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Resumen: El Apocalipsis describe el “Paraiso de-
finitivo” como un ambiente del cual estardn del
todo suprimidas ciertas “realidades” que integran
la existencia presente. Entre ellas se encuentra el
periodo nocturno, cuya abolicién ha sido conectada,
a lo largo de la Edad Media, con la supresién del
tiempo, inferida de cierta interpretacién del Ap 10,6.
Al partir de la recepcién medieval del Apocalipsis,
este articulo pretende analizar en qué medida los
supuestos fines de la noche y del tiempo pueden
asociarse, sea por elementos presentes en las propias
fuentes biblicas, sea por estructuras comunes del
imaginario y de la percepcién.
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AsstrACT: The book of Revelation
describes the “final Paradise” as an
environment in which certain “realities”
of the present existence will be suppressed,
among them, night time, whose abolition
has been related throughout the Middle
Ages to the suppression of time—inferred
from certain interpretation of Rev 10:6.
Based on the medieval reception of
Revelation, this article intends to analyze
to what extent the supposed end of the
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by the elements found in the biblical
sources or by the common structures of
imaginary and of perception.
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Introduccion

¢A partir de qué imdgenes se podria evocar el Paraiso definitivo? La “morada de los bie-
naventurados” debe concebirse como un ambiente ideal y perfecto, pues ella también
es, de cierto modo, la morada de Dios. Asi, representar la casa de la divinidad y de
los individuos justos implica un desafio: ;Cémo describir, con imdgenes terrenales,
un “espacio” trascendente?

Al presentar la “nueva Jerusalén”, que se asimilard mds tarde a la idea de Paraiso’,
el libro de Apocalipsis representa tal trascendencia no solo por atributos positivos,
como el brillo de las piedras preciosas que adornan la edificacién santa y la intensa luz
divina que inunda la ciudad, sino también por una serie de negaciones que implican
una diferencia radical en relacién a la existencia presente. En el “Paraiso dltimo”, ya

no existirdn:

- La muerte, el llanto, el clamor y el dolor (Ap 20,14; 21,4), las necesidades
fisicas y las aflicciones (Ap 7,16).

— La suciedad moral (Ap 21,27) y las maldiciones (Ap 22,3).

- El templo (Ap 21,22) y la distancia espacial entre el ser humano y Dios
(Ap 21,3).

- La primera tierra, el primer cielo y el mar (Ap 21,1), el Sol y la luna (Ap 21,23;
22,5), la noche (Ap 21,255 22,5).

Segtin la recepcién medieval de Apocalipsis, el estado permanente en que se
encontrard la “nueva Jerusalén” también incluye el fin de la temporalidad, apoyado
en Ap 10,6. Si el juramento del dngel, de que “el tiempo no seria mds”, debe ser com-
prendido en la actualidad como sinénimo de que “no habrd prorrogacién”, es decir, de
que el plazo para el cumplimiento del plan de Dios ya estd establecido?, para muchos
autores de la Edad Media tal juramento fue interpretado como la superacién de los
cambios temporales en favor de una inmersién en la eternidad.

En la literatura medieval, esta particular comprensién de la proclamacién del
dngel apocaliptico pudo entrelazarse con algunos de los otros fines anunciados, de
modo especial, con el fin del periodo nocturno. Sin embargo, si es obvia la superacién

de la muerte y de las oscilaciones animicas en un ambiente regido por la estabilidad

! Segtin Jean Delumeau, “la palabra ‘Paraiso’, que hasta el siglo VI al menos, e incluso més tarde todavia,
no designaba més que al jardin del Edén, fue poco a poco significando el lugar de la felicidad eterna”
(Delumeau. Historia del Paraiso, III. ;Qué queda del Paraiso?, 48.

*Prigent, O Apocalipse, 180-181.
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y la permanencia, por un lado, por otro, es menos evidente por qué la supresién de
la temporalidad se conjugaria con la supresion de la noche.

¢En qué medida un “espacio” sin noche podria representar lo “sin tiempo™?
;Estaria fundamentada la supresion de la noche por algiin “parentesco” entre lo noc-
turno y la temporalidad? ;Estaria el fin del tiempo vinculado mds estrechamente con
el fin de la noche que con los demds fines que caracterizan la “ciudad celestial”?

A fin de examinar estos interrogantes, utilizaremos como punto de partida
algunas descripciones medievales de la morada celestial, que —al presentar de modo
simultdneo los fines de la noche y de la temporalidad— nos conducirdn a los pasajes bi-
blicos referentes tanto a la supresion (Ap 21,25; 22,5) como a la creacién del fenémeno
nocturno (Gn 1,4-5. 14-19).

En un segundo momento, intentaremos identificar, bajo otra clave de lectura,
fundada en las estructuras comunes del imaginario y de la percepcién, qué motivos
podrian apoyar la aproximacién medieval entre la noche y el tiempo. Este andlisis,
que tendrd como punto de apoyo a autores como Gilbert Durand, Mircea Eliade y
Vladimir Jankélévitch, recurrird en algunos momentos a otras matrices religiosas, que

—como la mentalidad cristiana medieval- también sostienen el parentesco estudiado.

La aproximacion entre el fin de la noche y
el fin del tiempo en el imaginario medieval

El anuncio de que “el tiempo no serfa mds” y el fin de la noche son presentados
en distintos momentos del texto apocaliptico. El primero es mencionado en el ca-
pitulo décimo, “antes” de las siete plagas, del guiliasmo y del juicio. El segundo se
establece solamente en el final de la revelacién (Ap 21-22) cuando, cumplidas todas
las ocurrencias escatoldgicas, el visionario ve y describe “un cielo nuevo y una tierra
nueva” (Ap 21,1).

Sin embargo, el imaginario medieval no respeté muchas veces esta distancia
textual entre el fin del tiempo y el fin de la noche, verificada en la fuente de sus re-
presentaciones del “Paraiso definitivo”. Asf revelan algunos textos citados por Jean
Delumeau en ;Qué queda del Paraiso?, como el Hymnus gloriae paradisi, de San Pedro
Damidn, y Le roman de la rose, de Guillaume de Lorris y Jean de Meung. En ellos, el
fin del tiempo, ademds de presentarse explicitamente en el contexto de la descripcién
de la “nueva Jerusalén”, se pone en especial relacién con la extincién de la noche:

La luna, el Sol y el curso de las estrellas no conocen alternancia. Aqui no hay
noche ni tiempo. El dia es continuo.’

*San Pedro Damidn, Hymnus gloriae paradisi, citado por Delumeau, Historia del Paraiso 111, 206.
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...el cordero es la luz sin ocaso de la ciudad feliz [la Jerusalén celestial]. La noche
y el tiempo han desaparecido. El dia es continuo y los santos resplandecen
como un sol brillante.*

Sobre el recinto paradisiaco reina una luz que “envia la noche al exilio”, un
dia que dura por toda la eternidad, sin fin ni comienzo [...] sin salvar ningtin

signo del cielo, ni grado, ni minuto, ni fraccién alguna en la que se puede
dividir la hora.’

También Hildegard de Bingen, en su lectura del Apocalipsis, comprende que

—en el momento final- la noche y el tiempo “morirdn” simultineamente:

Pero ya no serd asi cuando muera el tiempo: entonces habri sido disipada la sombra
de la noche, su 16brega oscuridad no surgird ya mds; pasado este transito, no
serdn necesarias las ldmparas que encienden los hombres para desvanecer las
negras sombras, ni el curso del Sol sefialard el umbral de la noche, tiempo de
la caligine; habrd un dia imperecedero: el Senor de todos alumbrard con su
claridad divina, a la que no oscurece mudanza alguna, a cuantos en el mundo
huyeron, por su gracia, de las tinieblas.®

Cabe ahora verificar a partir de qué elementos presentes en la fuente apocaliptica

el imaginario medieval pudo insertar el fin del tiempo al lado del fin de la noche, en
sus construcciones del “Paraiso definitivo”. Para ello serd necesario recurrir a los dos

pasajes en que el Apocalipsis anuncia el fin de la noche:

La ciudad no tiene necesidad de sol ni de luna que brillen en ella; porque la
gloria de Dios la ilumina, y el Cordero es su lumbrera. Y las naciones que
hubieren sido salvas andardn a la luz de ella; y los reyes de la Tierra traerdn su
gloria y honor a ella. Sus puertas nunca serdn cerradas de dia, pues alli no habrd
noche (Ap 21,23-25) | No habrd alli mds noche; y no tienen necesidad de luz de
limpara, ni de luz del Sol, porque Dios el Senor los iluminard; y reinardn por

los siglos do los siglos. (Ap 22,5)

Aunque los dos anuncios del fin de la noche no incluyan una referencia explicita

al fin del tiempo, es posible localizar en los pasajes citados un importante indicio de que
la “nueva Jerusalén” no se encontraria sujeta a la temporalidad, tal cual la vivimos en
el “tiempo” presente. La exclusién del Sol y de la luna del “cielo” de la “santa ciudad”
(Ap 21,2), o al menos la exclusién de sus movimientos y de la alternancia entre ellos
indicarfa el fin del cambio entre los periodos del dia y simbolizarfa la superacién de

la percepcién y medicién de la temporalidad.

41bid., 220-221.
> Referencia a Le roman de la rose de Guillaume de Lorris y Jean de Meung (ibid., 40).

¢De Bingen, Scivias: conoce los caminos, 12a. vision, 486.
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Tales aspectos estdn coincidentemente presentes en los tres pasajes medievales
citados, que también comprenden la desaparicion de las lumbreras del “cielo” de
la “santa ciudad” como una sefal del fin del tiempo.

Segun Hildegard, el fin del curso solar se asociarfa directamente con la
configuracién de un nuevo orden no sometido a la temporalidad, en el cual “no
oscurece mudanza alguna”. Para San Pedro Damidn, el cambio en la configuracién
celeste representa el “fin de la alternancia’, el fin de nuestra experiencia ciclica del
tiempo. Es a partir de esta supresién del ciclo que se vuelve posible pensar, por medio
de imdgenes, un “dia continuo” o “imperecedero”, como lo describe Hildegard.

Ya el pasaje de Le roman de la rose postula la dependencia de la medicién
temporal a los “signos” celestes. Sin ellos, las principales unidades de tiempo, el dia,
el mes y el afio —basadas en la observacién de la trayectoria solar, del ciclo lunar y de
las posiciones del Sol naciente— perderian su condicién de posibilidad.

Por tanto, el fin de las lumbreras celestes parece acarrear una importante con-
secuencia, también relacionada con el fin de la noche: la naturaleza plasmada en la
creacion es transformada, sobrepasada por una segunda naturaleza, que se constituird
en el “fin de los tiempos”. Cabe notar que este cambio se vincula a la pérdida de la
utilidad originaria de algunas realidades naturales en el contexto del “Paraiso de-
finitivo”. Se infiere esta idea del primer relato de la creacién presentado por el libro
del Génesis, donde las funciones del Sol y de la luna para la vida terrenal se establecen
en los siguientes términos:

Dijo luego Dios: Haya lumbreras en la expansién de los cielos para separar el

dia de la noche; y sirvan de sefiales para las estaciones, para dias y anos, y sean

por lumbreras en la expansién de los cielos para alumbrar sobre la Tierra. Y

fue asi. E hizo Dios las dos grandes lumbreras; la lumbrera mayor para que

seforease en el dfa, y la lumbrera menor para que senorease en la noche; hizo
también las estrellas. Y las puso Dios en la expansion de los cielos para alumbrar
sobre la Tierra, y para seforear en el dia y en la noche, y para separar la luz

de las tinieblas. Y vio Dios que era bueno. Y fue la tarde y la mafana el dia

cuarto. (Gn 1,14-19)

Este pasaje, confrontado con las supresiones anunciadas por el Apocalipsis,
comprueba la intima relacién existente entre la supresién (en un ambiente mds que
luminoso) del Sol y de la luna, por un lado, y la supresién de la noche, por otro.
Extinguidas las horas nocturnas, las lumbreras “mayores” pierden su primer “para-
qué”: separar los momentos que constituyen la estructura binaria de la jornada,
originariamente establecida por la oscilacion entre la luz y la absoluta oscuridad, de-

nominada “noche” en el primer dia de la creacién (Gn 1,3-5).
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El segundo “para-qué”, intimamente asociado al primero, se refiere a la funcién
de las lumbreras celestes como marcadores del tiempo. En una dimensién concebida
como atemporal, el Sol y la luna pierden, una vez mds, su finalidad’. Es interesante
notar que estos aparecen en el Génesis como “senales” no solo “para dias y afos”, sino
también “para las estaciones”. ;Estarfa la oscilacidon entre las estaciones igualmente
abolida del escenario del “Paraiso definitivo™?

El Apocalipsis no contesta directamente esta pregunta. Sin embargo, algunos
elementos presentes en la revelacién —como la desaparicién del Sol y la fertilidad per-
manente del “suelo” celeste— parecen implicar el fin de las variaciones estacionales.
Si se acuerda que las estaciones se ven determinadas (y mensuradas) por la distancia
entre el Sol y cierta regién de la Tierra, se concluye que serfa dificil concebir cambios
estacionales en un “mundo” sin la presencia del cuerpo o del movimiento solar.

No obstante, tal ausencia es compensada por una luminosidad intensa que no
se encuentra sujeta a variaciones. Dada la relacién biblica y biol6gica entre luz (calor) y
vida, tal vez esta luminosidad sempiterna sea la responsable por la fertilidad constante
de la “nueva Jerusalén”, sugerida en el dltimo capitulo de la revelacién:

Luego me mostré el rio de agua de vida, brillante como el cristal, que brotaba

del trono de Dios y del Cordero. En medio de la plaza, a una y otra margen

del rio, hay drboles de vida, que dan frutos doce veces, una vez cada mes; y sus
hojas sirven de medicina para los gentiles. (Ap 22,1-2)

Es curioso notar que a fin de evocar la fertilidad ininterrumpida de la “Jerusalén
celestial”, el visionario utiliza un término temporal: el mes, cuyo medio de medicién
se habria perdido con la extincién de los cursos solar y lunar. Sin embargo, el mes
no es el Gnico elemento, en ese pasaje, que contiene implicaciones temporales. Los
simbolos del rio y del agua®, que remiten al eterno flujo heraclitiano, el cambio que se
procesa en los drboles (su fructificacién) y el ciclo anual que se encuentra subentendido
en la expresién “doce veces” apuntan asimismo a cierta permanencia del tiempo (o al
menos de una movilidad en la naturaleza).

Aunque contradiga la interpretacién medieval de la superacién del tiempo como
equivalente a la superacién de la dindmica cambiante de la naturaleza, este pasaje

permite —como ya adelantamos— una concepcién de la morada definitiva como esfera

7 A partir de esta linea de andlisis, es posible establecer una curiosa relacién entre fin, como término,
y fin como finalidad (ze/os): el fin (término) de ciertas realidades se justifica por la pérdida de sus fines

(finalidades).

8 Mientras el rio —simbolo del agua pura— sigue fluyendo en la “ciudad celestial”, el mar —que remite al
agua salada, impura, a las ldgrimas y al sufrimiento— es extinguido (Ap 21,1) o solidificado: “Y delante
del trono habfa como un mar de vidrio semejante al cristal” (Ap 4,6).
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no sometida a otra alternancia fundamental: el ciclo de las estaciones. Esta posibilidad,
explorada por el antiguo imaginario cristiano, permite que el “Paraiso definitivo” se
convierta, en razén de su constante fertilidad, en una “eterna primavera”, donde pre-
valece el més perfecto clima para todos los seres vivos’.

As, se puede retratar el “Reino de los Cielos” como un locus amoenus, “lugar que
no visitan ‘ni el frio que dafa ni el calor ardiente™. Curiosamente, la configuracién
primaveral del Paraiso escatolégico no impide que este sea concebido como ambiente
de mdxima luminosidad. Ello porque la luz paradisiaca, al contrario de las tinieblas
infernales, resplandece sin quemar.

Una vez mds, la naturaleza se transforma en el contexto de la “morada de los
bienaventurados”, pues la luz divina y paradisiaca no se identifica completamente con
la luz natural. Sin embargo, aunque la luz celestial se vea destituida de algunas pro-
piedades fisicas de las fuentes luminicas naturales y artificiales, ella sigue cumpliendo
la principal funcién destinada a su correlato natural: iluminar.

Por tal motivo, frente al esplendor permanente que reina en el Cielo, gracias
al fulgor de la presencia divina, las lumbreras pierden su tercer “para-qué”: “alumbrar
sobre la Tierra” (Gn 1,15). La inutilidad del Sol y de la luna, pensada a partir de la
pérdida de esa tercera finalidad ontogénica de la luz, aparece en el pasaje de Ap 21,23
citado previamente: “La ciudad 7o tiene necesidad de Sol ni de luna que brillen en ella;
porque la gloria de Dios la ilumina, y el Cordero es su lumbrera”.

Es importante subrayar que la ausencia de nuestra estrella y la transmutacién
de la luz en el hébitat paradisiaco podrian sugerir que este tampoco se identifica con
el periodo diurno sublunar. Esta hipétesis se encuentra igualmente contemplada por
la literatura medieval, por ejemplo en La imitacién de Jesucristo, que asi describe el
“espacio” reservado alos elegidos: “.. .70 serd ni un dia ni una noche, como los del tiempo
presente, sino una perpetua luz, una infinita claridad, una paz sélida, un descanso en
plena seguridad™®.

Sin embargo, esta descripcién no anula la predominancia de la representacién
diurna de la “nueva Jerusalén” por la tradicién medieval. Aunque no equivalga

exactamente al dfa ni a la noche, la esfera definitiva no es un ambiente neutro en

?Es interesante observar cémo el imaginario medieval ha podido conservar, en el escenario paradisiaco,
la presencia del tiempo como clima, como zemperatura, sin mantener en € la acepcion de tiempo como
sucesion.

19 Delumeau, Historia del Paraiso 111, 183.
! Estas concepciones se encontrarfan en Alain de Lille (T 1203) y en Santo Tomds de Aquino (ibid., 78-9).
121bid., 222.
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relacién con su luminosidad, ya que se construye a partir de una pronunciada
aproximacién a lo luminoso acompanada de un declarado distanciamiento de lo
nocturno.

Y, si se considera la luminosidad como el elemento determinante —al menos en
el dmbito visual— para la configuracién diurna de un ambiente, serfa dificil concebir
como un “no-dia” la “morada de los bienaventurados”. El exceso de luz que la caracteriza
permitirfa incluso a la metafisica dominante, que hace del mds-alld un “aqui-abajo
glorificado””, representarla como un dia hiperbélico.

De este modo, llegamos, al fin de esta primera seccién, a dos conclusiones
fundamentales. En primer lugar, la aproximacion entre las supresiones del tiempo
y de la noche por el imaginario cristiano medieval se debe, en parte, a la necesidad
de romper con las alternancias que caracterizan nuestra aprehensién y medicién del
tiempo. Sin embargo, tal ruptura, por si sola, no es capaz de justificar por qué la noche
no se podria encuadrar en un ambiente atemporal. Si el tiempo proviene, en cierta
medida, de la alternancia, tanto un “dia imperecedero” como una noche continua
podrian semejantemente retratar un mundo destituido de la accién temporal.

No obstante, observamos que la configuracién supraluminosa del “Paraiso
celestial”, alumbrado por el propio Cordero-luz, favorece un significativo alejamiento
del ambiente nocturno. Esta segunda conclusién, aunque favorezca la representaciéon
en cierta medida diurna de la morada definitiva, no explica directamente el parentesco
entre la noche y el tiempo, que favorece la supresién simultanea de ellos en muchas
interpretaciones medievales del Apocalipsis. Cumple asi examinar algunos de los

factores quc podrl’an apoyar este sugestivo parentesco.

Conexiones entre la noche y el tiempo
La pertenencia a un mismo polo

En el poliptico de Gante (siglo XV) —“quizd la mds rica de las sintesis paradisfacas de

la pintura occidental”“— se puede observar la siguiente “inscripcién, bajo el trono del

Todopoderoso: ‘Vida sin muerte, juventud sin vejez, alegria sin tristeza, seguridad sin
g g

temor ”". Fl estado definitivo del ser humano en el “Reino de los Cielos” es concebido

de forma similar por Gerson ( 1429), “quien escribia algunos afios antes que en el

13 Jankélévitch, Philosophie premiére: introduction & une philosophie du “presque’, 19.
“1bid., 31.
51bid., 38.
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Paraiso habia ‘dia sin noche, sapiencia sin fallo, juventud sin envejecimiento, salud
sin enfermedad, vida sin muerte, alborozo sin tristeza.

En ambas férmulas se verifica una secuencia de pares constituidos, cada uno,
por términos de significaciones y valores opuestos, citados a fin de demostrar la
permanencia exclusiva del polo considerado positivo acompafiada por la supresion
absoluta del negativo en el contexto paradisiaco. Como se puede observar, gran parte
de las realidades y experiencias de connotacién negativa mencionadas en estos pasajes
se identifican con la serie de fines apocalipticos enumerados en la introduccién de
este articulo.

Incluso el fin del tiempo —o, al menos, las marcas de su paso— podria encontrar-
se subentendido en las férmulas citadas, sea en los estados relacionados a los cambios
fisiolégicos (“vida sin muerte”, “juventud sin vejez”, “salud sin enfermedad”), sea en la
propia imagen de un “dia sin noche”, conforme las conclusiones de la seccién anterior'.

Por tanto, la noche y el tiempo se entrelazan, en ciertas circunstancias, por
ocupar y simbolizar un mismo registro de negatividad. En el contexto judeo-cristiano,
cabe recordar que la noche es dotada de riquisima amplitud de significaciones y
valoraciones®, entre las cuales se incluyen los alabados momentos nocturnos que com-
ponen la historia de la salvacién. Basta mencionar, en el Pessach hebreo, la “bendicién
(o giddush) de las cuatro tazas (el documento mds antiguo que se refiere a ella es el
Iargum Onkelos en Ex 12,42)”" y, en la Pascua cristiana, el himno del Exulter que

rememoran, cada cual, cuatro noches venerables.

16 Ibid.

17Segtin Eliade, este género de construcciones verbales, también presente en la tradicién india, simbolizarfa
precisamente la ausencia (o la supresién) de la temporalidad: “Numerosos textos yogl y tantricos aluden
a este estado no condicionado, intemporal, donde ‘no existe dia ni noche’, donde ‘no hay enfermedad

ni vejez,, férmulas ingenuas y aproximadas de la ‘salida del tiempo
sobre el simbolismo mdgico-religioso, 95).

(Eliade, Imdgenes y simbolos: ensayos

'8 A este tema dedicamos nuestro trabajo “Hora ambigua: significacées e valores da noite cristd’, ponencia
presentada en el “V Simpésio Literatura — Provocacio para o pensar” (2009).

¥ Forte, As quatro noites da salvagio, 10.

2 Las cuatro noches de la Pascua hebrea, evocadas por las cuatro tazas son: (1) la noche (tinieblas) de
la creacién; (2) la noche en que Dios se reveld para el establecimiento del pacto con Abraham (Gn 17,
1-22); (3) la noche en que Dios libera al pueblo hebreo de la esclavitud en Egipto (Ex 12); (4) la noche
escatoldgica. A su vez, las cuatro noches de la Pascua cristiana son las siguientes: (1) “la noche en que
sacaste de Egipto a los hijos de Israel, nuestros padres, y los hiciste pasar a pie el Mar Rojo” (Ex 14,19-23;
Dt 16,1-8); (2) “la noche en que la columna de fuego esclarecid las tinieblas del pecado” (Ex 13,21-22);
(3) “la noche en la que, por toda la Tierra, los que confiesan su fe en Cristo son arrancados de los vicios
del mundo y de la oscuridad del pecado, son restituidos a la gracia y son agregados a los santos”; (4) “la
noche en que, rotas las cadenas de la muerte, Cristo asciende victorioso del abismo” (Mc 16,9; Jn 20,1).
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Sin embargo —como constata Jonathan Saville en su estudio sobre el alba
provenzal, género poético compuesto como una especie de parodia a los himnos
cristianos de laudes—, el imaginario medieval tiende a atribuir mds connotaciones
positivas al dia que a la noche. Consciente de las variaciones a que estdn sujetas tales
connotaciones, el autor acrecienta que en el diccionario de simbolos de Alanus de
Insulis (siglo XII), “siempre que él [Alanus] menciona el dia y la noche juntos, siempre
que contrasta su significado simbélico, el dia es invariablemente el componente bueno
o superior del par y la noche es invariablemente el malo o inferior™'.

Esta informacién es de extrema importancia para nuestro estudio, porque en
las descripciones medievales de las supresiones apocalipticas, noche y dia casi siempre
se conjugan. Asi, verifiquemos en qué medida la noche y el tiempo pueden compartir

un semejante tenor de negatividad.

El vinculo con lo indecible

Porque el maestro de todas las cosas, por la
claridad de su divinidad a la que no perturba ningiin
cambio, iluminard a los que habrin huido,

por su gracia, de las tinieblas del tiempo.

Hildegard de Bingen, Scivias, 124 visidn®

El fil6sofo francés Vladimir Jankélévitch, en su obra La miisica y lo inefable, distingue
dos grupos de realidades inexpresables. Por un lado, algunas experiencias —consideradas
inefables— presentan tal grado de fecundidad y multiplicidad que no pueden
aprisionarse en una definicién univoca ni agotarse por el discurso demostrativo. So-
bre realidades como la vida, la libertad, el amor, la musica, el perdén y el misterio
de Dios”, “hay de qué hablar y cantar hasta la consumacién de los siglos” .. .* Por otro
lado, la categoria de lo indecible se refiere a fenémenos y realidades inaprensibles e

inexpresables porque estériles, ininteligibles o no-experimentables.

2 Saville, The Medieval Erotic Alba: Structure and Meaning, 77.
2En Delumeau, Historia del Paraiso 111, 304.
» Estos ejemplos se pueden encontrar en Jankélévitch, La musique et I'ineffable, y en idem, Le pardon.

*Tdem, La musique et lineffable, 93.
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A fin de acercarse a una comprensién del concepto de lo indecible, Jankélé-
vitch recurre a una imagen negativa de la noche, equivalente a la “tiniebla ciega” y a
la noche parmenidiana del no-ser:

Lo indecible es la noche negra de la muerte, porque es tiniebla impenetrable

y el desesperante no ser, y también porque, como un muro infranqueable, nos

impide acceder a su misterio: indecible, pues, porque sobre ello no hay absolu-

tamente nada que decir, y hace que el hombre enmudezca, postrando su razén
y petrificando el discurso.”

Segtin el ensayo “Le nocturne”, otro texto de Jankélévitch, la faz indecible de
la noche engloba, ademds de la muerte, otras realidades negativas, como “el mal, la
enfermedad, el error y el pecado™. Bajo la perspectiva de dicho filsofo, estas se pre-
sentan como “seres nocturnos’ (imagen en probable continuidad con los “hijos de la
Noche” de la 7eogonia de Hesiodo), pues “habitan” una oscuridad vacfa, donde no
hay nada a descubrir ni a conocer.

También la tradicién judeo-cristiana ha comprendido como nocturnas estas
mismas realidades negativas. En ese contexto religioso, el ambiente nocturno es muchas
veces comprendido negativamente debido a su asociacion con los terrores naturales
(Sal 91 [90],5-6; Sal 104 [103],19-22], con la muerte, la destruccién y el dolor
(Ex 12,29-30; 1S 28,3-25; Sb 18,14-19), con los delitos, la delincuencia y el pecado
(Pr 7,7-10; Rm 13,11-13) y, finalmente, con la ilusién (phantasma noctis®), la igno-
rancia y la pérdida del don (clarividente) de la profecia (Mi 3,5-7).

Aunque no se encuentre una justificacién clara para estas asociaciones, es po-
sible pensar que —de modo similar a Jankélévitch— estas realidades son consideradas
nocturnas por la tradicién en cuestién debido a su incomprensibilidad e irracionalidad.
La noche en que habitan las fieras temidas por el salmista (Sal 104 [103],19-22) es un
terreno salvaje, indomable, en que la naturaleza se encuentra fuera del control humano.

También se pueden comprender las tinieblas nocturnas anteriores a la creacién
como una realidad destituida de inteligibilidad (o que escapa a lo humanamente expe-
rimentable). Al preceder al ordenamiento cdsmico conducido por la palabra divina,

% Sin embargo, para el filésofo francés, la noche no posee solamente esta faz negativa. Si, por un lado, se
puede identificar con lo indecible, con lo irracional, por otro se puede experimentar e interpretar como
fenémeno inefable, o sea, como indeterminacion positiva: “La distancia entre la negatividad indecible y la
positividad inefable, sno es tan grande como la que media entre la tiniebla ciega y la noche transparente?
O bien, sentre el silencio mudo y el silencio tdcito?” (Ibid., 94).

2]bid., 118.
?7Idem, “Le nocturne”, 228.

8 Expresion utilizada por los himnos del oficio Aurora iam spargit polum 'y 1 lucis ante terminum.
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la noche de la total oscuridad no podria representar sino el caos. Asi confirma el Gé-
nesis, que expresa —en sus primeros versiculos— el estado desordenado, indeterminado
(Sb 11,17) y vacio de la Tierra antes de que la luz fuera creada.

La ausencia de inteligibilidad no se limitarfa a lo que se encuentra antes de la
creacién, sino también a todo lo que escapa al plan divino. Asi, serfan irracionales
tanto el pecado que cometemos como la muerte que no integraba el proyecto inicial
del Creador. En este sentido, también el tiempo finito de la existencia —anadido a la
historia humana a partir de la transgresién— remeterfa, en su intima conexién con la
muerte, a la esfera de la imperfeccién y de la irracionalidad.

Curiosamente, este lado negro, oscuro y nocturno del tiempo estaria presente
en otras tradiciones religiosas. Como muestra Mircea Eliade, en su obra Imdgenes y
simbolos, es posible verificar en el hinduismo un parentesco significativo entre el ne-
gror y el tiempo:

Kali es uno de los multiples nombres de la Gran Diosa, de la Cakti, la esposa

del dios Civa. Este nombre de la Gran Diosa se ha aproximado al término

sanscrito kala, “Tiempo”™: Kali seria no solo “la Negra”, sino también la
personificacién del Tiempo. Valga lo que valiere esta etimologia, la relacién
entre kdla, el “Tiempo”, la diosa Kali y kali yuga, se puede hacer sobre el plano
de la estructura: El Tiempo es “negro” porque es irracional, duro, sin piedad,

Kali, como todas las demds grandes diosas, es la senora del Tiempo, de los
y g
destinos que forma y realiza.”

Aunque la concepcién hinduista del destino entre en choque con la teologia
cristiana, el cardcter inexorable del tiempo —en el cual nuestra historia individual se
constituye, se desarrolla y se extingue— no puede ser sustraido de la comprensién que
tenemos de él. Por tanto, la negatividad (o al menos la faz temible) del tiempo se co-
necta una vez mds con el tema de la muerte, ahora no solo debido a la irracionalidad,
sino también a la irreversibilidad de ambos.

Si la muerte apunta a un momento futuro irrevocable y terrible, el pecado
apunta a la irreversibilidad del pasado. Asi, el ser humano religioso debe encontrar
medios para trascender tanto el tiempo que destruye como el tiempo que mancha su

alma impidiendo una unién plena con la divinidad*. Esta tentativa de superacién del

¥ Eliade, Imdgenes y simbolos, 71.

% El lenguaje comprueba la oposicidn, presente en nuestra cultura, entre lo religioso/espiritual y el tiempo:
el adjetivo “secular” (inscrito en los siglos) es, en algunos contextos, el anténimo de “religioso”, mientras
“temporal” es utilizado como el anténimo de “espiritual”.
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tiempo, de la memoria y de la historia es —de acuerdo con Eliade— comun a diferentes
tradiciones religiosas® e indica una arquetipica “depreciacion metafisica del Tiempo™.

A partir de estos elementos, se constata por qué el negror negativo se puede
conjugar a la temporalidad en la expresién “tinieblas del tiempo”. Sin embargo, aunque
se encuentren muchas veces asociadas, la profunda oscuridad no es idéntica a la noche®.
De este modo, serfa interesante identificar, en el momento presente, algunos aspectos

que conectan directamente el tiempo al ambiente nocturno.

La luna y la noche como signos del tiempo

Como vimos al inicio de este articulo, el Sol y la luna pueden ser considerados los dos
“grandes relojes naturales*. Sin embargo, la luna presenta, en la mayoria de culturas,
un vinculo més estrecho que el Sol con la medicién del tiempo y con la comprensién
fenomenoldgica de la temporalidad. Como afirma el salmista, Dios “hizo la luna para
marcar los tiempos” (Sal 104 [103],19).

Mircea Eliade, en su Tratado de historia de las religiones, dedica toda una sec-
cién del capitulo “La luna y la mistica lunar” a las confluencias entre este astro y el
tiempo. De acuerdo con el estudioso de las religiones, nuestro satélite natural nos
ofrece sugestivos elementos para una aproximacion a la dindmica de la temporalidad.
A diferencia del Sol, que “permanece siempre semejante e igual a si mismo”, la luna
“es un astro que crece, decrece y desaparece, un astro cuya vida estd sometida a la ley

universal del devenir, del nacimiento y de la muerte™.

3! “Esforzdndose por modificar el subconsciente y, finalmente, ‘purificar’, ‘quemar’ y ‘destruir’, el yogin
se esfuerza por liberarse de la memoria, es decit, por abolir la obra del tiempo. Por lo demis, esto no es
especialidad de las técnicas indias. Se sabe que un mistico tan valioso como el Maestro Eckhart repite
continuamente que ‘no existe obstdculo mayor para la unién con Dios que el tiempo’, que el tiempo
impide al hombre conocer a Dios. Y a este propdsito es interesante recordar que las sociedades arcaicas
‘destruyen’ periédicamente el mundo para poder ‘rehacerlo’ y, por consiguiente, vivir en un universo
‘nuevo’ sin ‘pecado’, es decir, sin ‘historia, sin memoria. Muchos rituales periédicos persiguen andlogamente
la ‘purgacién’ colectiva de los ‘pecados’ (confesiones puiblicas, chivo emisario, etc.), en tltima instancia,
la abolicion del pasado. Nos parece que todo esto prueba que no existe solucion de continuidad entre el
hombre de las sociedades arcaicas y el mistico de las grandes religiones histdricas: el uno como el otro
luchan con igual fuerza, si bien por medios distintos, contra la memoria y el tiempo” (Eliade, Imdgenes

y simbolos, 96).

321bid.
3 Acerca de esta distincidn, explica San Juan de la Cruz, doctor de “Noche oscura”, en la Subida del
Monte Carmelo: “...por oscura que una noche sea, todavia se ve algo, pero en la oscuridad no se ve nada”

(Juan de la Cruz, Obras completas, 223).
3 Durand, Las estructuras antropoldgicas del imaginario: introduccion a la arquetipologia general, 81.

»Eliade, Tratado de historia de las religiones, 150.
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De este modo, al observar el satélite, el ser humano descubre una “existencia”
paralela a su propia condicién temporal y mortal. Sin embargo, la “muerte” lunar “no
es nunca definitiva’. Después de tres semanas, la luna renace y rehace su ciclo. Este
concede al ser humano una medida concreta y primordial del tiempo. “La luna es el
instrumento de medida universal™.

Eliade justifica esta afirmacién mediante un andlisis etimoldgico, en que
comprueba la participacién de la luna en el acto de medir: “La mds antigua raiz indoaria
que se refiere a los astros es la que designa a la luna: es la raiz me, que da en sdnscrito
mdmi, ‘mido’”*. Esta relacidon etimolégica entre la luna y la medicidn, también presente
en el hebraico®, deja sus vestigios en las lenguas romances: tanto el verbo “mensurar”
como la unidad del tiempo “mes” derivan del término latino mensis, “luna”.

Sin embargo, el mes no es la Unica medida de tiempo establecida por la
observacién lunar. Esta Gltima también contribuye a la medicién del ano que —en
la mayoria de las culturas— no solo se establecia a partir de la trayectoria solar, como
hoy conocemos, sino de una observacién conjunta de los “grandes relojes naturales™.

El ambiente nocturno, como “depositario” de la luna, se muestra asi
particularmente conectado con el tiempo. Se puede verificar tal conexién cuando se
constata que los “dias” (comprendidos como “periodos de tiempo de aproximadamente
veinticuatro horas™') eran primordialmente contados como “noches”. Ademis, los
inicios de las estaciones (solsticios y equinoccios) parecen poseer una relacién mds
estrecha con la noche que con el dia, pues son demarcados y festejados a partir de
eventos nocturnos®. Por tales motivos, precisamente, para Gilbert Durand, “la noche

negra aparece como la sustancia misma del tiempo™®.

% 71bid.
¥1bid.
3#71bid.

% En referencia a Si 43,6 (es del mes que [la luna] recibe su nombre), la Biblia de Jerusalén aclara que “el
mismo término hebraico (yerah) designaba la luna y el mes”, mientras “otro término que designa el mes
(hodesh) significa ‘novedad’ (luna nueva)” (Escola Biblica de Jerusalém, Biblia de Jerusalém, 1312, notae).

4 “La adopcién del afio solar como unidad de tiempo es de origen egipcio. La mayorfa de las demds

culturas histéricas (y el propio Egipto hasta cierta época) conocia un afo, a la vez lunar y solar, de 360
dias, o sea doce meses de treinta dias cada uno, a los que se agregaban cinco dias intercambiables (los
epagémenos)” (Eliade, E/ mito del eterno retorno, 57).

1 Maldonado (dir.), Clave. Diccionario de uso del espasiol actual. Entrada: “Dia”, 613.
42“Su curso [de la luna] marca las fiestas” (Si 43,7).

® Durand, Las estructuras antropoldgicas del imaginario, 95.
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Un obstaculo a la contemplacion directa de la divinidad

Un segundo motivo para la supresién de la noche se puede extraer de la relacién es-
tablecida entre el texto apocaliptico y el Génesis. Segtin Mircea Eliade, en £/ mito del
eterno retorno, la “edad de oro” es situada, en la mayoria de mitologfas, al principio
y al fin de la historia. Una de las caracteristicas del momento inicial del ser humano
es su contacto directo con Dios, perdido a partir de la punicién divina que genera el
alejamiento del Paraiso edénico. Este contacto se restablecerd en el “Paraiso definitivo”,
en la “nueva Jerusalén”, donde —de acuerdo con el Apocalipsis— el ser humano volverd
a contemplar el rostro de la divinidad (Ap 22,3-4).

Es interesante observar que el versiculo en el cual este pasaje se encuentra es
seguido justamente por el segundo anuncio del fin de la noche. Este, a su vez, se
justifica a partir de la presencia, en el escenario celestial, de la luz eterna proveniente
de la divinidad. Dicho encadenamiento de ideas parece relacionar la irradiacion de la
luz divina con la posibilidad de contemplacién del “rostro” de Dios. Tal identificacién
de la luz con el conocimiento de Dios, es decir, con el conocimiento de la fuente de la
verdad, del bien y de la belleza, figura muchas veces en el imaginario judeo-cristiano
y medieval. En contrapartida, la oscuridad —y con ella el ambiente nocturno— suele
simbolizar la ignorancia* y el conocimiento parcial e imperfecto®.

La negatividad del par noche-oscuridad pensada a partir de una dimensién
epistemoldgica también atraviesa la metafisica griega. Esta es responsable —sobre todo
a partir del repertorio simbdlico utilizado por Platén, en las alegorias del sol y de la
caverna (libros VI 'y VII de La repiiblica)— de la implantacién para la posteridad de
una imagen luminosa y diurna de la “visién” (#heoria) y del discurso verdadero, a la
cual se contrapone el territorio oscuro y nocturno de las nociones imprecisas, irreales
e ilusorias.

Es importante observar que la imagen de la verdad griega, ademds de lumi-
nosa, presenta una configuracién estdtica que parece haber influenciado la concepcién
cristiana de la divinidad y de la esfera celestial®. Ademds de las posibles influencias del

pensamiento cldsico sobre el cristianismo medieval, nos arriesgamos a decir —empleando

#“Oh Dios, que has iluminado las tinieblas de la ignorancia con la luz de tu palabra” (Oracién de lzudes
de viernes. Semana I. Liturgia de las horas. Tiempo ordinario).

4 “Ahora vemos por un espejo y oscuramente, pero entonces veremos cara a cara. Al presente conozco

solo parcialmente” (1Co 13,12).

““El movimiento en la concepcién heredada de Aristételes y adoptada por la escoldstica era, al menos en el

mundo sublunar, sinénimo de cambio, alteracién, generacién y corrupcion. De este modo, no podia haber
cambio y, por lo tanto, movimiento en la cima del universo” (Delumeau, Historia del Paraiso 111, 667).
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la terminologfa de Gilbert Durand— que el “régimen diurno” de la imagen?, en el cual
se insertan tanto la contemplacién filoséfica de la verdad como ciertas contemplaciones
beatificas, ya trae consigo una desvalorizacién del movimiento. A través de este punto
seria posible establecer una interesante relacién entre la noche y el tiempo.

A fin de examinar el parentesco noche-tiempo, dia-ausencia de tiempo, subya-
cente a la imagen diurna de la contemplacién cristiana, citemos un pasaje de Tomds de
Kempis, “el redactor final de la fmitacién”*: “Veremos en la claridad a las personas
de la Trinidad. Contemplaremos al desnudo la esencia de su unidad. Admiraremos
al mismo tiempo la unidad y la trinidad™®.

En este pasaje se verifica el entrelazamiento de algunos términos clave: “ve-
remos”, “claridad”, “contemplaremos”, “al desnudo”, “al mismo tiempo”, “esencia’,
“unidad”. Frecuentemente evocados en narraciones de experiencias beatificas, estos
términos serfan —otra vez, desde la perspectiva Gilbert Durand— “isomorfos” dentro
del “régimen diurno de la imagen”.

El verbo “ver”, que inicia este pasaje, identifica la contemplacién de una
“visién”. Quizds el predominio del sentido visual en algunas experiencias de contacto
con la divinidad —sugestivamente llamadas “visiones”, como la propia visién de Juan
(Ap 1,2)- se justifique por el hecho de que la visién es capaz de organizarse a partir del
registro de datos simultdneos. Esta idea, implicita en la expresién “al mismo tiempo”,
es trabajada por Vladimir Jankélévitch, en cuya obra se verifica la valorizacion explicita
de un modo de aprensién de mundo en consonancia con la percepcién nocturna.

Segin este filésofo francés, discipulo de Bergson, el modelo luminoso de
contemplacién serfa uno acentuadamente visual, relacionado a la percepcién de lo
instantdneo y de lo simultdneo. Ya el modelo nocturno se construiria a partir de una
valorizacién de lo auditivo y asi de lo sucesivo. Ello porque

...la conciencia ciega, buceada en la inmanencia, sumergida por la noche,

privada en el negro de sus panoramas sinépticos sobre el mundo, progresa a

tientas en las tinieblas; en lugar de contemplar, como Leibniz, el gran fresco
estdtico del universo, ella experimenta a cada vez eventos sucesivos.”

# Gilbert Durand, en su obra Las estructuras antropoldgicas del imaginario, organiza su clasificacién de los
simbolos y arquetipos del imaginario universal a partir de dos “constelaciones” dominantes: el “régimen
diurno” y el “régimen nocturno” de la imagen.

#1bid., 291.
“1bid.

0 Jankélévitch, “Le nocturne”, 242.

“TINEBLAS DEL TEMPO": EL FIN DE LA NOCHE Y DE LA TEMPORALIDAD * CLOVIS SAGADO GONTIO



En el modelo visual, la sucesién temporal acabaria por reducirse, inapropiada-
mente, a un esquema espacial que busca capturar la totalidad. El texto apocaliptico
parece elegir este modelo leibniziano, como se nota justamente en la supuesta pro-
clamacién del “fin del tiempo™

Vi descender del cielo a otro dngel fuerte, envuelto en una nube, con el arco

iris sobre su cabeza y su rostro era como el Sol, y sus pies como columnas de

fuego. Tenia en su mano un librito abierto; y puso su pie derecho sobre el mar,

y el izquierdo sobre la tierra; [...]. Y el dngel que vi en pie sobre el mar y sobre

la tierra, levant6 su mano al cielo, y juré por el que vive por los siglos de los

siglos, que cred el cielo y la Tierra y las cosas que estdn en ¢él, y la Tierra y las
cosas que estdn en ella, y el mar y las cosas que estdn en €, que el tiempo no

serfa més. (Ap 10,1-2.5-6)

Se puede constatar que, en este pasaje, el dngel permite la integracién de hd-
bitats contrastantes (asi como la integracién de los cuatro elementos). Sus propor-
ciones gigantescas, sugeridas por el texto y retratadas en la Modernidad por William
Blake®, garantizan esta (re)conciliacién. Con un pie sobre el mar y otro sobre la
tierra, mientras una de sus manos parece “tocar” el cielo, el dngel se constituye como
habitante de una totalidad espacial. No hay nada afuera para él. Como mostrardn los
ultimos capitulos del Apocalipsis, esta condicién del dngel se acerca a la condicién
espacial de los elegidos, para quienes tampoco existird un afuera.

Ver la totalidad —sea esta representada por la unidad del Dios-Trinidad o por la
integracién de las criaturas, elementos y biomas— implicaria, asi, la ausencia de algo
“afuera” tanto en la perspectiva espacial como temporal>. En un ambiente sin una
exterioridad geogréfica, donde todo se encuentra banado por la luz divina, la oposiciéon
sagrado-profano pierde su sentido. Lo sagrado deja de ser lo “separado”, tal como lo
conocemos en la existencia presente, y se convierte en el todo. Es asi como la “ciudad
celestial” —comprendida, en su totalidad, como “taberndculo de Dios” (Ap 21,3)— no
necesitard mds de un templo.

La supresion de las separaciones posee una relacién estrecha con la supresion del
tiempo. Este —como nos muestra el pasaje ya citado del Le roman de la rose— parece no

tener lugar cuando se agotan las posibilidades de separarlo, de dividirlo. Tal situacién,

3! The Angel of Revelation, acuarela de William Blake (c. 1805).

52 Estas dos perspectivas se encuentran de algin modo entrelazadas, considerdndose las frecuentes me-
téforas espaciales a que recurrimos, de modo probablemente inexacto, como ya ensefié Bergson, en
nuestras descripciones del tiempo.

53 “Sagrado: Sociologfa religiosa. Todo el dmbito de las cosas puestas aparte y reservadas al culto” (Brosse,
dir., Diccionario del cristianismo, 666).
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que se concretarfa en el “Paraiso celestial”, no solo resultarfa del fin de las oscilaciones
periédicas, sino también de la concentracién de todo el transcurso temporal en un
tnico punto indivisible, la divinidad, que se afirma como “el Alfa y la Omega, el
principio y el fin” (Ap 21,6).

Es interesante observar que la totalidad de los tiempos solo se presenta tras el
fin de la historia y la consumacion de los siglos. Asi, no hay mds un “afuera” temporal
en el “momento” en que nos encontramos “fuera” del tiempo cronolégico.

La ausencia de un “afuera” espacial y temporal en el contexto paradisiaco remite
igualmente al tema del conocimiento. La claridad absoluta, la visién de la totalidad,
la cercania con la divinidad y el fin de una historia futura conducen el vidente a un
conocimiento pleno, al cual nada de nuevo se podria acrecentar.

Asi, el misterio de algtin modo se extingue en este encuentro definitivo y diurno
con la divinidad, que en nuestra existencia actual se presenta tantas veces como un
Dios escondido (Mt 6,6), aquel que “se envolvia de tinieblas como de un manto, aguas
oscuras y densas nubes como tienda lo rodeaban” (Sal 18 [17],12). En suma, parece
no haber mds espacio para la noche del no-saber en el “momento” en que se suprime

el velo que separa lo humano de lo divino.

El fin de la integracion en el todo

A pesar de todas las significaciones de valor negativo atribuidas al simbolo nocturno
por el cristianismo, la simple presencia de la noche en la creacién divina bastaria para
conferirle cierto valor positivo. Independientemente de su estatuto ontolégico, de dificil
establecimiento*, la noche integra un orden. Como vimos, en asociacién con la luz,
ella forma la jornada, constituyendo asf la unidad de tiempo en que se estructura el
acto creador y la vida humana. También resaltamos que la noche reconfigurada en
el cuarto dia de la creacidn recibe una finalidad especifica y, de este modo, adquiere

valor teleolégico positivo.

> Segtin una nota de la Biblia de Jerusalén, las tinieblas, al contrario de la luz, no serfan una obra divina
(Escola Biblica de Jerusalém, A Biblia de Jerusalém Biblia de Jerusalém, 31, nota e). En este sentido, la noche
nominada en el primer dia tampoco seria una obra, pues se identifica con las tinieblas en el comienzo del
relato de la creacién. Al ser comprendida como una “no-obra”, la noche se acercarfa a un “no-ser”. Esta es
la posicién del tedlogo ortodoxo Paul Evdomikov, que, al examinar la poética luminosa de la iconografia
oriental, afirma: “Las tinieblas y la noche no han sido creadas por Dios, por el momento la noche no es
mds que un signo de lo inexistente, la nada (néant) abstracta ‘separada’ de lo que intrinsecamente es el
ser” (Evdomikov. Lart de licone: théologie de la beanté, 14). Sin embargo, algunos momentos del texto
biblico parecen considerar la noche como una creacién divina y asi atribuirle una realidad ontolégica.
Esta idea estarfa subyacente en el “Cdntico de los tres jovenes” (Dn 3,57-88), un cdntico de alabanza a
todas las criaturas, que incluye la noche y, curiosamente, también las tinieblas.
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Por tanto, las tinieblas, al recibir el nombre de noche, al cumplir su funcién de
separacién y mds tarde, al iluminarse, la funcién de medicidn, se alejan de la esfera
delo indecible. Aunque no se acepte su estatuto de criatura, la noche es revestida de cierta
inteligibilidad. También considerada como privatio (privacién relativa de luminosidad
y estimulos visuales), la noche posee una funcién en el plan divino.

Sin embargo, el fin de la noche anunciado en el Apocalipsis sugiere que el papel
ejercido por el ambiente nocturno no era mds que provisorio. Su funcién relacionada
estrechamente al tiempo pierde su “para-qué” en una dimensién concebida, por el
imaginario medieval, como inmune a la temporalidad. De algin modo, el caricter
provisorio de la noche, asi como de otros fendmenos naturales, ya se encuentra
implicito en el Génesis cuando, tras el diluvio y la salvacién de la creacién, Yahveh
declara: “Mientras dure la tierra, sementera y siega, frio y calor, verano e invierno, dia
y noche no cesardn” (Gn 8,22).

Esta promesa, que demuestra la composicién binaria de la creacién, no incluye
—como las férmulas del poliptico de Gante o de Gerson— un valor a las realidades
citadas. Al menos, ni el ordenamiento de los términos presentes en cada par de
contrarios podria sugerir la primacia de un polo sobre otro, pues a diferencia de las
férmulas medievales, no se verifican en este pasaje dos “columnas” de valores opuestos.
En este contexto, cada realidad desempefa un papel sobre la Tierra e integra asi una
totalidad ordenada y armoniosa.

La contraposicién entre el Génesis y los textos medievales de inspiracion
apocaliptica también revela otros puntos relevantes al tema de esta investigacién.
Como observamos, el momento definitivo intenta rescatar la edad de oro perdida y
por ello ambos pueden ser reconocidos por el término “Paraiso”. Sin embargo, ademis
de la configuracién urbana del “Paraiso celestial”, que de algin modo asimila nuestra
“evolucion” histérica, otros aspectos distinguen radicalmente el ambiente edénico de
la “nueva Jerusalén”.

En primer lugar, como acabamos de constatar, el Paraiso del Génesis cuenta,
en su organizacion y estructura, con la participacién de la noche, presente desde los
primeros “momentos” de la creacién. En segundo lugar, él admite e integra el tiempo,
relacionado, como vimos, a la presencia de la noche y a la oscilacién luz-tinieblas (asi
como a otras oscilaciones propias a la “duracién” sublunar: sementera-siega, frio-calor,
verano-invierno).

Por tanto, puede parecer incomprensible que el “estado definitivo” no sea ca-
paz asimilar, de acuerdo con la recepcién medieval del Apocalipsis, ni la noche ni el
tiempo que, en el “Paraiso terrenal”, contribuyen conjuntamente a la constitucién

de un todo armonioso.

THEOL. XAVE. * VOL 66 NO. 182 * JUL-DIC. 2016 * 471-495 * BOGOTA, COLOMBIA * ISSN 0120-3649

489



490

No obstante, cabe preguntar: ;Es el tiempo que se supone abolido de la “ciudad
celestial” el mismo tiempo presente en la primera etapa de la vida de Adén y Eva?
Tanto en Eliade como en Durand se encuentran elementos que permiten responder
negativamente esta pregunta.

Segtin el primero, solo a partir del pecado el ser humano “cae en la existen-
cia ‘histdrica’, en el tiempo”>. Durand también comprende el episodio biblico de la
caida como un cambio en la experiencia de la temporalidad. Nuestra condicién inicial
se caracterizaba por la inmortalidad, perdida cuando la primera pareja consume el fruto
del drbol de la muerte. De acuerdo con el antropdlogo francés, esta seria la comprensiéon
original del “segundo drbol del Jardin del Edén”*, que mds tarde se convertiria en el
“4rbol del conocimiento” debido a un proceso moralizante”.

Esta interpretacién refuerza la asociacién entre el episodio de la caida y la
muerte, que en la versién canénica no tendria relacién directa con el pecado come-
tido y advendria solamente a posteriori, como uno de los castigos divinos (Gn 3,19).
De cualquier modo, en ambas versiones la llegada de la muerte apunta a un cam-
bio sustancial en la condicién humana que acarrea un nuevo modo de concebir la
temporalidad.

Segtin Durand, no solo la caida del mito judeo-cristiano, sino también otros
mitos de la caida e incluso la experiencia individual del nacimiento, expresarian
igualmente una entrada en el “lado del tiempo vivido™. Esta entrada vendria
acompafiada de una “angustia ante la temporalidad” y ante el movimiento®, temas
que se inscriben en la categoria de los simbolos nictomorfos establecida por Durand.
El tiempo nuevamente se conecta con la noche y con la oscuridad en las estructuras
del imaginario.

Esta conexidn entre el episodio de la caida y la noche también se verifica en

algunas interpretaciones del Génesis. Segtin la Iglesia copta, por ejemplo, el episodio

% Eliade, El mito del eterno retorno, 152.
¢ Durand, Las estructuras antropoldgicas del imaginario, 118.

57“Se remplazaron el conocimiento de la muerte y la toma de conciencia de la angustia temporal, como
catdstrofe fundamental, por el problema mds anodino del ‘conocimiento del bien y del mal’, que, poco
a poco, se sexualizé groseramente” (ibid., 119).

#1bid., 116.
59, ..como la caida es relacionada, como observa Bachelard, con la rapidez del movimiento, la aceleracién
y las tinieblas, podria ser la experiencia dolorosa fundamental y constituir para la conciencia el componente
dindmico de toda representacién del movimiento y la temporalidad. La caida resume y condensa los

aspectos temibles del tiempo, ‘nos hace conocer el tiempo fulminante’ (ibid., 117).
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de la expulsién de Addn y Eva habria ocurrido durante el anochecer®. La misma idea
aparece en la tradicién luterana, como comprueba J. S. Bach en el final de la Pasion
segiin San Mateo®'. Si la caida de Addn se da al anochecer, la noche que sucede a su
pecado ya serfa experimentada fuera del contexto paradisiaco. Asi nos muestra el
tratado Avod Sara del Talmud, en el cual la primera noche vivida por la primera pareja
fuera del jardin edénico coincide con su primer contacto con el ambiente nocturno.

Addn, el primero, en el primer dia de su creacién, cuandg vio el atardecer, grit6:

iAy de mi! Por mi culpa el mundo retrocederd al caos. El lloré durante toda la

noche y Eva hizo lo mismo en frente a él. Sin embargo, cuando la estrella de la
mafana aparecio, él comprendié que este era el orden del mundo.®

El “isomorfismo” entre la noche —momento en que el mundo parece retornar
a su indisociacién inicial- y la esterilidad de la muerte permite que Addn comprenda
el anochecer como castigo. No obstante, este pasaje revela que el temor de los pri-
meros seres humanos frente a la noche resulta de un desconocimiento. El pavor
noctis casi infantil es sobrepasado cuando Addn comprende la estructura ciclica de la
temporalidad: la noche integra “el orden del mundo”.

Como vimos, este mismo orden estaba presente antes de la creacién de la raza
humana. Asi, en el Génesis, el tiempo no se presenta en clave kantiana, como categoria
vinculada a las formas a priori del sujeto. La temporalidad existe fuera de nosotros
y se expresa por medio de una estructura ciclica que —como muestra el Zalmud- se
mantiene fuera del Paraiso. De este modo, podriamos concluir que el cambio operado
por la caida no altera el tiempo “auténomo”, pero si la conciencia temporal de este
nuevo ser humano marcado por la muerte.

Por tanto, en el relato del Génesis, la oscilacién que caracteriza la temporalidad
ciclica no se muestra incompatible con la inmortalidad ni con la condicién mortal
del ser humano, lo que garantiza su presencia, sea antes o sea después de la caida. De
este modo, es interesante notar que, al concebir la morada definitiva como espacio no
sometido a la temporalidad —y con ella al fenémeno nocturno—, el imaginario medieval
acaba por contradecir la esperada identidad entre el “Paraiso final” y el “Paraiso edénico”

en el cual nuestros objetos de estudio integraban una totalidad césmica.

6 “La Iglesia copta cultiva la tradicién segtin la cual Addn y Eva fueron expulsados del Paraiso al fin

de tarde y llegaron a la tierra a la medianoche” (Lurker, Diciondrio de figuras e simbolos biblicos, 156).

1 “Am Abend, da es kiihle war, war Adams Fallen offenbar” (“A la noche, cuando hacia frio, la caida de
Adén se manifestd”) (J. S. Bach, Pasion segiin San Mateo, No. 64. Recitativo).

©Talmud, “Tractate Avodah Zara: Chapter 17, Mishna I11.
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Conclusion

Nuestro mundo es noche y el
mundo por venir es dia. ..
San Gregorio Magno, Didlogos®

La nuit, cest limmanence.
V. Jankélévitch, “Le nocturne”

Para el imaginario medieval, inspirado en el texto del Apocalipsis, el “fin de los tiempos”
incluye el fin del tiempo. Este, probablemente extraido de cierta interpretacién del
juramento del dngel en Ap 10,6, se conecta en muchas descripciones de la “morada
definitiva” a uno de los fines expresamente anunciados en los tltimos capitulos del
relato biblico, a saber: el fin del periodo nocturno.

Motivados por el curioso acercamiento entre estos dos fines en la recepcion
medieval de la revelacién, buscamos comprender, en este articulo, si la supresién de la
noche serfa capaz de evocar la atemporalidad y, por ende, si entre la noche y el tiempo
reposaria algin especial “parentesco”.

En primer lugar, al cotejar los pasajes medievales con la fuente biblica (no
solo el Apocalipsis, sino también el Génesis), concluimos que la supresion de la no-
che —asf como de los cuerpos celestes— implica la supresion de la alternancia por la
cual experimentamos, observamos y medimos el paso del tiempo. Sin embargo, este
motivo se reveld insuficiente para la eleccién de un “dia imperecedero” como imagen
de un espacio sin tiempo, una vez que también la noche continua podria representar
el fin de la oscilacién que demarca el compds de la jornada, unidad bdsica del tiempo.

Ademis de la proximidad del Cordero luminoso, la configuracién diurna de la

ciudad donde se ha superado el tiempo se puede justificar por otros motivos, en los
cuales se identifica el parentesco entre la noche y la temporalidad.
- En primer lugar, la tendencia, observada en diferentes culturas e identificada
en la matriz griega, de concebir el acto de conocer como una especie de visién y lo
cognoscible como dotado de cierta luminosidad, hace de lo oscuro una imagen de
lo no inteligible, de lo inexpresable.

Aunque, en la tradicién mistica cristiana, la oscuridad y también la noche se
hayan prestado para evocar tanto lo Absoluto que sobrepasa el logos (lo inefable) como

el mal y la ignorancia situados debajo de la zona de inteligibilidad (lo indecible), el

% Delumeau, Historia del Paraiso 111, 110.

% “La noche es la inmanencia” (Jankélévitch, “Le nocturne”, 246).
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tiempo que —segtin las descripciones medievales— se debe eliminar de la “ciudad santa”
es oscuro porque irracional.

Por un lado, conduce a la corrupcién y a la muerte, evento incomprensible
e inexorable. Por otro, remite a un pasado irreversible, éticamente oscurecido por
nuestras faltas. Este cardcter oscuro y nocturno del tiempo no serfa admitido en la
morada més que perfecta.

- En segundo lugar, recordamos que la noche —y con ella, la luna— revela un
vinculo especial con la temporalidad dado que, en las antiguas culturas, la medicién
del tiempo se efectuaba primordialmente a partir de signos nocturnos. Ademds, la
propia percepcién nocturna parece privilegiar el contacto con las cosas en la duracion, la
alternancia y la sucesién, recurriendo a sentidos no visuales, como la audicién y el tacto.

Constatamos asi dos modelos fundamentales de percepcién, sintetizados por
Vladimir Jankélévitch, en su ensayo “Le nocturne”, y por Gilbert Durand en los
regimenes diurno y nocturno que componen las “estructuras antropolédgicas del ima-
ginario”. A partir de ellos, observamos que la configuracién diurna de la morada de
los elegidos —donde todo se ha consumado, donde ya no hay un “afuera”’, donde la
percepcidn es sobre todo una visidn “sinptica” y simultdnea, ejercida en un ambiente
luminoso— podria favorecer la comprensién medieval del fin de la noche como
intimamente entrelazada al fin de la temporalidad.

Al relacionar los dos epigrafes presentados en esta conclusién, podriamos decir
que sumergido, como nosotros, en la noche de la inmanencia, el imaginario medieval
espera por un mundo reluciente que evoca una trascendencia unificada, permanente
e inmutable.

Esta configuracién de la “Jerusalén celestial” posee significativas implicaciones
epistemoldgicas. El contacto directo con la divinidad en un ambiente luminoso parece
eliminar el grado de no-saber en el cual nos encontramos en nuestra existencia nocturna
y la propia oscuridad que circunda las “tinieblas mds que luminosas del silencio™.

Sin embargo, también hay espacio para la noche —y, con ella, para el tiempo
y el misterio— en el imaginario medieval del “Paraiso definitivo”. Asi constatamos en
un sencillo poema del fraile menor Giacomino da Verona (siglo XIII). A partir de
una valorizacién lirica y espiritual de la naturaleza presente, el poeta, en sintonia con

el fundador de su orden, se imagina:

Las aguas y las fuentes que corren por la ciudad
Son mis bellas que la plata o el oro fundido;

[..]

® Pseudo-Dionisio Areopagita, Obras completas, 371.
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Claras son las ondas, mds que el brillante Sol,
Perlas de oro fino y plata van rodando,

Y todo el tiempo, y siempre mds piedras preciosas,
Como en el firmamento las estrellas,

[..]

Alondras, ruiseriores y otras hermosas aves
Cantan dia y noche sobre los arbustos,

Haciendo sus versos mds justos y hermosos

De lo que hacen violas, citaras y caramillos.
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