento es
sensacién...”.

De alli hasta hoy, se acenttan los signos de la decadencia con
la excepcién de la llamada “Edad Media”, en la que renace fu-
gazmente el concepto tradicional del poder temporal subordina-
do a la autoridad espiritual, para llegar a los tiempos actuales, “el
reino de la cantidad”, en el que las interpretaciones histdricas lla-
man en su auxilio a los ndmeros e las estadisticas, en un intento
de ser consideradas “cientificas” de acuerdo con las pautas del
positivismo. Es notable que el fendmeno de la decadencia sea
aceptado por muchos pensadores, aunque en muy otra perspec-
tiva que la tradicional.

Nos habiamos referido previamente a la aceleracién del tiem-
po que se acentuaria hacia el fin del ciclo.

96



Esta aceleracién de orden cualitativo produce la “contraccién”

del espacio, al apremiarse asimismo progresivamente. Si nos de-
g
jamos llevar hasta el limite por esta idea de la contraccién tem-
poral, veremos que en dltima instancia el tiempo reduciria su
duracidén a un instante dnico, “El tiempo, que devora a sus hijos
q

termina devorandose a si mismo”.

En ese instante tnico, a-temporal, todo lo existente se dard en
rfecta simultaneidad: “el tiempo se ha convertido en espacio”.
erfect ltaneidad: “el t h tid

Y el espacio, al quedar liberado de la accién de la contraccién
temporal, elevaria su caricter indefinido a una potencia superior.

“En el preciso, momento en que el tiempo parecia acabar de
devorar el espacio, es por el contrario, el espacio el que absorbe

al tiempo”[197].

El fin del ciclo podria erréneamente interpretarse como el fin
del mundo; ello no es asi: lo que termina con el ciclo son aque-
llas virtualidades que, “ofrecidas” durante €I, han agotado sus
posibilidades en el tiempo. Es decir, que el mundo corpéreo que
ha agotado sus posibilidades, queda como “transmutado” para
recibir una nueva existencia.

En el conjunto de las dos series de Manvantaras (catorce en
total) que constituyen un Kalpa, dichas condiciones de manifes-
tacién “ofrecidas” en cada Manvantara, ya sean espacio-tempora-
les como también la de los Svargas y Patalas (estados superiores e
inferiores de la manifestacién humana), se corresponden inversa-
mente en cada una de las dos series septenarias; de manera que
los estados de manifestacién correspondiente al ciclo actual —
séptimo de la primer serie— seri andlogo al primero de la se-
gunda, el segundo de la segunda serie al sexto de la primera; y
asi sucesivamente.

De manera que podemos considerar que, dentro de un Kalpa
la primera serie constituye, en su conjunto, un proceso de degra—
dacién jerirquica, no asi la segunda, cuyos sucesivos Manvanta-
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ras se veran regidos por posibilidades de manifestacién progresi-
vamente superiores, correspondientes al ciclo anilogo del pri-
mer grupo de siete Manvantaras.

Empero, advierte Guénon que todas las inevitables referencias
temporales, deben ser consideradas en forma simbdlica, de alli
z (13 . .
que por analogia puede verse “en el interior de nuestro Kalpa,
como una imagen reducida de todo el conjunto de los ciclos de
la manifestacién universal” %,

A la luz de esta doctrina, creemos que su comparacién con
Platdn, en El Politico 269 E y sig. podria dar lugar a mis de una

analogfa significativa.

Si recordamos que la meta del sabio es el logro del instante
atemporal como contemplacién pura, vemos que precisamente
ese caricter atemporal que ofrece el fin del ciclo supone, la res-
tauracién del “estado primordial” del hombre, anterior a la “cai-
da”; es el regreso al “centro del mundo”.

Alli se transforma “el tiempo en espacio” y al detenerse la su-
cesién, se anula la muerte, dado que a través de la perfecta simul-

taneidad, el hombre recobra “el sentido de la eternidad”!*’.

El hombre, que agota sus potencias en actos siempre limita-
dos, tiene en la perspectiva tradicional una visién de apertura a la
Eternidad, a la que tiende por su propia condicién de persona
trascendente.
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René Guénon junto a su esposa, El Cairo, Egipto. (N. del E.D.)
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Capitulo 1v

SABIDURIA Y ORDEN POLITICO
Luis A. Vedoya

1. Las castas y el orden del universo

René Guénon no aceptaria, sin duda, que habliramos de su
“filosofia politica”. Ello, porque el pensamiento politico que ex-
pone en su abundante produccién bibliografica en modo alguno
lo considera suyo propio —sino patrimonio de la “civilizacién
tradicional”—y, ademds, porque el término “filosofia”, segtin su
sentido actual, no expresa correctamente a su juicio la naturaleza
y contenido de ese conjunto de formulaciones elaboradas por él
de un modo sintético.

Sin embargo, si a titulo provisional utiliziramos el término
“filosofia politica guenoniana”, podriamos adelantar que la mis-
ma reconoce como punto de partida fundamental la concepcién
de acuerdo con la cual, la sustancia, el tiempo y el espacio se pre-
sentan cuatripartitamente calificados, hallindose también, por su
parte, la sociedad politica “tradicional” naturalmente compuesta
por cuatro castas (o varnas) diferentes, que son, en orden de jerar-
quia decreciente: la de los Brahmanes, la de los Kshatriyas, la de
los Vaishyas y, finalmente, la de los Shuderas, las cuales, partiendo
de una “quintaesencia” originaria, que no puede ser propiamen-
te denominada casta, pues en realidad es avarna (sin color), lla-
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mada Hamsa, luego de un periodo durante el que habria reinado
—segtin Guénon— un orden socio-politico fundado en la ar-
monia funcional de aquéllas, se habrian sucedido una a otra en el
predominio del poder politico en direccidn al desorden y a la di-
solucién total. Ese proceso transcurre en la formulacién gueno-
niana dentro de un marco temporal —el Manvantara— también
cuatripartitamente calificado en etapas: los yugas, de los que se
ha hablado en el capitulo precedente, que dividen la historia de
la humanidad en cuatro épocas, cada una de las cuales constituye
un paso mis en el proceso de “solidificacién” del mundo.

Este desarrollo histdrico, o cronoldgico, no puede sin embar-
go ser considerado en la concepcién de René Guénon, sino co-
mo el aspecto complementario de un paralelo orden ldgico exis-
tente entre los diversos grados de calificacién de la materia, es
decir entre los distintos estados en que la misma se encuentra a lo
largo de su proceso de produccidn a partir del éter: —Akdsha—,
en la tradicién hindd, “quintaesencia” de la materia.

Sera también necesario, al abordar este tema, tener en cuenta
la similitud que Guénon encuentra entre el proceso de desenvol-
vimiento de la manifestacién universal y el de cada una de sus
partes constitutivas, analogia que parece encontrar su fundamen-
to en la ley comiin que rige ambos desenvolvimientos en cada
etapa histdrica y que obedece a la accién simultinea, opuesta y
complementaria de los dos principios: el principio esencial, su-
perior, informante, de purusha: el cielo, y el principio sustancial,
inferior y disolvente de prakriti: la tierra. En esta encrucijada cds-
mica el hombre ocupa un lugar fundamental, en un plano de
existencia que Guénon considera central, es decir, ubicado entre
el cielo y la tierra, y todavia mis importante el “Hombre Verda-
dero”, sintesis del hombre comiin, verdadera “quintaesencia”
humana, “situado” en el mismo plano que aquel pero sobre el eje
mismo del mundo que une al Polo Celeste con el Polo Terrestre;
eje que constituye a la vez el “camino”, Buddhi en la tradicién
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hindd, que siendo el primer grado de manifestacién del Atman
es también el “intelecto superior” —individualizado solamente
en la conciencia particularizante del “yo”— a través del cual se
ejerce la “actividad del Cielo”, o la influencia de purusha, que es
lo mismo.

El centro del Polo Celeste es para Guénon el centro del uni-
verso total y el lugar del “Hombre Trascendente”, que es el
“Hombre Verdadero” espiritualmente realizado y que sintetiza
al mundo de lo manifestado en su integralidad. Esta caracteristi-
ca lo constituye no sélo en “producto”, o hijo del Cielo y de la
Tierra sino también en “mediador” entrambos. Ello queda ex-
presado en la tradicidén extremo oriental, segiin Guénon, por la

palabra china Wang (Rey), que se escribe L , ideograma simili-
forme a una cruz dibujada entre dos planos, que representa en
cada una de sus lineas horizontales, de arriba hacia abajo: al cie-
lo, al hombre y a la tierra, unidos por el eje del mundo: Buddhi,
que es igual al Wang-Tao, (la Via Real) de la tradicién china, al
E¢~iratul-Mustaquim de la tradicidn isldmica y al Cinvat de la tra-
dicién mazdeista. Esa cruz es precisamente, segin Guénon, el
simbolo del “Hombre Trascendente” o “Universal”.

Nos interesa destacar la posicién en que Guénon sitda al
“Hombre Verdadero” pues, si bien —como él mismo expresa—
tanto el hombre comin como todos los demis seres de la mani-
festacién también son “hijos del cielo y de la tierra” teniendo to-
dos un aspecto Yin (sustancial) y otro Yang (esencial), hay grados
que observar en esta participacion, pues en los seres manifesta-
dos, las influencias celestes y terrestres pueden evidentemente
combinarse de muchas maneras y en muchas proporciones dife-
rentes, que es lo que hace su diversidad indefinida. Para Guénon
es el “Hombre Verdadero” el dnico hombre normal, puesto que
s6lo él posee verdaderamente la plenitud de la naturaleza huma-

na, habiendo desarrollado la integralidad de las posibilidades que
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le estdn implicadas. Los demis hombres comunes no tienen en
suma, podria decirse, mis de una potencialidad humana mis o
menos desarrollada en algunos de sus aspectos (particularmente
en el corporal). En el “Hombre Verdadero” el acto es igual a la
potencia y existe un perfecto equilibrio Yin-Yang. El es el me-
diador entre el Cielo y los hombres, a los cuales, sintetiza en su
integralidad.

El “Hombre Verdadero” es, por otra parte, para R. Guénon,
igual al “Hombre Primordial”, porque su condicién es aquella
que era natural en la humanidad de los origenes, cuando ain
subsistia aquella clase dnica avarna: Hamsa, de la que se ha alejado
poco a poco hasta llegar a ser el “hombre ordinario” o el “hom-
bre caido” —que para Guénon es lo mismo— en el que se da
una manifiesta predominancia del Yin sobre el Yang, es decir, de
la influencia de la tierra sobre la del cielo, o de lo sustancial sobre
lo esencial.

De todo ello se sigue para el metafisico franco-egipcio que el
hombre ordinario actual estd imposibilitado de comunicarse con
los estados superiores del ser si no es indirectamente y a través
del “Hombre Verdadero”, pues éste se encuentra “situado” en el
mismo plano de existencia humana pero en un “lugar central”
de dicho plano y, como hemos dicho, sobre el eje que comunica
el Polo Terrestre con el Polo Celeste. Obviamente, de este punto
de vista se desprende una clara concepcién jerirquica no sélo
gnoseoldgica, sino también ontoldgica, puesto que en Guénon el

conocimiento implica el ser mismo.

Por otra parte, como el “Hombre Verdadero” es la “huella”
del “Hombre Trascendente” sobre el plano de la existencia hu-
mana, ambos aparecen como “mandatarios” o representantes del
cielo, el que sélo se manifiesta al hombre ordinario a través de
aquéllos, cuya accién o influencia imita la “actividad del cielo”.
Esa influencia por ser no-activa implica que, desde el centro del
“Polo Terrestre” el “Hombre Verdadero” —ejerciendo la fun-
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cién del “motor inmévil”— comanda todas las cosas sin interve-
nir en ninguna. Asi —sefiala Guénon— los antiguos soberanos,
absteniéndose de toda accién propia dejaban al Cielo gobernar
por ellos permitiendo que el Principio ejerciera su influencia so-
bre todos los seres y, transformandose ella en el mundo de los
hombres en “buen gobierno”, hiciera salir a la luz todos los ta-
lentos y capacidades. En sentido inverso, toda prosperidad surge
del “buen gobierno”, cuya eficacia deriva del Principio a través
del intermediario del Cielo y de la Tierra.

Esa figura del monarca (Wang, en la tradicién china), que re-
presenta el doble aspecto sacerdotal y real y que es por ello el
rey-pontifice, aparece como el Pontifex en el sentido rigurosa-
mente etimoldgico de la palabra (el que hace el puente), pero es
en realidad anterior a la diferenciacién de aquellas dos funciones
ya que esta reintegrada en el “estado primordial” que, por ser la
plenitud del estado humano, contiene en si todas las posibilida-
des. Del Wang se derivan entonces la funcién sacerdotal y la au-
toridad espiritual, y por intermedio de estos; también la funcién
real y el poder temporal.

Por otra parte —agrega R. Guénon— como ese “mandato
del Cielo” se posee a veces por transmision, puede ejercerse la
funcién del “Hombre Verdadero” u ocuparse el lugar del “Hom-
bre Trascendente” aun cuando no se tengan personalmente los
estados correspondientes, lo que resulta comparable, a juicio del
autor, a la transmisién de la barakah (o influencia espiritual), en
virtud de la cual un califa puede ocupar el lugar del Sheik y cum-
plir vailidamente su funcién sin haber alcanzado sin embargo el

mismo estado espiritual que éstel??,

Agrega Guénon que el “Rey” Wang de la tradicién china es
equivalente al Adam Qddmon de la cibala hebraica y el El-insdnul-
Kiamil del esoterismo islamico, teniéndose ademas en la tradicién
hinduista a Prajdpati, el “sefior de los seres producidos”, que se
asimila a purusha, cuando se concibe al Brahma como Voluntad
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Divina y Ordenador Supremo. Esa Voluntad se manifiesta en ca-
da ciclo de existencia como el Manu de ese ciclo, que le da su
Ley (Dharma) y que no debe ser concebido como un personaje
real ni mitico, sino como la inteligencia césmica misma el ima-
gen reflejada de Brahma, expresindose como el legislador pri-
mordial y universal. Ese mismo hombre aparece también —ori-
ginado en una misma raiz— en el caso de Menes o Mina (Egip-

[201]

to); Minos (Grecia); y Menw (en celta)

Hasta ahora hemos visto al hombre en su aspecto “primor-
dial”; para comprender mejor la “antropologia politica” de Gué-
non seria necesario examinar el pasaje de aquel al hombre de la
sociedad tradicional y luego al llamado “hombre ordinario”, que
constituyen —cada uno en su grado— los “hombres caidos” o
degenerados, debiendo recordarse siempre que entre ambos no
hay sélo una relacién de caricter cronoldgico, sino también de
orden légico.

Como para R. Guénon puede establecerse una analogia en lo
que respecta al aspecto constitutivo de la manifestacién universal
y el de su modalidad individual humana (analogfa sobre la que
reposa esencialmente la institucién de las castas), resulta necesa-
rio —por otra parte— concebir los cambios ciclicos de la orde-
nacién de la sociedad politica como simultineos de los cambios
en el orden césmico universal. Para abordar el anilisis del orde-
namiento socio-politico tradicional es necesario tener en cuenta
lo que entiende Guénon por “civilizacién tradicional” y mas es-

ecificamente por “tradicién”, segtin se ha descrito en el capitulo
g

L.

Pasamos, pues, a examinar lo referente a la organizacidn poli-
tica propia de la llamada “civilizacién tradicional”. Recuerda an-
te todo el autor que, de acuerdo con la tradicién hindd, primiti-
vamente no existia mis que aquella mal llamada clase Hamsa,
que era en realidad avarna, es decir, “sin color”, integrada por
hombres de un altisimo nivel espiritual hoy ya desaparecido. Fue
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en las cuatro castas posteriormente constituidas entre las que se
distribuyeron las diferentes funciones sociales con base en la di-
ferencia de las naturalezas individuales. Respecto del significado
de la palabra Hamsa sefiala Guénon que tiene relacién con el cis-
ne, el que no sélo incuba, de acuerdo con ciertas tradiciones, el
“huevo cosmogdnico”, sino que es en si mismo —por la forma
de su cuello— una combinacién de dos signos: el pijaro y la ser-
piente, que aparecen en algunas tradiciones como opuestos o
complementarios. El cisne es —agrega el metafisico galo—en la
tradicién hindd el vehiculo de Brahma y en otras tradiciones est
vinculado con el Apolo Hiperbéreo. Recuerda también Guénon
que en algunas representaciones etruscas aparece la doble espiral

N coronada por un pajaro igual a Hamsa, el cisne, que

incuba a Brahmanda sobre las aguas y se identifica ademas con el
“espiritu” o “soplo divino” que segin el Génesis hebreo era “lle-
vado sobre la faz de las aguas”, y por dltimo, que entre los grie-
gos, del huevo de Leda, engendrado por Zeus bajo la forma de
un cisne, nacen los dioscuros: Castor y PSlux, que se correspon-
den simbdlicamente con los dos hemisferios, con la doble espiral,
y que representan la divinidad del huevo del mundo en sus dos

2921 Hamsa aparece, por consiguien-

mitades: superior e interior
te, como la unidad originaria a partir de la cual nacen o se gene-
ran los dos principios opuestos o complementarios: el conoci-
miento y la accidn, es decir, las funciones propias de las dos pri-

meras castas, la dC IOS brahmanes y la de IOS kshatriyas.

El verdadero fundamento de la institucién de las castas se en-
cuentran para Guénon en la nocién de svadharma, de sva: natura-
leza, y dharma, derivada de la raiz DHRI, cuyo signiﬁcado es
“manera de ser” y de la que se derivan los vocablos “derecho” en
castellano y right en inglés. Svadharma significa entonces: “mane-
ra de ser natural” y sobre dicha concepcidén, que para Guénon se
vincula con lo expresado por Aristételes acerca de la realizacidn
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por cada ser de su “acto propio” como actualizacién de la poten-
cia comprendida en su naturaleza propia, se apoya esa distribu-
cién “funcional” que aquél propone como criterio organizativo
socio—politico[203J. Pero, para que un trabajo sea, entonces, “lo
que debe ser” es necesario que responda en el hombre a una “vo-
cacién” en el sentido mis literal de la palabra; es decir que obe-
dezca a un “llamado” proveniente del Cielo. De tal modo, todo
indica que para Guénon, la distincién en castas, en la especie hu-
mana, constituye una verdadera clasificacién natural: cada hom-
bre es apto para cumplir ciertas funciones e inepto para otras,
por eso, en una sociedad establecida firmemente sobre las bases
tradicionales, esas aptitudes deben ser determinadas siguiendo
reglas precisas a fin de que, por la correspondencia de los diver-
sos géneros de funciones con las grandes divisiones de la clasifi-
cacién de las “naturalezas individuales” y salvo las excepciones
debidas a errores de aplicacidn, siempre posibles, pero reducti-
bles de algiin modo al minimo, cada uno se encuentre en el lugar
que debe ocupar normalmente y de ese modo el orden social tra-
duzca exactamente las relaciones jerirquicas que resultan de la

- 2!
naturaleza misma de los seres!**".

Dharma se entiende por lo tanto por Guénon, como se antici-
p6 en el capitulo anterior, como la “ley de armonia” que nada
puede romper, pues aun reconociendo la existencia de desequili-
brios particulares la suma de éstos concurre siempre al equilibrio
total. Dharma no es exactamente “ley moral”, ni “ley cientifica”
o “ley social”, puesto que éstas son simplificaciones que expresan
la idea de dharma en forma incompleta. Dharma es mas bien un
“querer universal”, trasposicién analdgica que no deja subsistir
en dicha concepcidn nada personal ni menos atin antropomdrfi-
co, que se asimila a la “Voluntad Divina”, que en relacién a cada
grado de existencia manifestada es designada como Prajdpati vy,
en cada ciclo césmico especial, se manifiesta —como ya vimos
anteriormente— como el Manu que da a ese ciclo su propia ley.
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Manu es un principio que, siguiendo la definicién de la raiz ver-
bal MAN, significa “inteligencia césmica” o “pensamiento refle-
jado del orden universal”. Este principio —debemos recordarlo
— es considerado como el prototipo del hombre, llamado M-
nava en tanto que se lo considere “ser pensante”, es decir, carac-
terizado por la posesién del manas, elemento mental o racional.
La ley de Manu, para un ciclo, o una colectividad cualquiera, no
es otra cosa, por consiguiente, que la observancia de los aspectos
jerarquicos naturales que existen entre los seres sometidos a las
condiciones especiales de ese ciclo o de esa colectividad.

Guénon habla extensamente de las castas y de sus principios
instituyentes en su Introduccion general al estudio de las doctrinas hin-
diies, donde liminarmente sefiala que los hindtes designan indi-
ferentemente las castas por los términos jati y varna. Varna —
puntualiza el autor—, aunque significa “color” tiene por exten-
sién el sentido de “calidad” y estd orientada a designar lo que
podria llamarse la “esencia individual” de un ser, siendo precisa-
mente ello lo que determina la casta, no teniendo ésta nada que
ver en cambio con el “color” o la “raza”. Jati, por su parte, quie-
re decir “nacimiento”, lo que no significa que la casta deba ser
hereditaria —aunque de hecho en muchos casos lo ha sido—,
sino que es la esencia personal, resultante de la suma de caracte-
res propios y heredados, con la que cada uno nace, lo que deter-
mina la naturaleza de la funcién que en la vida debe desempeiiar.

Cada individualidad humana tiene, segtin Guénon, su nombre
(ndma, esencia) y su forma material (riipa, sustancia), equivalentes
a la “forma” y a la “materia” aristotélicas respectivamente. En
cuanto a ndma, el nombre, que representa el conjunto de cualida-
des propias de cada ser, puede distinguirse en la “esencia indivi-
dual”: ndmika, es decir, las cualidades que cada individuo tiene,
sin que las tenga de otra cosa que de si mismo, y gotrika: las cua-
lidades genéricas de raza o familia, que han sido heredadas. Por
ello el “nacimiento”, jdti, es la resultante de estos dos dltimos
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elementos representativos de la esencia personal, y la naturaleza
de cada individuo comporta necesariamente desde el origen to-
do el conjunto de tendencias y disposiciones que se desarrollarin
alo largo de su existencia y que determinaran su aptitud para tal
o cual funcién social.

De lo expuesto sobre la significacién del Dharma resulta que la
jerarquia social debe reproducir analégicamente, segin sus pro-
pias condiciones, la constitucién del “Hombre Universal”, co-
rrespondencia que existe también entre aquellos y el individuo,
sea que se lo considere en su integralidad o sélo en su aspecto
corporal y que debe, ser realizada en la organizacién de la socie-
dad. Esa concepcién del “cuerpo social” si bien no es extrafia a
los socidlogos modernos, estima Guénon que ha sido exagerada,
confundiéndose correspondencia y analogia con identidad. Esas
consideraciones son suficientes para permitir comprender sin di-
ficultad la descripcién simbdlica del origen de las castas, tal co-
mo se encuentra en NUMErosos textos y, en primer lugar, en el
Purusha-Sukta del Rig-Veda: “de Purusha, el brahman fue la boca,
el kshatriya, los brazos, el vaishya, las caderas, el shildra naci6 bajo
sus pies”. Se encuentran alli mencionadas las cuatro castas cuya
distincidn es el fundamento del orden social, y que son, adems,
susceptibles de subdivisiones secundarias mis o menos numero-
sas. Los brahmanes representaban esencialmente la autoridad es-
piritual y doctrinal; los kshatriyas, el poder administrativo, com-
portando a la vez las atribuciones judiciales y militares, y cuya
funcién real sdlo es el grado mis elevado; los vaishyas, el conjun-
to de las diversas funciones econémicas en el sentido mas exten-
so de esa palabra, comprendiendo las funciones agricolas, indus-
triales, comerciales y financieras; en cuanto a los shiidras, efec-
tdan todos los trabajos necesarios para asegurar la subsistencia
puramente material de la colectividad.

Cabria preguntarse a esta altura de qué circunstancia o condi-
cién procede el svadharma, esa propia manera de ser de cada indi-
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viduo y de cada casta y deberemos, entonces, para obtener una
respuesta a esta pregunta, descender con Guénon al anilisis de
algunos aspectos de la “ontologia” tradicional, si es que asi pue-
de llamarse esa porcién de la metafisica que constituye la base de
su pensamiento. Tendremos que recordar, en primer lugar, que
para R. Guénon, el ser todo, sea cual sea el plano de existencia
del mismo que se considere, se encuentra sujeto a tres influencias
fundamentales que, en la tradicién hindd, reciben el nombre de
gunas. Tales son: Satva, la del cielo; rajas, la del plano de refle-
xién donde el ser considerado se encuentra situado, y tamas, la

de la tierra...?%!

Estos tres gunas son cualidades constitutivas de prakriti (la sus-
tancia) que, sin quitarle a ésta su “indistincién” sustancial, la ha-
cen aparecer bajo el aspecto de una triple fisonomia. Los gunas se
encuentran en perfecto equilibrio dentro de la indiferenciacién
primordial de prakriti, pero cada manifestacién o modificacién
de la sustancia comporta una ruptura de ese equilibrio. Todos los
seres, por otro lado, dentro de sus estados de manifestacidn, par-
ticipan de los tres gunas en diversos grados, siguiendo proporcio-
nes indefinidamente variadas. Estos gunas no son estados, pero si
condiciones (o disposiciones si se quiere) de la existencia univer-
sal. Asi satva es la conformidad con la esencia pura del Ser (Sat),
que estd identificada con la Luz inteligible o el conocimiento y
representada como una tendencia ascendente; rajas es el impulso
expansivo, segtin el cual el ser se desenvuelve dentro de cierto
estado (la actualizacién de sus potencialidades) y, por asi decirlo,
a un determinado nivel de la existencia y, finalmente, tamas, la
oscuridad, es asimilada a la ignorancia y representada como una

tendencia descendente!?*.

Lo importante para nuestro tema es que, para Guénon, los se-
res se clasifican segin el guna que predomina en ellos, pero esto
no significa que en la naturaleza de todo ser manifestado no se
encuentran implicados a la vez todos los gunas en proporciones
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diversas, ya que es imposible que sea de otro modo en todo lo
que procede de prakriti. De tal manera, los seres humanos de na-
turaleza sitvica son los mas propensos, segtin el autor, para la via
iniciitica del Jndna-Marga y ellos son los brahmanes, mientras
que el Bhakti-Marga y el Karma-Marga, corresponden a aquellos
otros cuya naturaleza es mas rajasica, entre los que se encuentran
los kshatriyas y los vaishyas respectivamente, en tanto que a los de
naturaleza tamisica no corresponde ninguna via iniciatica por no
estar capacitados para ello. Por eso los shiidras estin excluidos de
la iniciacién. La tendencia sitvica corresponde al espiritu y a los
“Grandes Misterios”; la rajasica, correspondiente a los elementos
psiquico y corporal y a los “Pequefios Misterios”, constituye una
via preparatoria de la anterior.

El predominio de los distintos gunas no sélo es aplicable ala
humanidad, sino que configura, segiin Guénon, una ley vilida
para todo el conjunto de la manifestacién universal por aquel

principio de correspondencia a que hemos hecho referencia®’..

Si, por aplicacién de ese principio de correspondencia exis-
tente entre los diversos planos de la manifestacién trasladamos
estos principios a la constitucién de las varnas o castas, podra ob-
servarse que el autor reproduce el mismo esquema cuatripartito
que caracteriza a la manifestacién cosmolégica, con origen tam-
bién en una “quintaesencia” primordial: Hamsa corresponde al
éter, los brahmanes al fuego, los kshatriyas al aire, los vaishyas al
agua y los shiidras a la tierra.

Este cuadro queda completo si se vincula lo anterior con lo
expresado por Guénon en relacién a las “finalidades” que la tra-
dicién hindd asigna a la vida humana, que en un orden jerirqui-
camente descendente son: Moksha, la liberacidn, que estd por en-
cima de lo manifestado y es relativa a Hamsa, “Dharma”, que es
la realizacién espiritual y corresponde a los brahmanes, influida
por la fuerza ascendente de satva; Kama que es el deseo, cuyo fin

de orden psiquico es la satisfaccién y que se vincula a la fuerza
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expansiva de rajas, que actia sobre los kshatriyas y, finalmente,
artha, el conjunto de bienes de orden material propios de los
vaishyas, sobre los que influyen las tendencias expansiva y des-
cendente de rajas y tamas, respectivamente. En cuanto a los shii-
dras, carecerfan propiamente de finalidad interna y constituirian
algo asi como un cuerpo inerte influenciado sélo por tamas. Por
ello considera Guénon que la misién del braihmin es la custodia
del Dharma (la ley o el orden); Kama, el deseo, el mévil de la ac-
cién del kshatriya, y la funcién del vaishya se relaciona con la ad-
quisicién de artha, es decir, de los bienes de orden corporal[zog].

2. Autoridad y poder

Esa misidn atribuida a los brahamanes o sacerdotes de la cus-
todia del Dharma se resume para Guénon en dos aspectos: la
transmisién y la conservacién de la “doctrina tradicional” y tam-
bién la funcién de conocimiento y ensefianza, puesto que de
acuerdo con él el atributo propio de esta casta seria la sabidu-
rfal®l. En el ejercicio de dichas funciones —dice Guénon— la
clase sacerdotal conferia la iniciacidén a sus propios miembros y
también a los de la casta que ejercia el poder temporal (kshatri-
yas), asegurando la legitimacién efectiva de éstos. Es de alli de
donde proviene a juicio del autor el “derecho divino” de los re-
yes; era esa la autoridad “invisible” que constituia el principio
inmediato del poder visible, el “pivote” alrededor del cual gira-
ban todas las cosas contingentes, el polo o centro inmutable que
dirigfa o reglaba el movimiento césmico sin participar en é1*'°.
La dependencia del poder temporal a la vera de la autoridad espi-
ritual tendria entonces para Guénon su signo visible en el acto
de consagracion de los reyes en el que, y mediante el cual, reci-
bian del sacerdocio la investidura, implicando ello la transmisién

de esa “influencia espiritual” o barakah de la que mas arriba he-
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mos hablado. Puntualiza Guénon que, por esa misma razdn, en
la Iglesia Catdlica estd San Pedro representado teniendo en sus
manos la llave de oro del poder sacerdotal y la de plata del poder
real, que entre los antiguos romanos eran uno de los atributos
del dios Jano y correspondian respectivamente a los “Grandes y
Pequefios Misterios” de la iniciacidn sacerdotal y real. Esas mis-
mas llaves —agrega Guénon— que en la alquimia se refieren ca-
da una a dos operaciones efectuadas en dos grados diferentes: la
“obra en blanco” y la “obra en rojo”, son también de acuerdo
con el lenguaje del Dante, la del Paraiso Celeste y la del Paraiso
Terrestre, poseyendo cada una de ellas el doble poder de “abrir”
y de “cerrar”, o de “ligar” y “desligar”, prevaleciendo sin embar-
go el poder de “ligar” en la llave de plata, propio de la “coac-
cién” del poder temporal, y el poder de “desligar” en la de oro,
caracteristico de la “libertad”, que es connatural al ejercicio de la

autoridad espiritual[m].

En cuanto a las verdades que constituyen el patrimonio de la
casta sacerdotal, considera Guénon que no debe suponerse en és-
ta un 4nimo en mantener su secreto, sino que éste se conserva es-
pontineamente merced a la diferencia misma de naturaleza de
los seres humanos, puesto que los kshatriyas, nacidos para la ac-
cién, no son aptos en cambio para el puro conocimiento de ca-
racter metafisico que trasciende el plano de lo racional y discur-
sivo. Es por ese motivo —agrega Guénon— por lo que cuando
dichas verdades son abordadas por alguien no calificado mas que
racionalmente para comprenderlas, normalmente son mal inter-
pretadas y deformadas, cuando no negadas de plano, expediente
clasico esté dltimo de aquél que no consigue entender algo que

esta, por encima de su capacidadmz].

Sin embargo, en modo alguno considera Guénon que el cono-
cimiento y la accién se plantearan en la “civilizacién tradicional”
como tendencias contrarias, sino como dos elementos igualmen-
te necesarios que complementindose se apoyan para constituir la
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doble actividad, exterior e interior, de un mismo y dnico ser, sea
que se tome a cada hombre en particular o a la humanidad consi-
derada colectivamente. Pero de este complementarismo no pue-
de inferirse sin mis —dice Guénon— que el conocimiento y la
accién sean equiparables, dado que la superioridad del conoci-
miento se evidencia, no ya como una simple cuestién de hecho,

”[213]  Para entender el

sino como un predominio de “derecho
sentido profundo de esta afirmacién debe recordarse que para
Guénon la justicia constituye tan sélo una de las variadas ver-
tientes en las que encarnan el orden y la armonia total del uni-
verso, orden y armonia que, al ser a su vez el reflejo o la imagen
de la unidad absoluta y perfecta, sélo en ella encuentran su justi-

ficacién y fundamento.

Toda esta concepcién de Guénon referente al conocimiento y
a la accidn reposa sobre la base de ciertos principios que guardan
singulares relaciones, en algunos aspectos, con la filosofia aristo-
télica. Asi, al no ser la accién mas que una modificacién transito-
ria, y momentinea del ser no podria contener en si su principio
y su razén suficiente, en virtud de lo cual, si no se relacionara
con un principio que estuviera mas alld de su dominio contin-
gente apenas serfa pura ilusién. “Y ese principio del cual deriva
toda la realidad de que la accién es susceptible, su existencia y su
posibilidad misma no puede hallarse mis que en la contempla-
cién o, si se prefiere, en el conocimiento...”. “Asimismo, el cam-
bio, en su acepcién mis general, es ininteligible y contradictorio,
o sea imposible, sin un principio del cual proceda y que por lo
mismo que es su principio, no puede estarle sometido, por lo
cual es forzosamente inmutable; y por eso, en la Antigiiedad
Occidental, Aristételes afirmé la necesidad de ‘motor inmévil’
de todas las cosas. El conocimiento —agrega Guénon— es lo
tnico que permite salir de este mundo y de las limitaciones que
le son inherentes y cuando alcanza lo inmutable, como en el caso
del conocimiento por excelencia, posee el mismo la inmutabili-
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dad, porque para el autor todo conocimiento verdadero es esen-

cialmente identificacién con su obj eto” 214,

Es por todo ello que para el metafisico galo, la relacién entre
el poder espiritual y el poder temporal, reducida a sus elemen-
tos, no constituye otra cosa que la relacién entre sus dominios

2] t&rmino es-

respectivos, es decir: el conocimiento y la accién
te ultimo que se vincula evidentemente con el significado del
nombre mismo de la casta de los Kshatriyas, que proviene de ks-

hatra: fuerzal®'®,

Se encarga sin embargo Guénon en otra parte, como ya he-
mos dicho, de poner bien de relieve que las relaciones normales
entre dichos poderes en la época tradicional no fueron jamas de
correlatividad sino de subordinacién del poder temporal al po-
der espiritual y que la concepcién de ambos poderes como co-
rrelativos no aparece mis que en una fase ulterior de la marcha
descendente del ciclo de la manifestacidn, fase a la que se referi-
rian particularmente ciertas expresiones simbdlicas que pondrian
sobre todo en evidencia el aspecto de “complementarismo”. Del
mismo modo la filosofia como “amor a la sabiduria” se subordi-
na a la revelacidn, pues ésta es a su criterio una comunicacién di-
recta de los estados superiores que seria establecida precisamente

»[217]

por el “pontificado , palabra que deriva de pontifex y cuyo
significado ya hemos visto mas arriba. La deformacién en el sig-
nificado posteriormente atribuido al término “filosofia” habria
consistido, para el pensador francés, en tomar ese grado prepara-
torio arriba mencionado por el fin mismo; en pretender reem-

218 g que habria sido, por

plazar la sabiduria por la “filosofia
otra parte, logica consecuencia del acceso a la supremacia de la
casta que se servia de ésta dltima; la de los Kshatriyas. La impor-
tancia excesiva acordada al pensamiento racional habria de acen-
tuarse mas aun —sefiala Guénon— hasta llegar al racionalismo,

actitud especialmente moderna que consiste, no ya en ignorar,
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sino en negar expresamente todo lo que pertenece al orden su-

prarracional.

Planteada entonces la existencia de dos dimensiones, la espiri-
tual y la temporal, en las que para Guénon se desdobla el ejerci-
cio del poder, el mismo advierte que la oposicién entre dichas
vertientes, en una forma u otra, se puede encontrar en la historia
de todos los pueblos y que ello no tiene nada de sorprendente,
pues dicha circunstancia responderia a una ley general de la his-
toria humana. Ese antagonismo se encuentra a su juicio, por
ejemplo en la India, expresado en la rivalidad entre brahmanes y
kshatriyas, apareciendo en la Europa del Medioevo como aquello
que denominamos “la querella entre el Sacerdocio y el Imperio”,
lucha que, a su modo de ver, continda en nuestros dias, aunque,
por el hecho del desorden moderno y de la “mezcla de las castas”
se complicaria con elementos heterogéneos que la disimulan per-
fectamente a los ojos de un observador superficial®"l.

“En casi todos los pueblos en épocas diversas y cada vez mas
frecuentemente a medida que uno se aproxima a nuestros tiem-
pos, quienes ejercer el poder temporal han procurado independi-
zarse de toda autoridad superior, pretendiendo no sélo fundar su
poder mis que en ellos mismos y separar completamente lo espi-
ritual de lo temporal, sino hasta someter lo primero a lo segun-
do”*l, La supremacia de los brahmanes —agrega— mantenia el
predominio de la ortodoxia doctrinal; la revuelta de los kshatri-
yas condujo en cambio a la heterodoxia, pero con la dominacién
de las castas inferiores se produce la noche intelectual y es ésta la
que actualmente amenaza en Occidente con arrojar sus tinieblas

2211 El simil de la revuelta de los kshatriyas

sobre el mundo entero
se encontrarfa en el medioevo europeo, particularmente en
Francia, a partir de Felipe 1v el Hermoso, quien debe ser consi-
derado uno de los principales autores de la desviacién de la épo-
ca moderna. La monarquia —advierte Guénon— se esforzaba

en ese entonces incesantemente por independizarse de la autori-
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dad espiritual, conservando en tanto, por un singular absurdo, la
marca exterior de su originaria dependencia, ya que la consagra-
cién de los reyes no significaba otra cosa. De tal modo, los “le-
gistas” de Felipe 1v el Hermoso son, ya antes que los “humanis-
tas” del Renacimiento, los verdaderos precursores del nacionalis-
mo actual. Esa es precisamente la época, es decir, a comienzos
del siglo x1v, en que Guénon ubica la ruptura del mundo occi-

dental con su propia tradicién!??

, Tuptura cuyo comienzo consi-
dera netamente marcado por la destruccién de la Orden del
Temple, que constituia para él algo asi como un vinculo entre
Oriente y Occidente y era, por su doble caricter religioso y mi-
litar, una suerte de garantia de unién entre lo espiritual y lo tem-

poral.

En lo que respecta a Felipe 1v el Hermoso, que para Guénon
constituye un ejemplo particularmente tipico de lo que se pro-
pone explicar, advierte que ya Dante atribuia a la codicia el ser el
mévil de sus acciones, y la codicia, segin Guénon, es un vicio
no de kshatriya sino de vaishya, es decir, de comerciante; por eso
sostiene que los kshatriyas, desde que se constituyeron en estado
de revuelta, de algiin modo se degradaron y perdieron su carac-
ter propio para asimilar el de una casta inferior. Esa degradacién
habria inevitablemente traido aparejada la pérdida de la “legiti-
midad”: si los kshatriyas son despojados por su propia responsa-
bilidad de su derecho normal al ejercicio del poder temporal, es
porque no eran ya verdaderos kshatriyas y porque su naturaleza
no era ya aquella que los tornaba aptos para cumplir la que era su
funcién propia. Asi, si el rey no se conforma con ser el primero
de los kshatriyas, es decir el jefe de la nobleza (primus inter pares), y
de jugar el papel “regulador” que le corresponde por su titulo,
pierde aquella que es su razén esencial de ser y, al mismo tiem-
po, se pone en oposicién con su nobleza, de la que no era mis
que la emanacién y como la expresién mas perfecta. Esa monar-
quia, al entrar en lucha con la nobleza con el fin de “centralizar”
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y absorber en su persona todos los poderes que pertenecian a és-
ta, trabajando con encarnizamiento para la destruccién del feu-
dalismo del cual era originaria, se apoya, como no podria ser de
otro modo, en el tercer estado, que correspondia a los vaishyas, y
por ello a partir de Felipe 1v, precisamente, los reyes de Francia
se rodean casi constantemente de burgueses, sobre todo aquellos
que, como Luis X1 y Luis X1v, impulsaron mis vigorosamente el
esfuerzo de “centralizacién”, del cual se iba inmediatamente a
beneficiar la burguesia cuando se apropiara del poder por la Re-

volucién??,

3. Renacimiento y Reforma

Si bien los episodios aludidos pueden citarse como aconteci-
mientos aislados en el proceso histérico de decadencia de los
principios tradicionales, hay también sucesos que, por su alcance
miés general, constituyen para Guénon hechos todavia mis rele-
vantes para el anilisis de este progresivo deterioro. Tales son el
Renacimiento y la Reforma, que encarnaron el nacimiento del
“humanismo”. Esa palabra “humanismo”, venerada por el Rena-
cimiento, habria reunido, segtin el autor, todo el programa indi-
vidualista de la civilizacién moderna e implica un enfoque que
pretende reducirlo todo a proporciones puramente humanas, de
hacer abstraccién de todo principio de orden superior y, podria
decirse simbdlicamente, “de alejarse del cielo so pretexto de
conquistar la tierra”. Ese individualismo no constituye para Gué-
non otra cosa que el cumplimiento de lo que la tradicién judeo-
cristiana denomina “la caida” de los seres que se han separado de
la unidad originaria. Es decir, la multiplicidad considerada al
margen de su principio y que, de ese modo, no puede ya retor-
nar a la unidad. En el orden social ello se traduciria en la colecti-
vidad concebida sencillamente como la suma aritmética de los
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individuos que la componen, lo cual sucederia para Guénon

cuando no se relaciona a los individuos con ningtin principio su-

perior, debiendo acudirse entonces, en subsidio, a la ley del ma-
7 . . - . [13

yor niimero, en la que se funda a su juicio la idea de la “demo-

. 22
cracia de masas”[??¥,

Podria afirmarse entonces que, para Guénon, el “individuo”,
reducido a ser virtualmente hoy casi solo una expresién numéri-
ca en razén del predominio cada dia mayor de los factores
cuantitativos sobre los cualitativos, se encuentra circunscripto a
su mero aspecto sustancial, a aquello que la doctrina hindd de-
nomina rijpa, lo que quiere decir que no es mis que lo que en el
lenguaje corriente se denomina un “cuerpo sin alma”. En un in-
dividuo tal, el aspecto cualitativo o esencial ha desaparecido casi
completamente y como este aspecto es precisamente el que se
denomina nama, ese individuo no tiene verdaderamente “nom-
bre” que le sea propio porque esta vacio de las cualidades que ese
nombre debe expresar. El es verdaderamente “anénimo” pero en
el sentido inferior del término. Ese es el anonimato de la “masa”,
de la cual el individuo forma parte y en la que se pierde, “masa”
que no es mas que una coleccién de individuos todos parecidos
considerados como “unidades” aritméticas puras y simples, pu-
diendo ellas perfectamente contarse, evaluando asi numérica-
mente la colectividad que componen, la cual, por definicidn,
agrega Guénon, no es mis que una cantidad, pues no podriamos
de ningtin modo dar a cada una de ellas una denominacién que
implique distinguirla de las otras por alguna diferencia especifica

de caricter cualitativol?®.

Pone asimismo de relieve el autor que, si se tomase la palabra
“individualismo” en su acepcidén mads estricta, podria uno sentir-
se tentado de oponer la colectividad al individuo y creer que,
hechos como el papel cada vez mis avasallante que desempeiia el
Estado y la creciente complejidad de las relaciones sociales son
indice de una tendencia opuesta al individualismo. Sin embargo
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—observa— en realidad no hay nada de eso, pues, si la colectivi-
dad no es mis que la suma de individuos, no se opone al indivi-
dualismo, asi como tampoco se opone a éste el Estado mismo,
concebido a la manera moderna, vale decir como simple repre-
sentacién de la masa y en el que no refleja ningtin principio de
orden superior. Por ello Guénon se niega a considerar los con-
flictos entre las distintas tendencias actuales como algo mas que
querellas entre las maltiples variedades en las que son suscepti-
bles de clasificarse las muchas formas del “individualismo” y no
como conflictos entre ese individualismo y otros puntos de vista.

Esa concepcién individualista y modernista tuvo, segin Gué-
non, su gran difusién durante la época en que se desarrollaron el
Renacimiento y la Reforma, coincidencia que estima no tiene
nada de fortuita puesto que el nacimiento y desarrollo de este es-
piritu antitradicional, desde el momento en que la tradicién
adopta en Occidente la forma religiosa, no podia para él sino
contener los gérmenes de una acendrada antirreligiosidad™ vy,
encontrandose dicha forma religiosa de la tradicién representada
en el Medioevo por el catolicismo, la rebelién contra el espiritu
tradicional debia en Occidente necesariamente manifestarse
contra la Iglesia Catdlica. Por ello cuando esa rebelién asumid
forma definida se llamé “protestantismo”, al que califica como
una franca manifestacién del individualismo, Hasta el punto de
considerarlo nada mis que como el individualismo aplicado a la
religién, cuya consecuencia habria de ser precisamente una nega-
cién de principios, actitud que Guénon considera de la esencia
misma del individualismo.

El cuestionamiento de estos principios implicaba por consi-
guiente un enfrentamiento con la Iglesia Romana, en la cual se
encontrarian —segun el autor— los restos del espiritu tradicio-
nal que atn subsisten en Occidente, razén por la cual, a su jui-
cio, toda tentativa tradicionalista desarrollada en Occidente que
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no tenga en cuenta ese hecho se encontraria inevitablemente

condenada al fracaso, por carecer de basel*”’.

El protestantismo habria entonces pretendido sustituir la au-
toridad de la organizacién calificada para interpretar legitima-
mente la tradicidn religiosa de Occidente por aquello que vino a
denominarse “libre examen”, vale decir: la interpretacién some-
tida al arbitrio de cualquiera, incluso, como el autor expresa, de
los ignorantes y de los incompetentes, y fundada solamente en el

ejercicio de la razén humana!?*!,

La Reforma misma contiene para el autor implicancias politi-
cas propias, pues, en dltima instancia y como aquél lo advierte,
habria sido sobre todo la obra de los principes y soberanos. Pero
estas tendencias individualistas no tardaron en volverse contra
ellos pues fueron las mismas que prepararon el camino a las con-
cepciones democriticas e igualitaristas que acabaron con las mo-

narquias y que son caracteristicas dela época actual.

Considera entonces Guénon que los occidentales de hoy son
en general hombres “sin casta”, como dicen los hinddes, pues ca-
recen de todo lo que hace al fondo y a la esencia de las otras civi-
lizaciones. La civilizacién moderna es para Guénon una verdade-
ra anomalfa; su carencia de principios o la existencia sélo de
principios negativos, que para €l es lo mismo, la hace parecerse, a
un organismo decapitado que continda viviendo una vida a la
vez intensa y desordenada. Siendo suprimida la intelectualidad
pura, cada dominio especial y contingente es mirado como inde-
pendiente; el uno trasgrede al otro, todo se mezcla y se confun-
de en un caos inextricable, el orden natural es trastocado, lo que
deberia ser subordinado se afirma auténomo, toda jerarquia es
abolida en nombre de la quimérica igualdad, tanto en el orden
mental como en el social y, como la igualdad es, a pesar de todo,
imposible en los hechos, se crean falsas jerarquias en las cuales se
pone cualquier cosa en el primer rango: ciencia, industria, mo-
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ral, politica o finanzas, a falta de la dnica cosa a la que deberia

darse la supremacia[zzgl.

Por otra parte —agrega Guénon— a medida que nos vamos
sumergiendo en el materialismo, la inestabilidad se acrecienta y
los cambios se producen cada vez mis ripidamente. Asi, el reina-
do de la burguesia no podria tener mis que una duracidén asaz
corta en comparacién con la del régimen que la precedid vy, co-
mo la usurpacién, a su modo de ver, llama a la usurpacidn, des-
pués de los vaishyas son ahora los shiidras, es decir, los integrantes
de la mis baja de las cuatro castas, los que, a su turno, aspiran a la
dominacién. Es ésta para R. Guénon la significacién del bolche-
vismo, para el cual reserva el reinado mis breve de todos y el rol
de marcar la dltima fase del actual ciclo histérico pues —observa

—no es posible descender ya mas bajomol.

4. La democracia y las élites

No podriamos cerrar estas notas sin hacer alusién a los severos
comentarios de Guénon en relacién con el funcionamiento de
los regimenes politicos actuales de tendencia igualitarista. Re-
chaza ante todo la posibilidad de instaurar un buen gobierno y
una sociedad politica organizada sobre la base del “gobierno del
pueblo y por el pueblo”, es decir de una “democracia gobernan-
te” y no “gobernada” ya que considera que lo superior no puede
emanar de lo inferior, pues lo “mas” no puede salir de lo “me-
nos”. Este argumenté —afirma— es el mismo que, paralelamen-
te aplicado a otro orden, vale contra el materialismo, ya que de
la “materia bruta”, desprovista de forma, nada puede surgir que
sea digno de llamarse “ser”. Asi sostiene que el pueblo no puede
conferir un poder que él mismo no posee, pues, el verdadero po-
der sélo puede provenir de arriba, no pudiendo sino ser sancio-

231

nado por una autoridad espiritual™". De acuerdo con ello pare-
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ce aceptable inferir que, segin la concepcién guenoniana, el
pueblo posee indudablemente un caricter “sustancial” y que,
siendo en si mismo “masa informe” necesita, para adquirir el ca-
racter de sociedad politica, recibir sus elementos organizativos,
es decir, sus instituciones, leyes, etc., de una fuente “informan-
te” de caricter espiritual, que le comunique las cualidades que
habrin de dotarlo de un “nombre”, representativo de una esen-
cia propia, que de por si solo no tiene y que por ello tampoco
puede darse a si mismo.

Constituye una contradiccién para Guénon, por lo tanto, ad-
mitir que los mismos hombres pueden ser, a la vez, gobernantes
y gobernados, porque empleando el lenguaje aristotélico, sefiala
que un mismo ser no puede ser en acto y en potencia al mismo
tiempo y bajo la misma relacidn. Se tratarfa, por consiguiente,
de una situacién qué supone necesariamente la presencia de dos
términos: gobernante y gobernados y no podria haber goberna-
dos si no hubiera también gobernantes, aunque éstos fuesen ile-
gitimos y sin otro derecho al poder que el que ellos mismos se
atribuyen. Por eso, a su juicio, la gran habilidad de los dirigentes
y politicos en el mundo moderno es precisamente la de hacer
creer al pueblo que él mismo gobierna dejindose éste persuadir

[232]

de buen grado cuando ello lo halaga'**. Esa imposibilidad —
agrega— resulta no sélo del hecho de que siempre haya sido asi,
pues el papel histérico de la “masa” consiste precisamente en de-
jarse llevar, sino también de la circunstancia de representar ésta
un elemento pasivo, una “materia”, en el sentido aristotélico de
la expresidn. Sin embargo, considera que hoy en dfa, mis all4 del
empleo de ningun tipo de sabiduria, basta para arrastrarla con
disponer de medios materiales, esta vez en el sentido Vulgar de la
[233]

palabra

Todo ello denota, a juicio del autor, una total inexistencia de
verdaderas élites, pues éstas inicamente pueden serlo en lo inte-
lectual sélo que, como a su modo de ver la igualdad es impracti-
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cable en los hechos, a despecho de todos los esfuerzos de nivela-
cién se llegaria, por un curioso absurdo, a inventar falsas élites
que pretenden sustituir a la dnica élite real, que se basan en crite-
rios de superioridad de cualquier naturaleza pero siempre de ca-
ricter eminentemente relativo, contingente y material. La critica
guenoniana a las €lites modernas no se detiene alli sino que, por
el contrario, arrecia en su intensidad cuando sefiala que, pese a
vivirse una época de “especializacién” a ultranza y creerse tanto
en la capacidad de los especialistas, esta creencia no parece tener
vigencia cuando se trata de juzgar la carrera de los politicos, en
cuyo caso, la incompetencia mis total —puntualiza— rara vez
constituye un obsticulo.

Un mundo en el que se ven cosas tales ha caido, en el concep-
to del autor, realmente muy bajo y parece cercano a su fin —va-

[234] pareciendo destinada a cum-

ticina con pesimismo Guénon—
plirse inexorablemente —agrega— esa ley que dice que los
hombres, al querer dominar a la materia y someterla a su servi-
cio, no han conseguido otra cosa que convertirse en sus escla-

23] Tanto éste como otros signos que Guénon advierte, co-

vos
mo el caos social y la quiebra del orden jerirquico, evidencian
para él que el mundo ha llegado al momento de la historia en

’ ’ ’ (13 s
que deberd comenzar el periodo mis oscuro de la “era sombria”,
caracterizado en todos los Srdenes por el desarrollo de las posibi-
lidades infimas, acentudndose ademas este desarrollo en el senti-
[236]

do del cambio y la multiplicidad

El autor ve por otra parte en todo este proceso un profundo
paralelismo con los hechos que condujeron a la decadencia del
mundo antiguo: el éxito de la “filosofia profana”, la aparicién
del escepticismo, el triunfo del moralismo estoico y epicireo y
la degeneracién de las antiguas doctrinas sagradas en “paganis-
mo”. Tocole al cristianismo —prosigue— realizar esa transfor-
macién del mundo antiguo que produjo la revitalizacién de cier-
tos principios tradicionales encontrando también en este hecho
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ciertas analogias entre aquel y el mundo actual, en el que ve

abrirse paso a un desordenado “mesianismo”?*"!,

Se pregunta entonces Guénon si llegari el mundo moderno al
pie de esta pendiente fatal o si, como sucedié con la decadencia
del mundo grecolatino, se producird otra vez un nuevo reorde-
namiento antes de que haya llegado al fondo hacia el que es
arrastrado, Este resurgimiento le parece, sin embargo, muy im-
probable pues a su juicio se ha entrado ya en la fase final de Kali-
Yuga, en el periodo mis gris de la “edad sombria”, en ese estado
de disolucién del actual ya no es posible salir mis que por un ca-

238 De todas las tentativas que pudieran llevarse a cabo

taclismo
por lograr ese resurgimiento Guénon considera que la menos
quimérica, la tnica que no choca a su juicio con imposibilidades
inmediatas, seria aquella que se propusiese restaurar un estado de
cosas comparable al que existié en la Edad Media, con las dife-
rencias requeridas por la modificacién de las circunstancias vy,
apelando a las tradiciones que puedan haberse conservado inte-
gras, realizar una tarea de readaptacién que sélo podria ser lleva-

da a cabo por una €lite intelectual sélidamente constituidal®’l.

La formacién de una élite intelectual estd sin embargo para
Guénon, lejos de presentarse como inmediatamente posible!*l.
La primera dificultad seria la de encontrar a aquéllos que estu-
vieran capacitados para integrarla, pues muy bien podrian éstos
no sospechar siquiera sus posibilidades; una segunda dificultad
serfa la de la seleccién a llevar a cabo con el objeto de desechar
todos aquellos que pudieran creerse capacitados sin estarlo efec-
tivamente, que es a juicio de aquél el caso de muchos de los sa-
bios y filésofos mas eminentes, quienes pueden no estar de nin-
guna manera capacitados para formar parte de esa élite, habiendo
incluso muchas posibilidades de que no lo estuvieran, precisa-
mente por las costumbres mentales que han adquirido, por los
multiples prejuicios que son inseparables de aquéllas y, sobre to-
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do, por su “miopia intelectual”, que es la consecuencia mas co-

mun de sus enfoques[z“].

La formacién de esa élite no debe, segin Guénon, implicar la
organizacién de una “sociedad” —en el sentido de asociacién o
agrupacién— constituida con “status”, reglamentos, reuniones y
todas las manifestaciones exteriores que ello implica. Considera
aquel que ese seria un punto de partida negativo que sélo condu-
cirfa al fracaso. Esa forma societaria no sélo seria a su juicio ind-
til sino también peligrosa en razén de las desviaciones que no de-
jarfan de producirse puesto que, por mis rigurosa que fuera la
seleccidn seria muy dificil impedir, particularmente al principio,
que se introdujeran algunos elementos cuya incomprensién bas-
tarfa para comprometerlo todo. Considera ademis que dichas
agrupaciones podrian dejarse seducir por las perspectiva de una
accién social inmediata y hasta politica, en el sentido mas estre-
cho de la palabra, lo que seria a su parecer lo mis contrario al fin

242 -, 1.
242 Esa accién no se concilia verdaderamente con la

propuesto
funcién que debe desempefiar segiin Guénon el miembro de la
élite ya que la de éste debe ser ajena a toda accién “periférica”,
incompatible ésta con la posicién “central” que es la suya. Si la
élite espiritual consintiera en salir de la oscuridad que le es pro-
pia, esta exterioridad no se corresponderia con su interior, de lo
que resultaria, si esta situacién fuera posible, una especie de des-
armonia en su ser mismo. Por el contrario, como para Guénon el
“enderezamiento” que conduce al cambio desde el punto mas
bajo al punto mas alto implica un paso por lo no-manifestado
(paso que es instantineo, o mis bien intemporal o fuera de toda
duracién), toda verdadera transformacién aparece como una
“destruccién” cuando se la considera desde el punto de vista de
la manifestacién. Ello permite comprender —agrega— la in-
compatibilidad existente entre la naturaleza de las verdaderas éli-
tes y la de las pseudo-élites del mundo moderno, ya que lo que
es en realidad un retorno al estado “principial” parece, si se lo ve
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exteriormente y desde el lado “sustancial”, ser s6lo un “retorno
al caos”, igual que el originario, aunque, procediendo inmediata-
mente del Principio, constituye en realidad una “salida del caos”.
Sefiala ademis que, como todo reflejo es necesariamente una
imagen de lo que esta reflejado, ese aspecto inferior puede ser
considerado como representando en su orden relativo al aspecto
superior, con la condicién —agrega— de no olvidar de hacer
aplicacién del “sentido inverso” con que este tipo de relaciones
deben entenderse. En dicho orden de ideas sostiene Guénon que
la existencia del pueblo, o de aquellos que se confunden en apa-
riencia con €l es, segtin el lenguaje corriente, una existencia “os-

cura”?*!

. De este modo, la apariencia “popular” revestida por
los integrantes de la verdadera élite intelectual constituye para
Guénon como una imagen de la realizacién que denomina “des-
cendente”, en la que el re-descensol”**! debe necesariamente en-
globar todos los estados inferiores, incluso hasta aquel que repre-
senta o simboliza la apariencia exterior de los hombres vulgares,
para poder hacerlos participar de la verdad trascendente en la
medida de las posibilidades de cada uno de ellos. Esta participa-
cién constituye para €l el aspecto inverso y a la vez complemen-
tario del rol de “soporte” que por su condicién sustancial desem-
pefia el pueblo en relacién a la élite cuyo caricter es fundamen-
talmente esencial**!.

En efecto, segin Guénon, del mismo modo que la élite cons-
tituye el extremo opuesto del pueblo es éste también el reflejo
mas directo de aquella pues, como en todas las cosas, también en
este caso el punto mais alto se refleja directamente en el punto
mis bajo y no en los puntos intermedios. Es en verdad un reflejo
oscuro e invertido, como el cuerpo lo es respecto al espiritu, pe-
ro no deja de ofrecer la posibilidad de un “restablecimiento”
comparable a aquel que se produce al finalizar un ciclo. Pero ello
ocurre, a su juicio, solamente cuando el movimiento descenden-
te ha alcanzado su término: el punto mas bajo, de modo que to-
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das las cosas puedan ser llevadas otra vez inmediatamente al pun-
to més alto para comenzar un nuevo ciclo. Por ello le parece
exacto decir que “los extremos se tocan”, o mis bien que se
unen. La similitud que Guénon encuentra entre el pueblo y el
cuerpo, se refiere al caricter sustancial que ambos poseen por
igual, uno en el orden social y el otro en el orden individual,
mientras que lo mental, si se lo enfoca sobre todo bajo un aspec-
to de racionalidad —agrega Guénon— corresponde mis bien a
la clase media. De esto resulta para aquel que la élite, descen-
diendo de alguna manera hasta el pueblo, encuentra en él todas
las ventajas de la “incorporacién”, en el sentido literal del tér-
mino, en tanto que ésta es necesaria para la integracién de un ser
realmente completo en nuestro estado de existencia, y el pueblo
es para ello un “soporte” y una “base” del mismo modo que el
cuerpo lo es para el espiritu manifestado en la individualidad hu-

mana[246] .

La labor de la élite no deberia tener por lo tanto un caricter
“institucional” analogo al de las asociaciones, entidades o agru-
paciones a las que estamos acostumbrados. Su modalidad de
existencia deberia calificarse desde el punto de vista exterior co-
mo el de un desorden o desorganizacién organizados. Organiza-
do, sin embargo, no exteriormente, sino por el espiritu interior
que le suministra la doctrina y lo alimenta. La sociedad exterior
que pudiera cobrar eventualmente existencia no seria asi mas que
una manifestacién accidental de la organizacidn interior preexis-

tentel?¥’

I, Sefiala Guénon en dicho orden de ideas que todos los
esfuerzos deben aplicarse al desarrollo del punto de vista intelec-
tual puesto que, por una repercusién completamente natural, las
consecuencias de dicha conquista se extenderdn luego gradual-
mente y mas o menos ripidamente a todos los otros dominios,

incluidas sus aplicaciones de caricter social.

Pero la restauracién cuyo advenimiento prevé el pensador
francés, sea que se produzca por la via de un resurgimiento mo-
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derado, sea que sobrevenga luego de una catistrofe general, se
producira, en su opinién, tarde o temprano, porque el poder
temporal —advierte— como concierne al mundo de la accién y
del cambio y éste no tiene en si su razén suficiente, debe recibir
su ley de un principio superior en virtud del cual se integra al
orden universal; si, por el contrario, se considera a aquél inde-
pendiente de todo principio superior ya no es mas, por ello mis-
mo, que desorden puro y simple. Y el desorden al ser en el fon-
do la misma cosa que el desequilibrio, en el dominio humano se
manifiesta a través de lo que denominamos injusticia. Ahora
bien, siguiendo la doctrina extremo-oriental, el autor advierte
que “la injusticia est hecha de todas las injusticias y, en el orden
total, todo desorden se compensa con otro desorden”; por esté
motivo la revolucién que derrocd a la monarquia es a la vez la
consecuencia 16gica y el castigo, es decir, la compensacién, de la
revuelta anterior de esta misma monarquia contra la autoridad
espiritual. Asi, continda Guénon, la ley es negada desde el mo-
mento en que se niega el principio mismo del cual ella emana.
Pero sus negadores no la pueden suprimir realmente y aquélla se
vuelve contra ellos y es asi que el desorden debe necesariamente
y finalmente reingresar en el orden”*l. Por consiguiente, como
todo aquello que no tiene mis que una existencia negativa, el
desorden se destruye a s{ mismo y en sus propios excesos se pue-
de encontrar el remedio a los casos desesperados pues, —conclu-
ye— la velocidad creciente del cambio deberd tener necesaria-

mente un término!**,

Pero lo que resulta ante todo importante, como lo pone de re-
lieve Chacornac al comentar a Guénon es que, si bien el adveni-
miento de esos acontecimientos finales parece cierto, la suerte
que le estard reservada al mundo occidental en ese “juicio” y el
papel que podri desempefiar en la restauracién final dependera
del estado mental que la humanidad occidental posea en el mo-
mento en que el cambio se produzca, siendo previsible que sélo
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en la medida en que Occidente haya tomado conciencia de las
verdades fundamentales comunes a toda la civilizacién tradicio-

nal, podri participar en dicha restauracién!®",

Dicha participacién no podria para Guénon tener lugar sobre
la base de la pretensién de lograr un entendimiento entre Orien-
te y Occidente fundado en la convergencia de criterios sobre
formas especiales (cientificas) sino dentro de una medida muy li-
mitada. Dicho entendimiento deberia cimentarse mas bien en
cuestiones de naturaleza fundamental pues, de lo contrario, los
excesos de proselitismo occidental constituirian un serio obsta-
culo y podrian comprometerlo todo. El acuerdo deberia fundar-
se, por lo tanto, sobre la base de una auténtica y profunda com-
prensién de los principios y por el acuerdo esencial que, sin te-
ner que ser necesariamente formulado en términos expresos, re-
sultarfa, de inmediato y espontineamente, como consecuencia
de la convergencia de la conducta integral del hombre sobre di-
chos principios.

Estos modestos comentarios no persiguen otro objeto que el
de suscitar en el lector el interés por temas que Guénon aborda
audazmente y de un modo que constituye una verdadera apertu-
ra para la mentalidad actual.

Guénon revaloriza al mismo tiempo a la creacién toda, sacra-
lizindola, como también al trabajo humano que, cuando reviste
contenido politico adquiere entonces el caricter de un “go-
bierno divino de los hombres”. Esta concepcién no conduce, sin
embargo, como un anilisis superficial pudiera sugerirlo, a una
concepcidn politica autoritarista ni teocritica, toda vez que res-
peta siempre la necesaria separacién y diferencia entre el ejerci-
cio de la autoridad espiritual y del poder temporal, los que, si
bien pueden encontrarse vinculados interiormente por el sentido
unificante de la doctrina que actiia sobre cada hombre por el me-
dio que la naturaleza propia de ellos exija, conservan, no obstan-

te, en lo externo, su modo propio de hacer efectivo el fin que ca-
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da uno persigue, sirviéndose la autoridad espiritual principal-
mente de la libertad y el poder temporal sobre todo de la coac-
cién como exigencias mismas de sus respectivas naturalezas y
funciones.

René Guénon en El Cairo, Egipto. (N. del E.D.)
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Capitulo v

INICIACION Y REALIZACION ES-
PIRITUAL

Alicia Blaser

Dird Guénon que el hombre moderno occidental sufre una

descalificacién insuperable para recibir la iniciacién y lograr la
realizacién metafisica, y ésta es la distincién de un orden sagrado
y de un orden profano que le hace percibir el mundo como pri-
vado de lo divino. Las cosas que lo rodean no son signos de una
realidad superior para él y ha perdido la capacidad simbdlica,
pues ya no comprende o no cree en la correspondencia entre to-
dos los niveles de la existencia.

Es que vive el hombre occidental sumergido en una cultura
negadora de todo orden tradicional, entendido como lo que in-
tegra a ella las ensefianzas y los medios para participar, cada uno
en su medida, de una sabiduria no humana que tiene que ver con
principios eternos, que se ha dado siempre y en cualquier lugar,
y que le habla al hombre de su esencia. En tal civilizacién toda
accién, todo trabajo, toda ciencia estara subordinado a principios
metafisicos. Privado de todo fundamento trascendente buscari
en la razdn, el sentimiento o el instinto sus razones dltimas; si
bien siente la necesidad de llevar a cabo ritos tradicionales, ha ol-
vidado su sentido profundo, realizindolos por simple hibito,
miedo o acuerdo con la mayoria.

Esta actitud pasiva lo predispone a recibir toda clase de in-
fluencias extrafias, como el teosofismo o el espiritismo, que
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combatié considerandolos como uno de los més siniestros signos
de los tiempos, perversiones de la religién que al invertir su in-
tencidén y sentido proponen al hombre una degradacién progre-
siva usando un lenguaje que ha tomado en préstamo términos
orientales, a los que le da una interpretacién errénea.

Si hemos podido resistirnos a una concepcién secular del
hombre y del mundo, si la vulgarizacién no nos ha atrapado con
respuestas deformadas por simplificacién y la propaganda no ha
hecho desaparecer en nosotros la necesidad de biisqueda, no de
informacidn, sino de transformacién, escuchemos a René Gué-
non. Su voz proviene de un itinerario vital que a la pregunta:
¢Cuil ha de ser mi papel, mi deber, mi meta?, propuso una con-
testacién tedrica: la realizacién espiritual, proceso interno de
transformacién mediante el cual el hombre calificado se reinte-

gra con el Principio que lo sustenta.

Es la obra guenoniana eminentemente tedrica, dird Schuon!®"!

de cuyo aspecto practico habla veladamente, quizas para evitar
que sus lectores caigan en la ilusién de obtenerla por el mero re-
curso a la lectura de un libro cuyo contenido, en tanto que con-
junto de palabras y frases que expresan ideas, no apela sino a
nuestra razén. Paul Sérant le reprocha este silencio pues conside-
ra que quien se ha expresado con tan riguroso dogmatismo debe
indicar expresamente la via que permitird traducir en la vida tal

doctrina®?.,

Otra es la tarea de que se trata. Desde un punto de vista cos-
molégico la define como “retorno de los seres en modificacién al

ser inmodificado”?*

. Para el lugar especifico del hombre dentro
de la infinita jerarquia de seres este retorno se traducira en la to-
ma de conciencia de estados superiores hasta llegar a conocerse
como uno e idéntico con el Principio que lo sustenta. Para el es-
tado humano es la conciencia condicién de su existencia, pues
por ella participa de la inteligencia Universal, pero puede haber

otras formas en otros estados[254].
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Es progresivamente despojamiento, reunificacién, unién que
llegara a ser develamiento del caricter insustancial y fenoménico
del mundo y de la mente. Guénon interpreta el tema desde el
punto de vista de la doctrina hindd del Vedanta no dual que afir-
ma que nosotros no somos esta vida humana, finita, temporal,
sino el Principio divino, infinito, eterno. Quedan asi los fend-
menos distintos del ser, reducidos a un velo muy tenue; por
ejemplo, dird “la impenetrabilidad de los cuerpos es el resultado
del suefio del espiritu cuando la conciencia individual estd activa
en el estado de vigilia”**’l. El proceso que fundamenta la posibi-
lidad de la realizacién metafisica es la identidad entre el ser y el

2561 Por ella el sujeto participa de la naturaleza del obje-

conocer
to y el objeto de la naturaleza del sujeto; captando la esencia la
realizamos como una modalidad de nuestro propio ser. Otro es
el caso del conocimiento comin, abstracto o por reflejo, en el

cual al no haber identificacidén no se aprehende la esencia.

El érgano para percibir directamente la verdad es la intuicién
intelectual y suprarracional, que por ser inmediata es infalible en

27l Como estamos

si misma dird Guénon citando a Aristételes!
en el 4mbito del espiritu la verdad de su contenido sélo podri

verificarse por medio del testimonio vivo de la experiencia.

Proyecta aqui el autor, en los medios dltimos del conocimien-
to, una jerarquia de facultades animicas predominante en la filo-
soffa occidental desde Aristételes en adelante. Lo racional apare-
ce por encima de lo volitivo y de lo afectivo, sin tener en cuenta
que lo que se estd aprehendiendo estd por encima, es lo inobjeti-
vable que se expresari siempre a través de una de esas tres facul-

tades segun sea el temperamento de los sujetos[ZSSJ.

Todos los medios exteriores que se pueden agrupar bajo el ti-
tulo de “La Iniciacién” estin destinados a despertar la intuicién
intelectual, especialmente la analogifa y el simbolismo, en tanto
que los medios discursivos intervienen también, pero de una ma-
nera accidental. Tomando el ejemplo de un libro de contenido
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iniciatico describe los diferentes niveles de captacién: un nivel li-
terario del que se extraerd un conocimiento erudito, el que estd
ligado a una tradicién exotérica encontrard un valor religioso,
quien tiene ciertos conocimientos de esoterismo con la ayuda de
comentarios comenzara a percibir pluralidad de sentidos discer-
niendo el espiritu que se esconde en la letra, preparacién doctri-
nal que precede a la realizacién efectiva. En cuanto al que ha re-
cibido la iniciacién, conservando todos los sentidos anterior-
mente expuestos, lo usard como soporte para la meditacidn ri-
tual y “en tanto que medita se abriran a él posibilidades infinita-

mente superiores a las de una simple comprensién teérica”*"),

Propone, entonces, Guénon una via contemplativa de orden
puramente intelectual, subordinando las vias de la devocidn y de
la accién, especialmente el misticismo al que define como pasivo
y acusa de no traspasar los limites de la subjetividad. Implica una
actitud intelectual activa entendida como una disposicién para
abrirse a la realidad esencial que trasciende el pensamiento dis-
cursivo. El objetivo es la realizacién de un estado supraindivi-
dual que no depende de la voluntad personal, pero el fin pro-
puesto determina el horizonte intelectual y llama a los medios
espirituales que son como su prefiguracién. Afirma la naturaleza
suprarracional del conocimiento verdadero que permite captar la
infinitud inmediatamente.

Esta sabiduria iniciitica es el desarrollo de posibilidades que
estdn en el hombre, pero a condicién de considerarlo no sélo en
su modalidad corporal, sino en la integralidad de su desarrollo
individual. Expresa el simbolismo de la cruz la posibilidad ofre-
cida a todo hombre que se dedique a la vida espiritual de expan-
dirse en un sentido horizontal que lo restaura al estado primor-
dial liberdndolo del tiempo y de la dualidad. Es éste el centro del
ser al origen del €je que une todas las modalidades del hombre
(fisica, psiquica y espiritual) con la infinita jerarquia de estados
multiples, mundos o grados comprendidos en la sintesis total del
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Hombre Universal y que esti representada por el eje vertical con
un sentido de exaltacidn.

Describe nuestro autor dos posibilidades en la evolucién del
ser humano y las denomina liberacién diferida o por grados y li-
beracién final®). Es la primera el destino péstumo de la mayoria
que no estd en condiciones de encarar finalidades de orden su-
praindividual, para ellos propone el exoterismo, la salvacién que
es la permanencia por una duracién indefinida dentro de los li-
mites que definen la individualidad humana, recurso por el cual
se conserva la perfeccidén que se ha logrado en un estado formal,
en espera de otro ciclo cdsmico que le permita desarrollar las po-
sibilidades atin virtuales. El segundo caso, corresponde al ser que
antes de la muerte ha conocido el Principio Supremo. Involucra
una constelacién de temas sobre el cual las iglesias no se expre-
san, por tanto no existen las barreras confesionales, dmbito
ecléctico en el que se trata de comparar todo con todo para en-
contrar el verdadero nicleo de las distintas tradiciones.

A continuacién y bajo el titulo de “La Iniciacién” se describen
todos los medios que puede y debe usar el hombre para obtener
la liberacién final.

1. La iniciacion

Es a fines de 1932 cuando encara Guénon el tema desde un
punto de vista operativo con tres articulos publicados en la re-
vista Voile d’Isis. Son ellos “Condiciones de la iniciacién”, “So-
bre la regularidad iniciatica” y “Sobre la transmisidn inicidtica”.
Refiere Jean Robin®'! que, segtin el testimonio de guenonianos,
fueron una verdadera revelacién en su momento por su concep-
cién rigurosamente tradicional de la iniciacién en los antipodas
tanto de las fantasfas ocultistas en boga, como también de las
ideas de un tedsofo como Saint Ives d’Alveydre para quien es és-
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ta la adquisicién de un saber superior al universitario, mas o me-
nos analogo al saber profano. Fueron incluidos en Apergus sur
Uinitiation y es sobre este libro asi como sobre Initiation et réali-
sation spirituelle sobre los que hemos basado nuestro examen.

Tiene la iniciacién una doble vertiente: intemporal, vertical,
que vincula lo humano con lo suprahumano; y horizontal, tem-
poral, que lo relaciona en el presente con una comunidad inicii-
tica y que aspira a un retorno a los origenes para recibir algo que
ha sido transmitido desde un estado anterior, prehumano. Si en
un sentido restringido y virtual es la transmisién de una fuerza
espiritual por medio de un rito que pone al postulante en el “ini-
cio” de un camino, en un sentido mis amplio es el recorrido de
la via o iniciacién efectiva; una nueva existencia durante la cual
seran desarrolladas posibilidades de un orden totalmente distinto
de la vida humana comiin; conversién que implica reunién y
concentracién de las potencias del ser, mediante la cual pasari
del pensamiento humano a la comprensién divina. Es una 4sce-
sis, o esfuerzo metddico para obtener un fin espiritual, regla de
vida puriﬁcatoria previa a la obtencién de todo estado espiritual
al cual se habr3 sacrificado la contingencia para conquistaria es-
encia. Esta idea impregna el simbolismo de grandes tradiciones,
relacionado con el esfuerzo para transformar la energfa de un ni-
vel inferior en otro superior, por medio del trabajo que todo
nombre puede realizar en su vida, y sin el cual no lo serd verda-
deramente, pasivo hacia el Principio y activo hacia la manifesta-
cién.

Tiene en este contexto el término “virtual” el sentido de teé-
rico al que hay que unir una praxis y responde a la comprensién
de teoria como especulacién y no como contemplacién que con-

lleva una realizacién de sus contenidos.

2 2 7z ’
”1?l Guénon expresara:

En el articulo “El verbo y el simbolo
[13 . - . .
Ninguna forma exterior es necesaria, todas son igualmente

contingentes y accidentales con I'CSPCCtO a 10 que CXPI’CS&II’I O re-
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presentan”. Esta caracteristica de auxilio o soporte, necesidad re-
lativa, tendrin todos los medios externos de los que se puede va-
ler el sujeto que por una eleccién deliberada se interna en el ca-
mino del desarrollo interior, de la regeneracién, de acuerdo con
una ensefianza no humana que proviene de la época primordial,
cuando el hombre, completo, debido a su proximidad con el
Principio, llevaba a cabo su desarrollo espiritual de una manera
natural y espontinea. Es la cadena inicidtica la forma en que per-
dura esta sabidurfa suprahumana en este mundo, cadena que no
debe ser interrumpida y de ello se encargarin las diferentes orga-
nizaciones inicidticas; y qué es renovada a veces por el descenso
de un principio trascendente. En las diferentes tradiciones este
descenso se denomina avatara, profeta, santo, etc., correspon-
diéndole una jerarquia de acuerdo a la mayor o menor perfec-
cién con que expresen el principio de que se trate.

Por lo tanto, es la iniciacién una necesidad de hecho, si bien
imprescindible para nuestra época, no lo fue antes. Puede com-
pararse a la pérdida del Edén en la Biblia que reflejaria el pasaje
de un estado de generacién espontanea a otro donde todo seria
obtenido con el sudor de la frente; en el orden espiritual se ex-
presaria por la necesidad de sembrar la fuerza espiritual que antes
surgié de manera espontanea.

Esta perspectiva de descenso, degradacién o diversificacién se
explica por una caida natural que sufre todo lo manifestado den-
tro de la concepcién india de los ciclos césmicos.

El ritmo del orden ciclico se divide en dos fases; una descen-
dente en el sentido de una diferenciacién cada vez mas acentuada
y la otra ascendente de retorno al estado principial. Este movi-
miento circular se cumple por la predominancia de dos fuerzas
adversas y contrarias: una de contraccién o condensacién y otra
de expansién o dilatacién. Estas dos fuerzas no se destruyen ni
producen armonfa sino un movimiento giratorio, una rueda de
angustias. En el orden de la manifestacién en general ya predo-
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mine una u otra veremos aparecer las tres tendencias bisicas o
“gunas” de la tradicién hindd que llevan a la reintegracién en la
esencia y a la dispersidn centrifuga y caida en el caos infrahuma-
no. Aplicando a la historia humana la accién de las mismas hara
notar Guénon que estamos en el Kali Yuga, donde la marcha des-
cendente hacia una materializacién ha adquirido una aceleracién
méixima. Concretamente, en lo que concierne a la realizacién es-
piritual se expresara en los tres caminos que el hombre, segtin su
naturaleza, deberi recorrer: el camino del conocimiento, de or-
den esencialmente supraindividual o espiritual convendri a los
seres en los que predomine la tendencia luminosa y que estin
predispuestos a encarar la realizacién de los estados superiores,
informales, y corresponde a la etapa de la iniciacién que denomi-
na Grandes Misterios; el camino de la devocién y de la accién
apelan al desarrollo de todas las posibilidades individuales com-
puestas por elementos psiquicos y fisicos, tienen un papel prepa-
ratorio que deberd restaurar al hombre en el estado primordial,
la culminacién de los Pequefios Misterios.

Entonces la cadena de los mundos se origina en esta doble
fuerza cuya esencia es dnica, “polarizacién del ser en esencia y

97(263]

sustancia que signa con la dualidad todos los grados de la

manifestacién y produce una rueda de renacimientos.

Lo que la sabiduria iniciitica nos dice es que hay otro camino,
salida voluntaria del juego de acciones y reacciones cOsmicas:
aqui y ahora puedo morir para los seres y renacer en el No-Ser
liberaAndome de los ciclos césmicos pues los habré realizado a to-
dos. Es un punto en donde las dos fuerzas se equilibran, “un pa-
saje instantdneo que escapa a todo medio de investigacién exte-
rior pues esti fuera de la serie de modificaciones sucesivas de la

manifestacién” 2%,

En esta perspectiva es la realizacién un proceso de sintesis de
elementos antagénicos por medio del cual se escapa al proceso
de entropia creciente, al estilo de la degradacién del mundo fisi-
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co, que deviene solidificacién. Por lo tanto la liberacién no serd
un lanzarse hacia adelante sino una reaccidn, recorrer el camino
a la inversa, retorno o recuerdo de lo que fue al origen antes de
la caida en la dualidad. Entre los dos polos caida-reintegracidn,
opera el hombre como mediador, eslabén entre los tres mundos.
Esta mediacién es posible pues es un mundo unificado por la
analogfa, pero que deja subsistir la multiplicidad ya que como es
abajo asi es arriba.

En su profundidad el hombre va a encontrar el universo, del
cual é] es reflejo, su realizacién en virtud de la constante ley de la
analogia va a corresponder con la que tiene lugar en la escala
universal del ser. El polo substancial sera el cuerpo, soporte en el
cual la individualidad integral estd como en germen, en tanto
que el polo espiritual se mantiene inmutable pues para €l no hay

niveles relativos/?®’.

Encaramos la descripcién del proceso en tres momentos suce-
sivos, como Guénon lo hace. Ellos son:

1. Potencialidad: Ias posibilidades inherentes a la naturaleza
propia del individuo y que son la materia prima sobre la cual se
deberi efectuar el trabajo iniciético.

2. Virtualidad: transmisién por medio de la vinculacién a una
organizacién tradicional de una influencia espiritual que dara al
ser la iluminacién que le permitird ordenar las posibilidades que
lleva en si.

3. Actualidad: el trabajo interior por el cual recorrerd gradual-
mente la jerarquia inicitica hasta la meta final.

a) Potencialidad

La posesién de un conjunto de doctrinas y técnicas para la
conquista de estados superiores no sera suficiente. Harj falta una
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serie de condiciones internas y césmicas que provienen, de esta-
dos anteriores que constituyen obsticulos y calificaciones para
obtener la iniciacidn.

Es el tema de la transmigracién que en El error espiritista define

Guénon como “cambio de estado”**°

| pero no la describe, sino
por alusiones a residuos psiquicos o formas de existencia no so-
portadas por sustancias separadas e irreductibles que provienen
de estados anteriores y que engendran en el mundo grosero y su-

til causalidades que se desplegaran concomitantemente.

Por lo tanto, los eventos que pueden ocurrirle a un ser como
“ocasionales”, de ninguna manera son tales; la verdadera causa
de lo que le sucede son siempre las posibilidades inherentes a la
naturaleza propia, o sea, de orden puramente interior, afinidad
en virtud de la cual se toma del medio lo que es conforme con
sus posibilidades. Cuando un ser parece sufrir la influencia de
otro, en realidad lo que hace es traducir en el exterior una posi-
bilidad inherente a su misma naturaleza. Hay, sin embargo, un
sentido en el cual recibe las influencias del medio y es conse-
cuencia de las limitaciones generales que definen el estado de
manifestacién en que se encuentra, y también las condiciones es-

peciales del modo particular en ese estado.

En este orden puramente interior debemos entender la fun-
cién que cumple el gurd o maestro espiritual. El gurd humano
representa la materializacién del verdadero, interior, siempre
presente por cuanto es uno con el Si Mismo. De la misma natu-
raleza son los hechos, objetos o personas, soporte ocasional y
momentaneo de un orden superior, que bajo la apariencia de cir-

cunstancias fortuitas encaminan hacia la iluminacién.

Las calificaciones requeridas pertenecen al dominio de la indi-
vidualidad, que, aunque contingente, cumple el importante pa-
pel de instrumento del Si Mismo vy sus deficiencias, aun fisicas o
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psiquicas, pueden constituir obsticulos de importancia creciente

hasta el extremo de tornar la iniciacién totalmente inoperante.

La calificacidn esencial es “la amplitud del horizonte intelec-
tual”P*’l, entendida como una disposicién a abrirse al conoci-
miento esencial. Da a su vez origen a una serie de calificaciones
secundarias, fisicas y psiquicas, ya que estos elementos de facil
observacién son equivalentes simbdlicos de la primera. Final-
mente habra condiciones especiales que se relacionan con el tipo
de iniciacién que podri ser exclusivamente femenina, masculina
o que requiera la aptitud para ejercer un oficio. Hacen referencia
a desarmonias y disritmias que puede sufrir el que esti tratando
de encontrar su centro invariable y que se muestran como desca-
lificaciones, pues sobre la ciencia del ritmo se basan todos los
medios que pueden utilizarse para entrar en comunicacién con
los estados superiores, especialmente los ritos iniciticos que exi-
gen la puesta en prictica de técnicas estrictas por medio de las
cuales el aspirante acordari su ritmo vital al del cosmos y la
fuente del cosmos. Asi todas las disimetrias corporales, son des-
equilibrios mas o menos acentuados, son indices desfavorables en
el candidato.

El reemplazo en la sociedad moderna de un ordenamiento in-
terior y esencial por una agregacién basada en lo que se tiene y
no en lo que se es, dificulta la tarea de determinar las aptitudes.
A su vez, las organizaciones con vocacién espiritual han olvida-
do las ciencias tradicionales que permitian conocer la naturaleza
de los seres, admitiendo elementos no calificados que contribu-
yen a la decadencia de las mismas.

b) Virtualidad

Hasta aqui hemos hecho referencia a una de las condiciones
para recibir la iniciacidén, que es la naturaleza propia del sujeto.

142



Entraremos ahora en lo que constituye su sentido restringido:
recepcién de la influencia espiritual en estado de germen por
medio de un rito, por el cual se vincula al postulante a una orga-
nizacidn iniciatica. Es la comunicacién de un elemento en cierta
manera “vital”, asociacién de energias sutiles y espirituales cuyo
papel es extender las posibilidades del individuo a todas las mo-
dalidades de la naturaleza humana. El efecto no se siente inme-
diatamente por cuanto lo que se transmite es una aptitud que el
iniciado debera desarrollar o podri dejar dormir quedando en es-
tado virtual.

Se destaca la importancia de la vinculacién, pues se trata de la
transmisién de una sabidurfa de origen divino que se perpetda en
el tiempo y se renueva incesantemente por el contacto con su
fuente intemporal; debe efectuarse segin leyes definidas que si
bien difieren de las que rigen el mundo corporal no son menos
rigurosas. Es valido definirla como una “vibracién” que ilumina
y ordena el caos de potencialidades, si bien no se trata de una vi-

bracién sensible!**.

Es necesario que el postulante tenga la intencidn recta de ser
iniciado, o sea la fuerza de decisién de elevarse mas alla de si, la
voluntad espiritual de liberarse en un sentido ascendente prefi-
gurada por la posicidn vertical del hombre; pero también que sea
aceptado por una organizacién tradicional regular afin con la via
exterior de cuyas relaciones animicas ha participado ya natural-
mente y cuyo simbolismo, tomando las formas del tiempo y lu-
gar en que se encuentra, serd mas ficil de profundizar.

En cuanto a las organizaciones, deben efectivamente poseer la
fuerza espiritual para poder transmitirla y, en realidad, es ésta su
funcién mas importante; sin ella la observacién de formas ritua-
les serfa inutil pues faltara el elemento vital esencial que le da su
eficacia. Guénon explora los medios ocultistas y neoespiritualis-
tas en Parfs, llegando a la conclusién de que sélo la Masoneria y
la Confraternidad han conservado un caricter iniciatico auténti-
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co, considerando al resto como mera fantasfa, cuando no algo

peor, una contrainiciacién.

Se distinguen por su finalidad supraindividual que proviene
de la fuerza que conservan de las sociedades meramente colecti-
vas constituidas por la suma de sus miembros pasados y futuros,
de donde proviene la fuerza psiquica que poseen. Asi la identifi-
cacién con una entidad psiquica de este orden agrandari la indi-
vidualidad, pero no mis alld de lo colectivo.

Finalmente, las organizaciones religiosas también poseerin
una influencia espiritual pero su accién se ejerceri sélo en el or-
den individual.

Si por cualquier circunstancia la fuerza espiritual se retira, sus
antiguos soportes corpdreos no dejaran de estar cargados de ele-
mentos psiquicos tanto mis persistentes por el hecho de haber
servido de intermediarios a una accién poderosa. Dird Guénon
que éste es el caso de centros iniciiticos como Egipto y Caldea,
extinguidos hace tiempo. Por otra parte, abandonados a si mis-
mos pueden ser captados por quien sepa hacerlo y, como las

fuerzas fisicas usadas para los fines mis diversos y opuestos[269].

Estan ligadas todas por el mismo principio espiritual que ma-
nifiestan en este mundo y que es a su vez emanacién del Centro
Supremo, el que mantiene la tradicién primordial desde el prin-
cipio del ciclo actual de manifestacién. El vinculo con él es la ga-
rantfa de una ortodoxia que expresa la unidad interior y esen-
cial, y la mayor o menor conciencia de este vinculo establece
grados de exterioridad e interioridad. Uno de los ejemplos mas
completos de este orden jerirquico se encuentra en Extremo
Oriente, en donde el taoismo corresponde a la visién esotérica y
el confucianismo a su parte social y, finalmente, hay sociedades
secretas constituidas con un fin especial, a veces temporario, que
desaparecen sin dejar rastro luego de cumplido. Representaran el
tltimo escaldn de una jerarquia que se va elevando hasta llegar a
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los niveles més inaccesibles al mundo profano, alli la no-accién
es el punto de apoyo para la accién del resto. Asi cada una juega
su papel especifico en un plan que las sobrepasa y del cual pue-
den no tener conciencia.

Ademis de esta jerarquia visible hay una invisible, constituida
por ciertos seres que con “su accion de presencia” se encargan de
llevar la influencia espiritual donde se necesita. Toman la apa-
riencia que més convenga al caso: algunos son permanentes, y
seran los “Superiores Desconocidos” de la Masoneria que la ins-
piran y dirigen invisiblemente; otros momentaneos, mercaderes
de caballos y juglares en la Edad Media. Es la funcién que cum-
plieron los Rosacruces en Occidente luego de la destruccién de
la Orden del Temple, cuyo nombre simbdlico designa a la colec-
tividad de seres que han llegado a un mismo grado de iniciacién
efectiva. Su perfeccién interior no puede ser captada por los
profanos entre quienes viven ejerciendo vias de accién totalmen-

te incomprensibles para el comiin de la gente.

Tiene la iniciacién un caricter imborrable, y conservari en la
sociedad su existencia efectiva mientras cualquiera de sus adep-
tos continde viviendo. En este sentido es “inasible” para el mun-
do exterior, que no podra suprimirla. Es “inasible” también en
un sentido mas profundo con respecto al secreto iniciatico, in-
violable por su naturaleza propia, pues es lo inexpresable y por
tanto necesariamente lo “incomunicable”. En la Iniciacién sdlo
se transmite la fuerza que permitira realizarlo de una manera pu-
ramente interior, Tendrd también otros secretos, contingentes,
que son como imégenes del esencial: el caricter cerrado, por la
necesidad de calificaciones especificas; las ciencias y artes tradi-
cionales; el conjunto de simbolos, ritos y medios de reconoci-
miento: finalmente, un rol pedagégico, forma atenuada de la
“disciplina del silencio” de los pitagéricos, y como tal serd eficaz
independientemente del secreto guardado.
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Estd constituida por una élite entendida como una seleccién
sucesiva que se opera por la facultad superior del ser humano,
intelectual o espiritual[m]. Seré por lo tanto, grados de conoci-
miento que se corresponde con el concepto de “infalibilidad
doctrinal” la cual se cumplird exclusivamente cuando se expresa
la parte de la doctrina con la que se ha identificado.

Comporta también una jerarquia de funciones que no modifi-
ca el grado y puede ser temporaria, entre otras las facultades de
transmitir la iniciacidn, dirigir ciertos trabajos, ensefiar, y en este
caso el individuo no podri hablar en su propio nombre sino en el
de la tradicién que €l encarna. En suma se acentta la indepen-
dencia y eficacia de doctrina y rito con respecto al individuo que
es s6lo soporte.

c) Actualidad

El trabajo interno serd apoyado por el doble recurso a la doc-
trina que se expresa en simbolos y ritos, los que la ponen en ac-
cién tornindola viviente. Serd una exposicién doctrinal no eru-
dita para conocer el camino con precisién y una ensefianza de
métodos preparatorios para obtener estados. La naturaleza de los
medios es como una prefiguracién del fin no humano de la via
que evocan, por eso todo esfuerzo exclusivamente individual no
puede disolver el nudo de la ilusién egocéntrica.

El hecho de que la verdad divina sobrepasa infinitamente las
concepciones mentales debe marcarse en la economia de la vida
espiritual. La realidad es a la vez Ser y Conocer, el aspirante debe
eliminar la ignorancia y la inconsciencia, pero evitard dejarse
acaparar por un saber tedrico e irreal. El aspecto intelectual com-
portara el estudio de la doctrina y su trascendencia por la intui-
cién. Lo mental que vehiculiza la verdad, pero la limita, debe ser
eliminado en la concentracién espiritual.
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La comunicacién con estados supraindividuales es una “inspi-
racién” que hace referencia al ser que la recibe, y que deviene
“revelacién” al ser transmitida.

Serd omnicomprensiva, para permitir adaptarse a la diversidad
indefinida de la naturaleza individual. Se le abriri al adepto la via
a seguir, el plan a realizar, la actitud mental e intelectual necesa-
ria. Se puede guiar su trabajo interior, pero eso sera todo, pues
nadie podri develar el secreto iniciatico por él. Por lo tanto de-
berd ser la ensefianza iniciitica asistemaitica, para dejar lugar a lo
inapresable que un sistema rigido dejaria afuera.

La actitud mental debera ser receptiva, no pasiva, exige un es-
fuerzo constante de asimilacién. El iniciado no es un “sujeto”
sino todo lo contrario, el objetivo es la liberacidn del ser de todas
las contingencias y no la imposicién de nuevos lazos a los ya na-
turalmente existentes. Toda tendencia a la pasividad es un obsta-

culo y si predomina, una descalificacién irremediable.

Atn mis, todas las practicas hipndticas, medidmnicas y entre-
namientos psiquicos para obtener facultades paranormales estin
prohibidas ya que implican el empleo de un sujeto, y lo que se
requiere es una actitud activa con respecto a los estados espiri-
tuales transitorios para evitar la autosugestidn.

La pasividad es concebible en un solo sentido, y es hacia el
Principio; pudiendo pasar de una mera ilusién psicolégica a una
inversién de los fines que lleva a tomar contacto, no con un
principio trascendente, sino con la parte inferior del mundo su-
til. Este es el dominio de la contrainiciacién, que se caracteriza
por ser una inversién de las relaciones jerarquicas y la negacién
del Espiritu.

Hay en las civilizaciones tradicionales un modo legitimo exo-
térico de participar en la tradicién primordial. Segtin Guénon
éste seria el caso de la ensefianza universitaria, que se origind en
la Edad Media y cuyos grados de bachiller, licenciado y doctor
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reproducen la divisidn ternaria frecuentemente adoptada por las
organizaciones iniciticas. Asi los actuales grados universitarios
son como un residuo de lo que fueron al origen, como las cien-

cias modernas lo son de las antiguas ciencias tradicionales®”!l,

Es el simbolo el vehiculo de esta sabiduria, pues es un miste-
rio, “palabra muda” que se abre sobre posibilidades ilimitadas.
Su origen es la realidad invisible que sustenta a la visible, asi el
mundo es una teofania y por tanto fuente valida de informacién.
En cuanto a su papel especifico en la realizacidn, su propdsito es
trasladar el objeto y el ser que lo contempla a un nivel de refe-
rencia central. Podrin ser transmitidos conservando toda su alu-
sién regenerativa, adn por aquellos que no comprenden su senti-
do, bastari que se conserven intactos para evocar en el capacitado
los mlﬂtiples sentidos de que es portador y sintesis.

Los simbolos son visuales y sonoros, modalidades que expre-
san las dos categorias caracteristicas de nuestro estado de mani-
festacion. El predominio de uno u otro define dos tipos de ritual,
propio de los pueblos némades y sedentarios. Unos desplazin-
dose en el espacio fijan el tiempo en el canto y la mdsica, los
otros viviendo en el tiempo, apresan el espacio en el trazo y el
volumen.

La correspondencia de estas dos modalidades se manifiesta en
el lenguaje cuando aparece la escritura que es una fijacién del so-
nido al permitir reproducirlo. Si bien ligado a la racionalidad,
hay un uso superior en las lenguas sagradas, constituidas por ca-
racteres simbdlicos a imagen de las “letras trascendentes” y cuyas
térmulas escritas estin compuestas por los mismos elementos

2721 Esta “ciencia de las

que constituyen la totalidad de los seres
letras” da facultad para obrar sobre los seres, cuyos nombres ex-
presan su esencia. El maestro que la conoce, no sélo deberia po-

der leer, sino también escribir en el Libro de la Vida.
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Finalmente, tanto los simbolos grificos, ya sean instantineos
0 no, como los sonoros, son reducidos a la unidad por la teorfa
del gesto en sentido amplio, pues todos requieren para consti-
tuirse diversa suerte de movimientos corporales.

Nos conduce esta teoria del gesto a la rafz metafisica donde la
accién humana encuentra su fuente sacralizante al repetirlo, en
un gesto arquetipico que da origen a la manifestacidn, y que la
tradicién reconoce analégicamente como vibraciones, luz, soni-

do, que aseguran la reintegracién con el Principio.

Sintoniza el corazdn, la respiracidn, la palabra, el cuerpo todo,
al doble ritmo de la manifestacién universal; esta sabiduria no ha
olvidado que el renacer empieza en procesos materiales insertos
en la profundidad de nuestro cuerpo; se estructura como una
ciencia del ritmo con un aspecto sonoro y otro luminoso. Este es
el ambito de los ritos metafisicos que implican el recurso a fuer-
zas espirituales, psiquicas y fisicas. Reservados para una “élite”,
comunican al hombre con lo que lo sobrepasa; en tanto que los
exotéricos conciernen a todos los miembros de un medio social,
son publicos y su fin es exclusivamente individual, puesto que
no superan esta condicién humana. Los ritos magicos comportan
el manejo de fuerzas sutiles para producir fenémenos de ese or-
den o fisicos y sern eficaces también cuando se conformen al or-
den tradicional.

Describe Guénon la plegaria como ejemplo de rito exotérico.
Ella apela a la fuerza sutil de que dispone la colectividad y que,
en el caso de comunidades religiosas, produciri el descenso de
un elemento no humano; cada uno de sus miembros podra utili-
zarla poniéndose en armonia con el conjunto y conformindose a
las reglas establecidas. A veces, la sintesis de fuerza espiritual y
colectiva se concentrard en un soporte somético que hara las ve-
ces de cuerpo, un alma que es la fuerza colectiva y un espiritu o
influencia supraindividual, constituyendo un ser vivo que actia
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por medio de los otros dos elementos. Este serfa, por ejemplo, el
caso de los lugares de peregrinacién.

La meditacién ritual, rito metafisico, no es un pedido y no su-
pone la existencia de algo exterior, es una aspiracién del ser a lo
universal, tratando de elevarse hacia la fuerza espiritual, opera-
cién interior que recurre a jerarquias, palabras y gestos cuyas vi-
braciones trasmutan la estructura psicofisica de la conciencia
contrayéndola en la instantaneidad.

El rito torna la doctrina viviente, poniendo en movimiento
los simbolos de manera tal que el ser no sélo conoce la verdad,
sino que Es la verdad. Los resultados obtenidos variarin, y Gué-
non los describe en el capitulo “Priére et Incantation”?”!. El
cumplimiento de las obras prescriptas por las religiones y la ple-
garia conciernen a la individualidad, corporal y en estos limites
se mueven. Sin embargo, se podrin percibir por estos medios
realidades de orden superior no en si mismas, sino traducidas
simbdlicamente y revestidas de formas psiquicas y mentales.
Comportan para aquéllos que las experimentan certezas que su-
peran las creencias puras y simples, y puede ser comparado a
aquél que conoce la luz por la sombra que proyecta en el campo
de su conciencia individual restringida. En un grado mis elevado
estin aquéllos que han extendido su conciencia a la individuali-
dad integral y perciben directamente los estados superiores del
ser, pero sin participar efectivamente. Es ya el dominio iniciatico
efectivo en cuanto extiende la individualidad al dominio extra-
corporal, pero sélo tedrico y virtual con respecto a estados supe-
riores. Produce certezas mis completas y puede ser comparado
al que conoce la luz por sus rayos. Finalmente y en el grado mas
alto, estd la perfeccién del conocimiento metafisico plenamente
realizado por la toma de posesién consciente y voluntaria de to-
dos los estados del ser. Podriase comparar a quien se remonta a la
fuente misma de la luz y la conoce en su realidad esencial.
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2. Las etapas

La distincidn triple del hombre en cuerpo, alma y espiritu sig-
na el itinerario iniciatico que va a consistir esencialmente en de-
jar de identificarse con el ser psicofisico para unirse al Espiritu.
Tomar4 la forma de un viaje por los mundos infernal, terrestre y
celeste a que dan acceso los Pequefios y Grandes Misterios, com-
portando aquéllos el conocimiento de la naturaleza y sus leyes, y
éstos, lo que se encuentra mis alld y es su fundamento.

“Misterio”, “mito”, “mistico” provienen de la raiz griega my:
la boca cerrada, el silencio, y por derivacidn, la instruccién sin
palabras. Es este misterio sobre lo que conviene callar, pues lo sa-
cratum es también lo secretum; lo que se debe recibir en silencio,
verdades mis alli de toda discusién, procedimiento éste dltimo
profano por excelencia y al que hace referencia la palabra “profa-
nacién”; por fin, es lo que sélo puede contemplarse en silencio y
la prohibicién de comunicarlo apunta a la imposibilidad real de
hacerlo.

Al inicio del camino estin las pruebas iniciaticas. Ritos preli-
minares purificatorios que operan por los elementos, que por ser
simples son incorruptibles. El agua imagen de la sustancia uni-
versal, es de uso frecuente en estos rituales que se desgranan co-
mo abluciones, lustraciones e inmersiones ejercidas sobre seres y
cosas. Reducirin simbdlicamente al nedfito a la simplicidad indi-
ferenciada primordial sobre la cual debe actuar el fiat lux cosmo-
génico. Aluden también a la necesidad de vencer el miedo, que
prefigura la situacién del que se ha identificado con el Ser y es
todas las contingencias, por tanto para él no habri “otro” a quien
temer.

En el simbolismo tradicional es la caverna el lugar de la inicia-
cién, imagen del lugar césmico donde tendrd lugar el segundo
nacimiento; el laberinto hace referencia a estas pruebas, pues
permite o veda el acceso a la caverna y sélo los que estan califica-
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dos podrin recorrerlo hasta el fin, en tanto que los demis se ve-

ran impedidos de penetrar o extraviarin el camino.

Se encuentra asi presente la idea de seleccién a la cual ya nos
hemos referido, y el peregrinaje por el laberinto desembocara en
el lugar reservado a los “elegidos”, verdadera Tierra Santa o cen-
tro espiritual interno y central donde se produce la comunica-
cién con los estados supraindividuales y que el laberinto rodea
con sus repliegues.

La muerte inicidtica debe ser tomada en su sentido general de
cambio de estado, que implica un nacimiento al estado conse-
cuente. Pero si en la rueda de renacimientos esto serfa, por ejem-
plo, muerte al estado prehumano y nacimiento al humano, aqui
significari muerte al mundo profano y pasaje por un estado
allende al orden espaciotemporal, o reabsorcién en lo no-Mani-
festado que es el sentido mas elevado que se le puede dar a la pa-
labra Muerte. En este oscurecimiento o tinieblas tiene lugar el
descenso a los infiernos, que significa una recapitulacién de los
estados precedentes que el ser ya ha recorrido, por lo tanto sélo
simbdlicamente le es dado volver a ellos para que puedan partici-
par de la transformacién que va a cumplirse. También permite la
manifestacién de posibilidades de orden inferior que deben ser

agotadas[274].

Si bien cada etapa es muerte y renacimiento, se destaca el se-
gundo nacimiento como pasaje a un orden totalmente distinto
recorrido por las modalidades sutiles del ser, o mundo interme-
diario, que contiene en germen todas las cosas. Toda vida estd
sintetizada en el, “el ser se siente aqui como una ola del Océano

Primordial”?”!.

Recibe entonces el iniciado un nuevo nombre que revelari
una entidad diferente a la profana, o una constelacién de nom-
bres a medida que vaya ascendiendo en la escala hasta llegar a
aquél que expresara su modalidad central, indicando la restaura-
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cién en el estado primordial, culminacién de los Pequefios Mis-
terios. Todo lo que existe es como una proyeccién parcial de sus
propias posibilidades, siendo el centro su accién de presencia
mantiene y conserva el mundo. Esta funcién de mediacién se ex-
presa en los antiguos ritos que afirman la intervencién del hom-
bre para el mantenimiento del orden césmico. Para el hombre
ordinario cuya conciencia esta sélo despierta en la modalidad
corporal, al percibir oscuramente lo sutil se le aparece como in-
cluido en el cuerpo. Pero esta ilusidn se despeja y las jerarquias se
hacen patentes, todos los estados aparecen como realmente son,
comprendidos en el espiritu que los sustenta a todos. Es una re-
versién que restablece la verdadera relacién con todas las cosas.
Esto se expresa en el Islam diciendo que tal ser si estd al sol, no

7l Aunque

tiene sombra; en la oscuridad una luz emana de él!
no ha traspuesto los limites del espacio y del tiempo, los domina
y puede encarar la totalidad de las cosas de un modo permanente

al haber logrado sustraerse al cambio.

A partir de aqui comienza el verdadero viaje celeste que con-
quistara los estados suprahumanos; el tercer nacimiento al mun-
do espiritual estd precedido por la muerte al cosmos. Es ésta la
muerte psiquica, que tiene a veces un aspecto temible ya que pa-
ra el hombre ordinario se produce después de la muerte corporal
y no conduce al mundo espiritual, sino simplemente a otro esta-
do individual de manifestacidén fuera de las prolongaciones del
estado humano, que es muy ventajoso conservar y a este efecto,
destaca Guénon, estdn dirigidos los ritos funerarios de las diver-

. . 2
sas tradiciones!?”’

I, Recordemos que la conveniencia se explica
por la funcién central de la humanidad con respecto a su grado
de existencia y la superioridad que implica el contener sintética-
mente en si la totalidad de ese grado. Cita Guénon otro aspecto
desfavorable de la segunda muerte que se relaciona con la

contrainiciacion, ya que quienes siguen esta via, al morir, en vir-
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tud del desarrollo de sus posibilidades sutiles inferiores, se en-
cuentran en situacién peor que los simples profanos.

El tercer nacimiento, al mundo espiritual, debe ser considera-

do como una resurreccién; ya no es un comienzo, sino que las
Y q
posibilidades humanas integralmente desarrolladas deben ser
ahora “transformadas” o traspuestas mas alld de las condiciones
limitativas que definen la existencia Humana. En tanto que en la
primera etapa de una “transmutacién” o cambio de modalidad
del dominio de lo formal que comporta exclusiones reciprocas
q

de aspectos.

Tal ser no tendrd nombre y podrd tomar cualquiera para ma-
nifestarse en el dominio individual, accidental y cambiable, re-
presentando organizaciones o funciones independientemente del
individuo que las realiza. Asi se explica la dificultad para identifi-
car a los autores de personalidad iniciatica, y es el sentido supe-
rior del anonimato, que indica un origen no humano, supraindi-
vidual.

En el cosmos los medios han sido variados, pero aqui se unifi-
can en la via del conocimiento. Culmina con la unién con el
Principio Supremo; por ella sabe por el mas real e inmediato de
los conocimientos que lo que lo sustenta no es sélo el alma indi-
vidual sino el Espiritu absoluto e incondicionado, que ambos es-
tin en contacto indisoluble y no son sino uno. Ha alcanzado el
centro de si mismo y de todas las cosas, cumple para todos los es-
tados la misma funcién que el hombre edénico para el suyo. Am-
bos encarnan la actividad del cielo en este mundo y no podrin
ser diferenciados desde la perspectiva humana, pues lo que los
distingue es no humano. Puntualiza Guénon en el capitulo

»[278] que como tal ser que

“Realizacién ascendente y descendente
ha alcanzado la perfeccidn para si, la universalizara redescendien-
do. Es el Avatara Eterno, principio que actualizan los avataras in-
dividuales; recapitulacién de toda la via del proceso cosmogdni-

co y expresion directa de las influencias espirituales en mayor
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grado que el cosmos. De alli surge la eficacia de los ritos que se
instituyen en cumplimiento de su funcién de mediacién restau-
radora de la unién con el Principio que estin destinados a hacer
conocer. Ellos son la puerta por la cual pasa la via que conduce a
la reintegracidn.

En tanto que la iniciacidn es el nacimiento de un principio es-
piritual, que si bien preexiste en estado latente, debe ser reaviva-
do, Guénon la define como “la actualizacién en el ser humano
del principio mismo que en la manifestacién universal aparece

como el avatara eterno” 2",

Recordemos que en la tradicién hindd, su doctrina de los
chakras o asientos sutiles del ndcleo imperecedero que escapa a
todas las disoluciones, localiza en el cuerpo humano las fases del
desarrollo espiritual que constituyen la iniciacidn efectiva: en la
base de la columna vertebral el estado de vigilia del hombre co-
mun; es el corazén el lugar del segundo nacimiento; el ojo fron-
tal, la perfeccién del estado humano; finalmente en la coronilla
tiene lugar el pasaje a los estados supraindividuales que condu-
cen a la Identidad Suprema.

En este viaje axial el ser adquiere atributos que realizan sucesi-
vamente la liberacién de los condicionamientos a que esté sujeto
y que Guénon explica en el capitulo “Transmutacién y Trans-
formacién”. La longevidad es la prolongacién de la vida corpo-
ral; en virtud del proceso iniciitico recorre a la inversa el camino
descendente de la humanidad que lo restaura a un estado donde
la perfeccidn se expresa por una mayor duracién. No obstante es
limitada, por cuanto toda vida tiene un ciclo anilogo al de la
manifestacién universal: el tiempo se “contrae” para cada ser a
medida que agota las posibilidades del estado corporal, hasta re-
ducirse a un punto donde no habiendo ya ninguna duracién para
desarrollar su vida debe pasar a otro estado sometido a otras con-
diciones.
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La perpetuidad o indefinitud ciclica esta sujeta también a un
orden temporal, pero mayor, en ella los elementos groseros o
materiales pueden ser transmutados transfiriéndolos a una moda-
lidad extracorporal; es posible desaparecer o reaparecer en un
mundo. Es el caso de ciertos siddhas de la India que viven en
“otra tierra”, en estado no sensible, subsistiendo en las prolonga-
ciones sutiles del dominio humano.

En la Gran Obra Alquimica, la piedra filosofal es también “el
elixir de la larga vida” y la “medicina universal”. El pasaje de la
sucesién a la simultaneidad convierte el tiempo en espacio, y a la
luz de esta teorfa se explicaria también la ubicuidad, que es un
reflejo de la omniprescencia divina, como la indefinitud ciclica lo
es de la eternidad. En el taoismo, las cuatro bienaventuranzas
evocan las perfecciones de los que se han realizado: longevidad o
perpetuidad de la existencia individual; posteridad o prolonga-
cién indefinida del individuo a través de sus modalidades. Final-
mente, gran saber y perfecta soledad caracterizan a quienes han
llegado a la Identidad Supremal®!. La apariencia formal del ini-
ciado podri subsistir sin que le alteren las contingencias, pues es
la suma de todas y le bastar3 retirarse en si mismo para reencon-
trar en su propio ser la fuente de la inmortalidad.

3. El guardian de la puerta

Ya sea que consideremos la summa tradicional guenoniana
una obra genial, pero individual, o, como él lo hubiera querido,
fruto del cumplimiento de una misidn trascendente en la que el
hombre René Guénon sélo ha tenido un papel secundario, po-

281] que si bien

demos afirmar, completando la frase de Asti Veral
“la metafisica fue la gran protagonista de su obra” la iniciacién lo
fue de su vida. Concebida como una ciencia que es el dnico acce-

so posible a un saber no dual y totalizante que se transmite, o sea
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traditio, le impone una busqueda imperiosa de las vias por las
cuales ese saber transita.

En el mundo espiritual, como en el mental, el progreso se ob-
tiene por el esfuerzo propio, pero es necesario recurrir a quienes
ya estan encaminados en tanto que uno no se inicia a si mismo.
Lo ideal es participar de un exoterismo tradicional que se trans-
formara una vez recibida la iniciacién, adquiriendo un nivel mis
profundo e interior de la misma doctrina. La equivalencia de to-
das las formas tradicionales hace innecesario el cambio de una
via exterior a otra, s6lo se conseguird distraerse del verdadero
cambio que es interior, aumentando las dificultades de compren-
sién al abandonar el culto ancestral.

Si el paso de una forma exterior a otra es posible pero des-
aconsejable, en el esoterismo, sin embargo, no hay conversidn,
pues habiéndose penetrado la unidad de todas las tradiciones no
se esta ligado a una forma determinada. Notemos, sin embargo,
que esto no significa la mezcla de practicas de formas diversas,
pues en beneficio de la unidad del ser de que se trate, debe haber
acuerdo entre el nivel de la doctrina espiritual que se profesa y el
ritual que la efectiviza.

Paradojalmente se dan en la vida de Guénon circunstancias
que parecen contradecir lo afirmado anteriormente, pero en sus
notas a propodsito de las conversiones hace referencia a causas ex-
cepcionales, que podrian referirse a su caso concreto.

Una circunstancia seria la participacién en una forma exterior
que no brinde posibilidades de profundizacién. Otra, la existen-
cia de un nivel esotérico no acorde con las posibilidades que tie-
nen que desarrollarse. El primer tema estd relacionado con lo
que Guénon considera como la pérdida de la dimensién metafi-
sica del cristianismo, tratado en Apergus sur I'ésotérisme chrétiene.
La segunda, es la afirmacién de que en Occidente sélo se en-
cuentran iniciaciones con base cosmolégica, como la masoneria,
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via activa que corresponde a la primera etapa. Mas alla se halla la
via contemplativa donde la cosmologia se reabsorbe en la meta-
fisica. El interés por los fenémenos y la accidén han hecho desapa-
recer en Occidente las iniciaciones metafisicas por ausencia de
candidatos. En esta circunstancia un ser por razones de conve-
niencia espiritual y no de preferencia individual, puede verse
obligado a pasar de una forma exterior a otra.

Desde esta perspectiva es posible comprender el peregrinaje
de Guénon, cuya prédica estd relacionada con el recurso a técni-
cas espirituales para vivificar la propia tradicién. Es una posicién
universalista que aconseja recurrir su propia via de la que se par-
ticipa naturalmente, y no a la adopcién de exotismos banales. En
este sentido, en Oriente generalmente la visién esotérica es ma-
nifiesta (sufismo, taoismo), no asi en Occidente donde las organi-
zaciones iniciiticas no tienen forma exterior visible admitiendo
cualquier exoterismo tradicional.

Hemos tratado aqui no tanto de explicar sino de describir un
proceso que de por si queda fuera del alcance del método discur-
sivo y creo interesante recordar la exhortacién de Tourniac*?!
en el sentido de que de abstraccidén en abstraccién un analisis re-
duccionista se torna el germen de la “irrealizacidn espiritual” al
aplicar sus métodos a una esfera donde se estd tocando el limite

de lo expresable con palabras.

Desearfa finalmente usar el lenguaje del simbolo para expresar
este tema enigmatico, citando las palabras de nuestro autor en su
estudio dedicado a la figura de Jano bifronte, Sefior del Triple
Tiempo y de la Eternidad:

“Entre el pasado que ya no es y el porvenir que no es adn el
verdadero rostro de Jano, el que mira al presente, no es se dice,
ninguno de los dos visibles. Ese tercer rostro en efecto, es invisi-
ble porque el presente en la manifestacién temporal no es sélo

sino un instante inasequible, pero cuando se alcanza la elevacién

158



por encima de las condiciones de esta manifestacidn transitoria y
contingente, el presente, al contrario, contiene toda la reali-

dad”?]

Es también el dios de la iniciacién, initiatio deriva de “in-ire”
entrar, y tiene consigo las dos llaves de oro y de plata, que abren
la puerta a los Pequefios y Grandes Misterios; por tanto es el
“Guardian de la Puerta”, “Ianitor”, que formula la pregunta:
sQuién eres td?, a la que se debera poder responder: Yo soy Tt.

| ‘@*

L

René Guénon en El Cairo, Egipto. (N. del E.D.)
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Capitulo vI

LA LUZ DE ORIENTE
Olivia Cattedra

1. El Oriente

En una primera aproximacién Guénon explica que Oriente es
Asia, en tanto que Occidente constituye un apéndice geografico-
cultural integrado por Europa[284]; afiade luego que Oriente es la
actitud contemplativa, asi como Occidente es la “accién”?®], Es-
tos términos no se contraponen, sino que se complementan y, en
realidad, la oposicién de uno frente al otro es la anomalia de Oc-
cidente, que siempre mantiene una situacién dependiente con
respecto a Oriente, aunque al modo de una “rama desprendida

del tronco”?*l,

Guénon considera la mentalidad occidental, la que se expresa

a través de la civilizacién europea[287]

, pero con mayor rigor nos
sefiala la existencia de una mentalidad “especificamente orien-
tal”, caracterizada por ser esencialmente metafisica, y aunque no
tenga unidad étnica y se manifieste a través de las tres grandes ci-
vilizaciones del Islam, de la India y de la China, en el fondo, esta
mentalidad es esencialmente una y es depositaria del saber tradi-
cional. Su nicleo, lo metafisico, imposible de definir, radicaria
en una necesidad de conocer los principios universales a través

[288]

de una experiencia suprarracional, intuitiva e inmediata® a la
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que alude constantemente el pensamiento oriental, y que es lo
que en definitiva ha permitido la conservacién de la tradicién.

Asi, Oriente se muestra como el lugar de privilegio donde es-
te saber se ha conservado, y a tal punto que nuestro autor nos
habla de la metafisica oriental para destacar el olvido metafisico

[289

de Occidente. Nos dice que aquella es una y tnica | y, ademas,

que en Oriente continda siendo “objeto de un conocimiento

2[290]

efectivo , de un conocimiento que al producirse libera. En

términos hinddes, de un jiiana-moksha.

Cada una de las grandes civilizaciones orientales posee un
“principio de unidad”. En el caso del Islam, que participa de un
modo de ser intermedio entre Oriente y Occidente (la cara in-
terna del Islam forma su parte mas oriental o metafisica asi como
la externa, de matiz religioso, lo conecta con Occidente), la uni-

[291]

dad se basa en un orden religioso””" que sustenta la organizacién

socio-cultural y politica (de ahi la doble funcién del califa) y en

la lengua arabe escrital®®?,

Para la civilizacién hindd, la unidad se apoya en un orden
“pura y exclusivamente tradicional”””!, y en la China, en-
contramos la unidad étnica, que genera la “solidaridad de raza”

en la que los chinos han enraizado su civilizacién™*.

También completa Guénon su concepto de Oriente por com-
paracién con Grecia y Roma y alerta contra la comin suposicién
de considerar a estas dos culturas como “origen de toda civiliza-

g
cién”?%,

Las lenguas orientales constituyen un problema para la com-
prensién de las doctrinas que expresan, ya que han sido creadas
con una intencién muy particular, la de preservar el contenido

[296]

de la doctrina””. No son lenguas muertas, sino “fijas”, para evi-

tar tergiversaciones doctrinales.

Finalmente, debemos tener en cuenta la aplicacién de los tér-
minos “exotérico” y “esotérico” al pensamiento oriental. En
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primer lugar, estos conceptos se refieren —dentro de una misma
doctrina— a dos grados de comprensién diferentes, pero com-
plementarios, y que verdaderamente sélo pueden aplicarse al ju-
daismo y al Islam. En extremo Oriente esta distincién no es vali-
da, porque aunque quisiéramos ver al taofsmo y confucianismo
como las dos caras exotérica y esotérica de la misma doctrina de
la que se derivan, no serfa correcto pues se encuentran como dos

expresiones separadas con mucha nitidez!*’.

En la India es imposible hablar ni siquiera de esoterismo, “...
todo lo que se puede distinguir realmente es la doctrina esencial,
que es metafisica, y sus aplicaciones de diversos Srdenes, que
constituyen como otras tantas ramas secundarias con relacién a
ella; pero es evidente que esto no equivale de ningin modo a la

%] gl aspecto esotérico de la metafisi-

distincién de que se trata’
ca no seria mis que los diferentes grados de calificacién intelec-

tual que ella misma requiere para su comprensidn.

Teniendo presente estas caracteristicas generales, trataremos
de exponer cémo se encuentran ellas en el marco especifico de la
doctrina hindd.

2. Expresiones tradicionales en la India

En términos generales, podemos decir que la tradicién se
muestra como lo que esta contenido en el Veda.

Precisa de entrada Guénon la verdadera denotacién de la pala-
bra “hindd”, sobre la que se basa la unidad de la civilizacién de la
India.

“Hindd” no hace referencia ni a una cuestién racial ni de na-
cionalidad, ya que no se puede hablar estrictamente ni de una
cosa ni de la otra en la India, “son hinddes todos los que estin

unidos dentro de una misma tradicién, con la condicién, como
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es natural, de que estén debidamente calificados para poder
adherirse real y efectivamente y no de una manera simplemente

exterior e ilusoria”?*’).

La tradicién ha entrado desde el norte, pero no fue traida por
(13 .« 9 Ve Ve . [13 ’ . . . .-’
la “raza aria” ya que ésta sdlo existe “en la fértil imaginacién de
. . 2 (13 ’ . ’ .
los orientalistas”, pues “el término sinscrito arya del que se ha
tomado el nombre de esta raza hipotética, no ha sido nunca, mas
que un epiteto distintivo que se aplica a los hombres de las tres
primeras castas y esto independientemente de pertenecer a tal o
cual raza”P% S es posible hacer referencia a una civilizacién in-
doirania y aun con ciertas reservas, ya que aunque “su lugar de
desarrollo, verosimilmente, no haya sido ni el Irdn ni la India” la
designacién se utiliza “nada mas que para designar que debid
después dar nacimiento a las dos civilizaciones hindd y persa,

distintas y aun opuestas por ciertos caracteres” !,

La ensefianza tradicional ha tomado diversas expresiones de
acuerdo con las circunstancias. Esto ha conducido a algunos
errores como por ejemplo, aquel de tomar el vedismo-brahma-
nismo e hinduismo como tres doctrinas sucesivas y diferentes,
siendo, en realidad, tres etapas explicativas de una misma doctri-
na, que es la tradicional contenida, en este caso, en el Veda.

a) El Veda

“Veda” es el nombre general de toda la literatura tradicional
de la India y en especial se refiere a las cuatro colecciones de
himnos llamadas Rig-Veda, Sima Veda, Yajur Veda y Atharva
Veda. La antigiiedad y autenticidad de estos textos —explica
Guénon— fue un tema de gran inquietud para algunos orienta-
listas, pero tal preocupacién es solamente una cuestién erudita,
dificil de establecer y sin valor para la comprensién de la doctri-
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nal’"l. Por otra parte, si es interesante captar el verdadero senti-
do de la funcidn de Vyasa, eventual autor de estos textos.

Mis alld de considerirselo como un personaje histérico o mi-
tico, Vyasa representa una “colectividad intelectual”*®!; esto
implica la presencia de una tradicién oral y permanente de la
doctrina primordial; la permanencia se indica cuando se mencio-

304 seres dotados de

na a Vyasa como uno de los siete chirajivis
inmortalidad, que aparecen en casi todas las tradiciones, por

€j emplo, los inmortales del taoismo o Melquisedec.

La tradicién oral se indica en el texto por la presencia®®! de
una cadena transmisora, filiacién tradicional o vansha®*! en cuyo
comienzo ha existido una experiencia inmediata, de caricter
metafisico, que sugiere el orden supraindividual; esto viene a
justificar por otra parte, el término con que se designa el origen

del Veda: es apaurusheya o no humano®*"7.

La perpetuidad del Veda también se relaciona con la “teoria
cosmolégica de lo primordial del sonido entre las cualidades sen-

sibles”, y el éter como primer elemento sensiblel*%®l.

El conjunto coherente y asistematico del Veda, permite tanto
un acercamiento simultdneo como sucesivo; y la adherencia a
sus principios es lo que determina la ortodoxia de las ramas doc-
trinales, que como se deduce claramente, sélo difieren en la for-
ma, o mejor atn son “desarrollos de la doctrina segtin diversos

309 s 7z
"By, entonces, tenernos la expresién exacta:

puntos de vista’
darshana, literalmente significa “punto de vista”. Légicamente las
diferentes expresiones de la doctrina no son incompatibles ya

Yy
que su punto de partida y referencia es uno y el mismo; las
darshanas “Se complementan y aclaran mutuamente” pero no
bajo un matiz sincretista, sino porque sus concepciones estan

q

“contenidas sintéticamente en el Veda y asi desde el origen”[m].

164



b) Las darshanas

Encontramos seis perspectivas ortodoxas de la tradicién que
erréneamente han sido designadas como sistemas filoséficos.
Guénon aclara por qué considera esta terminologifa inexacta: las
sistematizaciones parten de un individualismo intelectual en el
que no tiene cabida lo referente a la metafisica, y tampoco son fi-
loséficas, ya que el “pensamiento filoséfico” es exclusivo de Oc-

31 Cons-

cidente y por ende inaplicable a las doctrinas hinddes!
tituyen acercamientos a la Realidad Ultima desde diferentes dn-
gulos de enfoque mostrando, a la vez, cierta jerarquia entre ellas
que se relaciona ademas, con los tres modos de manifestacidn:
informal, sutil y corpdrea; es decir, el Nyaya y Vaishesika se re-
lacionan con la manifestacién sensible e individual; el Samkhya
y el Yoga se colocan en el nivel de los principios; las dos Mima-
ms3as tienden —en forma directa e indirecta— a la metafisica pu-
ra. Intentaremos sintetizarlas, subrayando los aspectos que co-

menta Guénon.

1. Nyaya

En sentido amplio, es la 16gica, que estudia los seres en la me-
dida en que son aprehensibles por el entendimiento humano; en
otros términos, aquello que puede ser conocido a través del co-
nocimiento discursivo. Y encontramos dieciséis formas ldgicas o
padhirtas, entre las que se destacan las tres primeras:

« pramdna o los medios apropiados de conocimiento,
+ praméya o lo que puede conocerse por el uso de los prama-
nas'y
A . . - 7 ’ .
« nydya (en sentido estricto) o demostracién metédica, la que

ofrece, a la vez, cinco momentos 16gicos peculiares:

— pratiffid o asercidn a probar (por ejemplo, “hay fuego en
la colina”).
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— hétu o justificacién de la afirmacién (“porque se ve hu-

mo”).
— udhdrana o ejemplo (“donde hay humo, hay fuego”).

— upanaya o aplicacién al caso (“asi, en esta colina en don-

de hay humo”).
— nigamana o conclusién (“hay fuego”).

Se diferencia el nyaya del silogismo griego porque éste dltimo
se basa en nociones o conceptos, en tanto que los hinddes se apo-
yan en la cosa misma; por otra parte, ensefia esta darshana que
hay dos caras inseparables en el conocer: la identificacién sujeto-
objeto, pero también la incorporacién del objeto al sujeto
llegando a las cosas en su esencia, las ‘realizamos’ en toda la fuer-
za de esta palabra, como estados o modalidades de nuestro ser
propio”P*?!
lo que contiene no es mas que la manifestacién bajo modos mul-

puesto que en realidad “la existencia es tnica y todo

tiples de un solo y mismo principio, que es el Ser Univer-

sal...”BBl,

2. El Vaishesika

Este nombre significa cualidad o distincién. Esta darshana, co-
locada en el punto de vista de la existencia contingente considera
las “cosas en si”, también por esto se la denomina la “teorfa de
los elementos”; estudia la manifestacién universal en forma ana-
litica, oponiéndose en este aspecto al Samkhya, que lo hace de
manera sintética. Los puntos de consideracién del Nydya asi co-
mo del Vaishesika, se superan una vez que se sobrepasa el nivel de
la naturaleza manifestada, del devenir, que constituye el domi-
nio propio de estas darshanas. Dice Guénon: “No se puede com-
prender del todo un punto de vista especial sino a condicién de
superarlo, puesto que este punto de vista se presenta, no como
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independiente y teniendo toda su razén de ser en si mismo, sino
como ligado a ciertos principios de los que se deriva, como una
aplicacidn, en un orden contingente a algo que es de orden dis-
tinto y superior” %],

Hay varios motivos por los que el Vaishesika se distingue de la
ciencia occidental moderna. Principalmente por basarse en la
tradicién, porque su anilisis del devenir no desemboca en la “es-
pecializacién”, aunque es mas “racional” en sentido estricto,
pues aun dentro de lo individual no cae en lo “empirico” y, fi-
nalmente, porque es mis “intelectual”, ya que no olvida su situa-
cién dependiente con relacién a los principios universales.

Optando por una designacién occidental equivalente; Gué-
non prefiere hablar de “cosmologia de la Edad Media”, en vez de
fisica; puesto que la cosmologia medieval “se presenta netamen-
te como una aplicacién de la metafisica a las contingencias del

orden sensible”*"!

y también por enfatizar la diferencia con la
fisica modernal®'. El Vaishesika distingue seis maneras de cono-

cer el devenir:

« dravya o sustancia (en el sentido de lo que sustenta),

« guna o cualidad (semejante a los “accidentes” de la Escolis-
tica),

« karma o accidn, en forma general, movimiento o cambio,
modo de ser transitorio,

* sdmdnya o generalidad,

+ vishesa o particularidad y

+ samavdya o inherencia.

Las tres primeras se relacionan con la cosa en s misma, en tan-
to que las otras tres se refieren a las conexiones de las cosas entre
si.

El primer modo de conocer, dravya o sustancia, implica los

cinco elementos de la manifestacién corporal o bhiitas pero con-
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siderados a partir de su tdltimo grado de manifestacién, desde el
miés denso, prithivi, la tierra; y siguiendo con: apa, el agua; tijas,
el fuego; vdyu, el aire y dkasha, el éter. También se incluyen aqui
kala (tiempo) y dish (espacio), que son las dos “condiciones fun-
damentales de la existencia corporal” (relacionadas con la activi-
dad de los dos principios que en el orden de la manifestacién
universal son designados como Shiva y Vishnu)""l. Luego se to-
ma en cuenta lo que va mis all4 de lo corporal, manas o conjunto
de lo “mental” y dtman o principio trascendente.

Por ultimo debemos aclarar que no hay que confundir el Vais-
hesika con el atomismo indio, ya que éste es heterodoxo, pues
sostiene la existencia de dtomos (anu) unidos por una fuerza no
perceptible (adrishta), lo cual es “expresamente contrario al Ve-
da”[318]

3. Samkhya

Se considera aqui el desarrollo de la manifestacién, enumeran-
dose (y de ahi su nombre) los veinticinco elementos constituti-
vos del devenir o tattvas, distintos grados del ser que engloban a
los bhiitas y tanmdtras, desde el nivel principal, donde el Ser se es-
cinde en dos “polos”, esencial y sustancial. Todo lo que surge del
polo sustancial o prakriti es reproducido y encontramos produc-
ciones productivas e improductivas, originindose gradualmente

unas de las otras:

a) un orden universal no manifestado, purusha o

polo esencial y prakriti o polo sustancial.
b) un orden universal manifestado.

En este tltimo encontramos a buddhi o mahat (grande), que es
el intelecto superior, representado por el rayo que permite la re-
flexién del sol (dtman) en el centro de cada ser, asi buddhi se co-
loca en el mismo centro y permite ser punto de partida hacia la
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realizacién total®"’l. Es la interseccién del dtman como presencia,
en los distintos estados de ser; por otra parte, al ser ya producto
de prakriti, contiene los tres gunas o cualidades de la sustancia,
que referidas en el plano macrocésmico, se presenta como las
tres formas (trimurti) “...mahat aparece conocida distintamente
como tres dioses (en el sentido de luz inteligible, que es propia-
mente el significado del término deva, del que dios es el equiva-

»[320] y a nivel mi-

lente exacto) por influencia de los tres gunas
crocésmico, es el centro supraindividual (dtman), el centro hecho
explicito (jivdtman) y la unién entre ambos.

¢) Un orden individual formal sutil, y en él:

o ahamkdra, sentido del ‘yo’ o conciencia individual;
aham es el pronombre personal, y es la consecuen-
cia de la interseccién de buddhi, e implica el ser vi-
vo (jivdtma) quien discrimina a si mismo de aquello
que percibe externa e internamente, objetos que se
refieren ademis, a la percepcién y a la contempla-
cién, “...asi, la conciencia individual procede in-
mediatamente, pero a titulo de simple modalidad
‘condicionada’, del principio intelectual, y a su
vez, ella produce los otros principios o elementos
especiales de la individualidad humana”?'l.

« Tanmdtras o sustancias sutiles elementales que son
concebibles, aunque no perceptibles, estin en una
posicién intermedia entre lo “principal” y lo “de-
sarrollado” (son no-desarrollados) y desde los que
la manifestacién parece una “densificacién”; estos
tanmdtras constituyen los principios inmediatos de
los bhiitas o elementos groseros. Ellos son las capa-

cidades auditiva (shabda), tangible (sparsha), lo visi-
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ble (rilpa, con sus dos modalidades de figura y co-
lor), gustativa (rasa) y olfativa (gandha).

d) Un orden formal-corporal, y en él:

« los bhiitas que surgen de los tanmatras; son los mis-
mos que enumera el Vaishesika, pero aqui se consi-
deran a partir de un orden de produccién, desde el
éter (akdsha).

e) orden individual de caricter mixto (sutil y corporal):

« manas o conjunto de lo mental; donde se distingue
el aspecto particular del intelecto, la conciencia in-
dividual, y el sentido interno propiamente dicho,
asimilable al sensorium commune de los escolisti-
cos®?.

« Los diez indriyas. Este término hace referencia a las
facultades, pero implicando a la vez el sentido y el
érgano correspondiente, denominados en conjun-

”B23  Cinco de

to “instrumentos de conocimiento
ellos son especificamente de conocimiento (bu-
ddhindriyas o jiidnendriyas): orejas y oido (shrotra),
piel y tacto (tvach), ojos y vista (chaksus), lengua y
gusto (rasana), nariz y olfato (ghrdna), siempre con-
siderados en el mismo orden de produccién que el
de los bhiitas que les corresponden. Y los cinco res-
tantes son instrumentos de la accién o karméndri-
yas: Organos de excrecidén (pdyu), de generacién
(upastha), manos (pdni), pies (pdda) y la voz u érgano
de la palabra (vdch). El proceso de conocimiento se

resumirfa asi: Los karméndriyas ejecutarian en for-
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ma centrifuga, manas examinaria, ahamkdra realiza-
ria la aplicacién individual y buddhi haria la trans-

posicién en el orden universal®*4.

El vigésimo quinto fattva es el mismo purusha, independiente
de los otros. Los gunas son inherentes a la prakriti y permanecen

en estado de equilibrio mientras no hay manifestacion.

En relacién con el Samkhya, caben dos importantes aclaracio-
nes: en primer lugar, no es una doctrina materialista pues mate-
ria implica consideraciones diferentes (p. e., propia de la mani-
festacién individual) y, por lo tanto, no es aplicable a prakriti que
estd en el dominio de lo principial y que aparece como sustan-
tial?!, Tampoco esta doctrina es atea; simplemente, no conside-
ra el concepto de Dios el cual queda reservado para la cuarta
darshana (pareja del Simkhya) que es el Yoga. Al no considerar-

326]

lo, no implica que lo excluya, y en todo caso es nirishvara™! asf

como el Yoga es seshvara [327],
4. Yoga

Etimol6égicamente la palabra significa unién, unién del ser
humano con el Ser Universal. S6lo secundariamente “yoga” se
refiere a los modos de obtener tal unién®®!. Esta darshana se
complementa tedricamente con el Samkhya e introduce el con-
cepto de divinidad, Ishvara, ser personal hacia quien se tiende en
la unién. El yoga no “desarrolla los poderes latentes del organis-

%l sino que “permite el desarrollo de la naturaleza

mo humano
de la manifestacién tal como la describe el Samkhya; pero, to-
méndola por base de una realizacién que debe conducir mis alla
de esta naturaleza contingente, la considera en cierto modo en
un orden inverso al de su desarrollo y como en via de retorno

71330 Esta unién, en el nivel del Ser, Brah-

hacia su fin dltimo...
man saguna o Ishvara, debe considerarse como una etapa de la
realizacidn total o metafisica, la cual escapa a los dominios del

Yoga.
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El punto de partida de esta darshana hacia la realizacidn, es la
concentracién en un punto o ékdgrata, condicién bisica para lo-
grar centralizar la conciencia, evitando la dispersidn y facilitan-
do un estado de interioridad propicio para la meditacién y refle-
xién sobre la dltima realidad. Asi, desde la concentracién se en-
cadenan una serie de métodos, que, aunque secundarios, y reem-
plazables paulatinamente, son realmente eficaces en tanto que
preparatorios. Entre tales métodos esta el contenido del llamado
hatha yoga, que cumple una doble funcién: transforma los obsta-
culos del ser humano en vias de realizacién y luego lo asimila

[331

con los ritmos™"], desembocando finalmente en el rdja yoga que

constituye la etapa final de la darshana.

La verdadera unién es la efectuada a través de la “identifica-

1332 donde cumple un importante pa-

cién por el conocimiento
pel la meditacién o dhydna. Segtin Guénon, la darshana yoga se
refiere especialmente al hatha yoga en su funcién propedéutica y
aclara que yogui es aquél y sélo aquél que ha logrado la unién
total, asimilandose entonces al hombre universal.

5. Mimamsa

De la raiz MAN, este vocablo expresa la reflexién profunda
sobre la revelacidn (shruti) y son dos las Mimamsas: karma vy jiid-
na. La tltima, que también es llamada Brahma-Mimamsa o Uttdra
Mimadmsd, es el Vedanta. La primera o Piirva Mimdmsd, compen-
diada por Jaimini, estudia las razones o justificaciones del dharma
en relacién con karya, es decir, la explicacién del ritual tal como
éste debe ser cumplido, determinindose al mismo tiempo el al-
cance de las prescripciones.

Por ahondar en el ritual y en los textos, es la darshana mis
unida a los Vedingas, desarrollando ademis dos temas centrales
en relacién con la revelacién que son, por un lado, la idea de

perpetuidad del Veda —que ya hemos sefialado— vy, por otro la
teoria de la infalibilidad.
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“...La asociacién original y perpetua del sonido articulado
con el sentido del oido, hace del lenguaje algo distinto a una
convencién mis o menos arbitraria...” y sobre la infalibilidad
agrega Guénon, “...debe ser concebida como inherente a la doc-
trina misma y que por consecuencia no pertenece de ningin
modo a los individuos humanos; éstos no participan de ella sino
en la medida en que conocen efectivamente la doctrina y la in-
terpretan de manera exacta y, todavia entonces, esta infalibilidad
no debe ser referida a los individuos como tales sino siempre a la

”B¥] por esta misma razén, los

doctrina que se expresa por ellos
que conocen correctamente el Veda estdn autorizados para escri-
bir tratados tradicionales ya que su “autoridad es la participacién
en la tradicién primordial”[33 4 esta doctrina de la infalibilidad es
comun a hinddes, musulmanes y catdlicos, en estos tltimos se

expresa a través de la “infalibilidad pontiﬁcal”[335].

La Mimamsa considera también tratados de jurisprudencia,
pues debemos recordar que toda civilizacién tradicional funda la

justicia en principios universales”*!.

Otra caracteristica muy notable de esta darshana es la agudeza
con que explica la conexién metafisica entre el acto ritual y su
consecuencia, es decir, la relacién entre los ritos y sus alcances.
En primer lugar, el sentido de karman en este caso es el de “retri-
bucidén” y no de castigo; luego, para comprender el concepto de
apiirva, tendremos en cuenta dos elementos: sucesién y simulta-

neidad.

Toda accién tiene una reaccién que es necesariamente sucesi-
va; pero ademis, entre ellas se establece una relacién de causali-

[337], toda causa

dad donde se impone la nocién de simultaneidad
debe contener en si el efecto; asi se plantea: el acto ritual tiene
una repercusion sucesiva al mismo tiempo que como causa tiene
un efecto simultineo. Esta paradoja es resuelta por la Mimamsa
al introducir un elemento, no perceptible, potencial, sutil (y por

ello fuera de las condiciones ordinarias del tiempo) llamado
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apiirva, en el que en cierto sentido se fusionarian los elementos
de sucesién y simultaneidad bajo el aspecto de una simultaneidad
imperfecta. Apiirva “puede considerarse ya sea como un estado
posterior a la accién misma o bien como un estado antecedente
del resultado”. Ademas, lo que permite esta funcién es el estado
no corpdreo de apiirva, que puede estar tanto en la esfera incor-
pérea del individuo como salir de ella e “ingresar en el dominio

”B38 como si fuera

de las energfas potenciales del orden césmico
una vibracién expansiva, que al regresar provoca su reaccién y
de la misma forma en que la accién alterd un equilibrio, la reac-
cién lo restaura. Aqui se unen las esferas humanas y cdsmica,
junto con el dharma y el karman: .. la reaccién, en su influencia
de regreso sobre el ser que produjo la accidn inicial, recobra su
caricter individual y aun temporal que no tenia ya el apiirva in-
termediario; si éste ser no se encuentra ya, entonces, en el estado
en que estaba primero, y que no era mis que un estado transito-
rio de su manifestacién, la misma reaccién, pero despojada de las
condiciones caracteristicas de la individualidad originaria, podra
también alcanzarlo en otro estado de manifestacién por los ele-
mentos que aseguran la continuidad de este nuevo estado con el
estado antecedente: es aqui donde se afirma el encadenamiento

causal de los diversos ciclos de existencia...”?*.

c) Vedingas y Upavedas:

Encontramos ramas secundarias de las darshanas que contri-
buyen a una mejor comprensién de la doctrina esencial y a su
aplicacién prictica. Una de estas ramas son las Vedangas o
“miembros del Veda”, también denominados “ciencias auxilia-
res”. Se trata de:
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o Shiksd, lit. “instruccién” sobre cémo debe articularse co-
rrectamente la pronunciacién exacta de los mantras o f6r-
mulas rituales de los Vedas. Incluye tanto el aspecto eufé-

nico como la teoria del valor simbélico de las letras.

+ Chanda, “metro”, algunos la denominan “ciencia de la pro-
sodia”, y establece la relacién de los metros de los versos
con las vibraciones cosmolégicas que éstos deben expresar,

uniendo asi ritmo y armonia césmica.

+ Vydkarana, o gramitica, fundamentada en el significado 16-

gico del lenguaje.

+ Nirukta, o explicacién de los términos “oscuros” de los Ve-
das, que se basa tanto en la etimologia como en el valor
simbdlico de las letras y de las silabas; en una interpreta-

cién que guarda estrecha relacién con la cabala hebrea.

Jvotisha, donde se comprenden la astronomia y la astrolo-

gia; pues estos saberes recién fueron disociados en la época
moderna y en Occidente. El aspecto considerado por este

Vedﬁnga nada tiene que ver con las artes adivinatorias.

+ Kalpa, en esta oportunidad se refiere a la manera de realizar
los ritos eficazmente, dandose instrucciones a través de
férmulas simbdlicas®*%.

Por su parte, los upavedas, en nimero de cuatro, corresponden
ala aplicacién practica de los textos védicos a los que se enlazan:
al Rigveda, el Ayurveda (medicina), al Yajurveda, el Dhanurveda
(ciencia militar), al Samaveda el Gandharvaveda (musica), al Athar-
vaveda el Shdpatyaveda (mecanica y arquitectura).
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3. El Vedanta

También denominada Shruti-Siras, (corona de la Shruti). Esta
darshana representa la culminacién de las ramas doctrinales de la
India. Su esencia es el nidcleo de la ensefianza upanishidica: el
conocimiento del Absoluto inmanifestado, del Brahman, consi-
derado como la tnica realidad, cuya captacién implica la libera-
cién o realizacién total, metafisica. Para acceder a ella debe des-
pejarse la ignorancia inherente al hombre, avidyd. La meta del
Vedanta es “a través del anilisis del ser humano, conducir a Ila
realidad del Uno Absoluto”?"!. De acuerdo con este objetivo,
Guénon quiere exponer la metafisica vedantina tal como ésta ha
sido interpretada por el maestro Shinkara, aunque a través de la
antropologia. Y ése es el propdsito de su libro El hombre y su de-
venir segin el Vedanta.

Esta darshana se coloca por encima de los niveles religiosos y
filoséficos, atendiendo a la metafisica pura, nivel del No-Ser in-
manifestado, ambito de la brahmavidyd y camino del jiidnaveda.

a) La Realidad suprema

La idea de no dualidad entre el Brahman y el Atman (o sf mis-
mo) se relaciona con las caracteristicas de analogfas y correspon-
dencias entre el macrocosmos y el microcosmos. Tales caracteris-
ticas deben ser tenidas en cuenta para comprender los alcances

del Vedanta Advaital®*?.

Brahman se considera como absolutamente indeterminado,
no calificado (nirguna), no diferenciado (nirvishesa) y no dual (ad-
vaita): “...el mundo en general —afirma Guénon— no se dife-
rencia del Brahman mas que de un modo ilusorio; por otro lado,
Brahman si es distinto del mundo ya que todos los atributos apli-
cables al mundo no lo son a Brahman, de aqui resulta cierta irre-
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procidad que nos inhibe de hablar de monismo o panteismo, en-

tonces, dice el Vedanta, es no-dual...”P*l,

Este Brahman sélo puede realizarse a través del conocimiento
supremo (jfidnaveda) que aparece por medio de una experiencia
integral y total, anubhuti. El nombre, en sus limitaciones, ni si-
quiera puede concebir este Brahman, apenas logra comprender
su primera expresion: el Brahman saguna, calificado, el ser o Ish-
vara. La idea de primera determinacidn se relaciona con lo expli-
cado en el capitulo de Metafisica general, y dentro del contexto
hindd, con el concepto de mdyd y de degradacién de la realidad
en la que ésta —mdyd— interviene. Ishvara incluye en si las po-
sibilidades de manifestacién a partir de una polarizacién en prin-
cipios esenciales y sustanciales (como se explica en el Samkhya),
y constituye el reflejo de Brahman nirguna provocado por mdyd.
Aclara Guénon que ello no implica una sucesién, por lo tanto no
utiliza los términos de Brahman superior e inferior, sino habla
de Parabrahman y Aparabrahman*"l. Estas disquisiciones son vali-
das y necesarias desde el punto de vista humano para posibilitar
la comprensién; pero desde la perspectiva dltima son indtiles.

Mayi es la potencia inherente de Brahman, que le permite
manifestarse. Por otra parte, esta expresion signiﬁca la relacién
entre el Brahman y el mundo: ellos dos no son iguales ni dife-
rentes, su conexion no es real ni irreal “...En el momento en que
tratamos de ligar mdyd a Brahman, entonces tenemos a Ishvara, y
mdyd denota la shakti o energia de Ishvara. Atn asi, Ishvara no es
afectado por su mdyd. Si mdyd existiera constituiria un limite para
Brahman; si no existiera, ni la apariencia del mundo podria con-
cebirse. Es lo suficientemente real para producir el mundo, pero
no suficientemente real para constituir un limite a Brah-

.”B¥l Mayd marca el comienzo del devenir “...el proceso

man.
del mundo se debe a una gradual pérdida de la realidad. Mayd es
utilizada como el nombre de la fuerza separadora, el principio fi-

nito que mide lo inconmensurable y crea formas en lo infor-
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B4s] y por no ser real ni irreal, igual o distinta, externa o

me..
interna, se dice que es s6lo aparente, vivarta, “...debemos recor-
dar que la perspectiva ortodoxa del Vedanta no es lo que llama-
rfamos evolucidn, sino ilusidén; evolucién o parinama es hetero-
doxo, ilusién o vivarta es Vedanta ortodoxo. Explicindolo meta-
féricamente, el mundo para el vedantino ortodoxo no procede
de Brahman como el 4rbol de la semilla, sino como un espejismo
347

desde los rayos del sol”B47],

b) El devenir

El Vedanta concibe la manifestacidén desde purusha y prakriti en
el nivel principial; evidenciindose asi la inalterabilidad de la
concepcién no dual.

Purusha, como principio esencial, determina en el sustancial
—prakriti— (que es a su vez plistica, potencial y pasiva), la apa-
. . (13 . 2 ]
riencia de los “objetos” que conforman el devenir o mundo de la
manifestacién. Debido a la presencia de purusha, el devenir tiene

348 ya que es su esencia en el sentido mas

[349

su “grado de realidad”!
pleno. De acuerdo con un texto de la Gitd I se distinguen tres

purushas:

« Uno absolutamente trascendente, Brahman mismo o pu-

rushottama.

« Otro, identificado con atman en cuanto a personalidad.
Principio permanente del ser en cada ser manifestado, éste

[350] y, éste purus-

es considerado como una porcién o ansha
ha permite aclarar el sentido de los plurales “purushas” del
Samkhya: “...si bien la personalidad estd realmente mis
alld del dominio de la multiplicidad, se puede en cierto

sentido hablar de una personalidad para cada ser (...) por
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esto el Samkhya —que en su punto de vista no incluye al
Purushottama— presenta al purusha como muiiltiple, aun-
que utilizando el término en singular para afirmar su uni-

dad esencial...”!

I, Este purusha es inmutable respecto al
ser reflejo, e inalterable por las modificaciones individuales
que son contingentes y transitorias. El es imaginado como

una chispa del fuego.

« Y el tercero, destructible, es como la imagen del sol en el
agua, que si bien parece idéntica al origen, no lo es, y debe

su realidad a la presencia del sol. Se trata del jivdtman.

En cuanto a prakriti, es la naturaleza primordial, raiz de todo
(miila prakriti), anterior a todo (pradhdna), no manifestada (avyak-
ta). En los Purdnas se identifica con mdyd en su caricter de “ma-

dre de las formas”**?

, e indistinta aunque conteniendo en si a los

gunas, que son condicionantes de la existencia universal, inclui-

dos en todos los seres, los cuales se diferencian entre si segtin la
g

predominancia de tal o cual guna. Estos son:

« sattva, relacionado con la esencia pura del ser es luz y cono-
cimiento. Su tendencia es ascendente.

« rajas, sugiere el impulso expansivo dentro de un mismo ni-
vel.

e tamas, oscuridad, inercia e ignorancia, muestra una inclina-

cién descendente.

c) El hombre

Este desarrollo césmico tiene su paralelo en el hombre, que
por ser reflejo es llamado microcosmos. En el hombre distingui-
remos su centro esencial, sus envolturas, vehiculos y estados. To-
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dos estos elementos enlazados en sus analogias y corresponden-
cias macrocdsmicas.

1. La presencia del &tman

Hay dos elementos que deben separarse con claridad: el Si-
Mismo y el Yo. El Si-Mismo es el dtman, Si-Mismo o purusha en
sentido de ansha. Es la personalidad, término que adquiere en es-
te caso sentido metafisico conteniendo la idea de presencia de un
orden supraindividual: el Ser. Y asi como Ishvara es la persona
divina, principio de la manifestacién universal; el Si-Mismo es el
principio de los estados manifestados en el microcosmos. Explica
Guénon: “...es la determinacién inmediata, primordial y no
particularizada del principio que en sinscrito se llama dtman o pa-
ramdtman y que nosotros a falta de mejor término podemos de-

7133 g el principio trascen-

signar como espiritu universal...
dente, eterno e inmutable que “...desarrolla las posibilidades in-
definidas que lleva en si, por el paso relativo de la potencia al ac-
to a través de infinitos grados y sin que su permanencia y esencia
sea afectada, precisamente porque este pasaje no es mas que rela-

tivo... " Asf se dice que “penetra” todas las cosas.

El Yo, por su parte, pertenece al ambito de la individualidad,
es contingente y se relaciona con el dominio de lo psicoldgico en
general. Es el individuo activo, que se caracteriza también por

poder conectarse con el intelecto puro (buddhi)>*..

De esta manera el hombre se considera como el conjunto de
sus estados individuales, corporal y sutil, y el centro supraindivi-
dual o Si-Mismo. Esta primera determinacién del dtman es y no
es idéntica al Brahman. Son idénticos en la medida en que ambos
se hallan mas alli de determinaciones y particularidades. Pero
son diferentes pues el Si-Mismo es, a pesar de todo, un reflejo
del dtman de quien toma toda su realidad®!. En cuanto al hom-
bre, enceguecido por la ignorancia (avidyd), no es consciente de
esta presencia y de esta no-dualidad.
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El centro del hombre integral se encuentra en el loto del cora-

z6n, explica la shruti®’

I, Allf hay un pequefio espacio, residencia
del éter y del conocimiento, que es Brahman. El loto simboliza
la incidencia de lo divino en la manifestacién!®*®!; el espacio pe-
quefio es el ventriculo (guha); la idea de pequefiez, de diminuto y
profundo tiene que ver con la caracteristica de todo centro espi-

ritual: hallarse escondido o secreto!*”

. Diminuto, por otra par-
te, implica la analogia inversa del orden de manifestacién. Ahi
estd el éter que es el primero de los elementos manifestados y
ademis, la quintaesencia de los mismos. En las doctrinas tradi-
cionales, las teorias fisicas son soportes que por analogia permi-
ten comprender los Srdenes superiores “...lo que reside en el co-
razén no es, pues, solamente el éter en el sentido propio del tér-
mino; en tanto que el corazén es el centro del ser humano consi-
derado en su integralidad y no en su sola modalidad corpérea; lo
que esti en su centro es el ‘espiritu viviente’ (jivdtman) y ella con-
tiene en principio todas las posibilidades que se desarrollan en el
curso de la existencia individual, como el éter contiene en prin-
cipio todas las posibilidades de la manifestacién corpdrea o sensi-
ble...”Bl E] jivatman, desde el punto de vista metafisico es
idéntico al Si-Mismo y al Brahman, y puesto que el Brahman en
relacién con el hombre es denominado purusha, se justifica que
este centro del corazén se denomine purushaya, residencia del pu-
rusha, que es la plenitud del ser y en si es Luz, que irradia rayos
multiples dando lugar a lo manifestado. En el hombre es el cen-
tro del hombre integral; en el cosmos, la residencia del principio

ordenador®!,

Finalmente, el corazén es simbolo de centro tanto en el nivel
fisico (como propagador de sangre y calor), como psiquico (pre-
sencia del jivdtman) y espiritual o informal. En el orden superior
se conecta con la inteligencia universal; es en el corazén donde
—segun algunas tradiciones, inclusive la griega— reside la inte-
ligencia, mientras que el cerebro es solamente instrumento de lo
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mental; por esto se dice que el sol corresponde al corazén y la
luna al cerebro: la mente refleja el conocimiento del corazén
igual que la luna refleja la luz del sol**?\. Este dtman que reside en
el corazdn es, a la vez, mis pequefio que un grano de arroz, pero
al mismo tiempo, mis grande que la tierra, que el cielo y que la
atmosfera (representantes de los tres 6rdenes de manifestacién) y
atn mas grande que todos ellos juntos, mas alli de toda manifes-
taciénl®l,

11. Las envolturas

El término sinscrito es kosha, estuche o envoltura. Implica
una alusién metafdrica pues de hecho el jivdtman no podria, en
ningin caso, verse limitado por “estuches” o similares. Se indi-
can asi las diferentes fases de manifestacién que atraviesa el es-
piritu viviente, éstas son correspondientes a las condiciones del
dtman en el ser humano (shariras), vinculandose con los grados de
manifestacion universal e individual. Hay cinco koshas:

+ Anandamayakosha (estuche hecho de (maya) beatitud (anan-
da). Presenta el conjunto de posibilidades de manifestacién
del dtman en su estado principial e indiferenciado, en el ni-

vel del ser puro (Ishvara), de orden informal.

« Vijiidnamayakosha (estuche de entendimiento distintivo).
Luminoso, refleja el conocimiento integral, pero en forma

distintiva por eso vijiidna.

 Manomayakosha (estuche hecho de lo mental). Es la concu-
rrencia de vijfidna con manas; indicando especialmente la
conciencia mental, facultad pensante o unién de manas y

ahamkdra.

« Pranamayakosha (estuche hecho de prina). Donde se inclu-

yen las cinco modalidades del prina o aliento vital; deno-
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minadas vdyus, y relacionadas con las cinco fases de la res-
364]

piracidn, y los diez indriyas[ .
o Annamayakosha (estuche hecho de alimento). Retne los
cinco bhiitas y el proceso de asimilacién de los elemen-

tOS[365].

1. Vehiculos

El vocablo sharira, que se deriva de la raiz SR1, tiene dos inter-
pretaciones. Primero como soporte y, por otra parte, como aque-
llo que es facilmente destructible.

En esta concepcidn, se refiere a las tres condiciones del ser:

« Kadrana sharira, forma principial o causal que corresponde a
dnandamayakosha; se la denomina causal porque de ella se
derivan las otras condiciones.

« Siikshma sharira, o cuerpo sutil, que contiene a las koshas vi-
jiidnamaya, manomaya y pranomaya; comprendiendo asi el
conjunto de la individualidad con excepcién de lo corpo-
ral.

+ Sthiila sharira, éste es el Gnico que en rigor puede llamarse

“cuerpo” ya que incluye la forma corporal o grosera.

1v. Estados

La Mdndiikya Up., describe los estados de ser, relacionindolos
con las artes de la silaba OM, que también se corresponde con las
koshas y con los shariras. Tales estados se describen en orden in-
verso. El primer estado del ser en vias de realizacidn, correspon-
de al dltimo de manifestacién. Asi nos encontramos con:

e Vaishvanara o estado de vigﬂia:
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El nombre de vaishvdnara tiene cuatro caracteristicas:
primero se refiere al hombre universal, simbolo de la
manifestacién total que es base y punto de partida de to-
da realizacidén. Su correspondiente macrocésmico es vi-
rdt, la inteligencia césmica que rige y unifica la manifes-
tacién corporal. En segundo lugar vaishvinara sefiala “lo
que es comun a todos los seres” (la forma corporal). Ter-
cero, es uno de los nombres de Agni, concebido como el
calor que anima, el halito de la boca (por ello la boca co-
rresponde al principio igneo, que es el mukhya prﬁna)[3 66,
Cuarto, a través de sus “siete partes y diecinueve miem-
bros” detalla la siguiente correlacidn:

« cerebro — esferas luminosas (estados superiores del
ser),

+ ojos —sol y luna,

+ boca — principio igneo,

+ orejas — puntos cardinales,

+ pulmén — atmdsfera,

+ estémago — regidn intermedia,

* pies — tierra.

Los 19 miembros se refieren a la manera de conocer lo parti-
cular, es decir los 5 jiidnendriyas, los 5 karméndriyas, los 5 vdyus,
manas (lo mental), buddhi (intelecto) cita (pensamiento) y ahamka-
ra (conciencia individual).

4 Taijasa o estado de sueno:

Corresponde al cuerpo sutil y estd formado por la
predominancia de téjas, caracterizado por ser calor y luz
(su calor difiere del emanado por el fuego corporal por-
que éste es un bhiita y pertenece a otro nivel). En Taijasa
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se reabsorben las facultades externas en su soporte y fin
inmediato, que es manas. En este estado se perciben los

tanmdtras, encontraindose también en €l los nddis®’

o
“arterias de la forma sutil”; también los nddis son lumi-
nosos y esparcen un calor difuso correspondiéndose —
aunque no identificindose— con las ramificaciones del
sistema nervioso. La sangre y el sistema nervioso (que
lleva calor al cuerpo la primera y es portador de luz el
segundo) son los dos elementos que unen el estado sutil
y el corporal. El aire no tiene nada que ver en taijasa, por
los nddis sélo circula prdna y no aire como a veces se ex-
plica erréneamente a propésito del Hatha Yogat®l. El nd-
mero de los nddis es de 72.000, pero debemos acotar que
se trata de un nimero simbdlico y relacionado con los

ntimeros ciclicos.?**’)

Durante este estado se percibe un mundo interior cuyo conte-
nido es el conjunto de los objetos mentales que dependen de la
forma sutil del individuo, aunque ellas aparecen como incom-
pletas e inconexas. De ahi que se las denomine mdyﬁmaya (iluso—
rias) o aparentes (prdtibhdsika), por diferenciacién de la percep-
cién de la vigilia, donde las cosas parecieran tener una aplicacién
“practica”. La distincién entre los contenidos de conciencia en
los estados de suefio y vigilia, es relativa y en todo caso, el suefio
ofrece la ventaja de evadir determinadas limitaciones de la forma
corporal, p. e., el espacio y el tiempo.

Al decir que el mundo de taijasa es ideal —subraya Guénon—
debe entenderse la referencia al mundo de lo mental; pero en
ningtn caso lo “ideal” aqui mencionado, tiene que ver con el
“mundo ideal” de Platén por encontrarse este dltimo en el nivel
principial e informal. El marco de taijasa es lo psiquico.

Macrocésmicamente se relaciona con Hiranyagarbha, el gér-
men dorado que contiene en si el “conjunto sintético de la vi-
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da”P™); taijasa comparte con vaishvdnara los medios de percep-
cién, pues en ambos los sentidos y los 6rganos son comunes.

. Prﬁjna o estado de suefio profundo:

Aqui encontramos un conocimiento global e indistin-
to. Su vehiculo es kdrana sharira y su campo de accién es
la beatitud (dnanda). Supone la plenitud de posibilidades.
Se conecta con el Ser no manifestado y con la naturaleza
primordial. En este estado los objetos de la manifesta-
cién se encuentran unificados y son percibidos a través
de Cit, pero no concebido como pensamiento individual
y formal, sino como “...la conciencia total del Si-Mismo
visto en relacién con su dnico objeto que es Ananda o
beatitud...”P”". Esta beatitud, es un objeto idéntico a su
mismo sujeto que es Sat (el ser), y asi, dentro de prijiia se
constituye sat-cit-dnanda, considerados como la interiori-
dad del ser, cuya “exterioridad” es la trimurti: Brahma-
Shiva y Vishnu y relacionados con la otra forma trina
compuesta por el comienzo de la diferenciacién del ser,
que son purusha, prakriti y su primer producto, buddhi.
Buddhi esti presente en este nivel ya que aqui es donde se
capta inmediatamente la luz inteligible que constituye la
intuicién intelectual.

« Turiya

Este cuarto estado engloba a los otros tres e incluye la
totalidad de las posibilidades de manifestacién asi como
la totalidad de las posibilidades de no-manifestacién y el
principio supremo de unas y de otras que es la Posibili-
dad Universal, total, indefinida y absoluta. La expresion
de este estado es necesariamente negativa, pues las afir-

[372

maciones determinan y limitan I, Es la identificacién
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con el Brahman, por eso el estado de turiya es incognos-
cible, aunque Brahman conoce todo, no se transforma en
objeto de su propio conocimiento, pues esto implicaria

“otro Si-Mismo” 7!,

v. La silaba OM

Siguiendo a la Mdndiikya Up, Guénon expone cada uno de es-
tos estados en relacién con las partes de la silaba OM, acentuan-
do la justificacién de este simbolismo y los efectos de la medita-
cién sobre OM.

La A se relaciona con vaishvdnara pues ambos estan al comien-
zo (del alfabeto y de los estados). U con taijasa por ser elevados e
intermedios. M con prdjfia por ser la medida (mdtrd) y constituir
el cierre y sintesis del sonido, absorbiendo los otros elementos en
él; el OM integro con turiya, ya que ambos son simbolos del Bra-

[374]

hman incondicionado. En cuanto a los efectos”’, éstos tienen

relacién con el grado espiritual correspondiente:

« meditar sobre la A conduce al pleno desarrollo de la indi-
vidualidad corporal,

« meditar sobre la U, extiende integralmente la individuali-
dad humana en su modalidad extracorporal,

« meditar sobre la M, obtiene los resultados supraindividua-
les del ser,

« finalmente, meditar sobre OM conduce a la realizacién de

[375]

la Identidad Suprema

d) Meta del hombre: la realizacion metafisica
Subraya Guénon que en “...toda doctrina que es metafisica-

mente completa, como lo son las doctrinas orientales, la teorfa
va siempre acompafiada o seguida de una realizacién efecti-
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”B7% Para entender la idea de liberacién diferida o gradual del

va

Vedanta, la cual se enlaza con el grado de evolucién espiritual

del individuo, Guénon aborda los temas de muerte y liberacién.
I. Muerte

La muerte no es mis que un cambio de estado como lo es el
nacer, afirma Guénon. “Evolucién péstuma” es sélo una expre-
sién relativa que hace referencia a la permanencia (en la medida
en que permanece la individualidad en sus modalidades corpdrea
y extracorpdrea). Esto se refiere especificamente al ser humano
integral pero no a otros seres individuales"”. La modalidad sutil
no cesa después de la muerte, sino que constituiria una fase in-
termedia en el proceso de reabsorcién de las facultades indivi-
duales. Asi, la muerte se considera como “...la disolucién del
compuesto del que hablamos, y que constituye su individualidad
actual”P”®l. Se caracteriza de la siguiente forma:

« ya no es un estado humano, sino otro estado que puede o
no ser individual.

+ Nacer y morir, en general, no son sino pasajes de estados
que se corresponden anilogamente, como modificaciones
del estado precedente.

« El proceso que en el microcosmos se denomina “nacimien-
to y muerte”, es el mismo grado de modificacidén que en el
macrocosmos determina la teoria de los ciclos cdsmicos.

« No hay evolucidn, pues no hay desarrollo sino reabsorcién
de la individualidad dentro del estado no-manifestado. Es-
ta individualidad no se destruye (porque sus posibilidades
no son aniquiladas, ellas subsisten) y es “transformada”.
Asimismo, la evolucién sugiere un progreso, y cémo en
definitiva se trata del Ser, éste debido a su inmutabilidad

no admite evolucién ni progreso.
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+ Menos atin es una condicién “péstuma”. Este epiteto im-
plica una determinada situacién que es la temporal propia
de lo corporal, por lo tanto aquello que estd antes o des-
pués de la vida humana, escapa a la ubicacién cronolégica;
por el mismo motivo, en los estados de suefio o desmayo
no hay nocién de tiempo[m]. No obstante, el “estado pés-
tumo’” se coloca en una forma del tiempo distinta de la or-
dinaria que es la perpetuidad.

« Cuando el hombre estd por morir, la palabra, junto con las
diez facultades externas se reabsorben en manas.

+ Manas, a su vez, se reabsorbe en el soplo vital o prina, jun-
to con las funciones vitales.

+ Todavia no hay una estricta pérdida de la “conciencia or-
ganica” sino que simplemente ha cesado la comunicacién
con el estado comin, ya que la conciencia verdadera fue
transferida a otro estado®"l.

« El soplo vital se retira en el jivdtman, centro de la indivi-
dualidad, donde hay una concentracién de todas las fun-
ciones vitales y de las facultades en el momento de la
muerte, que asi se retira de la forma corporal pasando a
una “esencia individual luminosa”, que es el vehiculo sutil,

sitkshma sharira.

Hasta aqui, el proceso es idéntico tanto para el sabio como pa-
ra aquél que no evoluciond espiritualmente (vidvin y avidvin),
sus caminos, sin embargo, se separan en la esencia luminosa se-
gun el grado de conocimiento adquirido, y entonces seguirin la
via de los padres (pitriydna) o la via de los dioses (dévaydna).

En la via de los padres se constituyen aquellos seres piadosos
que cumplieron con los ordenamientos rituales. Ellos se dirigen
al reino luminoso de la Luna donde “agotan” sus méritos, para
descender luego a otra forma individual que ya no puede ser hu-
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mana, puesto que al homologarse la existencia individual con los
ciclos césmicos, el estado anterior del no liberado y su estado
posterior deben ser diferentes. Esta es la razén de la critica de

3811 E] cambio de estado

Guénon a las teorias reencarnacionistas
tiene lugar en la esfera de la Luna porque en ella “se disuelven las
formas que han acompafiado el curso completo de su desarrollo,
y es ahi donde estidn contenidos los gérmenes de las formas toda-
via no desarrolladas, ya que para la forma, como para cualquier
otra cosa, el punto de salida y de llegada —de origen y fin— se

. . . . . 2
sitia necesariamente en el mismo orden de existencia”**?.

El dévaydna es seguido por quienes han conocido la verdadera
identidad, y es la via natural hacia los estados superiores que
conducen a la asimilacidn esencial. Del dévaydna no hay retorno.
Los textos describen diez estadios en el camino desde el reino del
fuego hasta las estrellas. Estas etapas simbolizan las “gufas” para
que el espiritu no se extravie y vaya identificindose —al mismo
tiempo— con los principios (representados por los “regentes”).
Tal identificacién tiene lugar por el conocimiento y va preparan-

do al ser para la realizacién total y completa[3 83],

La inmortalidad se interpreta como el cese del recorrido de las
etapas hasta el final del ciclo (pralaya), donde se reintegrari en el
estado primordial no manifestado. Este proceso denominado li-
beracién diferida o gradual (karma-mukti), es el fruto de la
updsand, entendiendo este término en su doble sentido de devo-
cién y meditacién*l. En el corazén, donde se encuentra el jivat-
man en el momento de la “partida”, hay una chispa luminosa que
indica el camino para la salida del espiritu viviente. La salida se
encuentra en lo mis alto de la cabeza del sabio y a nivel del plexo
solar si se trata de un ignorante. Las “aberturas” se conectan con
el nddi central (sushumnd) correspondiente a la columna vertebral.
En ese conducto, por efecto de la gracia (prasida), el alma puede
distinguir el rayo solar o arteria coronal, que es reflejo de buddhi
y que ha estado siempre presente ya fuera en forma virtual o
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efectiva, permitiendo establecer contacto entre lo individual y lo
universal.

1. Liberacién:

Moksha o liberacién es la “obtencién del estado supremo e in-
condicionado” completamente trascendente. La adquisicién de
los estados superiores es relativa al estado supremo, que sélo
puede alcanzarse por medio del conocimiento”®; y la liberacién

es verdaderamente efectiva cuando implica la identidad suprema.

El camino de la accién (karma-marga) no es definitivo. La ac-
cién asi como la meditacidn y la devocidn, es un método auxiliar
de nivel inferior al conocimiento supremo. La accién no puede
traspasar sus limites (que son los de la individualidad humana) y
tiene por consecuencia la “salvacién” segin se la entienda en
Occidente. Incluye la obtencién del Brahmaloka, residencia del
Hiranyagarbha, aunque este cielo de Brahma no es mas que una

381 Fuera de ello, la libera-

de las etapas en la liberacién diferidal
cién puede definirse antes de la muerte; en cambio, la salvacién
no puede asegurarse con anterioridad, pues lo que la accién pro-

duce, “la accién puede dejar de producirlo”*’l.

En cuanto al liberado en vida, jivanmukti, él ha conseguido el
conocimiento supremo del Brahman absoluto y permanece en
este mundo hasta que su karman se agota.

Vidéha-mukti es la liberacién plena mis alld de la forma, de la
corporal, se entiende.

Hay autores que dan relieve especial a este dltimo caso, soste-
niendo que la liberacién mas alld de la forma es més vélida que la
del liberado en vida. Explica Guénon que tal opinién se funda-
menta en una excesiva consideracién de la “forma corporal”, lo
cual es un error, explicable si se adjudica la realizacién virtual al
Jjivanmukti (por encontrarse ain dentro del estado humano) y la
realizacién efectiva para el vidéha mukti, quien ya se habria des-

prendido de los condicionamientos individuales®®!,
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Quien obtiene la meta de la liberacidn, alcanzando al mismo
tiempo todos los estados del ser, es el yogui. Como poseedor del
mayor grado de espiritualidad es llamado muni, solitario, porque
en su unién logra la soledad plena propia de la Unidad Suprema.
Atraviesa tres etapas en su camino:

« la de bdlya, estado de nifio, en el que sus potencias estin
concentradas;

« la de panditya, porque ha adquirido el conocimiento para

ensefiar o para despertar en otros sus potencialidades;

« finalmente adquiere el estado de muni o mauna, donde el
aislamiento es perfecto, por esto, también se le llama kaiva-

lya o moksha.

A su vez, estos tres grados se corresponden con la participa-
cién en la esencia de Ishvara (aishvarya) e incluyen el aspecto de
las tres shaktis correspondientes:

« En bdlya, el estado primordial aparece caracterizado por la
armonia, y se relaciona con Lakshmi, consorte de Vishnu.

+ En Pinditya aparece a través de Sarasvati, esposa de Brah-
ma.

o En mauna, con Parvati, shakti de Shiva.

El estado de yogui se asimila al del hombre trascendente del
Taoismo y al hombre universal del Islam. Guénon lo describe de
acuerdo a las palabras del dtma-bodha.

“...El es el Brahman supremo, que es eterno, libre, puro, solo,
incesantemente lleno de beatitud, sin dualidad”**"..
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4. Otras expresiones doctrinales en la India

a) La esencia de la Gita:

En el articulo “dtma-gita”, publicado en Etudes sur L’hindouis-
me, Guénon hace referencia al “sentido interior de la Bhagavad
gita” P,

Este poema es la ensefianza del Bhagavat, palabra que ademas
de glorioso, honorable, etc.; hace referencia a los seres que son
dignos de veneracién y, por lo tanto, no se lo considera atributo

[391]

privativo de Vishnu"". En realidad Shiva y Vishnu son dos as-
pectos del Absoluto que indican distintos caminos para diferen-
tes clases de personas; pero en ningin caso se oponen. Asi, Bha-
gavat es uno de los nombres de Ishvara y de Krishna, quien se
homologa microcdsmicamente con el dtman. En esta forma,
Krishna simboliza la presencia divina en el hombre; y la ense-
flanza es la intuicidn intelectual que permite que el yo conozca
al Si-Mismo. Arjuna es la representacién del hombre sumido en
sus contornos individuales que le impiden alcanzar la naturaleza
principial de su esencia. Ofuscado en consideraciones egoistas, él
tampoco discierne su deber. En aquella situacidn, el ser esencial
——concebido como el cochero conductor del carro— despierta
en él revelandole el camino adecuado. En dltima instancia, el
didlogo entre Krishna y Arjuna (dejando de lado consideraciones
histdricas o épicas) sugiere la comunidn entre el jivdtman y el pa-
ramdtman, entre lo manifestado y lo inmanifestado”*!.

Al margen de su interpretacién metafisica, la ensefianza de es-
te canto que en principio fue dirigida a los kshatriyas, pero que
no se limitd a ellos, ha trascendido las fronteras de la mentalidad
hindu ofreciendo a Occidente una comprensién mis accesible de
las ideas tradicionales, que aquélla que pueda encontrarse en tex-
tos mas elaborados®*.
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b) Kundalini-Yoga

En otro articulo de Etudes. .. >

nuestro autor se dedica a pre-
cisar las consideraciones expuestas por A. Avalon en su libro The
serpent power. Hemos visto que el sentido especifico de yoga es
unién, pero algunos autores presentan la inquietud de qué tipo
de unién puede establecerse entre el jivdtman y el paramdtman
(que de hecho son uno). La realizacién efectiva no puede mas
que partir necesariamente, del estado humano. Entonces el jivit-
man para desprenderse de sus limitaciones utiliza el laya yoga lo-
grando con €l la disolucién o reabsorcién de los elementos cons-

titutivos de la manifestacién individual en lo no manifestado.

Kundalini —que es un aspecto de la shakti o energia césmica
— se encuentra en el hombre como la fuerza vital en reposo.
Ella se moviliza ascendentemente atravesando los seis chakras o
centros de energia del sikshma sharira, dispuestos a lo largo del
nadi central. La columna vertebral y los plexos corresponden —
en el cuerpo grosero— a estos elementos. A nivel césmico, la
correspondencia se enlaza con los diferentes mundos celestes y
con el axis mundi o Monte Meru.

Cada chakra representa el yantra, o simbolo geométrico, del
elemento corporal (bhiita) que representa: al déva y a su shakti. In-
dican el estado de conciencia y sus respectivos mundos; las letras
del alfabeto sanscrito, junto con los mantras implican la teorfa
del sonido y sus modificaciones; el chakra se concibe como un lo-
to. A su vez, Kundalini se caracteriza por su luminosidad (cuali-
dad propia del estado sutil) y por su sonoridad (condicién que se
debe a su ubicacién primordial dentro de la manifestacién)?*.
Esta energia va reabsorbiendo las energfas parciales de cada cen-
tro “hasta que se une finalmente con Paramashiva en el loto de los
mil pétalos (sahasrdra)”P*],

Kundalini descansa en el tridngulo Traipura, alrededor del tin-
ga de Shiva (Svayambhu). Los cuatro lingas que hay a lo largo del
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recorrido de la shakti Kundalini indican los cuatro puntos criti-
cos en la evolucidén ascendente de este Yoga y se refieren a las
cuatro distintas situaciones del desarrollo del ser™”). Anahata
Chakra (a nivel cardiaco) y djfid chakra (en el entrecejo) contienen
dos de los lingas mencionados; en el primer caso es importante
porque se conecta con la residencia del Purusha y en el segundo
tiene relacién con los tattvas sutiles del nivel mental, con el ojo
del conocimiento y con la glindula pineal. Esta dltima tendria
un importante papel como érgano de conexién entre las modali-

dades extracorpéreas del ser humanol*®!.

5. La luz de Oriente

Se han descripto las notas fundamentales de la comprensién
que Guénon tuvo de la tradicién hindd. Se trata de una visién
centralmente vedantina. R. Guénon ha conocido muy joven lo
esencial del vedantismo advaita®”! y con mirada certera ha des-
cubierto los rasgos universales de la tradicién a través de la
darshana hindd. Sdbitamente se le ha hecho la luz en la penum-
bra de los residuos ocultistas. El pensamiento del Vedanta es el
principio de ordenacién racional de sus escritos y el que lo mo-
verd a buscar y descubrir elementos anilogos en otras tradicio-
nes. La confirmacién del valor de su bisqueda juvenil le ha llega-
do del Oriente hindd, al igual que los principios de una empresa
intelectual que en sucesivos afios ird en paulatino crecimiento.
Guénon ha percibido directamente su universo de pensamiento
pendiente de la intuicidén de los principios universales, como un
todo sin fisuras. Conducido en él por el modelo estructural ve-
dantino no tenia mis que ponerse a la tarea de ampliar regiones
del conocimiento, esbozar aplicaciones o, llegado el caso, reali-
zar reajustes minimos. Asi lo hizo respecto del pensamiento in-
dio pero cuando la autoridad que juzgaba tradicional del interlo-
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cutor le permitia enderezar nociones, que habia recibido imper-
fectamente en su juventud, debido a diferencias del vehiculo
transmisor. Las ensefianzas de Ananda Coomaraswamy han sido
de las pocas en nuestro campo, que han permitido que Guénon
corrija puntos de vista histéricos, como su primitiva interpreta-

[400]

cién del budismo!™, amplie sus reflexiones sobre la naturaleza

de maya*”"! o sobre el significado de ndma-riipal**’.

Si como concluimos nosotros con arraigado espiritu occiden-
tal, el Vedanta llegd a ser para Guénon el inseparable equipaje in-
telectual, transportador de inquietudes y respuestas filoséficas
que le permiti6 llevar a cabo con éxito una brillante aventura en
el campo del espiritu, es evidente, sin embargo, que con otros
ojos lo juzgan las conciencias orientales, las que sin permitirse
escindir la consideracién entre viajero y alforjas, atentado de in-
terpretacién que no admite para ellas la realidad indivisible de
los hechos, sélo lo aceptan como guia espiritual, actitud encar-

nada en aquella opinién que le saludaba desde el Tibet como “un
”[403]

gran Pandit de Occidente

René Guénon en El Cairo, Egipto. (N. del E.D.)
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APENDICE

F. Garcia Bazdn

Dos cartas inéditas de René Guénon!**

En un trabajo anterior publicado en estas mismas paginas!*”®),

habfamos anunciado que el autor del primer articulo que se re-
dacté en nuestro pais sobre el pensamiento de R. Guénon, el es-
critor catdlico cordobés Rodolfo Martinez Espinosa, habfa man-
tenido una relacién epistolar con el pensador francés. Aquella
correspondencia habia sido leida y fotocopiada por el responsa-
ble de estas lineas, habiéndosela facilitado otro simpatizante ar-
gentino de Guénon, el dominico Fr. Mario Pinto, a quien le ha-
bia sido confiado el material por la esposa de Martinez Espinosa.
Extraviado tan valioso legajo, no tuvimos reposo hasta lograr al-
guna otra nueva copia. Un joven abogado coterrineo de Marti-
nez Espinosa y admirador tanto de la doctrina tradicionalista de
Guénon como reconocedor de los trabajos de su comprovin-
ciano mayor, Marcelo Uliana, hizo las gestiones correspondien-
tes para conseguirlas y este es el momento en que podemos po-
ner ante los ojos de los lectores la versién de tan inapreciable ma-
terial.

Durante el periodo en el que Martinez Espinosa se cartea con
Guénon (afios 1929-1934), el pais refleja en el ambito ideoldgico
los conflictos que siempre han sido prueba de la vitalidad critica
de sus circulos intelectuales. A su vez estas cartas también testi-
monian ticitamente aspectos de la biografia de R. Guénon que
exigen alguna minima explicacién.

Hasta el afio 1927 Guénon ha publicado siete libros. Algunos,
como la Introduccion general al estudio de las doctrinas hindites (1922),
El hombre y su devenir segin el Vedanta (1925), El rey del mundo
(1927) y La crisis del mundo moderno (1927), caracterizan bien su
doctrina. Es este pensamiento atractivo por su limpieza, pero
también de exigente audacia, el que estimula al fallecido autor
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cordobés para ponerse en contacto con Guénon. La respuesta del
tradicionalista de Blois, ya superados los inconvenientes en su re-

lacién con Mme. Dina y asentado en El Cairol**

, es tan gentil
como generosa y, sobre todo, deja abierta la posibilidad de pro-

gresar en el intercambio de cartas. Dice asi:
El Cairo, 24 de agosto de 1930.
Sefior:

Debe haber pensado que no contestaria a su carta, que
recibi en Paris hace ya casi un afio. La verdad es que du-
rante este tiempo he padecido mucho y que después di-
ferentes traslados y ocupaciones de las mas diversas me
han obligado continuamente a aplazar la atencién de
cualquier correspondencia que no fuese absolutamente
urgente. El tiempo pasa muy ripido y nunca se llega a
cumplir con todo lo que se quisiera. Aprovecho este mo-
mento en el que me encuentro bastante estabilizado para
por fin escribirle, rogindole me disculpe por tan dilatada
tardanza. Debo confesarle ante todo lo agradable que me
ha resultado conocer el interés con que ha emprendido la
lectura de mis libros. Es claro que el punto de vista en el
que se coloca es bastante particular y que no puede ser
exactamente el mio, pero me alegra comprobar que él no
le ha impedido despojarse del prejuicio antioriental, el
que segln sus mismas afirmaciones dominaba también
anteriormente en usted. Deseo que muchos otros, en
Occidente, estén en un caso similar y que alcancen a
comprender las viejas doctrinas orientales.

Se refiere a M. Maritain. Personalmente siempre he
mantenido con él relaciones amistosas. En lo referente a
las ideas estamos de acuerdo principalmente en un punto
de sentido negativo, o sea, en el sentido “antimoderno”.
Respecto de otras cuestiones, lamentablemente, también
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él esta colmado de prejuicios contra el Oriente; lo estaba
al menos, puesto que parece que sus prevenciones se han
atenuado desde hace un tiempo; pero, cosa extrafia,
existe en él como una especie de temor hacia cuanto no
conoce, lo que es de lamentar, pues esto le es obsticulo

para ampliar sus puntos de vistal*”’].

Me permito indicarle, ya que lee todas mis obras, que
después de La crisis del mundo moderno, se ha publicado
otra, Autorité spirituelle et pouvoir temporel, aparecida el afio
pasado. En este momento preparo un volumen sobre Le
Symbolisme de la Croix que seguramente saldr3 a la luz ha-
cia el final del corriente afio.

Discilpeme la brevedad de la carta. Me gustaria de
una vez por todas poner mi correspondencia casi al dfa.

Reciba, sefior, la seguridad de mi distinguida conside-
racién.

R. Guénon

Poste Restante, Oficina Central, El Cairo (Egipto).

Mis de tres afios tardari Martinez Espinosa en remitir una
nueva misiva a Guénon. Sin duda la doctrina guenoniana mucho
le animaba, pero también le creaba dificultades en relacién con
su personal interpretacién de las creencias catdlicas. Por este mo-
tivo el 5 de octubre de 1933 envia, siempre a través de su librero
parisino, una larga carta a nuestro pensador en la que le expone
diversas dudas y que el maestro francés le responde del siguiente
modo a sélo cuatro meses de distancia:

El Cairo, 23 de febrero de 1934
Sefior:

Le pido disculpas por haberme demorado tanto tam-
bién en esta oportunidad en responder a su carta, que tu-
ve el gusto de recibir después de un silencio tan largo,
pero me he sentido afectado de un cansancio visual bas-
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tante serio y su carta llegé a mis manos precisamente en
ese periodo, de manera que no la he podido leer sino
mucho tiempo después. La cantidad de asuntos de toda
clase que se me han ido acumulando mientras que me
encontraba inhabilitado para trabajar es de tal enverga-
dura que desde entonces todavia no he conseguido supe-
rarlos y recuperar el tiempo perdido.

Le agradezco cuanto me testimonia sobre el conteni-
do de mis trabajos y pienso, efectivamente, que podemos
estar plenamente de acuerdo, sobre todo, en lo que con-
cierne al estado del mundo actual y a la necesidad de una
vuelta a la tradicidn y a la espiritualidad, si, no obstante,
ello resulta todavia posible para el Occidente, teniendo
en cuenta los extremos a los que la situacién ha llegado
al presente. Aunque, viviendo lejos de Europa, no pueda
quizas dar cuenta con exactitud de determinadas tenden-
cias, debo confesar que no tengo una confianza excesiva
en una “renovacién” que, hasta donde tengo informa-
ciones, es hasta ahora bastante superficial y mas bien cad-
tica. Existen sobre todo, salvo excepciones contadas, as-
piraciones vagas y mal definidas y es muy dificil decir en
qué terminara todo esto. Pero lo que resulta cierto es que
se comprueba con suficiente generalidad que los hom-
bres no estin ya tan satisfechos de su “civilizacién” mo-
derna y que comienzan a dudar del pretendido “progre-
so”. Por poco que sea, al menos se trata de algo...

En cuanto a las dificultades que me presenta en su car-
ta, me permito decirle con franqueza que ellas me pare-
cen provenir sobre todo de que usted no hace una distin-
cién suficientemente clara entre el punto de vista religio-
so, por un lado, y el punto de vista metafisico e iniciati-
co, por otro. Cualesquieras puedan ser sus relaciones en
algunos aspectos, jamas se los debe confundir o mezclar,
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puesto que tienen que ver con dominios totalmente dife-
rentes y no pueden, por lo tanto, perturbarse. Cuanto
usted enuncia como verdades religiosas pertenece a lo
que la doctrina hindd conoce como el conocimiento “no
supremo’; es suficiente con colocar cada cosa en su lugar
y en su orden para que sea imposible todo conflicto. An-
te todo no se debe olvidar que el misticismo pertenece
por entero a la esfera religiosa; por consiguiente no es
posible establecer ninguna comparacién entre la mistica
y la metafisica. Ambas vias, dejando a un lado las dife-
rencias bien conocidas de sus modalidades, no estin con-
formadas, en realidad, para alcanzar el mismo fin; y la
“unidén mistica” no es idéntica a la “jivan mukta”, como
tampoco la “salvacién” a la “liberacién”. Cuanto es reli-
gioso, comprendido en ello el misticismo, toca a las po-
sibilidades individuales, en la extensién indefinida de las
que son susceptibles, y no va mis alld. Tal es, por otra
parte, su razén de ser, como, por el contrario, la de la
realizacién metafisica consiste en ir mas alld, y éste es
precisamente el motivo por el que uno no puede servir
de base al otro. Asi ha sucedido en el esoterismo cristia-
no de la Edad Media y lo es siempre también en el esote-
rismo islamico. Le citaré de éste un aforismo que creo
que se adapta perfectamente al tema: “En la medida en
que un hombre desea el paraiso o teme al infierno, no
puede aspirar al menor grado de iniciacién”.

Debo asimismo hacerle presente que la perspectiva re-
ligiosa estd por necesidad relacionada a determinadas
contingencias histdéricas, mientras que el punto de vista
metafisico se refiere exclusivamente al orden principial.
Si habla de “avataras muiltiples”, es porque se mantiene
en el dominio de las apariencias; pero, en la realidad ab-

(13 . 2 . . . . .
soluta, son “el mismo”. El Cristo-principio no es varios,
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por mas que lo puedan ser sus manifestaciones terrestres
o de otro tipo. El “Mediador”, segtin todas las tradicio-
nes, es el “Hombre Universal”, que es igualmente el
Cristo, cualquiera sea el nombre que se le aplique, el he-
cho en si nada cambia y no percibo qué dificultad pueda
haber en esto.

La via “ascética”, en su orden, podria compararse a la
via inicidtica mejor que el misticismo, en vista de que
aquélla sobreentiende un método y un esfuerzo positivo.
El misticismo se encuentra con preferencia en una situa-
cién opuesta, debido a su caricter pasivo. La via ascética
por lo tanto puede ser una preparacién para una realiza-
cién de otro orden, mucho mis que la via mistica, que se
presenta incluso como incompatible con ella. Pero tam-
poco creo que sea licito sostener que todo lo que supera
a la religién elemental esté abierto para todas las perso-
nas. El ascetismo se adapta sélo a algunos y el misticismo
a otros. En cuanto a lo que estd mis alli del dominio re-
ligioso se presupone que se dirige incluso a un nimero
mucho mas pequefio. Quien encontré su satisfaccién en
un cierto plano cometeria el mayor de los errores que-
riendo superarlo. Es éste un tema de jerarquia necesaria,
contra el que nada pueden todos los sofismas del iguali-
tarismo democratico del que tantos catdlicos desgracia—
damente estin hoy impregnados e incluso los que menos

dudan de ello.

En lo que se refiere a la objecién que trata sobre el
predominio de la intelectualidad pura ;Es ésta cierta-
mente la que entra en cuestién? Aqui también debe ha-
cerse una distincién esencial: los textos citados por usted
se dirigen contra el saber profano, no contra el conoci-
miento sagrado y no es licito confundir lo que es simple-
mente racional con lo que es puramente intelectual.
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Cuando digo saber profano, entiendo por ello, por su-
puesto, cuanto pertenece al ambito de la filosoffa. Mien-
tras menos se tenga la mente atada por todas estas cosas,
mucho mejor, con toda seguridad, y desde el punto de
vista inicidtico con mucha mis razén que desde el reli-
gioso. Seria necesario incluso agregar a esto una buena
porcién de la teologfa, en la medida en que ella contiene
muchas sutilezas inttiles y hasta semi filoséficas. En todo
caso, cuanto es discusién y controversia pertenece a una
mentalidad intimamente profana. Dicho esto debe agre-
garse que la intelectualidad pura escapa por su parte al
dominio religioso. Este es algo diferente y, cae de suyo,
que el sentimiento y la accién tienen en ello su parte.
Aqui, una vez mis, es necesario dar a cada cosa el puesto
que le corresponde, sin permitirles que se deslicen sobre
dominios que no les corresponden.

Finalmente, la intelectualidad pura es tanto indiferen-
te al orgullo como a la humildad, puesto que estos dos
términos opuestos son de nivel sentimental; quienes pre-
tenden lo contrario muestran con claridad con ello que
carecen de la menor idea de lo que es realmente la inte-

lectualidad!*®®.

Me doy cuenta que distingue adecuadamente la in-
comprensién del P. Allo. Serfa muy dificil encontrar una
mente mas limitada que la suya. Realmente, jqué her-
mosa forma de defender al cristianismo es esa de aferrar-
s€ en negar que su doctrina encierre un sentido superior
a las vulgaridades morales y sociales que corrientemente
se conviene ver en él! No me explico para qué toda esta
“mediocridad” necesitarfa la intervencién de un princi-
pio suprahumano. Felizmente, en lo que toca a mi, ten-
go del cristianismo una idea que es superior a la suya. Es
triste comprobar que las personas de esta clase tratan de
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ensuciar todo lo que las supera; pero es trabajo indtil. La
Verdad es demasiado alta para recibir el minimo golpe.

Tenga, sefior, se lo ruego, la seguridad de mi mis alta
y distinguida consideracidn.

R. Guénon

René Guénon junto a sus hijas, El Cairo, Egipto.
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Libros de René Guénon

— Introduccién general al estudio de las doctrinas hindiies, Bue-
nos Aires, Losada, 1945 (traduccién de la primera
edicién).

— Introduction générale a I'étude des doctrines hindoues, Les Edi-
tions Véga, Paris, 1964 (5a. edicidn revisada y corre-
gida por el autor).

— El teosofismo, historia de una pseudo-religién, Leviatin, Bue-
nos Aires, 1954 (traduccién de la segunda edicién re-
visada y aumentada).

— L’Erreur spirite, Les Editions Véga, Paris, 1952 (2a. edi-
cién).

— Orient et Occident, Les Editions Véga, Paris, 1964 (3a.
edicién).

— L’Homme et son devenir selon le Védanta, Villain et Belho-
mme-Editions Traditionnelles, Paris, 1970 (5a. edi-
cién revisada y corregida).

— El esoterismo de Dante, Editorial Dédalo, Buenos Aires,
1976.

— Le Roi du Monde, Gallimard, Paris, 1958 (8a. edicién).

— La crisis del mundo moderno, Editorial Huemul, Buenos
Aires, 1966, (traducida de la 1°*. edicidn).

— Autorité spirituelle et pouvoir temporel, Les Editions Véga,
Paris, 1964 (tercera edicién).

— Saint Bernard, Les Editions Traditionnelles, Paris, 1959
(3a. edicidn).

— Le symbolisme de la croix, Les Editions Véga, Paris, 1970
(3a. edicidn).

— Les états multiples de I'étre, Les Editions Véga, Paris, 1932

(1°. edicidn).
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— La métaphysique orientale, Editions Traditionnelles, Paris,
1979 (1*. edicidn).

— El reino de la cantidad y los Signos de los tiempos, Editorial
Ayuso, Madrid, 1976 (traduccién de la 1% edicién,
Gallimard, 1945).

— Les principes du calcul infinitesimal, Les Editions Véga, Pa-
ris, 1946.

— Apergus sur Uinitiation, Editions Traditionnelles, Parfs,
1977 (edicién corregida).

— La grande triade, Gallimard, Paris, 1957 (3a. edicién).

— Initiation et réalisation spirituelle, Villain et Belhomme-
Editions Traditionnelles, Paris, 1967 (3a. edicidn).

— Apergus sur Uésotérisme chrétien, Villain et Belhomme-
Editions Traditionnelles, Parfs, 1969 (nueva edicién).

— Simbolos fundamentales de la ciencia sagmda, EUDEBA,
Buenos Aires, 1969 (traducida de la primera edicién,
Gallimard, 1962).

— Etudes sur la franc-magonnerie et le compagnonnage, 2 vold-
menes, Villain et Belhomme-Editions Traditionne-
lles, Paris, 1964.

— Etudes sur I’hindouisme, Villain et Belhomme-Editions
Traditionnelles, Paris, 1968.

— Formes traditionnelles et cycles cosmiques, Gallimard, Parfs,
1970.

— Comptes rendus, Gallimard, Paris, 1973.

— Apergus sur I'ésotérisme islamique et le Taoisme, Gallimard,
Paris, 1973.

— Mélanges, Gallimard, Paris, 1976.

LIBROS Y ARTICULOS SELECCIONADOS SOBRE
R. GUENON
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— Marciereau, Jacques, René Guénon et son oeuvre, J. Mar-
ciereau, éditeur, Poitiers (Vienne), 1946.

— Etudes Traditionnelles, Numéro spécial consacré 2 René
Guénon, 52 année, 1951, Nros. 293-294-295, con
articulos de A. K. Coomaraswamy, L. Ziegler, M.
Valsan, F. Schuon, L. Benoist, A. Préau, Jean Tha-
mar, J. C, M. Pallis, P. Chacornac, G. Truc, F. Vree-
de, M. Meunier y J. Reyor.

— Sérant, Paul, René Guénon, La Colombe, Paris, 1953,
2a. edicién corregida, Le Courrier du Livre, Parfs,
1977.

— Chacornac, Paul, La vie simple de René Guénon, Les Edi-
tions Traditionnelles, Paris, 1958.

— Méroz, Lucien, René Guénon ou la sagesse initiatique,
Plon. Paris, 1962.

— Grasso, Silvio, “Significato e portata del simbolo alla
luce dell’'opera di R. Guénon”, en Rivista di Studi Tra-
dizionali, 6, 1963, pp. 45-57.

— Ponte, Giovanni, en Rivista di Studi Tradizionali, 20-21,
1966, pp. 179-186. Comentario critico del articulo
de Giano Accame, “René Guénon fiume sotterra-
neo”, L'Italia che scrive, abril, 1966, y del trabajo de
Enzo Turolla, “Sul metodo de René Guénon”, en El-
sinore, marzo-mayo, 1966, pp. 70-79.

— Planéte Plus, “L’homme et son message. René Guénon”,
Abril, 1970, con trabajos, la mayor parte reediciones,
de J. C. Frére, R. Abellio, J. Filliozat, J. Daniélou,
etc. Contrastese G. Manara, “Sempre pid confusione:
Planéte Plus e i pretesi discepoli di R. Guénon”, R.
S.T., 33, 1970, pp. 173-189.

— Denis Boulet, Noéle Maurice, “L’ésotériste René Gué-

non, souvenirs et jugements’, en la Pensée Catholique,
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N° 77,78, 79, 80.

— Asti Vera, Armando, “René Guénon, el dltimo metafi-
sico de occidente”, en Simbolos fundamentales de la cien-
cia sagrada, pp. XI-XXXVII, con la bibliografia sobre
trabajos dedicados a Guénon en otros nimeros de
Etudes Trad. aparte del especial, por J. Reyor, M. Val-
san, D. Roman, J. Thamar, etc.

— Laurant, Jean-Pierre, “Le probléme de René Guénon
ou Quelques questions posées par les rapports de sa
vie et de son oeuvre”, en Revue de I’Histoire des Reli-
gions, 179,1,1971, pp. 41-70.

— Garcia Bazan, Francisco, “Aspectos gndsticos en algu-
nas direcciones del pensamiento contemporineo”, en
Actas del 1 Congreso Nacional de Filosofia, Buenos
Aires, Ed. Sudamericana, 1973, 1, pp. 577-587.

— Tourniac, Jean, Propos sur René Guénon, Dervy-Livres,
Paris, 1973.

— Laurant, Jean-Pierre, Le sens caché dans l'oeuvre de René
Guénon, Editions ’Age d’'Homme, Lausana, 1975.

— Actes du colloque international de Cerisy—la—Salle: 13-20 Jui-
llet 1973. René Guénon et l'actualité de la pensée tra-
ditionnelle, sous la direction de R. Alleau et M.
Scriabine, Arche, Milano 1980 (2a. edicidn).

— Desilets, André, René Guénon. Index-bibliographie, Press
Universitaire de Québec, 1977.

— Garcia Bazan, Francisco, “René Guénon y su influencia
en las ideas argentinas”, en Suplemento Literario, “La
Nacién”, 3 de septiembre de 1978.

— Garcfa Bazin, Francisco, “René Guénon vy la filosofia
argentina’, en Suplemento Literario de “La Nacién”,
15 de octubre de 1978.
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— Di Vona, Pietro, “Spinoza e Guénon”, en Archivio di Fi-
losofia, 1978, pp. 333-355.

— Robin, Jean, René Guénon Témoin de la Tradition, Edi-
tions de La Maisnie, Paris, 1978.

— Batache, Eddy, Surréalisme et Tradition. La Pensée d’ An-
dré Breton selon ['oeuvre de René Guénon, Paris, 1978.

— Garcia Bazan, Francisco, “Dos cartas inéditas de René
Guénon”, en Suplemento Literario de “La Nacién”,
13 de julio de 1980.

— Garcia Bazin, Francisco, “René Guénon vy la tradi-
cién”, en Suplemento Literario de “La Nacién”, 5 de
enero de 1981.
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POST SCRIPTUM

Desde el mes de marzo de 1981, fecha en que se cerraron las

informaciones que esta obra contiene, han llegado a nuestro co-
nocimiento las siguientes noticias sobre obras de Guénon, tra-
ducciones al castellano y trabajos sobre nuestro autor:

1° El escrito independiente mis antiguo de René Guénon lle-
va por titulo, “Examen de idées de Leibnitz sur la signification
du calcul infinitésimal”, Mémoire de D.E.S. de Philosophie, Pa-
ris, 1916.

2° Puede leerse también ahora en espafiol, Consideraciones sobre
el esoterismo isldmico y el taoismo, Ed. Obelisco, Barcelona, 1984 y
Formas tradicionales y ciclos cosmicos, de la misma editorial.

3° Vale la pena mencionar los siguientes estudios por el interés
que pueden despertar en el lector: Philippe Guiberteau, “Péguy,
Guénon et les Anciens Mondes”, en Péguy, Actes du Colloque
International d’Orléans, Paris, 1966, pp. 235-244; Bernard Fe-
rrie, “Les Idées Politiques de René Guénon”, Mémoire de D.E.S.
en Sciences politiques, Paris, 1976; Daniel Cologne, ]ulius Evola,
René Guénon et le Christianisme, Paris, 1978; Arturo Reghini,
“René Guénon e il suo Messaggio”, en Atti del I° Convegno di
Studi Tradizionali, Génova, 1979; Denys Roman, René Guénon
et les destins de la Franc-Magonnerie, Paris, 1982; C. Raitzin, “Re-
né Guénon y el problema del Mal”, en Hitos, 12, 1982, pp. 78-
94; Jean Robin, René Guénon, la derniére chance de I’ Occident, Paris,
1983; Henri Stephane, “Réponse a2 M. Paul Sérant”, en Introduc-
tion a I”Esotérisme Chrétien, tomo II, pp. 40-61, Paris, 1983; José
Antonio Antén Pacheco, “René Guénon y Henri Corbin: dos
formas convergentes de enfocar lo oriental”, en Boletin de la Aso-
ciacion Espafiola de Orientalistas, afio XVIII (1983), pp. 321-329;
F. Garcia Bazin, “René Guénon y su significacién actual” en
Ideas e Imdgenes, “La Nueva Provincia”, domingo 4/7/1982 vy
“René Guénon vy la Iglesia Gnéstica”, “La Nacién”, Sup. Litera-
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rio, domingo 5/2/1984. Debe, por dltimo, hacerse una especial
mencién del volumen de Les Dossiers H publicado bajo el titulo
“René Guénon”, concebido y dirigido por Pierre-Marie Sigaud,
L’Age d’Homme, Lausana, 1984, con la colaboracién de un
equipo internacional que ha abordado diferentes facetas de la
personalidad y obra guenonianas, las pdginas 305 a 313 del libro
recopilan una valiosa bibliografia elaborada por Aymon de Les-
trange, en la que, sin embargo, faltan las referencias a la produc-
cién en lengua espafiola.

F.G.B.

René Guénon en El Cairo, Egipto.
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FRANCISCO GARCIA BAZAN es licenciado y doctor en
Filosofia, Profesor Titular Ordinario de la Escuela de Estudios
Orientales de la Universidad del Salvador e Investigador del
CONICET. Ha publicado: Gnosis. La esencia del dualismo gndstico
(1971, 2. ed. aumentada y corregida, 1978); Filosofia comparada
de Oriente y Occidente (1972, en col.); Plotino y la Gnosis (1981) y
Neoplatonismo y Veddnta (1982). Codirige la revista Oriente-Occi-
dente y colabora entre otras publicaciones periédicas en Conoscen-
za Religiosa y Les Dossiers H: René Guénon. Es autor de los capitu-
los I, IT y del Apéndice de la obra.

OLIVIA CATTEDRA es licenciada en Estudios Orientales y
becaria de perfeccionamiento del CONICET, ademis de profe-
sora auxiliar de Historia del Pensamiento Antiguo en la Escuela

212



de Estudios Orientales de la Universidad del Salvador. Ha publi-
cado las Kdrikds de Gaudapada a la Méanditkya Upanishad en edicién
bilingiie y con comentarios histdricos y gramaticales en la revis-
ta Oriente-Occidente y varios articulos y resefias bibliograficas. Es
autora del capitulo VI de esta obra colectiva.

ALICIA BLASER es licenciada en Estudios Orientales y ex
Secretaria de la revista Oriente-Occidente. Se desempefié como
profesora auxiliar en el Profesorado de Yoga de la Escuela de Es-
tudios Orientales de la Universidad del Salvador. Ha completa—
do su formacién con seminarios y cursos de post-graduacién. Le
corresponde el capitulo V del libro.

CARLOS A. VELLOSO es licenciado en Estudios Orientales
y Profesor Adjunto de Filosofia de la Historia en la Escuela de
Estudios Orientales de la Universidad del Salvador. Ha cursado
seminarios y cursos de postgrado y publicado trabajos en Revista

Nacional de Cultura y Oriente-Occidente. Es responsable del capitu-
lo 11T del libro.

LUIS A. VEDOYA es abogado, egresado de la Facultad de
Derecho y Ciencias Sociales de la U.B.A. y ha realizado los estu-
dios completos de la carrera de Licenciatura en Estudios Orien-
tales. Es Profesor Adjunto de Derecho Constitucional en la Fa-
cultad de Derecho de la U.B.A. y redactor del capitulo IV del

presente volumen.
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Notas

[ Cf. Paul Chacornac, La vie simple de René Guénon, Paris,
1958, p. 20. <<

I Cf. P. Chacornac, o.c., pp- 23-25, basado en una carta del
P. E. Boitard y una noticia de Jean Mornet en el Boletin de la
Asociacién de Antiguos Alumnos del Liceo de Blois. J. P. Lau-
rant, Le sens caché dans ['oeuvre de René Guénon, Paris, 1975, p. 15
aporta este comentario de Mornet: “el padre de nuestro filésofo
parece haberle legado una herencia de la que no estaban exclui-
dos una cierta forma de dignidad quisquillosa y de orgullosa sus-
ceptibilidad”. <<

BI'J. P. Laurant, o.c., pp. 18-21 orienta sobre algunos de los
temas en que Guénon puede haber sido estimulado por el trabajo
de este profesor: estimacidn de la naturaleza relativa del mundo,
limitaciones y contradicciones del pensamiento occidental, im-
portancia del No-Ser, la relacién entre la conciencia y el mundo
de la naturaleza, el nimero como cantidad que mide e incluso el
gusto por Dante Alighieri. Ver asimismo Actes de Cerisy—la-Salle,
pp. 28 ss. <<

I No es improcedente la consideracién de Lucien Méroz al
respecto, René Guénon ou la sagesse initiatique, Paris, 1962, cuando
sostiene: “Sin embargo su modalidad animica era demasiado di-
ferente de la que se espera de un ingeniero y al cabo de dos afios,
sus profesores le hicieron darse cuenta de que estaba lejos del ni-
vel de los exdmenes de la licenciatura”, p. 13. <<
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Bl Para cuanto se ha descrito véase la biograffa de mano de
Chacornac ya citada, capitulo I. El solo autor que agrega ele-
mentos nuevos es J. P. Laurant, notas de caracter psicolégico €
histérico extraidas de una lectura a fondo del ex condiscipulo de
Guénon en Blois, Jean Mornet, y de la utilizacién de dos cuader-
nos que contienen algunos poemas de nuestro autor y una nove-
la inconclusa. De este material se vale Laurant no sdlo para sefia-
lar posibles influencias del profesor Leclére en Guénon, como ya
se ha sefialado en n. 3, sino también del Candnigo Gombault,
parroco de Montlivault, a quien por varios afios Guénon fre-
cuentd. La oposicién a un tomismo cerrado, el interés, cierta-
mente para condenarlos, por los temas espiritistas y el rechazo de
la posicién de los indianistas alemanes, aunque de intencién di-
versa a la de nuestro biografiado, pueden haberle inspirado. Lo
esencial de esta noticia lo recoge Laurant, o.c., pp. 21-22, de N.
M. Denis Boulet, aunque debe cotejarse también la buena critica
de Jean Robin, René Guénon témoin de la Tradition, Paris, 1978,
pp- 34-35. Los elementos biogrificos sobre Guénon que se pro-
porcionan en el difundido nimero de Planéte Plus aparecido en
abril de 1970 nada nuevo proporcionan, aunque si mis de un
error informativo. El articulo de Pietro Nutrizio, “Vita Sempli-
ce di René Guénon?” impregnado de buenos deseos, no va mas
alla de simples reflexiones tedricas, cf. Rivista di Studi Tradiziona-
li, 19, 1966, pp. 71-80. Las Actes de Cerisy-la-Salle aportan algu-
nas noticias nuevas esparcidas en los didlogos, como se ird ano-
tando. <<

I Cf. L. Méroz, o.c., pp. 13-14. <<
7} Sus titulos: “El barco fantasma”, “La casa encantada”, “Baal
Zebub”, “La gran sombra negra”, “La alta caza”, “Letanias del

dios negro”, “Samael”, “Los aspectos de Satin”, “Satdn-Pan-
theo”, ver Laurant, p. 23. <<

8] Asi, “Las letanfas del dios negro” identifican en la misma
funcién a los nombres de: Demiurgo, Nahash, Adan Belial, Ba-
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al-Zebub, Ares, Moloc, Tifén, Ariel, Behemoth, etc. y se excla-
ma: “;Por qué inviertes el signo del esoterismo, Oh, Bapho-
met?...;Por qué te esfuerzas en impedir que nuestras oraciones
lleguen hasta Dios, Oh, Guardidn del Umbral?”. Y en “Satin-
Pantheo” se confirman las mismas teorias cuando se dice: “Luz
descendida de la morada celeste”, etc., ver Laurant, o.c., p. 23.
Para el sentido gndstico de estas nociones, cf. F. Garcia Bazén,
Gnosis. La esencia del dualismo gnostico, Ed. Castafieda, 1978, pp.
48-52 y para la presencia de doctrinas gndsticas en el esoterismo
occidental ver Antoine Faivre, El esoterismo en el siglo xvi1, Ma-

drid, 1976, pp. 55 y ss. <<

PI'E] capitulo 1 lleva por titulo: “El enigma de la esfinge” y se
aclara: “toda ciencia divina y humana esti contenida en el tetra-
grama inefable, clave de la santa cdbala...”. En el capitulo 2: “El
Adversario”, se representa una escena de evocacién y ante la pre-
sencia de los demonios a la pregunta “;Seres espiritistas?”, res-
ponden: “{No, ocultistas!”. Se describe después una iniciacién
bajo la forma de trabajos masdnicos en relacién con elementos
aritmoldgicos. El capitulo 5, no va mis alla de su titulo: “El po-
der oculto”. Ver Laurant, o.c., pp. 22-24. <<

91 Cf. Chacornac, o.c., pp. 31-32. y confirmar la opinién po-
sitiva de Guénon en “La Gnose et les écoles spiritualistes”, ahora
en Meélanges, pp. 194-197. Sin embargo, posteriormente, Gué-
non hari referencias a los contactos de la H. B. of L. a través de
miembros pretendidos o verdaderos con el teosofismo y espiri-
tismo. Ver El teoyﬁsmo, caps. II, XI; L’Erreur Spirite, cap. II. <<

"' Cf. Chacornac, o.c., pp- 32-35. La concisién de Chacornac
en relacién con el oscuro origen de la nueva Orden del Temple,
ha sido felizmente hecha mas explicita por Laurant, quien ha te-
nido acceso a un manuscrito inédito de Paul Vulliaud en el que
se registra una nota de Teder, en donde las diferencias generacio-
nales se resuelven en clave difamatoria. Vulliaud resume de este
modo la noticia: “En 1908 se formé una logia que se pretendia
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martinista. Sus miembros fueron veintiuno y estas son las inicia-
les de los nombres de ellos: R. G. (se reconocen igualmente las
de V. Blanchard, Desjobert, Faugeron, A. Thomas y Patrice
Genty) ;Cuil era el caricter exacto de estos iniciados? Para sa-
berlo nos basta con leer el informe muy claro dirigido al doctor
Papus, Gran Maestro del martinismo. Ademads, siguiendo la or-
den de Charles Blanchard, G. debia apoderarse de todas las di-
recciones martinistas. La Orden de G., tal es la denominacién
del grupo de acuerdo con el nombre de su jefe, se fundaba sobre
la idea de la venganza templaria con Weishaupt por modelo. El
informe subraya que Saint-Yves d’Alveydre no queria oir hablar
de semejante tipo de venganza. Sin embargo, la Orden gueno-
niana pretendia apoyarse sobre su Arkhedmetra en sostenimiento
de su templarismo. G. sostenia ser un templario reencarnado. Se
considera a continuacién que entre los afiliados a esta logia, al-
gunos de ellos no son mas que simples incautos, que Unicamente
conocen el ritual, pero que otros han asistido a sesiones autode-
nominadas espiritistas, a cuyo final, el 23 de febrero de 1908, se
ha elaborado este ceremonial. El objetivo secreto de la orden es
patente por las actas de las sesiones. Se concluye que los marti-
nistas que han sido atraidos a esta creacién han sido engaﬁados.
Los conjurados buscaban dafiar a Papus lo mis profundamente
posible. Masones del rito espafiol juraron fidelidad a G.; en su
logia se ensefiaba que ningtn culto debe tener supremacia sobre
otros. Se hacian esfuerzos, en neta contradiccién, por ‘entroni-
zar la Iglesia gnéstica’. Igualmente los adversarios de Papus esta-
ban decididos a hacer desaparecer la logia Humanidad”. V. Blan-
chard pronto se incliné de nuevo hacia el lado papusiano y des-
autorizé en la Initiation el trabajo de Guénon y sus amigos, ha-
biendo incluso llegado después a escribir que: “habiendo alcan-
zado el convencimiento de que el campo templario de Paris no
es sino una creacién de algunos miembros del Gran Oriente alia-
dos a los jesuitas...”. Las acusaciones aqui estampadas tienen ta-
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les rasgos del lugar comin y encierran tantas contradicciones
que dificilmente conformen a ningtn lector medianamente avi-
sado. Cf. Laurant, o.c., pp. 44-46 y previamente en Revue de les
Histoire des Religions 179, 1, 1971, pp. 46-48, quien también faci-
lita las sintesis o titulos de sesiones. <<

2 Cf. Chacornac, pp- 36-37. Pueden ampliarse algunos datos
con el articulo de Jean Baylot, “Guénon Magon?”, en Planéte
Plus, pp. 121-123 y mas extensamente Jean Tourniac, Propos sur
René Guénon, Paris, 1973. Una orientacidn, sintética y seria, ba-
sada sobre las investigaciones de René Le Forestier, sobre la ma-

soneria en la historia, puede verse en A. Faivre, o.c., pp. 161y
$s. <<

BI'Cf. El teosofismo, p. 317. Para superiores datos ver los reuni-
dos por J. Tourniac, o.c., pp. 189-192. <<

[ Cf. Chacornac, o.c., p- 36 y Laurant, o.c., p. 46. <<

5] Champrenaud (1870-1925) pertenecia al movimiento
ocultista desde su juventud, habia alcanzado puestos de alta res-
ponsabilidad en la Escuela Hermética y en la Orden Martinista.
Redactor de L’Initiation, fue asimismo posteriormente jefe de re-
daccién del Initiateur, publicacién reservada a los delegados mar-
tinistas. En esta tarea fue reemplazado por Sedir a fines de 1905.
Por esta época Champrenaud se alejaba de Papus y entraba cada
vez mis en contacto estrecho con el Oriente, hasta ingresar en el
Islam bajo el nombre sefialado. Cf. Lucien Méroz, o.c., p. 32. <<

18] Puyou (1862-1939) habia ejercido funciones militares y
administrativas en Tonkin. Su vinculacién al “Maestro de las
Sentencias”, uno de los cinco sabios de la China del Sur, le habia
permitido ser iniciado, confesaba, en el taoismo. Vuelto a Fran-
cia en 1894 entrd en el ocultismo, publicé algunos articulos en
la Iniciacion y en 1904 fundé con Champrenaud la revista La
Voie, en la que dio a luz sus dos obras: La Voie métaphysique y La
Voie rationnelle. En colaboracién con Champrenaud y bajo sus fir-
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mas de obispos gndsticos dieron también a la estampa Les enseig-
nements secrets de la Gnose, cf. L. Méroz, o.c., pp- 32-36. Sobre los
alcances de la expresion “nuestro maestro” utilizada en 1910 por
Guénon para referirse a Matgioi, téngase en cuenta lo escrito por
Guénon en La crisis del mundo moderno, p. 157 y los comentarios
de Chacornac, o.c., pp. 83-84; J. Reyor, en Etudes Trad., enero-
febrero, 1955 y J. Robin, o.c., pp. 66-68. <<

7} La Gnose, diciembre 1909, reimpreso ahora en Mélanges. <<
18] Cf. Meélanges, pp. 176-177 y 178. <<

I Publicada en noviembre de 1909 y como suplemento de
La Gnose. No hemos podido cotejar esta obra. Sabemos, sin em-
bargo, que este libro 1 de los Philosophumena, se conocia desde
1701, pero no pertenece a Origenes, sino a Hipdlito de Roma.
Lo que Guénon ha traducido, pues, en colaboracién y por pri-
mera vez en lengua francesa, ha sido el libro 1 del Elenchos de Hi-
polito que es, precisamente, un resumen de la sabiduria griega
presocritica, filoséfica, religiosa e incluso mis. Puede verse J.
Quasten, Patrologia 1, Madrid, 1961, pp. 456-457. Para las solu-
ciones mas recientes: M. Simonetti y otros. Ricerche su Ippolito,
Roma, 1977. Es evidente que Guénon hab{a realizado un esfuer-
zo sobre fragmentos griegos arcaidos que muchos profesores

universitarios que lo menosprecian, jamas han puesto en practi-
ca. <<

I Cf. Chacornac, p. 41. <<

21 Sy difundidisima obra Los grandes iniciados se habia publica-
do en 1889. <<

21 Cf. L’Erreur spirite, <<
3] Cf. L. Méroz, o.c., p. 26. <<

P4 Cf. L. Méroz, o.c., pp. 21-28 y A. Faivre, o.c., pp. 142-
143, <<

5] Cf. L. Méroz, o.c., p. 29. y J. P. Laurant, o.c., p. 28. <<
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2SI Cf. J. P. Laurant, o.c., pp. 29 y ss. <<

7] Cf. las extensas y buenas noticias que sobre este interesante
personaje ha recopilado P. Chacornac, o.c., pp. 43-47 y 48-50.
Uno de los aciertos de la Rivista di Studi Tradizionali de Turin re-
side en estar reeditando en italiano parte de las colaboraciones de
este autor en La Gnose. <<

81 Cf. Chacornac, o.c., p. 40. <<
I Cf. Chacornac, o.c., pp. 41-42. <<

[30] Téngase presente el pasaje de La crisis del mundo moderno, p.
157, ya recordado a otro propésito: “Por lo demds, y aunque
ello nos obligue a ocuparnos de nosotros, cosa a la que no esta-
mos habituados, debemos declarar formalmente lo que sigue:
dentro de lo que conocemos, no hay nadie que en Occidente ha-
ya expuesto ideas orientales auténticas, salvo nosotros mismos; y
lo hemos hecho exactamente como lo harfa todo oriental que se
hubiera visto obligado a ello por las circunstancias, o sea, sin la
menor intencién de ‘propaganda’ o de ‘vulgarizacién’ y sola-
mente para aquellos que son capaces de comprender las doctrinas
tal como son, sin que cupiera el desnaturalizarlas so pretexto de

ponerlas a su alcance”. <<
B Cf. EI teosofismo, p. 374 y Chacornac, o.c., p. 53. <<
2 Cf. Charcornac, o.c., p. 64. <<
P31 Cf. Le Roi du Monde, p. 97. Guénon revela en este pasaje

una autonomia de decisién que es confirmada por un testimonio
indirecto. En efecto, Argos, colaborador del TVoile d’Isis entre
1929-1931, facilitd esta prueba escrita a Chacornac: “Por esos
tiempos hacia multiples experiencias psicométricas, tarea que
conocia nuestro amigo; también un dfa, en su casa, me entregd
un cortapapeles, que le llegaba desde la India y me pidié psico-
metrarlo. La visién me transporté a la India, mejor atn, a Ben-
gala, a un palacio que describi. Vi un personaje de mucha edad, a

quien igualmente describi. Este personaje estaba en contacto
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epistolar con nuestro amigo, pero las relaciones concluyeron
bruscamente y no recibié mis correspondencia desdé la India.
Esta ruptura de toda comunicacién coincide con la aparicién del
libro escrito por Guénon sobre Le Roi du Monde. He creido siem-
pre que la publicacién del mencionado libro puso punto final a
las relaciones que venian desde alli, porque las informaciones
proporcionadas eran demasiado precisas”, cf. La vie simple de René
Guénon, pp. 79-80. <<

4 Guénon ha seguido preocupado a todo lo largo de su exis-
tencia por esta problemaitica, de ello es una buena prueba la re-
copilacién de articulos que constituye Etudes sur la Franc-Magon-
nerie et le Compagnonnage 1-11. Véase sobre su sentido la nota de
Giovanni Ponte, en Rivista di Studi Tradizionali 14, 1965, pp. 42-
48y 15, pp. 73-86. <<

B3I Cf. Chacornac, o.c., p. 53. <<

Bl Cf. Chacornac, o.c., p- 56. Guénon habia sido excluido del
servicio militar en 1906. Ver Chacornac en Et. Trad. N° 293-
294-295, p. 327. <<

71 Cf. Chacornac, o.c., p. 57-58 y J. P. Laurant, o.c., p. 63.

<<

81 Cf. Laurant, o.c., pp., 63-66. <<

P91 Cf. Laurant, o.c., pp. 66-67 y antes en Rvue. de I’Hist. des
Religs., art. mencionado, p. 43. Los comentarios justificativos de
J- Robin, en o.c., pp. 73-74 y nota nos parecen ociosos. <<

401 Cf. Laurant, o.c., p. 67.<<

] Nos complace traer en apoyo de nuestra opinién las si-
guientes consideraciones de Mircea Eliade: “Si (Guénon) hubiera
presenciado la explosién ocultista contemporinea seguramente
hubiera escrito un libro mas devastador todavia que El teosofismo:
historia de una pseudoreligion (1921). En este libro erudito y muy
bien escrito Guénon revela los fraudes de todos los llamados
grupos ocultistas o esotéricos, desde la Sociedad Teosdfica de
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Madame Blavatsky hasta las muchas logias neoespiritistas o seu-
do-rosacruces”, ver Ocultismo, brujeria y modas culturales, Buenos

Aires, 1976, p. 105. <<

[42] Aqui estamos de acuerdo con Chacornac, o.c., pp- 61y 66.
<<

5] Cf. Chacornac, o.c., pp. 67-68. Sobre las tensiones entre
Guénon y J. Maritain y sus futuras consecuencias, véase J. Ro-
bin, o.c. pp. 161-163 y Laurant o.c., p. 244. <<

1441 Cf. Chacornac, o.c., pp. 71-72. <<
I Cf. J. P. Laurant, o.c., pp. 126-127. <<
4] Bs suficiente con cotejar los diversos capitulos de Simbolos

fundamentales de la ciencia sagrada, varios de ellos publicados pre-
viamente como articulos en Regnabit. <<

#7] Desde este punto de vista, como lo hemos sostenido, Gué-
non es uno de los difusores y representantes del Vedanta no dua-
lista en nuestro siglo. Cf. F. Garcia Bazin, “El movimiento Ve-
danta en la actualidad”, en Oriente-Occidente, 2, 1980. Se cono-
cen, no obstante, las consideraciones adversas de Guénon sobre
Aurobindo, Ramakrishna, Vivekananda, el ashram de Gretz,
etc. A su vez el Swami Siddheswarananda no le era favorable,
aunque si la opinién de Ramana Maharshi. <<

18] En Ed. Bosse, Parfs, 1925. <<

I Cf. Chacornac, o.c., pp. 74-75. <<

PO Cf. J. P. Laurant, o.c., pp. 128 y ss. y asimismo p. 136 y ss.

<<

U Cf. Chacornac, o.c., pp- 109-110. <<

(521 Cf. Chacornac, o.c., pp- 85-88 y Laurant, pp. 197 y ss. <<
53] Cf. Saint Bernard, pp- 17-18. <<

541 Cf. Chacornac, o.c., p. 86. <<

51 Cf. Chacornac, o.c., pp- 93-95. Ver asimismo las noticias
de Robin, o.c., pp. 201-203. En relacién con lo dicho podrian
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agregarse las reflexiones de R. Amadou, “René Guénon et le
Soufisme”, en Actes Cerisy-la-Salle, pp. 103-109 de ningiin modo
favorables al tradicionalista de Blois. Sin embargo del material
reunido podemos rescatar el siguiente testimonio biogrifico del
Dr. Tony Grangier, amigo intimo de Guénon quien dice lo si-
guiente sobre la conversién de éste al Islam: “René Guénon me
comunicé por carta desde Egipto que se habia hecho musulman
y que habia desposado a una mujer descendiente del Profeta. No
creo, por lo tanto, que se haya hecho musulmin en Argelia
mientras residfa en Setif durante la primera guerra 1914-1918.
Estoy convencido de que me lo habria confiado en el lapso de
nuestra larga intimidad, con razén mayor puesto que estaba se-
guro de que yo no entraria a juzgar su accién. Estoy cada dia mas
convencido de que se hizo musulmin para poder tener acceso a
las sociedades iniciiticas secretas musulmanas y asimismo para
poder desposar a su futura esposa. Su matrimonio egipcio y su
adhesién al islamismo, requisito necesario para este matrimonio,
deben datar del afio 1932” (Conferencia del 24 de febrero de
1951, al grupo Pierre Winter, comunicada amistosamente por
Jacques Masui), ver Actes, p. 104. <<

561 Véanse los desarrollos del capitulo II. <<

571 Las dos fechas aqui sefialadas segun el calendario islimico,
traducidas al calendario cristiano indican los afios 1912 y 1931,
momentos respectivos de la iniciacién de Guénon al Islam y de
la publicacidn del Simbolismo de la cruz. El sheikh Elish el-Kebir
era en el orden exotérico jefe del rito malikita en la Universidad
de El-Azhar, una de las cuatro escuelas juridicas islimicas; en el
dominio esotérico, a su vez, era maestro espiritual de una orga-
nizacién inicidtica, fundada en el siglo vir de la Héjira por el sufi
Abu-1-Hasan ash-Shadili. Aguelii (Abdul-Hadi) habia encontra-
do a Elish el-Kebir antes de 1907 en Egipto, de €l habia recibido
la iniciacién y fue representante acreditado, de aqui que Guénon
a través de este mogqaden estuviese espiritualmente ligado a uno
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de los mis eminentes depositarios de la ortodoxia isldmica inte-
gral. Cf. J. Robin, o.c., pp. 208-210. Ver también las explicacio-
nes de N.—D. Bammate, en Actes Cerisy-la-Salle, pp. 79 y ss. <<

8] Cf. Chacornac, o.c. pp- 95 y ss., 105-108 y Laurant, pp.
214-214. <<

3% La correspondencia con su traductor al portugués, el brasi-
lefio F. G. Galvao es ilustrativa al respecto, cf. Laurant, o.c., pp.
233-234 y antes p. 224. El articulo de F. Schuon en Et. Trad.
293-294-295 es confiable, despojado de segundas intenciones
polémicas. <<

(1 E] 17 de diciembre de 1925. <<
1] Cf. Chacornac, o.c., p- 111 y ver nota 37. <<
921 Cf. el capitulo V. <<

3] Basicamente Initiation et réalisation spirituelle (1967) y Ape-
reus sur I'ésotérisme chrétien (1969). <<

%] Cf. con mayor amplitud el cap. 1. <<

5] Puede verse la sintesis de Laurant, pp- 217 y ss. y las aplica-
ciones del cap. 1v. <<

%] Ambas editadas por Les Editions Traditionnelles. <<

7] Ver ya la nota 34. <<

%3] En Editions Gallimard, 1973. <<

I Cf. paginas x1-xxxviI de la traduccién al espafiol aparecida

en Buenos Aires (1969), EUDEBA. <<

U Y primera de las obras mencionadas fue editada por Vi-
llain et Belhomme-Editions Traditionnelles, la segunda por Ed.
Gallimard. <<

"] Gallimard, Paris, 1976. <<

(21 Cf. La Gnose, nov. 1909, reedicién en Etudes Traditionnelles,
292, 1951, pp. 145-161 y ahora en Mélanges, pp. 9-25. <<

73l Cf. Meélanges, p. 19. <<
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[ Asf la conferencia 4a. lleva por titulo: “Tradiciones solares
y lunares” y la 14a. versa sobre “la raza blanca”. Ver J. P. Laurant
en Rvue. de I’Hist. des Religions, 1. c, pp. 50 y 52-53. <<

[} Cf. Introduction, Avant-Propos, pp. 1-6 y Orient et Occident,
pp- 12-15. <<

761 Puede de esta manera advertirse que los americanos y aus-
tralianos son por su forma cultural tan occidentales como los eu-
ropeos. ;Y acaso la mentalidad prictica del Japén actual difiere
mucho de la de Occidente? Cf. Introduction, pp. 9-13 y 15;
Orient et Occident, pp. 105-106; La crisis del mundo moderno, pp.
37-38. <<

77} Cf. Introduction, pp- 15-20; Orient et Occident, p. 150 y ss.;
215-216. Estas notas diferenciadoras e incluso opuestas de repo-
so/agitacién que son accesibles por simple observacién a cual-
quier persona, Guénon las ird analizando y extrayendo sus signi-
ficados implicitos en sucesivos trabajos sobre filosofia de la cultu-
ra, cuyos jalones son Oriente y Occidente, La crisis del mundo mo-
derno y El reino de la cantidad Y los signos de los tiempos. <<

78] Perspectiva consagrada por el historiador de la filosofia
griega, E. Zeller en el primer volumen de su monumental obra y
que entre nosotros ha difundido R. Mondolfo. Véase E. Zeller,
La filosofia dei grici nel suo sviluppo storico, 1/1, Firenze, 1943 (trad.
al italiano por R. Mondolfo) y R. Mondolfo, EI genio helénico y
Arte, religion y filosofia de los griegos, Buenos Aires, 1957. <<

1 Cf. Introduction, pp- 21-43, capitulos I1I, IV y V, que llevan
los sugestivos titulos de: “El prejuicio clasico”, “Las relaciones
de los pueblos antiguos” y “Cuestiones de cronologia”. Ver tam-
bién Orient et Occident, p- 138. Debe tomarse buena nota de que
el acento de estos capitulos no esta tanto en sus afirmaciones de
contenido historiogrifico, que el investigador bien puede poner
en tela de juicio, cuanto en el esfuerzo puesto de manifiesto para
comprender la historia de la civilizacién como una totalidad. Es
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muy posible que Guénon haya recibido estimulos de autores que
con mayor o menor rigor participaban de idéntica perspectiva,
p- €j., F. de Rougemont, Boulanger, Creuzer, a través de la tra-
duccién francesa de su obra Las religiones de la Antigiiedad por
Guignaut (1852), cf. JP. Laurant, o.c., pp. 29 y ss., pero el tradi-
cionalista de Blois impone a todas estas inspiraciones el sello de
una personalidad intelectual avasallante. <<

8% Cf. Introduction, capitulo vi; L’homme et son devenir, p. 26.
<<

81 Cf. en general Introduction, pp. 67 vy ss.; ibidem, p. 161. <<

%] Jean Daniélou nunca comprendié enteramente el caricter
trascendente de la tradicién primordial, nocién que es la que le
da la mayor consistencia 16gica a los argumentos de Guénon, pa-
ra poder aplicarlos a la historia. Cf. El misterio de la historia, San
Sebastidn, 1963, pp. 163 y 167-168 y “Réticences chrétiennes”,
en Planéte Plus, p. 127. Ver asimismo Ch. Andruzac, René Gué-
non, Cap. 13, en donde asimismo se tienen presente los articulos
mis recientes de D. Jacob en Permanences 34, 1966, pp. 31-62 y
J. Vaquie, en Lectures et Tradition, 76 y 79. <<

%] Cf. especialmente el articulo: “Quelques remarques sur la
doctrine des cycles cosmiques”, en Formes traditionnelles, pp- 13-
24.7. Robin, o.c., pp. 340-348, ha valorado debidamente la im-
portancia de este trabajo del maestro franco-egipcio. <<

%] Mas all4 de los aportes de Guénon a la doctrina del simbo-
lismo y utilizindolo ampliamente, ya tenemos la primera obra
sistematica sobre la mentalidad simbdlica y sus expresiones, véa-
se René Alleau, La science des symboles, Contribution a 'étude des
principes et des méthodes de la symboligue genérale, Paris, 1977. <<

551 Cf. Apergus sur Uinitiation, p. 59-60. <<
8] Cf. Introduction, pp- 159-163; 242-243 y Autorité spirituelle,

. 15-16. Utilizamos las expresiones “primordial” v “primiti-
pp p p y p
vo” con su significado latino: “origen constitutivo” y “primero
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en fecha”. Guénon también admite la distincidn, pero utiliza en
el segundo caso el adjetivo “antiguo” que tiene idéntica signifi-
cacién, dice, por consiguiente: “Pero el sentido principal, aqui,
designa lo que es primero, ya sea jerirquicamente, ya sea crono-
l6gicamente; ademis, la idea mas frecuentemente expresada es la
de origen o de primordialidad y, por extensién, la de antigiiedad
cuando se trata del orden temporal. De esta manera, qgadmdn en
hebreo y qadim en arabe significan ‘antiguo’ en el uso corriente,
pero cuando se refieren al dominio de los principios, deben tra-
ducirse por ‘primordial’” (cf. “Qabbalah” en Formes traditionne-
lles, pp. 61-66 y esp. p. 64 para nuestra cita). En muchas oportu-
nidades Guénon utiliza simplemente la denominacién “tradicién
primordial”, al lector le corresponde discernir qué quiere decir el
escritor. A veces no tiene empacho en referirse a la tradicién pri-
mitiva o antigua con una expresién como “la gran tradicién pri-
mordial”, véase Autorité spirituelle, p. 81; Le Roi du Monde, p. 39.
En Aperqus sur I'initiation, pp. 61-64, el tema estd expuesto ma-
gistralmente como tradicién vertical y horizontal; en Apergus sur
ésotérisme chrétien, sobre los centros, pp. 33 y ss.; 99. <<

87 Cf. Le Roi du Monde, pp- 61; 67-69. Apercus sur Uinitiation,
pp- 65y 251. <<

88] Cf. Introduction, p. 67; 167; L’Homme et son devenir, p. 16.
<<

1 Cf. Orient et Occident, pp. 147-148; La crisis del mundo mo-
derno, pp. 47-48; Initiation et réalisation, pp. 39 y ss. y F. Garcia
Bazin, “R. Guénon vy la tradicién”, con Mircea Eliade. <<

1 Cf. Introduction, pp- 68-71; Orient et Occident, pp. 132-133.
<<

P11 Podfa escribir de esta manera Guénon en un Addendum a
Orient et Occident: “No podemos sino reafirmar que el dnico re-
medio verdadero consiste en una restauracién de la pura intelec-
tualidad; desgraciadamente, desde este punto de vista, las posibi-
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lidades de una reaccién originada en Occidente mismo parecen
disminuir dia a dia, puesto que lo que subsiste como tradicién
occidental se ve progresivamente influida por la mentalidad mo-
derna y, por consiguiente, esti cada vez menos capacitada para
servir de base sélida a pareja restauracién”. véase p. 229. En la se-
gunda de las cartas dirigidas a R. Martinez Espinosa, nuestro au-
tor revela idéntico pesimismo, cf. F. Garcia Bazan, “Dos cartas
inéditas de René Guénon”, Ver también La crisis del mundo mo-
derno, pp. 45; 139; 148; 169; J. P. Laurant, o.c., p. 235 y para lo
dicho antes: Introduction, pp. 59-60; Autorité spirituelle, pp. 81 y
ss.; La crisis del mundo moderno, pp. 29 y ss.; Simbolos fundamentales,
pp- 3-7. <<

21 Cf. Introduction, pp. 73-86 y 101-102. Debe advertirse el
hincapié puesto por Guénon sobre lo que denomina “sentimen-
talidad” que no es simplemente lo afectivo, puesto que se trata
de “una especie de inclinacién o simpatia por una idea” que de-
grada a la intuicién intelectual en creencia, sino como una dispo-
sicién de adhesién, como una entrega a lo que atrae o agrada en
el sentido méis amplio, que condiciona a la percepcidn espiritual.
En ese movimiento interesado del sujeto se combinan, en reali-
dad, la inclinacién y la aceptacidn, o sea, tanto lo afectivo como
lo volitivo, por eso advierte nuestro pensador que en la religién
hay una tendencia a transformar dogma y rito “en un ‘moralis-
mo’ puro y simple”. Ver también Orient et Occident, pp. 123-125;
133-135. Autorité spirituelle, pp. 53-54. <<

31 Cf. Introduction, pp- 133 y ss.; “L'ésotérisme islamique”, en
Apergus sur Uésotérisme, pp. 13-28, especialmente pp. 13-16, y en
esta misma obra, pp. 29-32, sobre “la ciscara y el hueso” y pp.
109-111, sobre “taoismo y confucianismo”. Pueden cotejarse
asimismo las paginas sumarias de L. Benoist, El esoterismo, Bs.
As., 1969, pp. 11-14. <<

41 Cf. Initiation et réalisation, pp- 71-76; Autorité spirituelle, pp.
56-57; Apercus sur Uinitiation, pp- 61-62; 65-66. <<

228



51 Cf. Introduction, pp- 311-317; Orient et Occident, pp. 133-
134; 165-167; 169-190, largas paginas consagradas a la “consti-
tucién y funcién de la élite” y que quedan sintetizadas en estas
palabras: “En cuanto a la funcién destinada a esta élite, surge con
bastante claridad de todo lo dicho hasta aqui: se trata esencial-
mente del retorno de Occidente a una civilizacién tradicional,
en sus principios y en todo el conjunto de sus instituciones. Este
retomo deberi efectuarse ordenadamente, yendo de los princi-
pios a las consecuencias, y descendiendo por grados hasta las
aplicaciones mas contingentes. No podra, ademas, hacerse de
otra manera que utilizando simultineamente los datos orientales
y lo que queda de elementos tradicionales en Occidente mismo,
completindose mutuamente y superponiéndose sin modificarse
en si mismos, pero dindoles, con el sentido mis profundo que
sea posible, la plenitud total de su razén de ser” (p. 183); pp.
201-202 y 205; La crisis del mundo moderno, pp. 37-53; 163-177;
Apergus sur Uinitiation, pp. 272-276 y algunos testimonios menos
optimistas de la nota 19. <<

6] Para la primera afirmacién recuérdese: “Este hecho, por
consiguiente, es por si solo un signo evidente del caricter in-
completo de la metafisica occidental, la que se reduce ademas a
la sola doctrina de AristSteles y los escolasticos” (Introduction, p.
116) y “ademads, nada prueba que no haya habido en la civiliza-
cién tradicional de la Edad Media, sino el costado exterior y
propiamente religioso; ha habido alli también con seguridad al-
go mas, aunque no hubiera sido la escolastica, y lo decimos por-
que pensamos que ha debido haber mis todavia, pues esto, pese a
su interés incontestable, no es siempre sino algo externo” (Orient
et Occident, pp- 165-166). Ver asimismo La crisis del mundo mo-
derno, pp. 45-46; 96; 147-148 y 169-170, excediendo el simple
caricter tedrico de la doctrina escolastica. Para la segunda tesis,
cotéjese la sintesis expuesta en El esoterismo de Dante, pp. 54-57 y
que concluye: “Lo curioso, y que no admite dudas, es que la
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francmasoneria moderna se remonta peldafio a peldafio hasta la
Massenie du Saint Graal” (p. 57), ratificado en Le Roi du Monde, p.
40, n. 1; ver la investigacién de J. Tourniac al respecto que lleva
por acipite: “un fondo iniciitico comun” en Propos sur René
Guénon, pp. 167 y ss. En cuanto al esoterismo cristiano en la
Edad Media Guénon considera que se encuentra representado
por la Orden del Temple (1118-1314) —en su aspecto simple-
mente histérico y externo véase el resumen de Norman Cohn,
Los demonios familiares de Europa, Madrid, 1980, pp. 109-136—,
organizacién de caballeros que eran al mismo tiempo monjes y
“Guardianes de la Tierra Santa”, en tanto que custodios de la tra-
dicidn en su versién occidental, pero también universal, como
verdaderos “catdlicos” y gracias a lo cual comunicaban con las
demis tradiciones. Por estos motivos de fondo: “puede com-
prenderse que la destruccién de la Orden del Temple haya con-
llevado para Occidente la ruptura de las relaciones regulares con
el “Centro del Mundo”. Es, por otra parte, necesario hacer re-
montar al siglo X1v la desviacién que debia inevitablemente re-
sultar de esta ruptura y que se ha ido acentuando gradualmente
hasta nuestra época. Con esto no se quiere decir que todo lazo
haya sido roto de un solo golpe, puesto durante bastante largo
espacio de tiempo se mantuvieron las relaciones en alguna medi-
da, pero sélo de una forma oculta, por medio de organizaciones
como la Fede Santa o “Fieles de Amor” y como la “Massenie del
Santo Grial”, y sin duda algunas otras, todas herederas del espiri-
tu de la Orden del Temple y en su mayor parte vinculadas a ¢l
por una filiacién mas o menos directa. Los que inspiraron estas
organizaciones, sin jamas constituirse en un agrupamiento defi-
nido, fueron a los que se llamd, con nombre fundamentalmente
simbdlico, los “Rosa-Cruz”, quienes debieron abandonar Occi-
dente y se reabsorbieron en el Asia en el Centro supremo, cuan-
do las condiciones ambientes no le permitieron desarrollar su ac-
tividad”, cf. Apergus sur I'ésotérisme chrétiene, pp. 39-40; Apercus sur
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Uinitiation pp. 69; 241-247; Apergus sur I'ésotérisme chrétiene, p.
100. Para Guénon esta no fue mis que la fase postrera de una
historia mis antigua y que nace, de hecho, con el caricter esoté-
rico del cristianismo primitivo, puesto que: “el cristianismo, en
sus origenes, posefa, tanto por sus ritos como por su doctrina, un
caricter esencialmente esotérico y, por consiguiente, iniciti-
co... y si no hubiera ‘descendido’ en el dominio exotérico, este
mundo, en su conjunto, pronto habria estado desprovisto de to-
da tradicién... el cristianismo sélo podia operar a condicién de
renunciar a su caracter esotérico... esto ya era un hecho cumpli-
do en la época de Constantino y del Concilio de Nicea... ade-
mis, si el cristianismo como tal cesaba por esto de ser iniciatico,
quedaba atin la posibilidad de que subsistiera, en su interior, una
iniciacién especificamente cristiana para la élite que no podia
mantenerse en el solo punto de vista del exoterismo”, véase o.c.,
pp- 9, 14, 15 y 16. Hay mas, entre los comienzos cristianos y los
comienzos del siglo x11, el pensador francés cubre otra etapa con
el hesicasmos y la espiritualidad ortodoxa, cf. o.c., pp. 25-26,
punto de vista que con todas las dificultades que implica confir-
ma hasta sus dltimos dias, le dice asf a J. Tourniac en correspon-
dencia personal: “sobre el tema de las posibilidades de iniciacién
sVe usted otras que la tarigah, quiero decir, otras que permitan
esperar lograr algo mis que una iniciacién simplemente virtual?
Usted sabe que una iniciacién cristiana no parece existir mas de
hecho... Es posible que algo subsista en algunos monasterios de
la Iglesia griega, pero, en cualquier caso, esto evidentemente es
atin inaccesible”, lo mismo ratifica en carta a Fernando G. Gal-

vao, cf. J. P. Laurant, o.c., pp. 238-239. <<

7] De nuestra apreciacién no escapan los redactores de Nova et
Vetera' y junto con ellos L. Méroz, asi como tampoco J. Daniélou
ni Henri de Lubac. <<

81 Cf. Formes traditionnelles, p. 66. <<
1} Cf. Formes traditionnelles, pp- 50-51. <<
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(1] Dice de este modo nuestro autor: “En efecto, son los da-

tos tradicionales los que precisamente se oponen con toda clari-
dad a una aseveracidn de esa indole: por todos lados se encuentra
la afirmacién formal de que la tradicién primordial del presente
ciclo proviene de las regiones septentrionales... Aludfamos antes
a la corriente tradicional proveniente de las regiones occidenta-
les; las narraciones de los antiguos relativas a la Atldntida indican
su origen. Después de la desaparicién de ese continente, que fue
el dltimo de los grandes cataclismos del pasado, no resulta dudo-
so que algunos restos de dicha tradicién hayan sido transporta-
dos a diversas regiones, en las que se mezclaron con otras tradi-
ciones preexistentes, en especial con ramales de la gran tradicién
del extremo septentrional; y es muy posible que la doctrina de
los celtas en particular haya sido producto de dicha fusién” (cf.
La crisis del mundo moderno, pp. 40 y 42) y en otra oportunidad:
“Esta ‘triplicidad’ tiene también otra significacidn, pues se en-
cuentra a veces desarrollada bajo la forma de tres Hermes distin-
tos: el primero... considerado como antediluviano, es el que se
identifica propiamente a Seyidna Idris; los otros, que serian pos-
tdiluvianos, son el “Hermes Babilonio” y el “Hermes Egipcio”;
esto pareceria indicar bastante nitidamente que las dos tradicio-
nes caldea y egipcia, habrian derivado directamente de una mis-
ma y Unica fuente principal, la que, en vista del caricter antedi-
luviano que le es reconocido, no puede ser otra que la tradicién
atlantidica” (ver Formes traditionnelles, p. 146). Cotéjase en esta
misma ultima obra citada las paginas 35-45; 65; 143; 153; ver
también La Grande Triade, pp. 201 y ss.; Simbolos fundamentales,
pp- 97-99; 103 y ss. <<

(101 “Esta direccién de la intencién tiene ademis, en todas las

formas tradicionales, su representacién simbdlica; queremos ha-
blar de la orientacidn ritual: ésta, efectivamente, es propiamente
la direccidn hacia un centro espiritual, el que, cualquiera sea, es
siempre una imagen del verdadero ‘Centro del Mundo’. Pero en
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la medida en que se avanza en el Kali-Yuga, la unién con este
centro, progresivamente mis cerrado y oculto, se torna mas difi-
cil y al mismo tiempo son mis raros los centros secundarios que
lo representan exteriormente” (cf. Le Roi du Monde, pp. 69-70).
Ver igualmente La grande triade, pp. 65 y ss.; Le symbolisme de la
croix, pp. 29y ss. <<

11921 Es esto lo que quiere significar Guénon cuando en una

formulacién no del todo feliz, escribe: “Ahora bien, segtin su
misma composicién esta palabra ‘metafisica’ significa literalmen-
te ‘mas alla de la fisica’, en donde el término ‘fisica’ esta entendi-
do en el sentido que siempre tuvo para los antiguos, la de ‘cien-
cia de la naturaleza’ en toda su generalidad. La fisica es el estudio
de cuanto pertenece al dominio de la naturaleza, corresponde a
la metafisica cuanto estd mas alld de la naturaleza ;cémo, pues,
pueden algunos sostener que el conocimiento metafisico sea un
conocimiento natural, bien sea respecto del objeto como de las
facultades por cuyo medio se logra?... ;Podemos, por lo tanto,
definir la metafisica al entenderla como la entendemos? No, no
se puede, porque definir es siempre limitar y aquello de lo que se
ocupa es, en si, verdadera y absolutamente ilimitado y no se deja
encerrar en ninguna férmula ni sistema” (cf. La métaphysique
orientale, pp. 7 y 10). Ver asimismo Introduction, pp. 88-91 y Ape-
reus sur Uinitiation, p. 132; Orient et Occident, p. 129. <<

131 Cf. Introduction, pp- 90-91; 93-94; 243; La métaphysique
orientale, pp. 11-12. Sobre el dltimo punto sefialado Armando
Asti Vera tiene excelentes paginas, véase “La prueba metafisica”,
en Cuadernos de Filosofia 11, 1969, pp. 29-46. Véase asimismo
Apergus sur Uinitiation, pp. 282-288; La crisis del mundo moderno, p.
62. <<

[104] “Se trata, lo hemos dicho, del orden supraindividual vy,
por consiguiente, suprarracional, lo que de ninglin modo quiere
decir irracional” (cf. Introduction, p. 94). <<
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[105

I'Cf. Introduction, pp. 91-92. Aqui afinca el fundamento
doctrinal de las extensas criticas desarrolladas en Orient et Occi-
dent y La crisis del mundo moderno a las ilusiones que pueblan el
universo mental del Occidente moderno. <<

(1081 Cf. Introduction, p- 132 y mis especificas, L’homme et son de-
venir, pp. 90; 123-124 y 205 (glosando el Atma-Bodha), las pagi-
nas 89-95, que parafrasean varios textos de Shinkara encierran el
mismo sentido. Ver igualmente Les états multiples, pp. 16-20. Ver
también la sintesis de Le symbolisme de la croix, pp. 15-19. <<

171 Cf. L’homme et son devenir, pp- 38-39; 186; Les états multi-
ples, pp- 32y ss.; 41; 45 y 95-98; Introduction, p- 199. <<

18] Cf. Introduction, pp- 129-130; 231; L’homme et son devenir,
pp- 49-52; 64. Les états multiples, p. 57. <<

191 Cf. Introduction, pp- 200; 253; L’homme et son devenir, pp.
46-49 y 65; Les états multiples, pp. 133-140. Para el dltimo punto
aludido véase Introduction, p. 252. <<

U1 Cf. Apergus sur ésotérisme islamique et le taoisme, p. 113;
ibid., pp- 41-42; La Grande Triade, p. 45, n. 1; Les états multiples,
p. 38, n. 2. <<

[111

I'Cf. Introduction, p-132; La métaphysique orientale, p- 10; Les
états multiples, p. 37, n. 2 (sobre el mito) e igualmente Aper¢us sur
Uinitiation, pp. 120-128 <<

(21 Cf. Les états multiples, p. 31; L’homme et son devenir, p. 38.

<<

[113

I Cf. Introduction, p- 131; L’homme et son devenir, p- 185. <<

14 Cf. L’homme et son devenir, p. 111 (para la alusién a la filo-

soffa platdnica) y 49-55; 117; El reino de la cantidad, pp. 24-25 y
La grande triade, pp. 88-89. <<

[115

I Cf. L’homme et son devenir, p- 38; Les états multiples, pp-41y
ss. y las reflexiones de J.S. Croatto sobre la palabra creadora en
El hombre en el mundo 1, Bs. As. 1974, pp. 113 y ss.; La grande tria-
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de, pp. 96-97. Cf. Apercus sur I'ésotérisme islamique et la taoisme, p.
44. <<

(1151 Cf. Etudes sur I’ hindouisme, p- 46 y el buen anilisis lingiifs-
tico de John N. Deck en Nature, Contemplation and the One, To-
ronto, 1967, cuyo Apéndice 11 versa sobre el significado de natu-

raleza y contemplacién en la tradicidén griega. <<

(171 Sobre el universo manifestado como la existencia (de ex-

stare, segin Guénon), cf. Les états multiples, pp. 41 y ss. <<
[118

I Cf. La crisis del mundo moderno, p. 66. <<

M1 Cf. L’ homme et son devenir, pp- 35-36; Les états multiples, pp.
59-66, sobre las posibilidades de la conciencia individual. <<

1200 Cf. L’homme et son devenir, pp. 36-37; 102-103; 108-114.
<<

21l Fenémeno que tiene que ver con lo que De Lubac ha lla-

mado “la humillacién de los astros”. <<
[122

I Cf. L’homme et son devenir, pp- 54-55; Etudes sur I’hindouis-
me, pp. 46 y ss.; El reino de la cantidad, pp. 28 y ss. <<

[123

I Cf. Introduction, pp- 185-190; L’homme et son devenir, pp.
50; 112-113; 139 y ss.; 149-150; 152; 154-155; 177-189. Ape-
reus sur Uinitiation, pp. 296-297. <<

[124] Pueden verse ya las advertencias de Introduction, pp. 126-
127 y Orient et Occident, p- 124; La crisis del mundo moderno, pp-
62-63. <<

1125 Ver la sintesis que hay en nuestro articulo: “Pinocchio e
I'uvomo come burattino nella tradizione platonica”, en La Simbo-
logia di Pinocchio, Milano, 1981, pp. 101-108. Sobre la trayectoria
del sentido de la filosofia en Guénon, cf. Introduction, pp. 116 y
ss.; La crisis del mundo moderno, pp. 25-27; Apergus sur Uinitiation,
pp. 134-135. <<

[126] Sobre la distincién entre ambos tipos de ciencias véase, La

crisis del mundo moderno, pp. 69-78 y 81-87; Apergus sur Uinitiation,
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p- 73, precedida por Orient et Occident, pp. 41 y ss.; 127. <<

127V Cf. La crisis del mundo moderno, p- 81; L’homme et son devenir,

p- 110 n. 1; La grande triade, pp. 74 y ss. Ver también Les principes
du calcul inﬁnitesimal y para la légica Orient et Occident, pp- 216-
218. <<

[128

I Cf. La crisis del mundo moderno, pp- 79-80; La métaphysique
orientale, p. 15. <<

1291 Cf. Le Roi du Monde, pp- 37; 89 y 96-97; Apercus sur I’éso-
térisme, p. 54; El reino de la cantidad, cap. XIX. <<

[130] Dijce de este modo Guénon de las ciencias tradicionales:
“como aplicaciones de la doctrina, permiten relacionar entre si
todos los drdenes de la realidad, integrarlos en la unidad de la
sintesis total” (La crisis del mundo moderno, p. 82). Ver ibidem, pp.
78-79. <<

31 Bl Presidente del x11 Congreso de Neurologfa de la Repi-
blica Argentina, decia asi en su discurso inaugural: “Si no se lo-
gra un equilibrio jerirquico entre la neurologia y las técnicas
neuroldgicas apareceri, como sintoma de una gran falencia, la
relegacién de los fines que invadird inadvertidamente nuestras
mentes. Esta falla serd todavia mayor cuando se proyecte sobre
nuestro saber experimental y de neurdlogos y cientificos nos
transformemos en neurologistas y cientificistas, cometiendo el
torpe error de pretender dar desde el campo de nuestra disciplina
respuestas que tienen que ver con la naturaleza misma del hom-
bre. De este modo puede ocurrir que por azar curemos aparente-
mente al enfermo, pero nuestra orientacién equivocada le oca-
sionarfa un dafio irreparable, pues estarfamos sacrificando al
hombre” (Alberto Delmar, Neurologia hoy y mafiana, Buenos Ai-
res, 1980, p. 4). <<

[132

I'Cf. J. Robin, o.c., pp. 232-233 con algunos testimonios
epistolares de fines de 1932. El pasaje mas interesante expresa lo
siguiente: “En cuanto al Islam politico més vale no hablar, pues-
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to que no es mas que un recuerdo histérico. Es ciertamente en
este dominio politico en donde las ideas occidentales, con la
concepcidn de las ‘nacionalidades’, ha hecho mis estragos y con
singular velocidad... Hay incluso muchas personas a las que es
imposible hacer comprender hasta qué medida este particularis-
mo es contrario a los principios tradicionales”, ver asimismo
Orient et Occident, pp. 162-165 y J. Hani, en Actes Cerisy-la-Salle,
pp- 277 y ss. Para el ideal del Santo Imperio, véase Autorité spiri-
tuelle, p. 93. <<

1131 La antropologia guenoniana distingue los aspectos soma-
ticos y psiquicos comunes del ser humano, de su estado de inte-
gracién individual, condicién de equilibrio personal en el que
recupera su condicién addmica o anterior a la caida. Se trata del
hombre perfecto o verdadero, en “estado primordial” o supera-
cién de los “pequefios misterios”. Un nuevo traspaso ya lo colo-
ca mas alla de las formas, como el hombre universal, trascenden-
te o en si, fuera del mundo de la manifestacién. Cf. La métaphysi-
que orientale, pp. 17-19; Le symbolisme de la croix, pp. 20-24; 43 y
ss.; 143-147; La gmnde triade, pp- 153-159; Apercus sur Uinitiation,
pp- 248-253. Ver asimismo nuestro Cap. IV al comienzo. <<

[134

I L’homme et son devenir, pp. 201-206. <<

[135

' Cf. La crisis del mundo moderno, pp- 103-105; Initiation et

réalisation spirituelle, pp. 71-76. <<
[136

I Cf. Introduction, pp- 104-105; L’homme et son devenir, p.
176; Initiation et réalisation spirituelle, pp. 77-82. Similar diferencia
existe en la doctrina expuesta por nuestro autor entre la realiza-
cién metafisica y la experiencia mistica. Cf. Introduction, pp. 102;
143-148; Apergus sur Uinitiation, pp. 13-18; Apergus sur I'ésotérisme
islamique, pp. 21-22. <<

371 Cf. L’homme et son devenir, pp- 24; 195-196. Introduction,
pp- 261-264. <<
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[138

I'Ct. Aperus sur ésotérisme islamique, pp. 22-23 y 120-121.

<<

(39 En la que mantiene incluso més esperanzas que en el cato-
licismo en sus tltimos afios, véase J. P. Laurant, o.c., p. 253. <<

491 Cf. La crisis del mundo moderno, pp- 25-26. <<

41 Cf. particularmente P. Boyancé, Le cuite des Muses chez les

philosophes grecs, Paris, 1972 (reimp.), pp. 261-267 y asimismo
Walter Burkert, Lore and Science in Ancient Pythagoreanism, Har-
vard University Press, 1972, pp. 84 n. 3y 119 n. 62. <<

421 Cf. F. Garcfa Bazin, Gnosis, p. 33 n. 4. Entre los textos

encontrados en Nag Hammadi, en el Alto Egipcio, en 1946 el
Evangelio de Felipe da especialmente pruebas de lo dicho. Véase
para mas detalles K. Rudolph, Die Gnosis. Wesen und Geschichte
einer spitantiken Religion, Goettingen, 1977, pp. 219 y ss. <<

(193] Sobre la ausencia del caricter inicitico efectivo de la es-

cuela de Amonio Saccas, ver F. Garcia Bazén, Plotino y la Gnosis,
Buenos Aires, 1980, p. 73 n. 14. Téngase presente para el segun-
do aserto a Porfirio: “(Plotino) que mis de una vez... remonti-
base hasta el Dios Primero y Trascendente, apareciésele aquella
Deidad sin figura ni esencia que esta sentada sobre la Inteligencia
y sobre el Universo Inteligible... Cuatro veces, mientras vivi yo
con él, alcanzé esta meta merced a una actividad inefable” (Vida
de Plotino, 23 —versidn de Jesus Igal—). <<
[144] Cf. Porfirio, Vida de Plotino, 10. <<

[45] Cf. Hans Lewy, Chaldaean Oracles and Theurgy. Nouvelle
édition par M. Tardieu, Paris, 1978, pp. 8-65. Algunos autores
discuten esta tesis, cf. P. Hadot, “Bilan et perspectives sur les
Oracles Caldaigues”, en este mismo libro, pp. 711-714. <<

(1461 Cf. Bent Dalsgaard Larsen, “La place de Jamblique dans la
philosophie antique tardive”, en De Jambligue a Proclus, Entre-
tiens sur I’Antiquité Classique xxI, Vandoeuvre-Geneve, 1975,
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pp- 1-34 y Ed. Des Places, Oracles Chaldaiques, Paris, 1971, pp.
24-29 y 41-46. <<

471 Cf. Oriculo 110 y la interpretacién de Miguel Psello que
expresa agudamente: “Es decir, busca el principio del alma, des-
de donde ha sido producida para servir al cuerpo y como, sin
juicio, despertindola por las pricticas tetrgicas, se la reconducira
alla, de donde ha venido. ‘Uniendo la accién a la palabra sagra-
da’, esto quiere decir: hay en nosotros una palabra sagrada, la vi-
da mas espiritual, o mejor, la potencia superior del alma que en
otras partes el oriculo llama ‘flor del espiritu’. Pero esta palabra
sagrada es de por si impotente para elevarla y permitirle recibir
lo divino... El saber telestético es el que, por decir, inicia al alma
por medio de la energfa de los materiales de aqui. Pero con la
condicién, dice, de unir el acto a la palabra sagrada, es decir, de

unir a la palabra sagrada del alma, o energia superior, la accién
ritual” (Des Places, pp. 168-169). <<

[148] Se podria explicar asi el tinte gndstico, valentiniano a ve-
ces, de los Oraculos 18,115, 134 y 181. <<
UV Cf. La métaphysique orientale, pp. 7-10. <<
I Cf. Autorité spirituelle, pp. 22-24. <<
U5 CF. El reino de la cantidad, pp- 19-20. <<
11521 Cf. ibidem capitulos X111 y XXXV. <<
1531 Cf. Introduction, p- 89. <<
(541 Cf. Initiation et réalisation, pp- 19-29. <<
551 Cf. Introduction, p. 143. <<
(1561 Cf. Introduction, pp- 91y 143. <<
(157 Cf, Meélanges, p. 61. <<
(58] Cf. Introduction, pp- 125-132 y ver Cap. V1. <<

[150

1591 Cf. La métaphysique orientale, p. 18. Ver asimismo Santo
Tomis, Suma Teologica 1, 10, “De la eternidad de Dios”. <<

(101 Cf. Fisica, x1, 5,215 B. <<
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(151 Cf. Timeo, 37 B y ss. <<
(121 Cf. Le roi du monde, p-41. <<

[163] Véase la resefia “Le temps et I'Bternité”, A. K. Coomara-
swamy, en: Etudes Traditionnelles, 1948. <<

(14 Cf. El reino de la cantidad, capitulo v. <<
[195] Cf. Timeo, 37 D; 38 C. <<

(1561 Cf. El reino de la cantidad, capitulo 1v. <<

71 Cf. Le symbolisme de la croix, capitulo 1v. <<
[168

I Cf. El reino de la cantidad, Capitulos Iy III. <<

[169

ICf. Le symbolisme de la croix, p. 33. <<
701 Cf. ibidem, p. 26. <<

71 Cf. ibidem, Cap. 1v. <<

1721 Cf. Etudes sur I’ hindouisme, pp. 47-54. <<
0B Cf. Le symbolisme de la croix, p. 36. <<

U741 Cf. Apercus sur I'ésotérisme, p. 94. <<

[175

I Cf. ibidem, pp- 88-111 y lo que se dice en el capitulo 11
del libro que se esté leyendo. <<

1751 Cf. Introduction, pp- 186-187. <<

U771 Cf. El reino de la cantidad, pp- 57-61; 119-120; 127-129. <<

(78] Cf. ibidem, pp. 149 y ss. <<

U7V CE. Introduction, p. 187. <<

1801 Cf. Introduction, pp- 188-190. <<

U8 CE. Introduction, pp. 223-224. <<

1821 Cf. Le symbolisme de la croix, pp. 118-121. <<

[183

I Cf. L’homme et son devenir, pp- 185 y ss. <<

[184

I'Cf. Le symbolisme de la croix, p. 19. <<
%51 Cf. ibidem, pp. 50-52. <<

(861 Cf. Initiation et réalisation, pp- 83-84. <<
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87 Ver asimismo Meélanges, pp. 71-77 y nuestro capitulo 1v.

<<

(1881 Cf. El reino de la cantidad, capitulo v <<

1891 Cf. ibidem, capitulo XIX. <<

T Cf. L’homme et son devenir, capitulo vI. <<

[191

I'cf. Autorité spirituelle, pp. 22 y ss. <<
(92 Cf. El reino de la cantidad, capitulos v, vil y X. <<
931 Cf. Introduction, pp. 35-37. <<

(94 Cf. Formes traditionnelles, p. 48. <<

951 Cf. La crisis del mundo moderno, p- 42. <<
(1961 Cf. Formes traditionnelles, p. 48. <<
97V Cf. El reino de la cantidad, p. 166. <<

[198

I Cf. Formes traditionnelles, pp- 15-18. <<

1991 Cf. El reino de la cantidad, capitulo xxir. <<

[200

I Cf. La grande triade, p. 147, ss. <<

20U Cf. L’homme et son devenir, p. 50 <<
[202

I Cf. La grande triade, p. 50. <<

2031 Cf. Initiation et réalisation, p- 91 <<
204 Cf. Autorité spirituelle, p. 17 y sig. <<
205] Cf. La grande triade, p. 180. <<

2061 Cf. L’ homme et son devenir, p. 55. <<
(207 Cf. Initiation et réalisation, p. 144. <<
(208] Cf. Etudes sur I’hindouisme, p. 79. <<
21 Cf. Autorité spirituelle, p. 30. <<

2101 Cf. Tbidem, p. 64. <<

P Cf. La grande triade, p. 60. <<

[212

I Cf. La crisis del mundo moderno, p. 56. <<
53] Cf. Tbidem, p. 57. <<
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214 Cf. Tbidem, p. 61. <<
2SI CE. Autorité spirituelle, p. 39. <<
2161 Cf. Tbidem, p. 27. <<
P71 Cf. Ibidem, p. 99. <<

[218

I Cf. La crisis del mundo moderno, p. 26. <<
211 Cf, Autorité spirituelle, p. 25 y sig. <<

201 Cf. Tbidem, p. 73. <<

221 Cf. Ibidem, p. 46. <<

222 Cf. Ibidem, p. 81. <<

23 Cf. Tbidem, p. 44. <<

(2241 Cf. La crisis del mundo moderno, p- 120. <<
2251 Cf. El reino de la cantidad, p. 93. <<

2261 Cf. Autorité spirituelle, p. 89. <<

227V Cf. La crisis del mundo moderno, p. 45. <<
28] Cf. Tbidem, p. 97. <<

(2291 Cf. Orient et occident, p. 148. <<

230 Cf. Autorité spirituelle, p. 91. <<

(23 Cf. La crisis del mundo moderno, p- 115. <<
321 Cf. Tbidem, p. 116. <<

331 Cf. Ibidem, p. 137. <<

34 Cf. Tbidem, p. 143. <<

23351 Cf. Tbidem, p. 135. <<

(236 Cf. Autorité spirituelle, p. 109. <<

257V Cf. La crisis del mundo moderno, p- 29. <<
381 Cf. Tbidem, p. 32. <<

391 Cf. Tbidem, p. 45. <<

2491 Cf. Orient et occident, p- 183. <<

[241

I Cf. Orient et occident, p. 169. <<
421 Cf. Tbidem, p. 174. <<
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231 Initiation et réalisation, p- 224. Recuérdese que para Gué-

non el sentido superior del “anonimato”, que es “oscuridad” pa-
ra el individuo, representa al mismo tiempo la liberacién de la
condicién individual, pues aquélla implica un desprendimiento
del nombre y de la forma (ndma y riipa), que son estrictamente

constitutivos de la individualidad como tal. <<

441 Guénon explica el significado de ese redescenso del modo

siguiente: “Habiendo realizado el ser su identidad con Atman, su
“redescenso” en la manifestacidn, o lo que aparece como tal des-
de el punto de vista de ésta, constituye efectivamente s6lo la ple-
na universalizacién de esa identidad misma; ese ser no es otro
que “Atman incorporado a los mundos”, lo que quiere decir que
el “redescenso” no es en realidad para él nada diferente del pro-
ceso mismo de la manifestacién universal. Ahora bien, precisa-
mente, ese proceso es a menudo descrito tradicionalmente como
un “sacrificio”: en el simbolo védico es el sacrificio de Mahd-Pu-
rusha, es decir del “Hombre Universal”, al cual, segtin lo que he-
mos dicho ya, el ser del que se trata es efectivamente idéntico; y
no solamente ese sacrificio primordial debe ser entendido en el
sentido estrictamente ritual, ni de una manera mis o menos va-
gamente “metafdrica”, sino esencialmente como el prototipo de
todo rito sacrificial. Respecto de eso, podemos hacer incidente-
mente una observacién que tiene cierta importancia: la vida de
algunos seres, considerada seglin las apariencias individuales,
presenta hechos que estin en correspondencia con aquellos de
orden césmico y que son, de alguna manera, desde el punto de
vista exterior, una imagen o una reproduccién de éstos; pero,
desde el punto de vista interior, ese aspecto debe ser invertido
pues, siendo esos seres realmente el Mahd-Purusha, son los he-
chos césmicos los que verdaderamente se modelan sobre su vida
0, para ser mas exactos, sobre aquello del cual esa vida es una ex-
presién directa, mientras que los hechos césmicos en si mismos
s6lo son una expresién por reflejo. Agregaremos que reside alli
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también lo que funda en la realidad y hace valederos los ritos
instituidos por seres “misionados”, mientras que un ser que no es
nada mis que un individuo humano sélo podri, por su propia
iniciativa, inventar pseudo-ritos desprovistos de toda “eficacia
real”. Cf. Initiation et réalisation, p. 264. <<

4] Cf. Tbidem, p. 218. <<
2461 Cf. Tbidem, p. 217. <<

[247

I Cf. Orient et occident, p. 175. <<
241 Cf. Autorité spirituelle, p. 119. <<
P¥1 Cf. Ibidem, p. 113. <<

250 Cf. Chacornac, Fréres: “La fonction de René Guénon et

le sort de I'Occident” Etudes Traditionnelles N° 293/294/295, p.
217. <<

251 Cf, Frithjof Schuon, “L'Oeuvre” en Etudes Traditionnelles,
N°293-4-5. <<

252 Cf. Paul Sérant, René Guénon, 2a. ed. revisada, Parfs,
1977, p. 188. <<

231 Cf. Le symbolisme de la croix, p. 175. <<

[254

I Cf. Les états multiples, p. 102. <<

(2551 Cf. Initiation et réalisation, capitulo xxxI1. <<

2561 Cf. Introduction, p. 143. <<
257) Cf, Sl'mbolosfundamentales, p-374. <<

258] Cf. Francisco Garcia Bazan, “La cultura y los bienes cultura-
les” en Suplemento Literario de “La Nacién”, Buenos Aires, 17-
2-1980. <<

(251 Cf. Initiation et réalisation, capitulo V. <<

2901 Cf. L’ homme et son devenir, capitulo xxir. <<

611 Cf. Jean Robin, René Guénon. Témoin de la Tradition, p. 11.

<<

[262

I Cf. Simbolos fundamentales, p. 9. <<
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2631 Cf. ibidem. p. 157. <<

(2641 Cf. Initiation et réalisation, capitulo xxIx. <<

2651 Cf. Ibidem, capitulo xXxxI. <<

2561 Cf. Llerreur spirite, p. 211. <<

[267

I Cf. Apergus sur Uinitiation, p. 98. <<

2681 Cf. Tbidem, p. 36. <<

2% Cf. El reino de la cantidad, pp- 191y 192. <<
POV Cf. Apergus sur Uinitiation, p. 273. <<

P71 Cf. Tbidem, p. 222. <<

2721 Cf, Simbolos fundamentales, p. 43. <<

P71 Cf. Apergus sur I'initiation, capitulo Xx1v. <<

[274

I Cf. El esoterismo de Dante, p. 73. <<

[275

I Cf. Apercus sur Uinitiation, p. 297. <<

(2761 Cf. Initiation et réalisation, p. 238. <<

[277

ICf. Apergus sur Uinitiation, p. 181. <<

2781 Cf. Initiation et réalisation, capitulo XxXI1. <<

791 Cf. Apercus sur Uinitiation, p. 301. <<

%0 Cf. Ibidem, capitulo XLir. <<

2811 Cf. A. Asti Vera, “Estudio Preliminar”, en Simbolos funda-

mentales, p. XXVIL. <<

282 Cf, Jean Tourniac, Propos sur René Guénon, p. 206. <<

2831 Cf. Stmbolos fundamentales, p. 111. <<

284 Introduction, p- 15 (citamos por la versién espafiola). <<

2851 Cf. Etudes sur I’hindouisme, p- 15. <<

[286

I Cf. Introduction, pp- 19. <<
%7] Cf. Ibidem, p. 18-19. <<

(2881 Para mayores explicaciones ver capitulo II. <<

[289

I'Cf. La métaphysique oriental, p. 1. <<
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2% Thidem. <<

[291

I Cf. Introduction, p. 65. <<
%2 Ibidem, pp. 66 y 73-75. <<
291 Thidem, 67. <<

2 Thidem, p. 68. <<

%1 Thidem, p. 26 y ver capitulo 11. <<
%] Ibidem, p. 51. <<

71 Thidem, pp. 137 ss. <<

%] Thidem, p. 139. <<

% Thidem, pp. 152-153 y capitulo v. <<
B Thidem, p. 67. <<

BoU Thidem, p. 154. <<

%2 Thidem, p. 159. <<

P91 Thidem, p. 159. <<

[304

I Cf. L’homme et son devenir, p. 18. <<

%1 Un ejemplo de esta cadena transmisora la comenta T. M.
P. Mahadevan, explicando un verso donde se da la lista de los
primeros maestros del Advaita, en el comienzo de la cual se
nombra a Narayana, Cf. T. M. P. Mahadevan, Gaudapdda, Ma-
dras, 1975, p. 2. <<

BOSI Cf. Introduction, p- 160. <<

P97 Cf. Tbidem, p. 160. <<

%I Thidem, p. 161. <<

BN Cf. L’ homme et son devenir, pp- 15y 16. <<
Pl Tbidem, p. 16. <<
BU Cf. Introduction, p- 199. <<
B2 Ibidem. p. 211. <<

B33 bidem. <<

246



B Thidem, p. 213 y también en Etudes, el articulo “La théorie

hindoue des cinq éléments”, p. 45. <<
BYICE. Introduction, p-214. <<
1] Cf. Etudes, p. 45. <<
BY Cf. Introduction, p.218. <<
P Thidem, p. 219. <<
BYICE. L’ homme et son devenir, p. 72. <<
P20l Tbidem, p. 73. <<
P21 Ibidem, p. 74. <<
22 Tbidem, p. 79. <<
231 Thidem, p. 78. <<
524 Thidem, p. 81. <<

3251 Cf. El reino de la cantidad. En el capitulo, se explica que el
término materia referida a prakriti sélo es aplicable en una acep-
cién relativa, al referirse a las condiciones particulares de un de-
terminado mundo, “no obstante, preferimos eludir en lo posible
la utilizacién de tales términos (forma y materia) ya que, debido
a una imperfeccién de la lengua latina a este respecto, expresan
con bastante imperfeccidn las ideas que deberian de haber mate-
rializado y se han ido haciendo cada vez mis equivocos en virtud
de la acepcién completamente diferente que el lenguaje mo-
derno ha dado generalmente a tales problemas” Cf. p. 20; si, en
cambio, podria asimilarse prakriti a la materia de los escolisticos
ya que estos le dan el sentido de sustancia (Cf. ibidem, p. 22). <<

P21 Cf. Introduction, p. 226. <<

P27 Tbidem, p. 226. <<

21 Thidem, p. 227 y Etudes, p. 28. <<
3291 Cf. Introduction, p. 227. <<

3% Ibidem, p. 228. <<

B31 Thidem, p. 229. <<
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32 Thidem, p. 230. <<
5331 Thidem, p. 234. <<
34 Ibidem. <<

5351 Thidem, p. 235. <<

3361 Cf, capitulo 1v. <<

3371 Debe considerarse necesariamente la simultaneidad, por-

que de no ser asi “habria un instante en que algo que ya no existe

producirfa algo que no existe todavia”. Cf. Introduction, p. 237.
<<

1338 Thidem, 238. <<
B3 Thidem, p. 236. <<
4] Ibidem, p. 203. <<

B4 Cf. S. Radhakrishnan, Indian Philosophy, Londres, 1977,
vol. 11, p. 595. <<

342 Estas concepciones se encuentran en la Taittiriya Up. yen

la Chandogya Up. <<

BSICE. Introduction, p. 244 y L’homme et son devenir, capitulo X.
<<

B4 Cf. L’homme et son devenir, p- 91, nota 1. <<

B4 Cf. Radhakrishnan, o.c. Vol. 11, pp- 565-574. <<
4] Tbidem. <<

Bl Thidem. Vol. 1, p. 140-141. <<

B4 Cf. L’homme et son devenir, p. 53. <<

P¥IB. G. xv, 16-18. <<

B30 Cf. L’ homme et son devenir, p. 58. <<
51 Cf. Tbidem, p. 58. <<

13521 Thidem, p. 54. <<

53] Thidem, p. 32, aqui la palabra espiritu nada tiene que ver
con las concepciones occidentales que oponen espiritu a materia.
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<<

B> Thidem, p. 34, el uso de “relativo” sugiere aqui la teoria de

mdyd-vivarta. <<
%51 Cf. Radhakrishnan, o.c. vol 11, p. 596. <<
561 Cf. L’homme et son devenir, p. 33. <<
1357 Cf, Chandogya Up. vii1, 1,1. <<
13581 Cf. Simbolos fundamentales, p. 62. <<

591 Cf. Tbidem, p. 182 “...importa destacar que ese caricter
escondido o secreto en lo que concierne a los centros espirituales
o a sus figuraciones, implica que la verdad tradicional misma, en
su integridad, no es ya accesible a todos los hombres indistinta-
mente”. <<

%% Tbidem, p. 399. <<

BU Cf. L’homme et son devenir, p- 42. <<

P52 Tbidem, p. 44. <<
531 Thidem, p. 84-87. <<
54 Tbidem, p. 86 y 87. Las cinco fases de la respiracién de

acuerdo con esta teoria serfan: aspiracién o prina especifico (as-
cendente), inspiracién o apdna (descendente), fase intermedia o
vydna (implica el contacto del individuo con los elementos am-
bientales y los movimientos vitales entre el organismo y la san-

gre), la expiracién o uddna y la asimilacidn interna o samdna. <<

%] Ibidem, p. 87, las formas de asimilacién de los elementos:

los elementos finos van a la sangre, los gruesos se expulsan y
otros son depositados en los huesos; ademis, los alimentos terro-
sos constituyen la carne, los acuosos la sangre y las sustancias ig-
neas la grasa, la médula y el cerebro. <<

51 Thidem, p. 103. <<

P91 Thidem, p. 108. <<

%1 Thidem, p. 109. <<
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[369

I Tbidem, p. 110, nota 1. <<
B0 Thidem, p. 113. <<
P7! Ibidem, p. 118. <<
P72 Thidem, p. 125. <<
B Thidem, p. 127. <<

374 Los efectos de la meditacién sobre el OM, se especifican

en la Prashna Up. v; y en la Chdndogya Up. <<
B7I Cf. L’ homme et son devenir, pp- 1312 134. <<
B781 Cf. Introduction, p. 145. <<
BTV Cf. L’homme et son devenir, p. 137. <<
71 Cf. Tbidem, p. 138. <<
P71 Cf. capitulo 1. <<
13801 Cf. L’homme et son devenir, p. 146. <<
5511 Thidem, p. 168-169. <<
%] Ibidem, p. 168. <<
%] Ibidem, p. 174-175. <<
%4 Tbidem, p. 148-9 y 175. <<

%] Tbidem, pp. 186 187. En algunos casos este conocimiento

puede adquirirse sin necesidad de efectuar los ritos o medios pre-
paratorios. <<

% Tbidem, p. 175-177. <<
7] Thidem, p. 188-189. <<
1338 Thidem, p-193. <<

P Thidem, p. 204. <<

3% Cf. Etudes, p- 9. <<

B9 Thidem, p. 10. <<

%2 Tbidem, p. 11. <<

%] Ibidem, p. 14. <<

B9 Thidem, p. 27. <<
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%1 Thidem, p. 34 y 37. <<
3% Thidem, p. 37. <<
P97 Ibidem, p. 37. <<
%1 Thidem, p. 39. <<

[3%1 Cf. la distincién de P. Hacker en “Cit and Nous, or the
Concept of Spirit in Vedantism and in Neoplatonism”, Kleine
Schriften, Weisbaden, 1978, p. 320 y ss. <<

[400

I Cf. Introduction, “A propos du Bouddhisme”, p. 171 y ss.
con su nueva redaccién de 1930. <<

U Cf. Etudes, pp. 101 y ss. <<
[402] Cf. Tbidem, p- 95y ss. y El reino de la cantidad, capitulo 11;

ver asimismo J. P. Laurant o.c, p. 216-217. <<

[403] Para el uso correcto que Guénon ha hecho de traducciones

de Shinkara y trabajos sobre hinduismo que reflejan deficiencias
propias del nivel de estudios de su época, puede cotejarse J. Fi-
lliozat, “Rien sans 'Orient”, en Planéte Plus, p. 124-125 y J. P.

Laurant o.c., pp. 145 y ss. <<

[404] Se reproduce aqui el articulo aparecido en el Suplemento

Literario de “La Nacién” el 13 de julio de 1980, con el agregado
del texto manuscrito del mismo Guénon. Se han introducido al-
gunas pequefias modificaciones en la versién espafiola justifica-
das por una lectura mas clara del original francés. <<

1451 Cf. “René Guénon y su influencia en las ideas argentinas”,
en “LA NACION?”, 3/9/1978. <<

[406] Cf. P. Chacornac, La vie simple de René Guénon, Paris,

1958, pp. 93-95. <<

7] La pregunta de M. E. es razonable, puesto que son éstos

los afios en que Jacques Maritain va adquiriendo cada dfa mayor
estatura intelectual en la Argentina, crecimiento en el que no es-
tuvo ausente el cariz polémico, por momentos, violento. Véase
brevemente, A. Caturelli, La filosofia en la Argentina actual, Bs.
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As., 1971, pp. 227-228. Sobre las relaciones Maritain-Guénon
aqui claramente aludidas, trae pasajes inquietantes Jean Robin,
René Guénon, témoin de la tradition, Paris, 1978, pp. 161-163. <<

(4081 T a5 ideas que Guénon enuncia sintéticamente en esta carta

se explican en “Introduccidn general al estudio de las doctrinas
hinddes”, Parte Segunda. Sus criticas a la democracia, como de-
mocracia de masas, estin expuestas claramente en “La crisis del
mundo moderno”, Cap. VI. Sin embargo la nitida distincién en-
tre los diversos tipos de vias aqui mencionadas, la desarrollard
nuestro autor en articulos posteriores. Véase “Initiation et réali-
sation spirituelle”, Paris, 1967. <<
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