Thema: Einblick in europiisch-abendlindische, psychologische ,,Indigenialitit®, hier: nach Carl
Jung - zum spirituellen Kreis am 23.02.2023 in der Pauluskirche Dortmund mit dem Thema
des Biologen & Philosophen Andreas Weber - Stichwort Indigenialitit.

Ich lese gerade das eBuch ,El Libro Rojo de Jung — Claves para la comprension de una
obra inexplicable‘ von Bernardo Nante {iber des Psychiaters Carl Jungs Rotes Buch,
Daraus einige Seiten teils per deepl-translator aus dem Span. libersetzt und selbst
nachgearbeitet, Martin Lindemann, den 24.02.2023. Mit freundlicher Erlaubnis des Autors
Dr. Nante v. 19.03.2023 habe ich die Seiten als pdf auf meiner Homepage verlinkt:
https://www.astrologischesabendmahl.de/xmas-yule-2022-reise-mit-dali-und-nante-in-c-g-
jung-s-rotes-buch.html)

Bernardo Nante ist Doktor der Philosophie, geb. 1955 in Buenos Aires und Prisident der
argentinischen Stiftung menschliche Berufung und ihres Instituts fiir Jungianische Forschung.
Er ist Dekan der Philosophischen Fakultit an der kath. Privat-Universitit San Salvador in
Buenos Aires und lehrte an verschiedenen Universititen, darunter Mailand und Barcelona.
Sein Forschungsgebiet war die Interaktion zwischen Psychologie, Religion und
vergleichender dstlich-westlicher Philosophie, auch der Antike/Spatantike. Er ist Spezialist
fiir das psychiatrische und psychologische Werk Jungs, ebenso fiir Alchemistische Tradition,
und Mitherausgeber des kompletten Werks Jungs auf Spanisch. Mitausrichter der jahrlichen
wissenschaftlichen Konferenzen des Schweizer Eranos-Kreises iiber Psychologie,
Philosophie, Religion und Natur/Wissenschatft.

Carl Gustav Jung’s Rotes Buch wurde viele Jahre nach seinem Tod in einem Schweizer
Tresor gefunden und 2009 erstmals verdffentlich, fiinfzig Jahre nach seinem Tod. Es enthélt
umfangreiche Aufzeichnungen iiber seine eigenen Trdume, Trdume mancher seiner Patienten,
Mandalas, eigene gemalte Bilder, Visionen und Notizen in ,,kostbarer Form* als ,,Urstoff fiir
(s)ein Lebenswerk* (thalia.de) und ist im Original mit allen Gemélden 7kg schwer.
https://de.wikipedia.org/wiki/Carl_Gustav_Jung#Das %C2%ABRote_Buch%C2%BB

Lediglich einen fiir mich weg-weisenden Leitgedanken, als Ubersetzer einiger Passagen aus
dem Buch, mochte ich hier vorab im Kern kurz zusammenfassen diirfen:

"als die moderne Wissenschaft das naive Christentum abschaffte, hat sie den Alten Pfad
(gnosisches, ,, christo-paganes ** Heidentum) gleich mit abgeschafft. Ohne jedoch seinen Inhalt
tiberhaupt nur zu kennen. Er besteht (u.a.) aus den dualen Prinzipien Christ - Antichrist,
Religion - Wissenschaft, Religion - pagane Gnosis". Martin Lindemann, 24.02.2023

,Das Rote Buch Jungs — Schliissel zum Verstindnis eines unfassbaren Werks*

von Bernardo Nante; © copyright Bernardo Nante 2010

© copyright Fundacion Eduardo F. Constantini, Buenos Aires, 2010, para su sello El hilo de
Ariadna

© copyright Ediciones Siruela S. A., 2011, Madrid

spanischsprachiges (e)Buch, darunter die folgenden Kapitel

Einfiithrung im pdf-Original S. 23

Kap. 'Undidad Y Diversidad Del Opus Jungiano' ab S. 50, hier nur wenige Ausziige zitiert:

...Jung versuchte, die Symbole hinter den fliichtigen menschlichen Gefiihlen zu verstehen.
Der heutige Mensch vertraut allein seinem aufgeklédrten Verstand und glaubt sich frei von der
eigenen symbolischen Welt und den Einfliissen der fritheren Goétter. Doch, wie wir bereits
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bemerkt hatten, veranderten sich nach Jung die ausgeschlossenen Gotter so, dass sie krank
machen.

S. 53 im pdf-Original: ...Doch zweifellos war das, was das Terrain des Roten Buches
vorbereitete, seine tiefreichende und kompromisslose Arbeit, die Jung der Mythologie
zuwendete. Und die Art, die sein neu erwihntes Werk formt 'Wandlungen und Symbole der
Libido'. Aus jener Schaffensepoche erzéhlte Jung: "mir scheint es, dass wir in einer mentalen
Psychiatrie lebten, die wir uns selbst geschaffen haben. In der alle diese Fantasiefiguren
vorkommen. Centauren, Nymphen, Satyre (Mischwesen und Damonen im Gefolge des
Dionisos, griech. Mystik), Gotter und Gottinnen, so als wdiren sie Patienten und ich miisste
sie analysieren. Wie man es in einer griechischen Sage liest, oder schwarz, als wenn mir ein
psychisch Kranker seine Anamnese erzdhlte.”

S. 57 unten im pdf-Original: ...Und sehr wohl schien dieser 'Unbewusste Gott' assimilierbar
mit dem gnostischen Demiurgen, beschreibt Jung - im alchimistischen Versténdnis - die
Einbindung von Mensch und Géttlichem in einer sich entsprechenden Nicht-Dualitét,
psychologisch ausgedriickt, mit der Einbindung des Ich/ich-selbst. Diese Verbindung begann
mit der Einbindung von Sophia, als weibliche Kraft, gleichauf unvergédnglich mit Gott. Sophia
erscheint zu drei Gelegenheiten: erstens in dem bereits beschriebenen Zustand ihrer
Abwesenheit, zweitens in einer Anamnese die in Sprichworten in Erscheinung tritt, Weisheit
und Geistlichkeit, und zuletzt ihrer Lobpreisung, apokalyptisch verstanden.

Hinsichtlich einer Anamnese (Krankengeschichte) reicht es anzumerken, dass Menschen, die
sich von der Willkiir Jahwes abgelehnt fiihlen, eine Sophia (Weisheit) brauchen, die sich dann
als einzige dem Nichts des Menschen entgegenstellt. Doch die vor-existierende Sophia
erscheint in erneuerter, ewiger Form einer gottlichen Heiligen Hochzeit wieder. Bis die dann
unvermutet in der Schopfung des zweiten Adam miindet, dem méinnlichen (Mensch-)Gott.
Aus der Meditation {iber die apokalyptischen Visionen projiziert sich die Ausgestaltung des
Dogmas einer Himmelfahrt Marias, in Wahrheit ein Ersatz fiir Hiob. Diese Frau war eine, in
der sich das Pleroma (strahlendes Lichtmeer) Gottes fortsetzte, und so die Geburt des Kinds
der Weisheit legitimieren wiirde, wie eine fortwdhrende Inkarnation.

S. 58 im pdf-Original: ..Im Werk Jungs konzentriert sich der doppelsinnige Begriff 'Orient’
(6stlich) fundamental im Yoga, in seiner umfassenden Bedeutung als ein pan-asiatisches
Phinomen, dass den Buddhismus und Taoismus mit umfasst. Seine Auseinandersetzung
damit fiihrt ihn zu einem zweifachen DenkanstoB3: einerseits brechen die dstlichen Texte seine
Isoliertheit auf. Sie erlauben ihm Phinomene zu verstehen, die das Yoga lehrt, analog zu dem,
was sich an einigen seiner Patienten feststellen ldsst (z.B. Mandala-malen). Und zum anderen
seine Freundschaft zu ausgezeichneten Spezialisten wie Richard Wilhelm, Heinrich Zimmer,
Daisetz T. Suziki, Evans Wentz, usw.

Jung anerkennt den Wert Ostlicher Spiritualitdt, kritisiert gleichzeitig jedoch eine unkritische
Aneignung des 'Orients' - die dessen eigenstdndiges Unbewusste ausblendet - wie den
iiberkritischen Materialismus, der Ostlicher Spiritualitit unwiirdig ist oder sie auf eine rein
gelehrte Herangehensweise reduziert. Die okzidentalische Herausforderung bestehe darin
"...daraus die ostlichen Werte aus dem Inneren ziehen zu kénnen und nicht aus dem AufSeren.
Indem wir sie in uns selbst suchen, im Unbewussten. (Quelle 50) Die Imitation verhindert den
Prozess der Individuation und 16st eine gefdhrliche "unbewusste Aneignung" aus. Der
Okzident (Abendland/Westen) entwickelte seine eigenen Praktiken und Wege (Theurgie,
Kontemplation (Stille), die Riten des Ignatius von Loyola), doch die sind nicht mehr giiltig.
Jung zweifelt nicht daran, dass im Verlauf der Jahrhunderte das Abendland auf der
Glaubensgrundlage, die das Christentum geschaffen hat, sein eigenes Yoga entwickeln wird.
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Seine praktische Botschaft, gerichtet an alle Menschen, greift auf - in zeitgendssischem
Verstindnis und auf wissenschaftlicher Grundlage - was die spirituellen Traditionen in ihrem
Kern schon immer enthielten: die Menschheit muss ihren magisch- okkulten Schatz im
Inneren heben. Und das ist somit eine miihselige Aufgabe, jeder und jeder, personlich und
kollektiv, ohne jegliche Gewissheiten, und ohne, dass man sich durch Zugehdrigkeit zu einer
bestimmten Gruppe unterstiitzt fithlen kann oder aber schlichtweg abgelehnt wird. Der Geist
der Tiefe ruft zu einem spirituellen Abenteuer auf; um letztendlich mit dem eigenen Leben
diese nicht aufthorende Geschichte erzdhlen, von der wir bereits gesprochen haben:

S. 59 im pdf-Original:

"Irgendwann gab es irgendwo eine Blume, einen Stein, eine Konigin, einen Konig, einen
Palast, einen Liebenden und eine Liebende, es gab vieles, iiber dem Meer, auf einer Insel, vor
5000 Jahren... Das ist die Liebe, die mystische Blume der Seele, das ist der Mittelpunkt, das
eigene Selbst..." (51)

Erster Teil — Auf der Suche nach dem Schliissel S. 84 im pdf-Original

Kap 5. Die religiosen Traditionen im Liber Novus: Der eigentiimliche '"Synkretismus"
der Psyche S. /24 im pdf-Original

ab oberes Drittel S. 126 im pdf-Original: ...Es handelt sich zweifellos um die
Weltanschauung des modernen westlichen Menschen, der der Religion weitgehend
gleichgiiltig gegentiibersteht und daher entheiligt ist, sich aber einem weitgehend unbewussten
christlichen Hintergrund verdankt.

Wir haben bereits festgestellt, dass er (Jung) im Liber Novus (Anm.: Neues Buch, Teil des
Roten Buchs) darauf besteht, dass es nicht darum geht, Christus zu imitieren, Christ zu sein,
sondern "Christus zu sein". Aber der Text weist mehr als einmal darauf hin, dass es dazu
notwendig ist, dieses naive Christentum wiederzugewinnen oder zuriickzuerobern. Jung
wiederholt in seinem theoretischen Werk den folgenden Gedanken:

"Das soll nicht heif3en, dass das Christentum am Ende ist, im Gegenteil. Im Gegenteil, ich bin
davon tiberzeugt, dass angesichts der gegenwdrtigen Weltlage nicht das Christentum veraltet
ist, sondern die Konzeption und die Interpretation, die man ihm heute gegeben hat". (138)

In Wirklichkeit lebt der Mensch in einer doppelten (oder mehrfachen) Negation, denn
einerseits verleugnet er sein konstitutives Christentum und andererseits verleugnet er die in
der Psyche lebendige Prisenz zahlreicher nicht-christlicher Traditionen. Diese doppelte
Verneinung versetzt uns in den Nihilismus, der dem Tod Gottes eigen ist und der sich unter
anderen durch folgende Merkmale auszeichnet, dem Aufkommen der modernen Wissenschaft
und Technik.

Bei Jung verkorpert sich dies in der doppelten Situation eines Menschen, der als Sohn eines
protestantischen Pfarrers im Schof3 eines strengen Christentums aufwuchs und gleichzeitig in
der modernen Wissenschaft ausgebildet wurde.



Um die Lektiire des Textes zu erleichtern, und als zusétzlicher Interpretationsschliissel, kann
man sehen, dass dieser Synkretismus sui oéneris (seiner Last) auf der Grundlage einer
mindestens doppelten Polaritéit konstruiert ist, die wir als "Christentum-(paganes) Heidentum"
bzw. "Religion-Wissenschaft" bezeichnen konnten. Es sei darauf hingewiesen, dass wir nicht
von "Christentum", (paganes) ,,Heidentum" und "Wissenschaft" in abstracto sprechen,
sondern von christlichen, heidnisch-paganen, religiosen Menschen, usw. Andererseits spiegelt
die Formulierung solcher Polaritéten nicht alle Nuancen des Integrationsprozesses wider, der
auch andere Aspekte der Realitit und der Kultur umfasst. So wird die Achse "Christentum —
(paganes) Heidentum" iiberlagert oder in eine Achse "Orthodoxes Christentum - Gnostisches
Christentum" aufgespalten, da das gnostische Christentum zu einem grof3en Teil einige der
Instanzen des (paganen) "Heidentums" iibernimmt. Andererseits scheint es, dass die
Wissenschaft in gewissem Sinne im Gegensatz zur Religion steht. Aber in einem anderen
Sinne koexistieren sie leichter, wenn Wissenschaft und Religion auf ihre eigenen Sphiren
beschrénkt sind.

Die Gnosis stellt jedoch eine neue Herausforderung dar, denn sie stellt ein Wissen dar, das
den Anspruch erhebt, liber das der Wissenschaft hinauszugehen und das Ideal einer
intelligenten Erlosung zu erfiillen. Die Achse "Religion-Wissenschaft" schlieft auch die
Achse "Magie-Religion" ein; einerseits, weil die "Magie" in einem weiten Sinne eine Form
des Religiosen ist und dort, in der Magie, der Gegensatz zur Wissenschaft am deutlichsten
zum Ausdruck kommt. Andererseits steht die Religion in ihrer christlich-frémmlerischen, dem
Himmlischen zugewandten Form den "schwarzen Kiinsten", die mit dunkler Materie arbeiten,
gegentiber.

Man muss bedenken, dass fiir das Liber Novus derzeit weder der Wissenschaftler noch der
Pfarrer eine Antwort auf den Menschen von heute geben, und beide sind nicht in der Lage,
sich um die menschliche Seele, um ein wahre Sorge um die Seelen (Seelsorge) zu kiimmern.

Mitte S. 127 im pdf-Original:
DER WISSENSCHAFTLER VERSUS DAS NICHT-RATIONALE

Jung hat in seinem theoretischen Werk darauf hingewiesen, dass die Wissenschaft und der so
genannte "zivilisierte Mensch" nie daran gedacht haben, dass der Prozess der
wissenschaftlichen Erkenntnis eine "Gefahr fiir die Seele" darstellt, die einen starken
kompensatorischen Ritus braucht (139).

Im Liber Novus lesen wir, dass der Geist der Tiefe Jung den Glauben an die Wissenschaft
nimmt, (140) der er sich hingegeben hatte, sei es aus Verliebtheit oder aus Dienst an der
Menschheit. (141) Die Wissenschaft hat uns die Fihigkeit zum Glauben genommen (142)
und, wie Jung in einer anderen Passage an den rationalistischen Bibliothekar betont: "...ich
glaube an die Wissenschaft, aber sie ldsst uns leer". (143) Ebenso entwertet die
psychiatrische Praxis, wie sie im Liber Novus erscheint, die religiose Erfahrung bis zu dem
Punkt, an dem sie mit der Psychose gleichgesetzt wird. Die Wissenschaft als solche wird
dagegen als "bloBe Sprache" und als kindisch charakterisiert, (144) obwohl sie nicht
aufgegeben werden soll. Auch hier ist die Herausforderung gewissermallen "dialektisch",
denn die Wissenschaft wird verleugnet und dann in einer neuen Synthese wieder
aufgenommen.

In der Begegnung mit Izdubar*) erscheint die Wissenschaft als Gift, denn Izdubar, der den
Ort sucht, an dem die Sonne stirbt, wird krank, als Jung ithm - in Unkenntnis der Folgen seiner
Worte - eine heliozentrische wissenschaftliche Erklarung gibt.



*) Anm.: “fdlschlich Gistubar, Izdubar, auch Iztubar gelesen”, siehe Wikipedia zum Namen
‘Gilgamesch’ im gleichnamigen Epos, Jung benutzt den ihm bekannten Namen.

Aber aus diesem Zusammenprall zwischen Wissenschaft und Magie oder, wenn man so will,
zwischen einer wissenschaftlichen- und einer magischen Geisteshaltung, entsteht ein neues
Wissen - oder wird zumindest suggeriert, das in gewisser Weise eine "hohere Wissenschaft"
ist. Aus dieser Begegnung entsteht ein Hoheres Wissen, das Wissenschaft und Magie
integriert und sich als eine Art Grosis konstituiert, deren Wesen wir weiter unten erldutern,
die aber letztlich auf der Anerkennung der "psychischen Realitdt" und des Symbols beruht.
(145) In gewissem Sinne ist es vorerst dieses hohere Wissen, das die Wiedergeburt
Izdubar/Gilgamesch‘s ermdglicht, wihrend es nach der Wissenschaft kein Heilmittel gegen
den Tod gibt. Die Seele sagt dem Jungschen Ich, dass es nicht darum geht, der Wissenschaft
abzuschworen, sondern sie nur als Sprache anzuerkennen. Aber schlielich schligt das Liber
Novus die Geburt einer neuen "Wissenschaft" vor, einer "Wissenschaft der Seele" oder
vielmehr einer Weisheit, im doppelten Sinne einer Wissenschaft, die aus der Seele hervorgeht
und die Seele anerkennt. (146)

CHRISTENTUM (147) S. 128 im pdf-Original
In einem Kommentar von Jung selbst zu einer Passage im Liber Novus (148) lesen wir:

Wenn wir die dogmatische Sichtweise ablehnen, wird unsere Befreiung intellektuell sein.
(Doch) letztlich (nur) scheinbar, denn die Gefiihle werden auf dem alten Weg weiterfolgen. In
diesem Sinne scheint das Neue der Feind des Alten zu sein, aber in einer ernsthaften
Anwendung der christlichen Werte wird es unmdglich sein, eine neue Integration des
Unbewussten zu erreichen. (149) In einem theoretischen Text von Jung lesen wir:.

"Einer grofsen Zahl von Menschen ist vieles von dem, was der christliche Symbolismus lehrte,

vorenthalten worden, ohne dass sie sich je bewusst wurden, was sie verloren haben. Kultur
besteht nicht nur darin, einfach voranzuschreiten und das Alte zu zerstoren, ohne es zu
verstehen, sondern die guten Errungenschaften zu entwickeln und zu vervollkommnen". (150)

Wir haben darauf hingewiesen, dass auf dem Weg in die Zukunft das Bild des kommenden
Gottes" nicht bedeutet, Christ zu sein, "Christus zu sein", sondern Christus zu "sein". Wir
haben auch gesagt, dass dies eine Integration des "Gegensinns" impliziert, d.h. eine
Erginzung dessen, was das "Ich" nicht zuldsst, des "Schattens". Aber es ist klar, dass dies
nicht moglich zu sein scheint, wenn wir nicht etwas von diesem Christentum aufgreifen.

Aber es ist klar, dass dies nicht moglich scheint, ohne etwas von jenem naiven Christentum
aufzugreifen, das vom Rationalismus und Szientismus begraben wurde. Auch eine Opposition
zum Christentum in der Art Nietzsches scheint keine angemessene Antwort im Sinne des oben
angedeuteten "mittleren Weges" zu sein. Es ist zunédchst notwendig, sich als Christ im
iiblichen Sinne zu erkennen, um dariiber hinausgehen zu kénnen. So wird versténdlich, warum
Jung bei vielen Gelegenheiten als "Christ" auftritt. Womit er voriibergehend ein Christentum
im abendlandischen Verstdndnis annimmt, das dem kirchlichen niher steht, wenn er sich mit
dem Teufel das Christentums auseinandersetzt ("Das Rote", Liber Secundus, Kap. I). Um
damit das Christentum von seinen Urspriingen her aufzugreifen, wie sich in seiner Begegnung
mit Ammonius (...von Alexandria; falschlicherweise? vgl. Wikipedia) zeigt, einem frommen
Einsiedler der ersten Jahrhunderte. Ammonius, den er (Jung) zunéchst als seinen (- des frithen
Christentums - Kirchen)Lehrer annimmt (Liber Secundus, Kap. IV und v). Dort rdumt er ein,



dass andere Religionen Vorgianger das Christentum sind - wie etwa das Horus-Mysterium
(Anm.: dgyptischer Horus-Kult, vgl. das Tetragrammaton des Eliphas Levi, en.wikipedia).

Doch andererseits bemerkt er die Unmoglichkeit(/Unfahigkeit) des Ammonius, den
kommenden Gott in den von ihm wieder und wieder gelesenen Evangelien zu erkennen.
Warum ist das so? Ammonius sucht ihn in den Evangelien und nicht in sich selbst;

das "Himmelreich ist im Innern", aber diese Reise nach innen ist riskant und erfordert genau
das, wovon sich Ammonius in seinem Leben als Einsiedler vorgeblich (doch) 16sen wollte. Er
hat sich in einem Buch isoliert, das er immer wieder liest, ohne sich mit sich selbst oder zu
den anderen zu verbinden. Von da an erscheint er im Zusammenhang mit dem Roten Buch in
einem dekadenten Zustand.

Der Einsame verlie3 die Welt, ging in die Wiiste, um sich selbst zu finden. Aber in
Wirklichkeit sehnte er sich nicht danach, sich selbst, sondern den vielfdltig verborgenen Sinn
des heiligen Buches zu finden. Deshalb wurde er in die Wiiste, auf die "Erde", gesogen,
womit ihm die Wirklichkeit (des Buches) weiter verborgen blieb, so dass er sich (darin) nicht
von allen Kindern der Erde unterschied. Dieser Sinn liegt nicht im Aullen, sondern im Innen.
Wenn Jung ihm klipp und klar sagt, dass ihm bei seiner einsamen Suche vielleicht der
"Andere" (das Gegeniiber) fehlt, sicht Ammonius in ihm den Teufel und entwaftnet ihn
gleich. (151). Die Dunkelheit selbst - die sich zundchst in der fehlenden Erforschung seiner
konkreten Wirklichkeit, seiner eigenen Psyche zeigt - erscheint Ammonius als bedrohlicher
Teufel.

Aber wo vielleicht das Bediirfnis nach einer gewissen naiven Religiositit, die in gewissem
MaBe dem szientistischen Skeptizismus entgegensteht, deutlich wird, ist in Kapitel XIV -
"Gottlicher Wahnsinn" (Liber Secundus).

Dort erkundigte sich Jung in einer Bibliothek nach einem Exemplar der "Nachfolge Christi"
von Thomas von Kempis (1380-1471), einem in einfacher Sprache verfassten Andachtstext,
der sich - inspiriert von der Heiligen Schrift und Texten der Kirchenviter, insbesondere des
Heiligen Augustinus und des Heiligen Bernhard - in der christlichen Welt groer Beliebtheit
erfreute, Die Nachfolge Christi entstand aus der frommen Bewegung des Neuen Pietismus,
einer in der zweiten Hélfte des 14. Jahrhunderts in den Niederlanden entstandenen
christlichen Geistesstromung, die die Nachfolge der Botschaft und des Lebens Christi
forderte. Als solche ist der Pietismus, der von den Idealen des christlichen Humanismus
inspiriert ist, antispekulativ und moralistisch. Der Bibliothekar scheint nicht verstehen zu
konnen, dass ein Intellektueller der heutigen Zeit, wie Jung, eine wirklich religiose Neigung
haben sollte; aber er besteht darauf, dass:

,,...es gibt Momente im Leben, in denen auch die Wissenschaft uns leer und krank macht. In
solchen Momenten bedeutet mir ein Buch wie das von Tomas sehr viel, denn es ist von der
Seele geschrieben". (152)

Im Ubrigen wendet der Bibliothekar ein, dass der Religion der Realititssinn fehle und dass
dies ein Nachteil sei.

Wie Jung selbst bemerkt, glaubt der (westliche) Mensch, Christus entthront zu haben, aber Er
hat uns beherrscht; wir mogen das Christentum verlassen, aber er hat uns nicht verlassen.
Irgendwie scheint es, als sei eine Riickkehr zu einer primédren Hingabe notwendig, eine
"Nachfolge Christi" als Schritt aufzunehmen, um dann Christus zu sein, denn Christus
nachzuahmen ist eigentlich ein Ding der Unmdglichkeit, denn er ist uns immer voraus.



In Kapitel xv begegnet das "Ich" einer Kéchin des Bibliothekars, die Trost in eben diesem
Buch, der Nachfolge Christi, findet, das ihr ihre Mutter kurz vor dem Tod geschenkt hat. Und
die nicht authoren kann, sich dariiber wundern kann, dass jemand ihres Geistes, ohne selbst
Pfarrer zu sein, ein solches "Biichlein" liest. Bei der Gegeniiberstellung von Bibliothekar und
Kochin spielt es sich um eine Form der Achse Wissenschaft-Religion. Doch diese wird noch
viel spannender, denn in einem Traum innerhalb der Vision wird Jung als -gefiihlt
verwandelt- fanatischer Wiedertdufer in ein Irrenhaus eingewiesen. Der behandelnde
Psychiater zogert nicht zu behaupten, dass die Nachfolge Christi in Wirklichkeit in die
Irrenanstalt fiihrt.

Wie man sieht, stehen sich Wissenschaftlichkeit und religiése Hingabe gegeniiber, beide
behindern den Prozess. Aber zweifellos deutet das Liber Novus darauf hin, dass die Religion
im Allgemeinen und das Christentum im Besonderen ein Wissen, eine Gnosis, in sich tragen.

Erinnern wir uns daran, dass Jung in Psychologie und Religion darauf hinweist, dass das
geistige Abenteuer unserer Zeit darin besteht, dass das menschliche Bewusstsein dem
Unbestimmten und Unbestimmbaren iibergeben wurde. Doch es gibt guten Grund zu der
Annahme, dass dieselben Seelengesetze gelten:

"..Gesetze, die sich kein Mensch ausgedacht hat, sondern an denen er durch die 'Gnosis'in
der Symbolik eines Dogmas, des christlichen Dogmas, teilhaben durfte, das zwar
unvorsichtige Narren in Aufregung versetzen mag, nicht aber die (liebenden) Kenner der
Seele." (153)

CHRISTENTUM UND JUDENTUM . 131 im pdf-Original

Es ist offensichtlich, dass das Judentum im Liber Novus in Beziehung zum Christentum steht,
entweder positiv, weil es ihm vorausgeht, oder negativ, weil es nach seiner Autkommen seine
Botschaft nicht zu verstehen vermochte. Aus der Ferne ist das paulinische Echo zu spiiren; die
christliche Botschaft ist ein Skandal fiir die Juden und eine Torheit flir die Heiden. (154)

Diese Blindheit gegeniiber der christlichen Botschaft fiihrt zu einem Gefiihl des Mangels bei
denjenigen, die nicht in der Lage waren, ihre Botschaft aufzunehmen. Und sei es auch nur, um
sie zu transzendieren (durchdringen), wie in Jungs kontroversem Dialog mit dem Teufel
(Rotes Buch) im ersten Kapitel des Liber Secundus zu lesen ist. Andererseits erscheinen in
beiden Biichern des Liber Novus die Texte zweier groler Propheten im positiven Sinne und
als Epigraphien. Im Liber Primus drei Texte aus Jesaja, auf die wir bereits hingewiesen
haben, und im Liber Secundus zwei Texte aus Jeremia (23,16 und 23,25-28), die vor falschen
Propheten und der Gefahr warnen, sich von den irrefiihrenden Traumvorhersagen verfiihren
zu lassen, sofern es sich nicht um die Trdume eines Propheten handelt. Es ist wichtig, darauf
hinzuweisen, dass hier die jlidische Prophetologie als Leitfaden dient. Denn wihrend einer der
Jesajatexte darauf hinweist, dass der Erloser, letztlich ein "Symbol", sich im Unerwarteten
zeigt, versucht der Text von Jeremia, den iiberbordenden Strom von Traumsymbolen zu
kanalisieren. Der Leser wird feststellen, dass Ersterer, typisch fiir‘s Liber Primus, genannt
"Weg des Zukiinftigen" uns einlddt, die Augen zu 6ffnen, um das Neue, das "Kommende" zu
sehen. Wihrend der Zweite, typisch flir's Liber Secundus, genannt als "Bilder des
Herumirrens", zwecks Anderung versucht, uns mit weiser Autoritit auf diesem Weg zu leiten,
damit wir uns nicht im Strom einer solchen Fiille von Bildern verirren.



Es ist in der Tat kein Zufall, dass die erste Figur, die im Liber Novus sozusagen als Lehrer
auftritt, Elia ist - auf den wir zu gegebener Zeit noch néher eingehen werden -, einer der
eigentiimlichsten jiidischen Propheten, der die vulgire Magie auf ihre Weise zu iiberwinden
vermochte, der nicht vom Tod iiberwunden wurde und der im Christentum als Verkiindigung
Christi und in jener iiberirdischen Gemeinschaft bei der Verwandlung wieder auftaucht. Er ist,
kurz gesagt, eine der Masken Philemons (Anm.: Filemon ist eine zentrale Traumgestalt Jungs,
die in einem seiner Traume auftauchte) und damit das lebendige Bindeglied zwischen dem
judischen und dem christlich-heidnischen Wissen, das im gesamten Liber Novus enthiillt wird.
Tatsédchlich zdhlt Philemon selbst das Sechste und Siebte Buch Mose zu seinen Biichern, ein
magisch-kabbalistisches Werk von zweifelhafter Herkunft, das aber symbolisch eine hohe
jiidische Weisheit mit mystischen und theosophischen Wurzeln zu offenbaren scheint. Im
Ubrigen gibt es auch einen bedeutenden Bezug zum jiidischen philosophischen Denken. In
der Tat lehrt ithn der christliche Einsiedler Ammonius, dass:

"Philo hat Johannes das Wort nur geliehen, damit er zusammen mit dem Wort 'Licht’ auch
das Wort Logos zur Verfiigung hat, um den Sohn des Logos zu beschreiben.

Auch Ammonius lehrt, dass, wéhrend bei Johannes die Bedeutung des Logos dem lebendigen
Menschen gegeben wird, bei Philon von Alexandria (Anm.: Denker des hellenistischen
Judentums, 15/10 v. bis 40 n. Chr., Wikipedia), das Leben dem Logos, dem toten Begriff,
zugeschrieben wird. Nun ist der Einfluss des Logosbegriffs bei Philo auf Johannes umstritten,
(156) es geniigt darauf hinzuweisen, dass es sich um einen vermittelnden Begriff handelt,
denn der Logos ist nicht der Vater, sondern sein erstes und groBBtes Werk. (157)

Es scheint zunéchst, dass Ammonius die Unfdhigkeit des Judentums kritisiert, die Inkarnation
des Wortes zu verstehen, so dass es als totes Wort auf der Ebene der Abstraktion bleibt. Die
Konkretheit des Logos wird jedoch weniger als Inkarnation denn als Licht dargestellt (158).
Was Jung dazu veranlasst, Ammonius als Gnostiker zu verdachtigen, ein Verdacht, den
Ammonius jedoch zuriickweist.

DIE PROPHETEN DIESER ZEIT Miite S. 132 im pdf-Original
- NIETZSCHE (ZARATHUSTRA)
- GOETHE (FAUST)

Der oben erwéhnte skeptische Bibliothekar deutet gegeniiber Jungs Ich an, dass es Ersatz fiir
den Verlust der religiosen Hingabe gibt: "Nietzsche zum Beispiel hat mehr als ein echtes
Andachtsbuch geschrieben, ganz zu schweigen von Faust". (159) Der Bibliothekar bezieht
sich natiirlich auf Also sprach Zarathustra, und in der Tat wird sich sein Diskurs auf
Nietzsche konzentrieren. Jung deutet ihm an, dass Nietzsches Vorsto3, der den Menschen ein
Gefiihl der Uberlegenheit gibt, letztlich in den Antipoden des Christentums liegt ("Nietzsche
ist zu sehr das Gegenteil..."). Doch in Wirklichkeit sucht er nach einer vermittelnden Position,
obwohl ihm noch unklar zu sein scheint, was das ist. Auch hier zeigt sich, dass die
Uberwindung des herkémmlichen Christentums die Ubernahme seiner Werte impliziert,
einschlieBlich der Unterwerfung. Andererseits ist klar, dass Nietzsche das Beispiel eines
Menschen ist, der vom Widerspruch (..zum Christentum vollig...) absorbiert wurde. Aus
jungianischer Sicht und geméf dem langen Seminar, das dem Studium dieses Werks
gewidmet-, zwischen 1934 und 1939 abgehalten wurde und iiber fiinfzehnhundert Seiten
umfasst, "besitzt" Zarathustra Nietzsche.



"Nietzsche wurde durch die Regression des Gottesbildes im Unbewussten aufgeblasen, und
das zwingt ihn, sich durch eine Projektion in Form von Zarathustra auszugleichen.
Zarathustra aber ist Nietzsche selbst, und so steht Nietzsche im ganzen Text irgendwo
zwischen Nietzsche, dem Menschen, und Zarathustra, dem Boten Gottes: sie sind kaum zu
trennen. Nur an einigen Stellen ist klar, dass er hochstwahrscheinlich Zarathustra spricht und
an anderen Stellen scheint er eher wie Nietzsche zu sprechen."” (160)

Schon die mit Zarathustra-Ausdriicken gespickte Sprache des Liber Novus scheint darauf
hinzudeuten, dass er auf jenen Tod Gottes antwortet, der bei Nietzsche als 'Zarathustra'
kompensiert wird, aber Zarathustra besitzt Nietzsches 'Ich’, und so scheitert die Wiedergeburt
des Gottes. In jedem Fall ist die Tiefe der Verkiindigung der Horizont, an dem die Auflésung
des Ichs zu erahnen ist. In jedem Fall ist die Tiefe der Verkiindigung der Horizont, an dem
sich Einblicke in dieser Ewigkeits-schwangeren Zeit erhaschen lassen.

Der Fall Faustus im Liber Novus ist anders, denn obwohl der Text hier zusammen mit
Nietzsche erwihnt wird, sind die Anspielungen auf Faust bedeutend, aber fliichtig.

Es ist jedoch bezeichnend, dass in diesem Fall Faust erwidhnt wird, ein Werk oder sein
Protagonist und nicht sein Autor. Die theoretische Arbeit von Jung gibt uns vielleicht den
Schliissel:

"Das im Entstehen begriffene Werk [Faust] ist das Schicksal des Schopfers und bestimmt

seine Psychologie. Nicht Goethe macht Faust, sondern der Seelenteil Faust macht Goethe".
(161)

Bild von Rembrandt
"Faust oder Der Alchimist, Rembrandt, 1652.

S. 135 im pdf-Original:

Faust ist derjenige, der sich in die Gefahren der Suche nach der Psyche wagt. In den
"Erinnerungen" lesen wir:

"Wage es, die Tiiren zu dffnen, an denen jeder lieber vorbeigeht (...) Faust Il ist mehr als ein
literarischer Essay. Er ist ein Glied in der Aurea Catena (Anm.: ,,goldene Kette* hermetische
Schriften vom Ursprung der Natur, Kirchenviter, Thomas von Aquin?), die von den
Anfingen der philosophischen Alchemie und des Gnostizismus bis zu Nietzsches Zarathustra -

fast immer unpopuldr, zweideutig und gefihrlich - eine Erkundungsreise zum anderen Pol der
Welt darstellt". (162)

Goethes Faust zieht sich wie ein roter Faden durch Jungs Werk. Trotz zahlreicher Verweise
gibt es jedoch keine umfassende Studie oder ein Seminar wie fiir Nietzsches Zarathustra, mit
Ausnahme einer von Jung selbst verfassten Zusammenfassung seiner Vorlesung mit dem Titel
"Faust und Alchemie". (163)

Ubrigens zeigt Jung in seinem gesamten theoretischen Werk ein groBes Interesse an Faust -
zweifellos in der Fassung von Goethe -, der unter anderem das seltene Verdienst hat, die
spirituelle Dimension der Materie, das Weibliche und das Bdse ernst genommen zu haben.
Als Kind sagt ihm seine Mutter (Personlichkeit 2, die mit den Tiefen des Unbewussten
verbunden ist) anldsslich seiner Besessenheit mit dem Problem des Bosen, dem niemand



Aufmerksamkeit geschenkt zu haben scheint (zumindest im theologischen Bereich, der fiir ihn
erreichbar ist), plotzlich und ohne Vorwarnung: "Du musst einmal Goethes Faust lesen".

Als er ihn liest, findet er sich bei jemandem wieder, der den Teufel endlich ernst genommen
hat, obwohl er Fausts kindisches Verhalten bedauert und dass Goethe ihn mit einem Kraftakt
losgeworden ist. (164) Fiir Jung bedeutet Faust mehr als das Johannesevangelium:

"Faust hat mein Innerstes beriihrt und mich so beriihrt, dass ich personlich nichts anderes
verstehen konnte. Es war vor allem das Problem des Antagonismus zwischen Gut und Bose,
zwischen Geist und Materie, Licht und Finsternis, das mich intensiv beschdftigte (...) Das
Binom Faust-Mephistopheles war fiir mich in einem einzigen Mann zusammengefasst, der ich
war (...) Spdter verband ich in meiner Arbeit bewusst das, was Faust iibersehen hatte: die
Achtung der Menschenrechte, die Wertschdtzung des Alten und die Kontinuitdt der Kultur und
der Geschichte des Geistes" (165). (165)

Jung konnte nicht akzeptieren, dass Faust nach dem Verbrechen von Filemon und Baucis
(Faust II, V. Akt) so einfach umgedeutet werden sollte. Deshalb schreibt er an Bollingens
Eingangstiir: Philemonis Sacrum - Fausti Poenitentia ( ...nicht ,Saxg*?!, liecber Herr Nante,
sondern: Filemons Heiligung - Fausts Siihne ...?).

Diese Hybris, diese abscheuliche UnmiBigkeit, die der christlichen Liebe entgegengesetzt ist,
treibt die Gegensitze auf die Spitze, ohne irgendeine Vermittlung herzustellen. Es ist kein
Zufall, dass Filemon im Liber Novus zunichst auftritt, wie in Ovids Version und wie in Faust
II, zusammen mit seiner Frau Baucis als freundliche Géste der Gotter. Anm.: Ovid, romischer
Dichter der Antike 43 v. bis 17 n. Chr., sein Werk: Metamorphosen, wikipedia. Obwohl Filemon bis
zum Ende des Liber Novus als solcher erkannt wird, ist seine Personlichkeit iibrigens
schlangenhaft und damit rétselhafter und numinoser.

In Faustus ist es der Kontrast zwischen der doppelten Sehnsucht nach dem Diesseits und dem
Jenseits, der den Protagonisten an den Rand der Selbstzerstorung treibt: (166) Faustus geht
den umgekehrten Weg wie die christlichen Einsiedler; statt dem asketischen Ideal zu folgen,
folgt er dem Bosen (167) und begreift klar sowohl die Realitdt des Bosen als auch die
Notwendigkeit des Guten fiir das Bose.

Aber dem Lauf der Libido zu folgen, ist im Falle Goethes sein groBer Fehler. (168) Seine
doppelte Mission als Zerstorer und Retter wird von Anfang an angedeutet, und irgendwie
scheint das grof3e Dilemma zwischen Skyllas Ablehnung der Welt in Form des irdischen
Glaukos und der akzeptierenden einsaugend- sich die Welt einverleibenden Charybdis, wie
Jung hervorhebt (Korrektur des antiken Drama entspr. Wikipedia). Mit anderen Worten:
Faustus' Mut besteht darin, die Gesamtheit des Lebens und damit auch das Bose zu
akzeptieren: "Wenn du keine Fehler machst, wirst du nicht verstehen" (169), sagt
Mephistopheles zu Homunculus (kiinstlich geschaffenes ,, kleines Menschlein“ in
alchemistischer spdtmittelalterlicher Tradition, wikipedia).

Doch Faustus gibt der Versuchung des Teufels schlieBlich nach, das heif3t, er folgt sozusagen
dem Widerspruch in sich selbst.

Andererseits scheint das Problem der ,Identifikation mit dem Werk® auch in Faust nicht
vollstdndig gelost zu sein. So wie Nietzsche sich mit Zarathustra identifiziert, identifiziert sich
Faust mit seinem Werk. Diese Frage wird im Zusammenhang mit Faust und der Alchemie im
folgenden Abschnitt 6 erortert.
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Jung erkennt, dass die philosophischen Methoden und Lehren des Ostens alle westlichen
Versuche iiberschatten, eine Antwort auf die Heilung der Seele zu geben, ihre Vollstdndigkeit
zu erreichen:

"Mit wenigen Ausnahmen sind unsere Bemiihungen im Bereich der Magie (d.h. der
mystischen Kulte, einschlieflich des Christentums) oder des Intellekts (Philosophie, von
Pythagoras bis Schopenhauer) verankert geblieben. Es war nétig, auf diese beiden geistigen
(spirituellen) Tragddien Goethes ,Faust‘ und Nietzsches ,Also sprach Zarathustra‘ zu warten,
um Zeuge des Hereinbrechens einer - vorerst nur fliichtigen - Totalitdtserfahrung in unserer
westlichen Hemisphdre zu werden". (170)

S. 137 im pdf-Original:

CHRISTENTUM UND HEIDENTUM

Im gesamten Liber Novus, aber noch deutlicher im Liber Secundus, werden die Gegensitze
zwischen "heidnisch" und "christlich" deutlich. Das Heidentum ist mit einem gewissen
Misstrauen behaftet, so als ob man es unter einem oberflachlichen christlichen Deckmantel
durchscheinen liefe. In Kapitel I stellt sich Jung im "Roten Buch", den Teufel, dem er
begegnet, als einen Heiden vor, obwohl er davor warnt, dass er nicht echt zu sein scheint.
Auch Ammonius, den christliche Einsiedler, betrachtet Jung zunichst als einen Heiden, ohne
zu verstehen, dass die Evangelien neu gelesen werden konnen und immer wieder neue
Bedeutungen liefern.

In diesem Fall ist die Zuschreibung "heidnisch" nicht abwegig, denn Ammonius gibt selbst
zu, frither ein Heide gewesen zu sein. Nachtréglich jedoch, angesichts eines Einwandes von
Jung, der seine gesamte spirituelle Uberzeugung hervorschweben lisst, beschuldigt er ihn, ein
"Heide" und "Satan" zu sein! Derselbe Teufel, der sich nun verwandelt hat und dem Jung
spéter wieder begegnet, wird ihn als "verdammter heidnischer Schurke ... beschuldigen. Und
sich thn auch als ,,...heidnischen Taschendieb" abkanzeln. Diese negative - wenn auch
ironische - Konnotation des Heidentums kehrt sich vor allem im Kapitel xx des Liber
Secundus um, obwohl der Wert des Heidentums eher in Bezug auf die Unzulénglichkeit eines
Christentums erscheint, das die Nachahmung Christi weiterfithren will.

Dort sagt Jung zum Beispiel zu Filemon, dass er kein Christ ist, weil "...du dich von dir selbst
erndhrst und die Menschen zwingst, dasselbe zu tun". (171) Hier zeigt sich, dass das
Heidentum vor allem mit der Arbeit an sich selbst verknlipft zu sein scheint, weniger das
Wirken der Vorsehung unterstiitzend, sondern vor allem zwecks seelsorgerischen Schutz.

Aber auch wenn die Christen es nicht schitzen, scheint dies keine hochmiitige Haltung zu
implizieren, denn weiter unten heil3t es: "...die Christen lieben eure heidnische Menschlichkeit
nicht". (172) Sicherlich ist Filemon nach der anfdanglichen Beschreibung ein heidnischer
Charakter, aber bei einer Gelegenheit sagt Jung zu ihm: "O Filemon, nein, du bist kein
Christ.... Du bist weder ein Christ noch ein Heide..." In der Tat wird Filemon den christlichen
Toten, die aus Jerusalem kommen und sich von ihrem Christentum entfremdet und verirrt
haben, eine eigentiimliche Botschaft mit gnostischen Wurzeln tibermitteln (173). Diese Toten
haben ihr Christentum verworfen und miissen, ohne es zu wissen, die alte Lehre annehmen,
die sie verworfen haben. Philemon scheint alle nichtchristlichen, wenn man so will
"heidnischen" Lehren zu vereinen, die jedoch zu einer neuen Art der ,Annahme des
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Christentums* fithren. Zum Schluss sogar nach genauesten Priifungen, wenn Christus in
seinem Garten (Gethsemane) erscheint, der der von Philemon und Baucis oder von "Simon
Magus und Helena" ist, deutet dies an.

Schlussendlich liegt es nach genauesten Priifungen nahe, wenn Christus in seinem Garten
erscheint, dass das der von Philemon und Baucis oder von "Simon Magus und Helena" ist.
Dazu Wikipedia: ,, Ovid beschreibt in den Metamorphosen'" den Besuch des Géttervaters Jupiter (Zeus) und

seines Sohnes Merkur (Hermes) in einer Stadt in Phrygien. Die Einwohner gewdhren den beiden Wanderern
jedoch keinen Einlass.

Allein Philemon und seine Frau Baucis, ein altes Ehepaar, das in einer drmlichen Hiitte am Stadtrand lebt,
tiben Gastfreundschaft, nehmen die beiden auf und bewirten sie mit allem, was sie haben. Daran, dass sich der
Weinkrug wundersamerweise immer wieder von allein fiillt, erkennen sie ihre Gdste als Gotter, denen sie nun
auch noch ihre einzige Gans opfern wollen. Das verwehren ihnen die Himmlischen jedoch und fordern sie auf,
ihnen zu folgen, um der Strafe fiir die ungastliche Stadt zu entgehen. Von der Héhe sehen Philemon und Baucis
erschiittert, dass die Stadt in einem Sumpf versunken ist. Nur ihr Hduschen ist geblieben, das sich nun in einen
Tempel von Gold und Marmor verwandelt. Von Zeus aufgefordert, ihre Wiinsche zu nennen, bitten sie darum, als
Priester ihr Leben lang den Tempel hiiten zu diirfen und zur selben Stunde zu sterben, so dass keiner von ihnen
des anderen Grab schauen miisse. So geschieht es. Sie dienen im Tempel, bis sie eines Tages, vom Alter gebeugt
auf den Tempelstufen miteinander redend, in eine Eiche bzw. eine Linde verwandelt werden. *

Wikipedia: ,,Simon Magus (auch Simon der Magier, Simon von Samarien oder Simon von Gitta, 1 65 in Rom)
gilt als erster Hdretiker der Kirche. Das Wenige, das iiber ihn bekannt ist, stammt aus christlichen Quellen,
meist Polemiken gegen Gnostiker. ...Die Gestalt des Simon erscheint in der Apostelgeschichte, bei den
Kirchenvdtern (Irendus, Justin der Mdrtyrer, Hippolyt von Rom) sowie in den apokryphen Petrusakten und den
Pseudo-Klementinen. Dort werden so sehr unterschiedliche Bilder von ihm entworfen, dass fraglich ist, ob alle
dieselbe Person meinen oder ob sein Name nur die Projektionsfliche fiir die Verurteilung abweichender
theologischer Richtungen bildet. Die grofkirchliche Literatur ist vor allem an Abgrenzung interessiert, so dass
ihre Darstellung wahrscheinlich verzeichnend und polemisch ist.

... Wéhrend die Apostelgeschichte nur vom Magier Simon, aber von keinem Lehrsystem weif3, hat nach Irendius
von Lyon die ,,fdlschlich so genannte* Gnosis mit Simon begonnen. In Gegen die Hdretiker (Buch I aus den
Pseudo-Clementinen) schrieb er, Simon habe den Anspruch erhoben, ein Messias (Christus) zu sein und
gekommen zu sein, um den (weiblichen) ,,ersten Gedanken* Ennoia aus der Materie zu erldsen. Dieser ,, Erste
Gedanke " sei in niedere Regionen herabgestiegen und habe Engel und Mdchte erschaffen. Diese hdtten sich aus
Neid gegen Ennoia-Helena aufgelehnt und die Welt fiir sie als Gefingnis geschaffen, in dem sie in einem
weiblichen Leib gefangen liegen miisste. Mehrere Reinkarnationen hindurch blieb sie in der Welt gefangen,
nahm u. a. in Helena von Troja Gestalt an, bis sie als Prostituierte in der phonizischen Stadt Tyrus durch Gott,
der in Gestalt des Simon Magus herabgestiegen war, erlost wurde. Diese von den Engeln geschaffene Welt sei
dem Verderben preisgegeben. Nur wer an Simon und an Helena glaube, konne mit ihnen in die héheren
Regionen zuriickkehren. ...Die vermutlich Ende des zweiten Jahrhunderts in Kleinasien entstandenen
apokryphen Petrusakten schildern eine Legende iiber den Tod des Simon Magus. Simon iibt auf dem Forum
Zauberei vor dem romischen Kaiser Claudius. Um seine Gottlichkeit zu beweisen, erhebt sich Simon in die Luft.
Der Apostel Petrus betet, Gott solle dem Geschehen Einhalt gebieten... " usw. Wikepidis-Ende.

Weiter Bernardo Nante's Buch iiber Jung
MAGIE S. 138 im pdf-Original

Als wir uns mit dem prophetischen Charakter des Roten Buches beschéftigten, hatten wir die
Gelegenheit, die Magie, die "Dunkelheit der Magie", als eine der "drei Prophezeiungen" zu
erwahnen. Wir haben in diesem Abschnitt auch den Gegensatz zwischen Magie und
Wissenschaft im Zusammenhang mit Jungs Begegnung mit Izdubar (Gilgamesch-Epos aus
Babylon) erwihnt, und eine Synthese von Magie und Wissenschaft in einem héheren Wissen
vorgeschlagen. Wir werden versuchen, die wichtigsten Verweise auf Magie zu integrieren und
zu zeigen, wie die Natur der Magie in unserem Text dazu hilft, bestimmte Aspekte ihrer
symbolischen Dynamik zu verstehen.
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Magie" ist ein Phinomen, das Gegenstand unzdhliger Studien in der Anthropologie, den
Religionswissenschaften, der Psychologie usw. war. Es geniigt zu sagen, dass Jung zu diesem
Zeitpunkt unter anderem die Arbeiten von Tylor, Hubert und Mauss (insbesondere durch sein
Konzept des Mana / Anm.: Quelle) und Frazer studiert hatte. Aber Jung interessierte sich
auch fiir die Quellen der spétantiken Magie, insbesondere fiir das Werk von Albrecht
Dieterich und dessen Verflechtung mit den mysteriosophischen Traditionen.

Magie arbeitet mit der Dynamis (Anm.: Kraft?), ja, sie ist die Kraft der Dynamis selbst.

Dies wird durch die Figur und die Geschichte des Simon Magus in Apostelgeschichte 8,9-25
deutlich illustriert. Der getadelt wurde, als er sich den Aposteln anschlieBen wollte und sie
bat, ihm ihre Magie zu verkaufen. Denn seine Anhénger nannten ihn hc dynamis megale, "die
grofle Kraft" oder vielmehr "die gro3e Macht". (174)

Wie wir bereits gesagt haben, ist fiir Jung die Magie die eigentliche Manifestation der
psychischen Kraft, die per Definition schopferisch ist, oder, wenn man so will, die
Anerkennung dieser Kraft. Vielleicht lesen wir deshalb im Liber Secundus, dass "die Magie
angeboren ist". (175) Es ist nicht miiflig, an dieser Stelle daran zu erinnern, dass Jung selbst in
einem theoretischen Text (176) darauf hingewiesen hat, dass die Magie wirksam ist, wenn sie
ohne Ziel und ohne Erwartungen gehandhabt wird. Aber obwohl sich diese Kraft durch
verschiedene Prozeduren (Anm.: Rituale) konzentriert, die eine "magische Hitze" erzeugen,
ist ihre innere Natur unbestimmt und unbestimmbar. Da sie, wie die Psyche selbst, eine reine
Vorstellungskraft ist, kann man (nur) vorgehen, zuzulassen, dass (womdglich) ein bestimmtes
Quantum an (innerer Kraft freigesetzt wird. (Anm.: etwas freier libersetzt)

Wie wir bereits gesagt haben, ist die Magie, so verstanden, ein Wissen, das die Freisetzung
méchtiger, schopferischer Krifte der Psyche herbeifiihrt. Deren Unklarheit damit
zusammenhéangt, dass sie eine unbewusste, undurchdringliche Macht darstellen. Einem Gesetz
folgend, das sie (in sich) selbst erschaffen oder manifestieren.

Die Magie in ihrer konkretistischen Auslegung wird im Roten Buch durch die Figur des
Izdubar dargestellt, der auf konkretistische Weise nach der Geburt der Sonne sucht, und aus
dieser Sicht ist die Wissenschaft méchtiger als die Magie, und deshalb vergiftet ihn die
Erkenntnis einer "wissenschaftlichen Wahrheit". Die Welt verliert ihren Reiz, wenn sie sich
als unbelebt entpuppt. Das macht Izdubar krank, denn er entdeckt, um es metaphorisch
auszudriicken, dass die Gotter tot sind. Doch Jung findet eine Losung: Um ihn in den Westen
zu bringen, um ihn ohne seinen Tod der Wissenschaft nidher zu bringen, schlégt er eine
Namensénderung vor. Im archaischen Denken bedeutet eine Namensidnderung bekanntlich
eine Anderung der Identitit. Izdubar nimmt also diesen Vorschlag an und wird sofort klein,
leicht und handlich. Es ist offensichtlich, dass diese Namensdnderung die Akzeptanz der
psychischen Realitit impliziert; [zdubar und seine magische Welt sind aus konkreter Sicht,
aus der "physischen Realitit", unwirklich, aber sie sind psychisch real.

Die archaische Magie ist verloren, wird aber auf einer hoheren Ebene wiederhergestellt. Aber
das ist noch nicht alles. Um Izdubars Wiedergeburt zu erméglichen, greift Jung auf die
Inkubation zuriick, eine Praxis, die fiir jede Form der Askese charakteristisch ist. Jung hat sich
wiederholt auf die Inkubation bezogen; in Symbole der Transformation und psychologische
Typen erscheint sie beispielsweise unter dem Namen Tapasya, einem Sanskrit-Begriff fiir den
asketischen Eifer, der aus der psychischen Konzentration erwéchst. Der Sanskrit-Begriff fiir
Askese, Tapasya, vermittelt die Idee der Selbstentfaltung und kénnte laut Deussen mit
"Selbsterndhrung" iibersetzt werden. In der Tat konzentrieren die Beschworungen die
psychische Hitze (Energie), was das Ausbriiten ermdglicht. In gewisser Weise bewirkt dieser
13



magische Vorgang, dass der archaische Gott stirbt und wiedergeboren wird. Die Lektiire der
Beschworungsformeln verdient natiirlich eine besondere Betrachtung, die wir im "Zweiten
Teil" behandeln werden. Als Vorgeschmack sei jedoch darauf hingewiesen, dass die
Beschwdorungen mit einem christlichen Diskurs beginnen und die Illustrationen selbst ( 177)
auf folkloristische Motive anspielen, die in Europa in einem christlichen Kontext verwendet
werden. Dariiber hinaus fiihrt die Konzentration zu chthonischen Inhalten, bis sie mit der
Figur einer Art Drache endet.

Aber diese Bewegung nach "links" wird durch die spirituelle Absicht der Wiedergeburt des
Gottes kompensiert und in einen "Baum" integriert, der die zwolf Beschworungsformeln in
einer Anordnung wiedergibt, die eine Bewegung nach rechts betont, d.h. - symbolisch
gesprochen - "zum Bewusstsein hin".

BILD: Horus, Gott der dgyptischen Mythologie

Es gibt mindestens zwei Stellen, an denen Anweisungen zur Magie gegeben werden. In
Kapitel xx mit dem Titel "Die Gabe der Magie" ist zu lesen, dass die Magie das Opfer des
Trostes erfordert, was zu bedeuten scheint, dass es darum geht, sich der Dunkelheit der
Psyche ohne die Unterstiitzung eines anderen, ohne die Zuriickhaltung des "warmen Blutes"
der Menschen hinzugeben.

Die Magie ermoglicht es also, Himmel und Hélle zu verbinden.

Es ist bezeichnend, dass Jung zwischen dem Ende des Kapitels "Die Gabe der Magie" und
dem Beginn des Kapitels "Der Kreuzweg" an den Rand geschrieben hat: "Schwarze Magie zu
weifler Magie". Der Zauberstab oder die schwarze Schlange... (4nm.: Aaronstab Mose,
hermetischer Askulab-Stab; vgl. ganzheitliches Symbol des , Tetragrammaton ‘s Eliphas Levi’s,
de/fr/en.wikipedia; Eliphas Levi 1810-1875 ist Wieder/Entdecker der neuzeitlichen Esoterik, u.a.
Lebensbaum der Kabbalah = Tarot!), ...die er erhélt, windet sich {ibrigens um den Kd&rper des
Gekreuzigten und kommt weil3 aus seinem Mund heraus. Es scheint, dass diese Umwandlung
der niederen psychischen Energie in eine héhere im Voraus vorbereitet wurde, in dieser
Hingabe an eine Dunkelheit, die nicht trostet und von der man nichts zu erwarten hat.

Aber diese Umwandlung findet auch im Rahmen des Opfers, der Kreuzigung statt, die eine
Hingabe an den Geist und die Moglichkeit der Inkarnation ist. Und das ist bereits die
Religion, die dritte Prophezeiung.

Die Figur des Filemon, der Jung in Kapitel XXI in einem paradoxen Dialog in die "Magie"
einfiihrt, scheint eine andere Hierarchie zu haben. Filemon erscheint zunéchst als ein Magier
im Ruhestand, der sich einem kleinen Leben widmet. Wir erfahren jedoch, dass er nicht
irgendein Magier ist; die Anspielung auf die hermetischen Biicher weist darauf hin.

Filemons Lehre fasst einige der vorgeschlagenen Ideen zusammen. Jung will die Magie
erlernen, und Jung sagt ihm, dass dies nicht moglich ist, denn die Magie ist das Negativ
dessen, was man wissen kann (178), und in Wirklichkeit gibt es nichts zu verstehen. Die
Magie wird mit jedem Menschen neu geboren, (179) sie ist angeboren, sie setzt eine
Lebensweise voraus und hat keine Regeln (180).

Unter diesem Gesichtspunkt ist es verstandlich, warum die Magie im gesamten Roten Buch
vorkommt. Sie wird nicht nur der Seele gegeben und Filemon gelehrt, um ihm zu zeigen, dass
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sie nicht lehrbar ist; die Magie ist als "hohere Magie" der Vermittler zwischen Wissenschaft
und Religion; sie ist gewissermaflen die Prophezeiung des Dunklen, die zur Religion fiihrt.
Die Magie ist der Saft, der das Ungleiche verbindet und verwebt.

S. 142 im pdf-Original:
BILD

Orpheus Bakkikos gekreuzigt; zylindrisches Siegel, Berlin Museum, ca. 300 n. Chr.
Berlin, ca. 300 n. Chr.

S. 143 im pdf-Original:

ARCHAISCHE RELIGIONEN, MYTHOLOGIEN UND MYSTERIEN

Zahlreiche Ideen und Symbole aus antiken und archaischen Traditionen tauchen im Roten
Buch auf. Usw. Bis hierhin von mir erstmal iibersetzt, Martin Lindemann, 24.02.2023

Originales en espagnol catalan:
Introducion S. 23 en pdf-originale

Cap. 'Undidad Y Diversidad Del Opus Jungiano' S. 50
...von mir ohne deeple translator (aus dem e-Buchdirekt mit Hilfe von dict.leo iibersetzt,
deshalb keine span. Vorlage-Datei

Primera Parte 1 — En Busca de las Claves - S. §4 en pdf-originale
per google lens del libro electronico

Cap. 5.: Las Traditiones Religiosas En El Liber Novus: El Peculiar ,Sincretismo‘ De La
Psique original-pdf pagina 124

Original-pdf pagina 126 arriba terciero: ...Se trata, sin duda, del punto de vista de la
cosmovision del hombre occidental contemporaneo en buena medida indiferente frente a la
religion y, por ende, desacralizado, pero deudor de un trasfondo cristiano, en gran parte
inconsciente.

S. 300 Ya hemos sefialado que el Liber Novus insiste en que no se trata de imitar a Cristo, de
ser.cristiano, sino de "ser Cristo". Pero el texto indica, mas de unavez, que, para ello, es
menester recuperar o retomar ese cristianismo ingenuo. Jung reitera en su obra tedrica la
siguiente idea:

"Con eso no quiere decirse, ni mucho menos, que el -cristianismo esté acabado. Yo
estoy por el contrario convencido, a la vista de las actuales circunstancias .del mundo, de
que no es el cristianismo lo que estd anticuado, sino la concepcion e interpretacion que se
le ha dado ahora". (138)
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En realidad, el hombre vive una doble (o multiple) negacion pues, por una parte, niega su
cristianismo constitutivo y, por la otra, niega la presencia, viva en la psique, de numerosas
tradiciones no cristianas. Esta doble negacion nos instala en el nihilismo propio de la muerte
de Dios caracterizado, entre otras cosas, por

S. 302 el advenimiento de la ciencia moderna y de la técnica. En Jung, esto se encarna en la
doble condicion de quien, en tanto hijo de pastor protestante, crecié en el seno de un severo
cristianismo y, a la vez,' se formo en la ciencia moderna. Para ayudar a la lectura del texto, y
como una clave interpretativa adicional, puede verse que este sincretismo sui oéneris se
construye a partir de, al menos, una doble polaridad que podriamos denominar,
respectivamente, 'cristianismo-paganismo' y 'religion-ciencia'. Téngase encuenta que no
hablamos de 'cristianismo', 'paganismo', 'ciencia' in abstracto, sino del hombre cristiano,
pagano, religioso, etc. Por otra parte, la enunciacion de tales polaridades no refleja todos los
matices propios del proceso de integracion que incluye otros aspectos de lo tual y de la
cultura. Asi, el eje 'cristianismo-paganismo' se superpone o se desdobla en un eje
(cristianismo ortodoxo-cristianismo gnostico', pues el cristianismo gnostico, en buena medida,
asume algunas de las instancias de lo 'pagano’. Por la otra, pareciera que en algtn sentido la
ciencia se opone a la religion, pero, en otro sentido, conviven mas facilmente cuando ciencia
y religion se circunscriben a sus propias esferas.

S. 303 Sin embargo, la gnosis presenta un nuevo desafio, rpues constituye un de
conocinniento que pretende exceder al de la ciencia y que cumple con el ideal de una
salvacion sapiente. El eje ‘religion-ciencia' incluye, asimismo, el de ‘magia-religion'; por una
parte porque, en sentido amplio, ‘magia' es una forma de lo religioso y es alli, en la magia,
donde mas claramente se plantea la oposicion a la ciencia. Pero por la otra, la religion, en su
modalidad devocional cristiana, inclinada a lo celeste, se opone a las cartes negras' que
trabajan con la materia oscura.

Debe tenerse en cuenta que para el Liber Novus, en la actualidad, ni el hombre de
ciencia, ni el pastor dan respuesta al hombre contemporaneo, y ambos son incapaces de cuidar
del alma humana, de una verdadera cura animarum.

EL HOMBRE DE CIENCIA FRENTE A LO NO .RACIONAL

Jung sefiald, en su obra teorica, que la ciencia y el llaimado (hombre civilizado' nunca
pensaron que el pro.greso del conocimiento cientifico seria un "peligro
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S. 304: del alma" que necesita de un poderoso rito compensatorio. (139) En el Liber Novus
leemos que el espiritu de la profundidad le quita a Jung la fe en la ciencia, (140) a la cual se
habia entregado, séa por infatuacion, o bien, movido por un servicio a la humanidad. (141) La
ciencia nos ha quitado la capacidad de la fe (142) y, como le sefiala Jung en otro pasaje al
bibliotecario racionalista: ...tengo fe en la ciencia, pero nos deja vacios". ( 143) Asimismo, la
practica psiquiatrica, tal como aparece en el Liber Novus, desmerece la experiencia religiosa
hasta asimilarla a una psicosis. Por otra parte, la ciencia como tal, es caracterizada como 'mero
lenguaje' y como pueril, (144) si bien no por ello debe ser abandonada. Una vez mas, el
desafio es, por asi decirlo, 'dialéctico’, pues se niega la ciencia para luego ser reasumida en
una nueva sintesis.
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En su encuentro con Izdubar, la ciencia aparece como fun veneno, pues Izdubar, que busca el
lugar donde muere el sol, se enferma cuando Jung —inconsciente de las consecuencias de sus
palabras— le da ufia explicacion cientifica heliocéntrica. Pero, a partir de estem
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choque entre ciencia y nnagia o, si se quiere, entre una Inentalidad cientifica y una magica,
surge —o al menos ello se sugiere— un nuevo saber que, de alguna manera, es una (ciencia
mayor'. De este encuentro surge un saber Illayor que integra Ciencia y magia y que se
constituye conno una suerte de gnosis, cuya naturaleza explicamos mas abajo, pero que, en
definitiva, se funda en el reconocimiento de la 'realidad psiquica' y del simbolo. (145) Por lo
pronto, en algiin sentido, ese saber superior es el que posibilitara el renacer de Izdubar,
mientras que, seglin la ciencia, no hay remedio para la muerte. El alma le dice al 'yo' de Jung
que no se trata entonces de abjurar de la ciencia, sino solo de reconocerla como un lenguaje.
Pero, en definitiva, el Liber Novus propone el nacimiento de una nueva 'ciencia', una 'ciencia
del alma' o mejor una sabiduria, en el doble sentido de una ciencia surgida del alma y que
reconoce al alma. (146)

EL CRISTIANISMO (147)
En un comentario del propio Jung a un pasaje del Liber Novus, (148) leemos que si nosotros
306/ 1295

rechazamos la vision dogmatica, nuestra liberacion serd intelectual, en definitiva, aparente,
porque los sentimientos seguiran en el viejo camino. En este sentido, lo nuevo parece enemigo
de lo viejo, sin embargo.Xin una aplicacion seria de los valores cristianos serd imposible
lograr una nueva integracion de lo inconsciente. (149) En un texto tedrico de Jung, leemos:.

"Un gran nimero de personas se han visto despojadas de mucho de lo que ensenaba el
simbolismo cristiano, sin llegar siquiera a hacerse cargo de lo que estaban perdiendo. La
cultura no consiste unicamente en progresar, sin mas, hacia delante, destruyendo lo
antiguo sin comprenderlo, sino en desarrollaryperfeccionar los bienes conquistados".
(150)

Hemos sefialado que en el camino de lo venidero, la «imagen del Dios venidero', no supone
ser cristiano, Ciniitar a Cristo', sino 'ser' Cristo. Asimismo, hemos dicho que ello implica una
integracion del 'contrasentido’, es decir, un completamiento de aquello que el yo no admite,
dela 'sombra'. Pero es claro que esto no parece posible si no se retoma algo de ese mismo
cristia-
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nistmo ingenuo sepultado por el racionalismo y el cientificismo. Tampoco una oposicion al
cristianismo al tnodo de Nietzsche parece ser una respuesta adecuada de acuerdo con la ‘via
media' a la que aludimos mas arriba. Primero es necesario reconocerse cristiano, en el sentido
habitual del término, para poder ir més all4 de ello. Esto permite comprender por qué Jung
aparece en muchas ocasiones como ‘cristiano’, asumiendo transitorialmente un cristianismo
mas cercano al eclesial, debido a lo cual defiende el cristianismo como una condicion
occidental cuando discute con el Diablo ('El Rojo', Liber Secundus, cap. I) y por ello, retoma
el cristianismo desde sus origenes, tal como puede verse en su encuentro con Amonio, un
devoto anacoreta de los primeros siglos, al que toma, en un principio, como a su maestro
(Liber Secundus, caps. IV y v). Alli se admite que otras religiones son la prefiguracion del
cristianismo —tal el caso del misterio de Horus— pero, por la otra, se advierte la
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imposibilidad de Amonio para reconocer al Dios venidero en los Evangelios que lee y relee.
, Por qué
(rorq

es esto? Amonio lo busca en los Evangelios y no en si mismo; el 'Reino de los cielos esta
dentro', pero ese camino hacia
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adentro es riesgoso y astitnir aquello de lo que Amonio pretendi6 abstraerse en su vida de
anacoreta. Se ha aislado en un libro que relee sin conectarse ni consigo, ni con el otro. De alli
que luego aparezca junto a ‘El Rojo' en un estado de decadencia.

El solitario abandono el mundo, fue al desierto para encontrarse pero, en realidad, no anhelaba
encontrarse a si mismo, sino al sentido multiple del libro santo. Por ello fue succionado por el
desierto, por la 'tierra', y asi permanecio6 ocultdndose la realidad de que era igual a todos los
hijos de la tierra. Ahora bien, ese sentido no se encuentra fuera sino dentro. Cuando Jung le
dice, llanamente, que quiza falta el 'otro' en su busqueda solitaria, Amonio lo ve como el
Diablo y, asi, lo desarma. (151) La propia oscuridad —que primero se evidencia en la falta de
una indagacion de su realidad concreta, de su propia psique— se le aparece a Amonio como
un Diablo amenazante.

Pero donde quiza puede evidenciarse la necesidad de una cierta religiosidad ingenua, en
alguna medida opuesta al escepticismo cientificista, es en el capitulo XIV —"La locura
divina" (Liber Secundus). Alli, Jung pide, en una biblioteca, un ejemplar de la Imitacion de
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Cristo de Tomas de Kempis (1380-1471 texto devocional, escrito en lenguaje sencillo —
inspirado en las Escrituras y en textos de los Padres de la Iglesia, sobre todo de San Agustin y
San Bernardo— que gozo6 de gran popularidad en el mundo cristianos La Imitacion dc Cristo
nace del movimiento piadoso de la devotio modcrna, corriente espiritual cristiana nacida en
los Paises Bajos, en la segunda mitad del siglo XIV, que promovia el seguimiento del mensaje
y de la vida de Cristo. Como tal, la devotio rnoderna, inspirada en los ideales del humanismo
cristiano, es antiespeculativa y moralista. El bibliotecario parece no poder comprender que un
intelectual de estos tiempos, como Jung, manifieste una inclinacion genuinamente religiosa;
pero éste insiste en que:

...hay instantes en la vida en los que la ciencia también nos deja vacios y enfernlos. En tales
momentos un libro como el de Tomaés significa muchisimo para mi, pues esté escrito desde el
alma". (152)

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

18



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

Como puede verse, el cientificismo y la devocion religiosa se oponen, ambos impiden el
proceso. Pero sin duda, el Liber Novus sugiere que la religion, en ge-
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neral, y el cristianismo en particular, llevan en su seno un conocimiento, una gnosis.
Recordemos que en Psicologia y religion, Jung sefala que la aventura espiritual de nuestro
tiempo consiste en que la consciencia humana ha sido entregada a lo indeterminado e
indeterminable, pero hay buenas razones para suponer que rigen las mismas leyes animicas:

“..leyes que no ideo ningun hombre, pero de las que éste fue hecho participe por 'gnosis' en
el simbolismo de un dogma, el cristiano, que puede mover a desasosiego a necios
imprudentes, pero no asi a los amantes del alma". (153)

CRISTIANISMO Y JUDAISMO

Es evidente que la presencia del judaismo en el Liber Novus se da en relacion con el
cristianismo, ya sea positivamente, porque lo prefigura, ya negativamente, porque, luego de su
advenimiento, no ha sido capaz de comprender su mensaje. Lejanamente, el eco paulino se
deja sentir; el mensaje cristiano es escandalo para los judios y locura para los paganos. (154)
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Esta ceguera frente al mensaje cristiano redunda en el sentimiento de una carencia por parte
de quienes no han podido asumir su mensaje, aunque mas no sea para trascenderlo, tal como
puede leerse en el didlogo controvertido que Jung sostiene con el Diablo (El Rojo) en el
capitulo inicial del Liber Secundus. Por otra parte, aparecen, en sentido positivo y a modo de
epigrafe, los textos de dos profetas mayores, en ambos libros del Liber Novus. En el Liber
Primus, tres textos de Isaias, a los cuales nos hemos referido anteriormente y, en el Liber
Secundus, dos textos de Jeremias (23, 16 y 23, 25-28) que advierten sobre los falsos profetas y
sobre el peligro de dejarse llevar por las engafiosas dicciones de los suefios, salvo que se trate
de los suefios de un profeta. Es relevante sefialar que, aqui, la profetologia judia acttia como
orientadora, pues, mientras que uno de los textos de Isaias sefala que el redentor, en definitiva
el 'simbolo’, se presenta en lo inesperado; el texto de Jeremias intenta encauzarla exuberante
fluencia de los simbolos oniricos. Observe el lector que si el primero, propio del Liber
Primus, titulado "El camino de lo venidero", invita a abrir la mirada para ser capaz de avizorar
lo nuevo, lo 'venidero', el segundo, propio del Liber Secundus, titulado "Las imagenes de lo
errante", intenta en cambio, orientar con sabia autoridad en ese camino para evitar el extravio
ante el fluir de tal abundancia de iméagenes.
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Por cierto, no es casual que, por asi decirlo, el primer personaje que actia a modo de maestro
en el Liber Novus sea Elias —al cual nos referiremos con mas detalle oportunamente— uno
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de los profetas judios mas peculiares que pudo superar la magia vulgar en sus propios
términos, que no fue vencido por la muerte y que reaparece en el cristianismo como el
anuncio de Cristo y en esa comunidad ultraterrena en la transfiguracion. El es, en definitiva,
una de las mascaras de Filemon y, por ende, es el nexo viviente entre lo judio y aquel saber
cristiano-pagano que se va develando a lo largo del Liber Novus. De hecho, el propio Filemon
cuenta entre sus libros el Sexto y séptimo libros de Moisés, una obra magico-cabalistica de
discutible procedencia, pero que, simbolicamente, parece dar cuenta de una alta sabiduria
judia de raigambre mistica y teosofica. Por cierto, no falta tampoco una significativa
referencia al pensamiento filoséfico judio. De hecho, el anacoreta cristiano Amonio le ensefia
que:
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"...Filon solo le ha prestado la palabra a Juan para que junto a la palabra 'luz', ademas, ¢l
tuviera a disposicion la palabra Logos para describir al hijo del

Amonio ensefla, asimismo, que mientras en San Juan el significado del Logos se le otorga al
hombre viviente, en Filon de Alejandria se atribuye la vida al Logos, al concepto muerto.
Ahora bien, la influencia en San Juan del concepto de Logos de Filon es una cuestion
controvertida. (156) Basta sefialar que es un concepto mediador, pues el Logos no es el Padre
sino su primera y mayor creacion. (157)

Pareciera, en primera instancia, que Amonio esta criticando la incapacidad del judaismo para
comprender la encarnacion de la Palabra, de modo tal que Ella permanece en el plano de la
abstraccion como palabra muerta. Sin embargo, la concrecion del Logos es presentada, menos
en términos de encarnaciéon que de luz, (158) lo cual le hace sospechar a Jung que Amonio es
un gnostico, sospecha que Amonio, sin embargo, rechaza.
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LOS PROFETAS DE ESTOS TIEMPOS
NIETZSCHE (ZARATHUSTRA) GOETHE (FAUSTO)

El bibliotecario escéptico, mencionado mas arriba, le da a entender al 'yo' de Jung que hay
sustitutos para la pérdida de la devocion religiosa: "Nietzsche, por ejemplo, escribio mas que
un verdadero libro devocional, del Fausto ni hablar". (159) El bibliotecario, naturalmente, se
esta refiriendo a Asi hablo Zarathustra y, de hecho, su discurso se centrard en Nietzsche. Jung
le da a entender que, en definitiva, la propuesta de Nietzsche, que da a los hombres un
sentimiento de superioridad, esta en las antipodas del cristianismo ("Nietzsche es demasiado
el opuesto...”) pero, en realidad, ¢l busca una posicion mediadora, aunque aun parece no tener
en claro de qué se trata. Puede ver se aqui, nuevamente, que la superacion del cristianismo
convencional implica asumir sus valores, entre ellos, la sumision. Por otra parte es evidente
que Nietzsche es el ejemplo de quien fue absorbido por el contrasentido. Desde el punto de
vista junguiano y de acuerdo con el largo seminario dedicado al estudio de
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esa obra, dictado entre los afios 1934 y 1939, que ocupa mas de mil quinientas paginas,
Zarathustra 'posee' a Nietzsche.
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"Nietzsche estaba inflado debido a la regresion de la imagen del Dios en lo inconsciente, y
eso lo fuerza a equilibrarse a si mismo por medio de una proyeccion en laforma de
Zarathustra. Pero Zarathustra es Nietzsche mismo, Por lo tanto, a través de todo el texto
Nietzsche esta en algun lugar entre Nietzsche el hombre y Zarathustra el mensajero de Dios:
apenas pueden estar separados. Solo en algunos lugares es claro que muy probablemente
estd hablando Zarathustra y en otros lugares parece hacerlo mas como Nietzsche". (160)

El propio lenguaje del Liber Novus, cargado de expresiones de Zarathustra parece sugerir que
estd respondiendo a esa muerte de Dios que, en Nietzsche es compensada como 'Zarathustra',
pero Zarathustra posee al 'yo' de Nietzsche, y por ello fracasa el renacer del Dios. De
cualquier modo, la profundidad del anuncio es el horizonte en donde pueden avizorarse los
deste-
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El caso de Fausto en el Liber Novus es diferente, porque si bien el texto es mencionado aqui
junto a Nietzsche, las alusiones a Fausto son significativas, pero fugaces.

Es significativo, sin ennbargo que, en este caso, se mencione a Fausto, a una obra o a su
protagonista y no a su autor. La obra tedrica de Jung nos da, quiza, la clave:

"La obra en ciernes [el Fausto] es el destino del creadory determina su psicologia. No es
Goethe quien hace Fausto, sino que el componente animico Fausto hace a Goethe". (161)
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Imagen de Rembrandt
"Fausto o El alquimista", Rembrandt, 1652.

Fausto representa a quien se atreve a adentrarse en los peligros de la busqueda de la psique.
En Recuerdos, leemos:
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"Atrévete a abrir las puertas ante las cuales todos prefieren pasar de largo ) Fausto Il es algo
mas que un ensayo literario. Es un eslabon en la Aurea Catena, que desde los inicios de la
alquimia filosofica y del gnosticismo hasta el Zarathustra de Nietzsche —casi siempre
impopular, ambiguo y peligroso—, representa un viaje de exploracion hacia el otro polo del
mundo". (162)

El Fausto de Goethe gravita en toda la obra de Jung. No obstante y pese a las innumerables
referencias, no contamos con un estudio o un seminario omnicomprensivo, cOmo ocurre con
el Zarathustra de Nietzsche, a excepcion de un resumen de su conferencia, escrito por el
propio Jung, titulado "Fausto y la alquimia". (163)

Por cierto, Jung manifiesta a lo largo de su obra teodrica un gran interés por el Fausto —sin
duda, en la version de Goethe— que tiene el raro mérito, entre otras cosas, de haber tomado
en serio la dimension spiritual de la materia, lo feminino y el mal.
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Siendo pequeno, en ocasion de su obsesion por el problema del mal, al cual nadie parecia
haber prestado atencion (al menos en el teoldgico a su alcance), su madre (la personalidad 2,
vinculada con la profundidad de lo inconsciente) le dice repentinaliiente y sin preambulos:
“Tienes que leer alguna vez el Fausto de Goethe”.

Cuando lo lee, se encuentra con alguien que, finalmente, se tomaba en serio el Diablo, si bien
lamenta el comportamiento tan infantil de Fausto y que Goethe se liberara de ¢l con un tour
de force. (164) Para Jung, Fausto significa mas que el Evangelio de San Juan:

"Fausto me hizo vibrar en lo mas intimo y me afecto de tal modo que personalmente no podia
comprender nada mas. Se trataba principahnente del problema del antagonismo entre el bien
v el mal, entre el espiritu 'y la materia, la luz y la oscuridad, que me preocupaba
intensamente. (.. .) El binomio Fausto-Mefistofeles se resumia para mi en un unico hombre
que era yo. (...) Posteriormente vinculé en mi obra conscientemente lo que Fausto dejo pasar
por alto: el respeto a los derechos humanos, el aprecio de lo antiguo y la continuidad de la
cultura y de la historia del espiritu”. (165)

Jung nunca pudo aceptar que luego del crimen de Filemo6n y Baucis (Fausto 11, acto V),
Fausto fuera redililido tan facilmente. Por ello inscribe en la puerta de entrada de Bollingen:
Philemonis Sacrum-Fausti Poenitentia (Ataid de Filemon-Penitencia de Fausto).

Esa hybris, esa atroz desmesura, que se contrapone al amor cristiano, extrema los opuestos,
sin establecer mediacion alguna. No es casual que Filemon aparezca en el Liber Novus,
inicialmente, como en la version de Ovidio y como en el Fausto II, junto a su esposa Baucis,
bondadosos huéspedes de los dioses. Por cierto, aunque Filemon sea reconocido hasta al final
del Liber Novus bajo esa condicion, su personalidad es serpentina y, por ende, mas enigmatica
y numinosa.

En Fausto, es la contraposicion entre el doble anhelo de este mundo y del otro, lo que lleva al
protagonista al borde de la autodestruccion. (166) Fausto sigue un camino inverso al de los
anacoretas cristianos; en vez de seguir el ideal ascético, sigue el mal (167) y comprende
claramente, tanto la realidad del mal, como la necesidad que el bien tiene del mal.
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Pero seguir el curso de la libido es, en el caso de Goethe, su gran error. (168) Su doble mision
de destructor y salvador se sugiere desde un comienzo y de algun modo el gran dilema de la
Escila de la renunciacion al mundo y de la Caribdis de su aceptacion no parece resolverse,
segun sefiala Jung. En otras palabras, el valor de Fausto consiste en haber aceptado la
totalidad de la vida y, con ello, el mal: "Si no cometes errores, no obtendras la comprension",
(169) le dice Mefistofeles al Homunculus.

Pero Fausto, finalmente, cedi6 a la tentacion del Diablo, es decir, termind siguiendo, por asi
decirlo, el contrasentido.

Por otra parte, en Fausto tampoco parece solucionarse del todo el problema de la
1dentificacion con la obra. Asi como Nietzsche se identifica con Zarathustra, Fausto se
identifica con su obra. Nos referimos a esta cuestion en relacion con el Fausto y la alquimia
en el apartado 6, consignado mas adelante.

Jung reconoce que los métodos y doctrinas filosoficas del Oriente hacen sombra a todos los
intentos occiden-

328 /1295
22



tales de dar respuesta a la curacion del alma, a lograr su completitud:

"Salvo contadas excepciones, nuestros esfuerzos permanecieron anclados en el terreno de la
magia (es decir, de los cultos mistéricos, entre los que habria que contar también el
cristianismo) o del intelecto (la Filosofia, desde Pitigoras a Schopenhauer). Ha sido preciso
esperar a esas dos tragedias espirituales que son el Fausto de Goethe y el Asi hablo
Zarathustra de Nietzsche para asistir a la irrupcion, de momento solo barruntada, de una
experiencia de totalidad en nuestro hemisferio occidental". (170)

CRISTIANISMO Y PAGANISMO

A lo largo del Liber Novits, aunque de modo mas explicito en el Liber Secundus, aparecen
contraposiciones entre lo ‘pagano' y lo 'cristiano’. El paganismo aparece tefiiddo de una cierta
sospecha, como si este se dejara traslucir bajo una capa Cristiana superficial. En el capitulo I,
Jung concibe a 'El Rojo', el Diablo con el que se encuentra, como un pagano, aunque advierte
que no

329 /1295

parece ser genuino. Asimisnno, Amonio, el anacoreta cristiano, en un primer momento
considera a Jung un pagano, por no comprender que los Evangelios puedan ser releidos y
siempre brinden nuevos significados. En este caso, la atribucion de 'pagano’ no es ultrajante,
pues el mismo Amonio reconoce haberlo sido antes. Sin embargo, con posterioridad, ante una
objecion de Jung que pone en vilo toda su supuesta entrega espiritual, lo acusa de 'pagano' y
de ser 'Satanas! El mismo Diablo, ya transformado y con quien Jung se reencuentra
posteriormente, lo acusara de "maldito canalla pagano..." y también se lo calificara de
"ladron. . . pagano". Esta connotacion negativa —aunque irénica de lo pagano, se revierte,
sobre todo, en el capitulo xx del Liber Secundus, aunque el valor de lo pagano aparece mas en
relacion con la insuficiencia de un cristianismo que aspira a llevar adelante la imitacion de
Cristo. Alli, por ejemplo, Jung le dice a Filemon que no es cristiano pues “. . . te alimentas de
ti mismo y obligas a los hombres a hacer lo mismo". (171) Puede verse aqui, que lo pagano
aparece vinculado, sobre todo, al trabajo sobre si, menos apoyado en una actividad
providencial y, principalmente, en la proteccion pastoral.
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No obstante, aunque los cristianos no lo aprecien, esto no parece implicar una actitud soberbia
pues, mas Adelante, se indica que “...los cristianos no aman tu humanidad pagana”. (172)
Por cierto, segtn la descripcion inicial de Filemon, se trata de un personaje pagano; sin
embargo, en cierta ocasion Jung le dice: "Oh Filemon no, tu no eres un cristiano... No eres ni
cristiano ni pagano...” De hecho, Filemon transmitird a los muertos cristianos que vienen de
Jerusalén, alejados de su cristianismo y extraviados, un mensaje peculiar de raigambre
gnostica. (173) Esos muertos repudiaron su cristianismo y, sin saberlo, deben asumir la
enseflanza antigua que éste repudiaba. Filemon parece reunir toda la ensefianza no cristiana, si
se quiere ‘pagana’ que, sin embargo, desemboca en una nueva forma de asumir el
cristianismo. El final mismo de Escrutinios, cuando aparece Cristo en su jardin, que es el de
Filemon y Baucis o de "Simoén el Mago y Helena" asi lo sugiere.
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MAGIA
Cuando nos detuvimos en el caracter profético de E! [i-
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bro rojo, tuvinuys la oportunidad de referirnos a la magia, a la 'oscuridad de la magia’, como
una de las "tres profecias”. También mencionamos, en este mismo apartado, la oposicion
entre magia y ciencia en el contexto del encuentro de Jung con Izdubar (Gilgamesch-Epos aus
Babylon) y sugerimos una sintesis magia-ciencia en un saber superior. Intentaremos integrar
las principales referencias a la magia y demostrar como la naturaleza de la magia en nuestro
texto, ayuda a comprender ciertos aspectos de su dinamismo simbolico.

La 'magia’ es un fenémeno que ha merecido un sinntimero de estudios de parte de la
Antropologia, las ciencias de la religion, la Psicologia, etc. Basta sefialar que Jung habia
estudiado a esa altura los trabajos de Tylor, de Hubert y Mauss (sobre todo a través de su
concepto de mana) y de Frazer, entre otros. Pero, asimismo, Jung se intereso por la lectura de
las fuentes de la magia de la antigiiedad tardia, particularmente, a través de la obra de
Albrecht Dieterich y su entrelazamiento con las tradiciones misteriosoficas.

La magia opera con la dynamis, de hecho, es la fuerza misma de la dynamis.
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Lo ilustra claramente la- figura e historia de Simon el Mago, consignada en Hechos 8, 9- 25,
quien fue reprendido cuando quiso unirse a los apostoles y les pidio que le vendiesen su
magia, pues sus seguidores lo llamaban Ac dynamis megale, "el gran poder" o mejor, "la gran
potencia". (174)

Como ya adelantamos, para Jung la magia es la manifestacion misma de la potencia psiquica
que es, por definicion creadora o, si se quiere, el reconocimiento de esa potencia. Es por eso,
quiza, que leemos en el Liber Secundus que la "magia es innata". (175) No es ocioso recordar
aqui que el propio Jung sefial6d en un texto tedrico (176) que la magia es operativa cuando se
maneja sin fines, sin expectativas. Pero, aunque esa potencia se concentre a través de diversos
procedimientos que producen 'calor magico', su naturaleza intima, por ser pura actividad
imaginativa como lo es la psique en si misma, es indeterminada e indeterminable y se puede
proceder dejando que cierto quantum de fuerza se libere.

Como ya hemos sefialado, la magia, asi entendida, es un saber que propicia la liberacion de
fuerzas poderosas y creadoras de la psique, cuya oscuridad se relaciona con el hecho de que
constituyen una potencia inconsciente, impenetrable, siguen una ley que ellas mimas crean o
manifiestan.
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La magia en sa interpretacion concretista, aparece representada en E/ libro rojo con la figura
de Izdubar, Esta buscando el nacimicnto del sol de modo concretista y, desde este punto de
vista, la ciencia es mas poderosa que la magia y por ello, el enterarse de una ‘verdad
cientifica' lo envenena, De algiin modo se trata del levantamiento de una proyeccion psiquica.
El mundo pierde su encanto cuando se descubre que carece de animacion. Ello enferma a
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Izdubar pues descubre, para decirlo metaféricamente, que los dioses han muerto. Pero Jung
encuentra una solucion: para llevarlo a Occidente, para poder acercarlo a la ciencia sin que
muera, le propone un cambio de nombre. En el pensamiento arcaico, como es sabido, el
cambio de nombre supone un cambio de identidad. Asi, Izdubar acepta esta propuesta y de
inmediato se torna pequefio, liviano, manejable. Es evidente que este cambio de nombre
supone la aceptacion de la realidad psiquica; Izdubar y su mundo magico son irreales desde el
punto de vista concreto, desde la 'realidad fisica', pero son reales psiquicamente.
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La magia arcaica se pierde, pero se recupera en un plano mas alto. Pero hay mas. Para
posibilitar el renacimiento de Izdubar, Jung recurre a la incubacion, una practica que
caracteriza a toda ascesis. Jung se refirid repetidas veces a la incubacion; por lo pronto
aparece, en Sitnbolos de transformacion y en Tipos psicologicos, bajo la denominacion de
tapas, término sanscrito para referirse al ardor ascético que surge de una concentracion
psiquica. El término sanscrito para ascesis, fapasya, da la idea de autoempollamiento y, segun
Deussen, podria traducirse conlo 'autonutricion’. En efecto, los encantamientos concentran el
calor psiquico y ello permite su eclosion, De alguna manera este procedimiento magico hace
que el Dios arcaico muera y sea nuevamente engendrado. Por cierto, la lectura de los
encantamientos merece un estudio particular y de eso nos ocupamos en la "Segunda Parte”.
Obsérvese, sin embargo, a modo de anticipo, que los encantamientos comienzan con un
discurso cristiano y las mismas ilustraciones ( 177) aluden a motivos folkloricos utilizados en
Europa en contexto cristiano. Méas atin, la concentracion va llevando hacia contenidos
ctonicos hasta terminar con la figura de una suerte de dragon. Pero ese movimien-
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to hacia la 'izquierda' estd compensado por la intencidn espiritual de renacimiento del Dios e
integrado a un 'arbol' que reproduce los doce encantamientos en una disposicion que remarca
un movimiento hacia la derecha, es decir —simbolicamente hablando— 'hacia lo consciente'.

BILD Horus...
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Horus, dios de la mitologia egipcia,

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

Es significativo que Jung haya escrito en el margen: "magia negra a magia blanca" entre el
final del capitulo "El don de la magia" y el principio del capitulo "El camino de la cruz". Por
cierto, la vara magica o serpiente negra que recibe se enrosca en el cuerpo del crucificado y
sale, blanca, de su boca. Pareciera que esta transmutacion de la energia psiquica inferior en
superior ha sido preparada previamente, en esa entrega a una oscuridad que no consuela y de
la que no hay nada que esperar.
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Pero, asimismo, esta mutacion se da en el contexto del sacrificio, de la crucifixion, que es
entrega al espiritu y posibilidad de encarnacion. Y esto es, ya, la reli gion, la tercera profecia.
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Otra jerarquia parece tener la figura de Filemon quien, en el capitulo XXI, introduce a Jung a
la 'magia' en un didlogo paradéjico. Filemon aparece, inicialmente, como un mago retirado,
abocado a una vida pequefia. Sin embargo, nos enteramos de que no se trata de un mago
cualquiera; la alusion a los libros herméticos asi lo indica.

La ensenanza de Filemon resume algunas de las ideas propuestas. Jung quiere aprender magia
y éste le , da a entender que eso no es posible, pues la magia es lo negativo de lo que se puede
conocer (178) y, de hecho, nada hay que entender. La magia renace con cada hombre, (179)
es innata, supone un modo de vida y carece de reglas. (180)

Desde este punto de vista, puede comprenderse por qué la magia aparece a lo largo de todo El
libro rojo. No solamente se la entrega el alma y se la ensefia Filemon, mostrandole que no es
ensefable; la magia, en tanto ‘magia superior', es la mediadora entre ciencia y religion;
es, de algun modo, la profecia de lo oscuro que lleva a la religién. La magia es la savia que
une y entreteje lo mas dispar.
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Orfeo Bakkikos crucificado; sello cilindrico, Museo de
Berlin, ca. 300 d. C.

RELIGIONES, MITOLOGIAS Y MISTERIOS ARCAICOS

A lo largo de El libro rojo aparecen numerosas ideas y simbolos pertenecientes a tradiciones
antiguas y arcaicas. (Fortsetzung im Buch oder spiter...)
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