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El árbol y el alma en Platón. 
Latencias chamánicas en la filosofía griega

Javier Martínez Villarroya

el cielo y la tierra, entre los dioses y los demonios, el Rey del Mundo (Guénon, 

-

ra, el zapatero con los zapatos y el médico con el cuerpo humano. Sin embargo, el 

realidad, y por ello, el personaje es inasible. Está dentro y fuera de ella. No es un 

jugador más en ese juego que llamamos mundo. Es la voz del que se inventa las 

reglas del juego. Ni gana ni pierde, porque no juega. Ni nace, ni muere, porque no 

“qué” es el chamán. Puede decirse tan sólo “que es”.

categoría es arbitraria. La física moderna nos dice que el mundo es semejante a 

-

plicidad relacional que el punto escogido nos reporte. 

Sin embargo, en las culturas tradicionales,1 si se nos permite continuar con el 

mismo símil, parece que el mundo es una línea resultante de la suma de diversos 

para delimitar cada segmento. En otras palabras, en las culturas tradicionales se 

de la realidad cotidiana: todo lo contrario, forma parte de ella porque es su pro-

pio límite. O de otra forma: la “naturaleza” de la realidad no es homogénea. En 

1 Utilizamos este concepto en el sentigo guénoniano (Guénon, 1995); Tourniac dedica un estu-
dio al concepto mencionado (Tourniac, 1983).
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palabras de Gaston Bachelard “los objetos así mimados nacen verdaderamente 

de una luz íntima: ascienden a un nivel de realidad más elevado que los objetos 

nueva realidad de ser. Ocupan no sólo su lugar en un orden, sino que comulgan 

con ese orden” (Bacherlard, 1975: 100). La comprensión de un objeto se hace a 

través de un acercamiento a su intimidad y que supone la integración del elemento 

en el universo, y no su descripción aislada del conjunto. Ese amor que un objeto 

recibe le otorga un grado ontológico más potente que el habitual y que, en algún 

sentido, nos lleva a lo sagrado. Como la intimidad, lo sagrado es verticalidad, 

profundidad y penetración. 

Si se acepta este esquema derivado de la hermenéutica de raíz heidegge-

realidad de lo sagrado y, por lo tanto, hacerlo converger peligrosamente con lo 

el “círculo hermenéutico” mediante el cual intentamos comprendernos por opo-

sición a la alteridad, y comprender lo otro a partir de nuestras propias limitacio-

nes. Entonces, en ese juego de espejos, el chamán se presenta como el individuo 

impermeables a la mesura humana, lo que nosotros, modernos, además de ser 

incapaces de concebir “racionalmente” (como los antiguos) nos negamos a creer 

(a diferencia de ellos). 

Ante tal panorámica, entenderemos chamán como aquel que “viaja entre lo 

real y lo irreal”. Cualquier otra atribución que se le dé (que cura, que encanta, que 

ente y estar más allá de lo entes”: es decir, de cambiar su “modo de ser”, y conse-

ayuda a distinguirlo de conceptos que con él convergen, como el de rey sagrado, 

Entre los símbolos vinculados al chamán y a su viaje, entre lo que hay y lo 

ser catalogados como chamanes (Dodds, 1980; Eliade, 1976) si no que mostra-
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 discursivo clásico, manteniendo en gran mesura su sentido original: a saber, el de 

simbolizar el cambio ontológico. Con ello pretendemos:

de lo que, basándonos en Gaston Bachelard y Gilbert Durand, pueden 

2) por otro, proponer una lectura no habitual de la célebre imagen del alma 

platónica, que aunque evidentemente no es resultado de ninguna etno-

grafía (sólo un chamán postmoderno disfrazado de viajero en el tiempo 

sería capaz de tan osado trabajo), se inspira notablemente en conceptos 

sujeto, que si bien siempre debería estar presente en cualquier discusión 

académica, consideramos que toma especial relevancia en este coloquio 

precisamente porque el chamán, como el alquimista, “transforma la ma-

perfección que en su caso la separación de lo uno y lo otro es desechable.

Entendemos que este artículo responde al llamado del coloquio sobre “acer-

camientos teóricos al concepto de chamanismo”, y en concreto trata, entre otros 

temas, el del concepto de “mundo otro” vinculado al árbol de los diferentes esta-

dos del ser (o lo que es lo mismo, el árbol que atraviesa los diferentes mundos). 

Según la particular mezcla de estructualismo, psicoanálisis, hermenéutica y 

larga duración que Gilbert Durand propone en Las estructuras antropológicas 

del imaginario (Durand, 2004), cada época está regida por ciertas “imágenes rec-

toras” que la movilizan. Esas tendencias son una actualización de los arquetipos 

jungianos que, recordemos, más que símbolos ejemplares, son “tendencias instin-

siempre se considera bajo el aspecto de un relajamiento, se pasan por alto esos 

ensueños de la volun-

tad. Y entonces, cuando lo real está allí, con toda su fuerza, con toda su materia 

terrestre, se puede creer fácilmente que la función de lo real descarta la función 

de lo irreal. Se olvidan entonces los impulsos inconscientes, las fuerzas oníricas 

que se desahogan sin cesar en la vida consciente. Por tanto, nos será preciso re-

doblar la atención si queremos descubrir actividad prospectiva de las imágenes, si 

deseamos situar la imagen incluso adelante de la percepción, como una aventura 

de la percepción” (Bachelard, 1944: 10). En otras palabras, la imaginación ya ha 

actuado cuando percibimos. Así pues, el árbol cósmico, o como quiera llamárselo, 
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puede ser considerado una de esas imágenes rectoras a las que los humanos amol-

damos lo que percibimos.

Con el alzamiento del mundo se instauran, además de las cuatro direcciones 

-

bre como adorador de lo divino, homo erectus.2 A veces tales símbolos aparecen 

cuatro direcciones del mundo conectan el cielo y la tierra (p. ej., López Austin, 

-

mente sucede lo mismo, aunque en época clásica tal esquema está velado (Martí-

Atlas, Prometeo, Epimeteo y Meneceo son cuatro titanes hermanos, de los 

cuales al menos dos, Prometeo y Atlas, precisamente aquellos de los que más sa-

bemos, convergen con el símbolo del pilar: Prometeo está encadenado al Cáucaso, 

y en relación eterna con el águila y la serpiente; Atlas está sujetando el cielo, en 

es decir, por él la divina inteligencia desciende de los cielos a la tierra.  Además 

Pero también es por su culpa por la que los humanos pecan por primera vez, en su 
4 Por su lado, Atlas, además de ser sostén del 

-

lidad. Heracles, el prototipo de héroe, de humano que trasciende su modo de ser, 

2 Es como mínimo curioso que sea precisamente a esta especie a la que se le atribuya el “descu-
brimiento” del fuego (Eliade, 1999).

3 La revelación de Prometeo vincula el alma con el fuego, porque el titán regala a los humanos 
este atributo en compensación por no tener armas naturales, como tienen el resto de animales. 
Y precisamente en el componente ígneo de Prometeo encontramos otro indicio de su función 
como madero cósmico: “la lingüística del siglo xix ya había creído encontrar un parentesco 
entre el griego Prometeo (Pro + math) y el sánscrito pramanthâ (el palo que enciende el fuego 
por frotamiento) e, incluso, con la raíz manth, que designa la acción de robar. Los 6lósofos 
actuales pre6eren la etimología que los antiguos griegos establecieron (pro + metis), pero tam-
bién en este caso podríamos encontrar cierta similitud entre Prometeo y Pramatih, ‘el Previ-
sor’, sobrenombre del dios Agni védico” (Luri, 2001: 55ss). El palo que sirve para encender 
fuego podía ser sencillo o articulado (en esvástica). Entre otras cosas, la esvástica, como la 
imagen del yin-yang, expresa el ascenso y descenso que se produce por el poste cósmico (Gu-
énon, 2003). 

4 Prometeo les incita a engañar a los dioses en la repartición de los restos del sacri6cio (Platón, 
Protágoras, 320d-321d).
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debe sustituirlo como pilar cósmico, como si subiese por el árbol del mundo para 

conseguir las manzanas del jardín de las Hespérides.5 

Esta hipótesis recibe el apoyo del universal culto al árbol que en Grecia tam-

bién tiene lugar: en la Acrópolis ateniense se honraba el olivo; en el santuario de 

fabulosa encina de Dodona hablaba; el vellocino de oro se encontraba colgado de 

Frazer dedicó parte de su obra más famosa al estudio del árbol entre los 

arios, y da numerosos ejemplos de su culto en pueblos de todo el mundo. Narra 

algunas noticias que ayudan a desvelar el sentido que quizás tiene tal símbolo en 

las sociedades tradicionales: “la severidad del culto en sus primeras épocas puede 

el que se atrevía a descortezar un árbol vivo: cortaban el ombligo del culpable y 

lo clavaban a la parte del árbol que había sido mondada obligándole después a 

dar vueltas al tronco de modo que quedasen sus intestinos enrollados al árbol. La 

intención del castigo está claramente indicada: reemplazar la corteza muerta por 

otra interpretación: los intestinos alrededor del árbol evocan la imagen arquetípica 

de la serpiente enrollada en el árbol, mediante la cual el hombre accede al conoci-

miento, o peca ofendiendo a Dios. El juego “escaleras y serpientes” es susceptible 

de ser entendido, desde este punto de vista, como un juego de origen esotérico, 

lo que lo situaría a un nivel parecido a juegos como el de la Oca, de indudable 

inspiración iniciática (en este segundo caso, peregrina).

Pero el hecho de que en el ejemplo dado al culpable se le corte el ombligo 

nos dice más cosas. Frazer interpreta el vínculo entre los cordones umbilicales y 
 

y su equivalencia arbórea que aquí manejamos, el árbol es también cordón umbi-

lical que une el cielo y la tierra. En griego “el uso del término ‘ombligo’ para un 

ónfalos de Delfos pero también del de Eleusis. Como “graciosa” coincidencia, en 

catalán llamamos al ombligo “melic” (con a-e neutra), que lo hace indistinguible 

-

cles de Tirinto en realidad es el Melqart de Tiro (Herodoto, II, 44), y Melqart, 

5 Gregorio Luri de6ende que, por un lado, Heracles es el hombre que llegó a ser dios y, por el 
otro, Prometeo es el dios que se rebajó para ayudar a los humanos (Luri, 2001). 
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mlk) de la ciudad (qrt

Pero la relación entre Heracles, el héroe, (Farnell, 1970) y el ombligo no acaba en 

esta hasta ahora imaginaria etimología. Heracles, recién nacido en la cuna con su 

hermano gemelo, mató a dos serpientes que Hera introdujo en ella para vengarse 

cordones umbilicales y el Héroe que escalará, tras haber pecado, el axis mundi. 

-

Heracles es el prototipo de héroe, que sostuvo separados el cielo y la tierra, que 

consiguió la fruta de la inmortalidad, que ascendió al cielo en forma de estrella, 

en arrebato de locura a sus propios hijos. Es el ombligo que junta y separa a los 

dioses y los hombres, el hijo de un ser inmortal y otro mortal.

Se observa que el simbolismo del árbol cósmico, a saber, la transmutación 

el orden humano (microcósmico) es imagen del divino (macrocósmico). Así, de la 

-

cia, otros símbolos de escala “más humana” se usan para lo mismo. El caduceo de 

Hermes, por ejemplo, es un bastón con dos serpientes a su alrededor, es decir, el 

árbol cósmico en miniatura. 

Lámina I
Las dos alas que el dios tiene en sus pies simbolizan el poder de ascensión y des-

allá, con lo cual, en realidad es la representación antropomorfa del árbol cósmico, 

conector entre la tierra y el inframundo. Simétricamente, nos encontramos que 

los árboles son, además de salida, puerta de entrada a este mundo. Hablando de 

diversos pueblos en los que el árbol se vincula a las embarazadas, Frazer dice 

que en algunos lugares de Suecia “las mujeres grávidas solían abrazarse al árbol 

con la idea de tener un parto fácil (…) La leyenda que muestra a Leto agarrada a 

una palmera y un olivo o a dos laureles cuando estaba dando a luz a los divinos 

-

cia revela más de lo que aparenta: describe a Leto agarrada a uno o dos árboles 

y dando a luz a dos principios gemelos en la sagrada (y por tanto central) Delos. 

Además Artemisa es la protectora de los bosques y según algunos se superpone 
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a la antigua Potnia théron

columna-árbol con alas.

Láminas II
Como verán, nos proponemos presentar la convergencia entre el símbolo del árbol 

platónica y del chamán. El chamán atesora, en forma humana, las propiedades 

Compara las historias de los griegos Melampo, Tiresias y Branco con las bases del 

tantrismo, aunque de allí no se atreve a concluir, ante la falta de documentación, 
6 En la historia de los personajes griegos la serpiente tiene 

en chamanes. El encuentro con la serpiente les otorga poderes mánticos y pa-

deviene mujer. En el caso del tantra, serpentina es la forma que tienen los tres 

conductos verticales del hombre y a través de los cuales se hace “ascender a la 

fuerza serpentina desde el Mldhra cakra al Sahasrra; el que consigue esa unión 

se convierte en un liberado de las ataduras del mundo (se libera de la rueda de las 

reencarnaciones —Sasra—): un jvanmukta”. Es decir, el chakra situado más aba-

jo en el cuerpo humano (entre el ano y los genitales), queda conectado con el resto 

(pero en un sentido que no puede ser meramente físico): el llamado Suumn (que es 

el principal y directo) y los dos que lo rodean: I (canal izquierdo o lunar) y Pingal 

(canal derecho o solar). El desenvolvimiento de la fuerza serpentina del kualin 

sirven para ello, en ocasiones sustituyendo a las ascéticas. La imagen así descrita 

es idéntica a la del caduceo (Krkeion) de Hermes, un bastón con dos serpientes 

entrelazadas, muy parecida a la sugerida para interpretar el árbol cósmico entre 

los mesoamericanos, y que también evoca algunas imágenes bíblicas, como la del 

árbol del conocimiento en donde la serpiente provoca, con el pecado, la “caída” 

de la humanidad.7 

6 Otro texto interesante en sentido similar es el de Daniélou (Daniélou, 1987). 
7 Repárese en que la interpretación de Apolo como sol y de Artemisa como luna o sol del atar-

decer a lado y lado de la madre de las bestias converge con el modelo tántrico de tres canales, 
solar y lunar los de los costados.
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Lámina I. La aparición de Mercurio a Aeneas, 

1757, detalle, fresco de Giambattista Tiépolo.

hijos, vaso del s. VI a.c.. La semejanza entre sí mismas y respecto al árbol cósmico es eviden-

te, especialmente si tenemos en cuenta que hay razones de peso para interpretar a Apolo como 

dios del amanecer (el león) y a Artemisa como diosa del atardecer (el ciervo), como sugiere 
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Las convergencias entre las historias de los tres personajes griegos mencio-

episodios narrados a propósito de los tres personajes mencionados, y en general 

paideia 

iniciática que provocaba un cambio ontológico en el iniciado. Sin lugar a dudas, 

“dejar de ser hombre”, o “dejar de ser mujer”, es un cambio fundamental en un ser 

humano, quizás un paso más en su desprendimiento de su habitual “modo de ser”, 

episodios de trasvertismo que aparecen en muchas historias sobre chamanes (p.ej, 

aludiendo a la visión que tiene la madre de Branco cuando lo está pariendo (siente 

cómo devora al sol por la boca y le recorre el cuerpo hasta los genitales) que, li-

su historia con las técnicas de respiración orientales y el despertar de la serpiente 

interior.

El tantrismo, por tanto, puede considerarse un modo de trasponer las barreras 

propia reproducción, el tener hijos, provoca un cambio ontológico en el modo de 

ser del que, con ella, pasa a ser “madre” o “padre”. En ese sentido, y por ambas 

del sentido fálico o húmedo que a este animal se le pueda atribuir, la sierpe es 

fundamentalmente el animal del ascenso y la caída, y en ese sentido, aparece junto 

8 Como ya 

hemos indicado, numerosos pasajes de la literatura griega hablan de dos dioses 
9 

En la comparación entre los tres personajes griegos que podríamos llamar 

8 Por ejemplo en la antigua China (Waley, 1995). 
9 Antes hablamos de Zeus y Hera, pero también sucede entre Zeus y Rea y Zeus y Perséfone. Por 

ejemplo, fr. 87: “Y (Zeus) que consiguió a su madre, Rea, cuando se resistía a unirse sexual-
mente con él y, cuando ésta se tornó en una sierpe, también él se tornó en una serpiente, y tras 
haberla atado con el llamado “nudo de Heracles” —la varita de Hermes es un símbolo de este 
tipo de unión— se apareó con ella”. Los textos ór6cos que citamos siguen la numeración y 
traducción publicada por Alberto Bernabé (Bernabé, A., Hieros, 2003), que a su vez cita según 
la edición del mismo autor en la Biblioteca Tevbneriana (Bernabé, 2004). Cuando citamos 
textos de los presocráticos, lo hacemos escribiendo KRS y un número, re6riéndonos así a la 
conocida obra de Kirk y Raven sobre 6losofía presocrática (Kirk, 1987). En el resto de citas 
indicamos desglosadamente su procedencia.
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el adivino, hombre sagrado, mediador e interprete de la voluntad de los dioses, 

poseedor del saber que le capacita para reestablecer el equilibrio social y ritual 

cuando éste se rompe. En la India el ideal es diferente: la superación de las atadu-

ras del mundo; el que lo logra es el Jvanmukta, liberado en vida, que ha desarro-

es una corriente de pensamiento griego heterogéneo de límites confusos y origen 

incierto, y muchas de sus razones fundamentales son compartidas por los ritos 

dionisíacos, los eleusinos y los mitraicos. Su aparición en la historia espiritual 

(desde Olbia póntica, en la actual Ucrania, hasta la Magna Grecia, la actual Italia). 

Se interpreta como paradigma del pensamiento místico griego, porque entre otras 

las reencarnaciones, y para ello seguían ciertos ritos que les preparaban para la 

muerte. Se han conservado numerosas laminillas de oro con pasajes inscritos para 

ayudar al muerto en su tránsito hacia el más allá. En ellas son constantes las imá-

genes del Ciprés blanco y la fuente de la Memoria Olvido. Por ejemplo:

De Memoria he aquí la obra. Cuando estés a punto de morir e ingresar en la bien 

construida morada de Hades, hay a la derecha una fuente y, cerca de ella, enhiesto, 

un blanco ciprés. Allí, descendiendo, las almas de los muertos encuentran refrigerio. 

A esa fuente no te acerques en ningún caso. Más adelante encontrarás el agua fresca 

que mana del lago de Memoria, y delante están los guardianes que te preguntarán 

con corazón prudente qué es lo que estás buscando en las tinieblas del funesto Hades. 

Diles: “Soy hijo de la Tierra y del Cielo estrellado, agonizo de sed y perezco, dadme 

presto de beber del agua fresca que mana del lago de Memoria”, y apiadándose de ti, 

-

te podrás tomar la frecuentada y sagrada vía por la que avanzan los demás gloriosos 

mýstai y bákchoi.10

10 Laminilla de Hiponion, en torno al 400 a. c (cf. Díez de Velasco, 1995).
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La descripción que las laminillas áureas hacen del ciprés blanco y las dos 

fuentes se asemeja enormemente a la tradición del árbol sagrado escandinavo,11 a 

la de los antiguos iranios y a la de los Vedas,12 sugiriendo una herencia indoeuro-

pea.

11 Entre los antiguos iranios se habla de un árbol de la vida que crece en la tierra a imagen de 
su prototipo celeste: “el haoma terrestre, el hom “amarillo” —que, al igual que el soma de los 
textos védicos, es concebido ya como una planta, ya como una fuente— crece en las mon-
tañas (Yasna, x, 3-4); Ahura Mazda lo plantó en el origen en el monte Haraiti (ib., x, 10). Su 
prototipo se encuentra en el cielo; es el haoma celeste o gaokerena (el hom blanco) que da la 
inmortalidad a los que lo prueban, y que se encuentra en la fuente de las aguas del Ardvisurâ 
(…) (Videvdat, xx, 4; Bundahishn, xxvii, 4) (…) ‘Es el rey de las plantas’ (Bundahishn, 1, 1, 5). 
‘El que come de él se hace inmortal’”. (ib., xxvvii, 5) (Eliade, 1972: 265).

12 Eliade dice que “Igdrasil es el árbol cósmico por excelencia, sus raíces se hunden hasta el 
corazón de la tierra, allí donde se encuentra el reino de los gigantes y el in6erno (Völuspâ, 
19, Grimmismâl, 31). Cerca de él se encuentra la fuente milagrosa Mîmir (la “meditación”, 
el “recuerdo”) donde Odín dejó en prenda un ojo y adonde regresa constantemente, a 6n de 
refrescar y aumentar su sabiduría (Völuspâ, 28, 29). También en los mismos parajes, cerca de 
Igdrasil, se encuentra la fuente Urd; los dioses sostienen allí diariamente sus consejos y dis-
pensan la justicia. Con el agua de esa fuente las Nornas riegan el árbol gigante a 6n de volverle 
a dar juventud y vigor. La cabra Heidrûn, un águila, un ciervo y una ardilla se encuentran en 
las ramas de Igdrasil, en sus raíces se encuentra la víbora Nidhögg que trata de derribarlo. El 
águila libra combate todos los días con la víbora” (Eliade, 1972: 253). El ciprés blanco, como 
Igdrasil, hunde sus raíces hasta el Tártaro, donde habitan los titanes, y el Hades. La mitología 
escandinava habla de una fuente del recuerdo, que evoca la de Mnemosina, y de otra en torno 
a la cual los dioses toman sus decisiones e imparten justicia, que nos recuerda a los jueces del 
inframundo dictando sentencia a los muertos. El ojo que Odín allí se deja es el del alma, el 
tercer ojo de otras tradiciones, el ojo no carnal. Y por ello de vez en cuando (¿cíclicamente?), 
debe regresar a refrescarse y bañarse en sabiduría, como las almas ór6cas. Éstas deben beber en 
el inframundo para conseguir de nuevo la juventud, mediante la siguiente reencarnación. In-
cluso los animales citados tienen ciertas resonancias en el imaginario ór6co. La cabra recuerda 
el episodio del vellocino de oro colgado en una rama de un árbol; el ciervo puede identi6carse 
con Fanes e incluso con el propio Orfeo (Miller, 1990). Finalmente, la eterna lucha entre el 
águila y la serpiente (recurrente en muchas culturas) recuerda al Prometeo-árbol encadenado, 
espectador eterno de la lucha entre el águila y su hígado, que encarna la autorregeneración que 
precisamente se le achaca a la serpiente por la muda de su piel.

13 La idea de bajar y subir de los in6ernos por un ábol también se encuentra en culturas induda-
blemente no indoeuropeos. Por ejemplo, entre los indios hidatsa norteamericanos, primos de 
los indios cuervo, tienen un mito de origen que recuerda al de la rotura del árbol de Tamoan-
chan entre los mesoamericanos: “Hace mucho tiempo los hombres salieron de debajo de la 
tierra junto a una gran masa de agua situada muy lejos, en el sur. En una visión, un joven fue 
llevado hasta la raíz de un árbol que colgaba desde arriba. Como su medicina era la ardilla de 
tierra, el joven tomó su aspecto para subir por las raíces hasta que llegó a un bello mundo supe-
rior. Al volver, relató a su pueblo las maravillas que había visto y todos empezaron a subir por 
el árbol. Cuando la mitad ya había llegado a la super6cie, una mujer muy gruesa intentó subir y 
rompió la raíz. La calamidad fue recibida con gran pesar en ambos lados, ya que los que habían 
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-

tercera indicada por una roca (Kerényi, 2004: 64). Estas noticias nos hacen pensar 

que en algún momento también en Grecia se pensó que las almas descendían al 

más allá a través de los árboles, hipótesis viable al menos en el caso del ciprés 

hasta ahora es concluyente (Bernabé, 2001: 44-49), y dado que las descripciones 

-

más, tales imágenes vinculan el pozo, el árbol y la piedra, sugiriendo la imagen de 

la columna (un árbol pétreo) y el manantial de la Memoria y el Olvido. 

Cuando analizamos la iconografía de las tumbas griegas nos topamos con 

representaciones de columnas, a menudo vinculadas a personajillos con alas que 
 

Láminas III
Que la columna es un árbol de piedra es evidente. Los primeros templos griegos 

estaban hechos de columnas de madera, como se induce por ejemplo leyendo a 

Arquitectura Descripción de Grecia
 En ocasiones, a lado y lado de la columna-tumba aparecen Hypnos (Sue-

2005).

Lámina IV
La imagen de dos seres alados a lado y lado de un columna pétrea no deja de re-

cordar la que estamos persiguiendo, la del árbol cósmico con alas, es decir, la del 

poste del mundo por el cual se sube y se baja de estrato ontológico. Casi idéntica 

imagen encontramos en Grecia desde época minoica (cultura ésta no indoeuro-

árbol con alas y con dos animales alados a sus lados.

Lámina V

conseguido subir ya no volverían a ver a los que se habían quedado abajo [...] los que estaban 
en el mundo de arriba llevaban maíz, judías y semillas de calabaza y tabaco” (Curtis, 1996: 
43-46). Diversos códices mesoamericanos representan una escena semejante cuando dibujan 
a un hombre agarrado de un árbol partido. Con la rotura del árbol, la libertad de tránsito entre 
los diversos niveles del mundo queda cercenada. 
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La convergencia de las imágenes mostradas nos sugiere que en la mitología griega 

subyace la imagen de un árbol del mundo por el cual los humanos bajan al infra-

a lado y lado de las tumbas, etcétera. El caduceo de Hermes representa ese mismo 

axis mundi a escala humana: 

…que guías a las almas de los mortales al fondo de la tierra, Hermes, hijo de Dio-

niso (…) porque todo lo seduces, hipnotizador, con tu caduceo mágico, y de nuevo 

despiertas a los que están dormidos. Pues te dio la diosa Perséfone el honor de acom-

( , LVII)

De ahí que en muchas culturas la varita mágica, microárbol cósmico, simbo-

lice el encantamiento: el mago es capaz de transformar al otro mediante la vara 

en tanto que él mismo es capaz de transmutarse subiendo por el árbol cósmico. Es 

lo que implica un cambio en su individualidad, pero también en la alteridad. 

griega, pasando así de un nivel de pensamiento mítico a un nivel de pensamien-

to que acostumbramos a considerar “racional”. Encontramos ejemplos del árbol 

cósmico racionalizado como forma del mundo al menos en las cosmovisiones 
14 Pero además, encontramos la imagen del árbol 

14 “Para que sepan qué es la encina alada y el velo pintado sobre ella y cuantas cosas Ferécides 
dijo en alegoría sobre los dioses, tomando su pensamiento fundamental de la profecía de Ham” 
(Ferécides, DK 7 b 2 = KRS 55). “Mas contempla también la obra del hombre de Siro, a Zas, 
a Ctonia y a Eros entre ellos, el nacimiento de O6oneo, la batalla de los dioses, el árbol y el pe-
plo” (Ferécides, Máximo Tirio iv, 4, p. 45, 5 = KRS 56). Las interpretaciones existentes sobre 
la encina alada de Ferécides de Siro son insu6cientes (Kirk, G. S., Raven, J. E., Scho6eld, M., 
Los -lósofos presocráticos, Gredos, Madrid, 1987, pp. 101ss). Sin embargo, no hay duda de que 
su imagen converge con la del árbol cósmico, especialmente en el segundo fragmento citado: 
Zas es el cielo; Ctonia, la tierra; Eros, el amor, mediador entre lo de arriba y lo de abajo, y re-
presentado en Grecia con alas; O6oneo es la serpiente. La imagen del peplo exige un análisis 
aparte, valga esta vez recordar su parecido con el vellocino de oro, que Jasón y los argonautas 
(entre los que destacan Heracles y Orfeo, ambos famosos por sus viajes al cielo y al in6erno) 
robaron de la encina sagrada custodiada por una enorme serpiente. En la visión del mundo de 
Anaximandro de Mileto, del siglo VI aC puede entreverse la misma imagen: “A6rma que lo que 
es productivo de lo caliente y lo frío desde lo eterno se separó al nacimiento de este mundo 
y que de ello nació una esfera de llama en torno al aire que circunda la tierra como la corteza 
en torno al árbol. Cuando ésta (la esfera) se rompió en trozos y se cerró en ciertos círculos, se 
formaron el sol, la luna y las estrella” (Anaximandro, DK 12 a 10 = KRS 121); “A) Dice que la 
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Lámina III. Eidola

psiqué

mariposa.

la columna-axis mundi hasta el más allá. Londres, British Museum D58 del pintor de Thanatos 
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Potnia Theron con alas y un 

animal a cada lado, imagen que perdurará en Grecia por siglos, como se puede ver en la imagen 
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 cósmico a nivel microcósmico en una de las más famosas descripciones del alma 

de la literatura universal:

-

mente un dios podría hacer totalmente, y que además sería larga. En cambio, decir a 

Sea su símil el de la conjunción de fuerzas que hay entre un tronco de 

alados corceles y un auriga. Pues bien, en el caso de los dioses, los caballos y los 

aurigas todos son buenos y de buena raza, mientras que en el de los demás seres hay 

una mezcla. En el nuestro, está en primer lugar el conductor que lleva las riendas 

de un tiro de dos caballos, y luego los caballos, entre los que tiene uno bello, bueno 

y de una raza tal, y otro que de naturaleza y raza es lo contrario de éste. De ahí que 

por necesidad sea difícil y adversa la conducción de nuestro carro. (Platón, Fedro, 

246 a ss.)

dseúgous) sirve para designar carro, yugo y tronco para 

animales, con lo cual, es legítimo pensar que la imagen que Platón describe pue-

de ser un carro, como habitualmente se ha interpretado, pero también un tronco, 

como nosotros proponemos. Entonces, el alma es un tronco con un ser divino 

los humanos (no entre los dioses) uno de los corceles tira del ser humano hacia lo 

divino y el otro hacia lo infernal. Aquellas almas que pierden sus alas “caen” al 

mundo terrenal. Las imágenes del árbol del mundo por donde bajan y suben las 

almas, y la del alma como tronco alado, convergen. Cierta tradición atestiguada 

entre los altaicos y escandinavos requería atar caballos al poste cósmico, quizás 

-

las puertas de Día y Noche por un carro tirado por yeguas. Así pues, observamos 

-

tradición que dice que Platón concibió el alma como un árbol: “Masûdi menciona 

(Morug-el-Dscheb, 64, 6 -

tierra tiene forma cilíndrica y que su espesor (altura) es un tercio de su anchura. – B) Su forma 
(de la tierra) es curva, redonda, semejante a un fuste de columna” (Anaximandro, KRS 122); “La 
tierra está en lo alto y nada la sostiene; se mantiene en reposo por su equidistancia de todas las 
cosas” (Anaximandro, KRS 124). La tierra es como un cilindro al que nada lo sostiene, o lo que 
es lo mismo, un árbol alado, porque como dice Platón “la propiedad natural del ala es levantar 
lo pesado a lo alto” (Platón, Fedro).
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y sus ramas hacia la tierra” (Eliade, 1972: 251). A su vez, esta hipótesis hace más 

 o el anteriormente reproducido 

y que designando al alma humana como hija del cielo y de la tierra, de hecho la 

convierte en poste del mundo.

Otro mito de Platón, el de Er hijo de Armenio, también muestra un episodio 

cuerpo en perfectas condiciones, Er resucita y narra lo que ha visto en el más allá 

en su paradigmático “viaje astral”. En el conocido pasaje de la República (libro 

X, 614b- 621d), cuatro son las puertas de la llanura en donde las almas son juzga-

das: dos están en la tierra y dos en el cielo. Los justos se van por la puerta de la 

derecha del cielo, los malos, por el camino de la izquierda, por una de las puertas 

de la tierra. Por la otra puerta de la tierra llegan almas sucias y llenas de basura, 

y por la otra puerta del cielo llegan almas puras y limpias. Se han interpretado las 

cuatro puertas desde un punto de vista astronómico, como los dos solsticios y los 

dos equinoccios, lo que tiene bastante sentido por lo que sigue en la descripción 

de Er: las diferentes esferas celestes y planetarias descritas como encajes de pesos 

-

ten un acorde perfecto, música celestial. Esas cuatro puertas por donde las almas 

suben y bajan convergen, de nuevo, con los cuatro postes cósmicos primordiales y 

su función básica, la del cambio ontológico, en palabras más llanas, la muerte y el 

nacimiento. Dicho esto, nuestra hipótesis (la descripción del alma humana como 

Después que cada una de aquellas almas hubo pasado siete días en la pradera, partie-

-

de el cual se veía una luz que atravesaba el cielo y la tierra, recta como una columna, 

y semejante a Iris, pero más brillante y pura. Llegaron a esta luz después de otro día 

de marcha. Allí vieron que los extremos del cielo iban a parar al medio de aquella 

luz que les servía de unión y abarcaba toda la circunferencia del cielo, al modo de 

las evoluciones celestes. 

Puede interpretarse también como el árbol del centro, desnudo de ornamentos, tan 
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Lámina VI
Hemos destacado especialmente el árbol como camino de los muertos. Sin em-

hecho de que algunas parturientas divinas se agarrasen a él. Así es. No hace falta 

recordar los episodios archiconocidos de Heracles buscando la ambrosía divina en 

el jardín de las Hespérides, o el ya citado de los argonautas robando el toisón de 

oro de una encina sagrada. Menos atención se ha prestado a ciertas imágenes que 

pintan la columna del mundo junto a un huevo de donde nacen humanos y anima-

les. Por ejemplo, encontramos representaciones de Helena, cuyo nombre adoptará 

el entero pueblo griego, naciendo de un huevo bajo una columna.15 

Lámina VII
La mitología griega presenta diversos capítulos susceptibles de ser analizados 

-

cósmico contenido en un huevo, cuna o barca y vinculado estrechamente con una 

columna, árbol o mástil. Un ejemplo: el de Fanes, el dios primigenio entre los 

huevo del mundo. Todas ellas son imágenes cuyo simbolismo primordial conver-

ge con el del Arca de Noé bíblica, y que traemos a colación aquí para preguntar-

nos en diálogo con ustedes por la íntima relación entre el germen del mundo y el 

poste cósmico, entre la imagen del origen del Ser y la de sus diferentes niveles o 

desarrollos.

Lámina VIII
-

turas para relacionar de forma análoga a como proponemos el alma humana con 

-

15 Cabe preguntarse si el vínculo entre el huevo y el árbol cósmico se cuela también en el discruso 
6losó6co: “Y Empédocles lo dice hermosamente en su poema, cuando a6rma: Así los grandes 
árboles producen huevos: primero glandes; porque el huevo es un feto y el animal se produce 
de una parte de él, mientras que el resto es alimento.” (Empédocles, fr. 79 = KRS 385)
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agudiza la convergencia con las representaciones del árbol cósmico. Trevirá, Landesmuseum 

Se encontró en el corredor de la tumba 24 de Andriuolo. Pastum, antigua Poseidonia, museo 

de sitio. Foto tomada por Ada Cortés, a quien le agradezco que me informara de esta pintura.
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en forma de serpientes entrelazadas. Las uvas evocan las semillas del mundo que contiene el 

propuesta: que el chamán tiene la misma función que el árbol cósmico, ser camino para los que 

mueren y nacen. Crátera ática de 515-510 a. C. 
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rentes posibilidades de ser, la unión entre el Ser y el No Ser, entre lo mortal y lo 

inmortal, entre el mundo de los dioses y el de los hombres, entre el pecado y la 

heroicidad angelical... El héroe, yendo más allá de los límites del mundo, con las 

desborda la realidad. Entonces el chamán, que transmuta su alma al mismo tiempo 

que transmuta el mundo, hace indistinguibles su propia alma y el árbol del mundo, 

se convierte en el conducto que en forma de río lleva a los muertos a su sitio, o 

-

damentales del universo, desde su mismo ombligo, el centro del mundo, desde la 

intimidad más profunda. En palabras de Heráclito (fr. 

mismo.
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