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PREFACIO A LA SEGUNDA EDICION
ALEMANA DE 1910

EI Cristianismo como Hecho Mistico es como titulo su
autor esta obra cuando, hace ocho afios, reunio en ella el
contenido de unas conferencias pronunciadas por él en
1902. Con este titulo se quiso poner de relieve el cardcter
peculiar del libro, que no iba a ser una simple exposicion
historica del contenido mistico del Cristianismo, sino una
descripcion de su génesis sobre la base de una concepcion
mistica. La tesis subyacente es que en la génesis del
cristianismo concurrieron determinados hechos espiritua-
les que unicamente pueden ser abordados desde una
perspectiva semejante. S6lo a través del propio contenido
del libro podrd apreciarse claramente que, con la expre-
sion «concepcion mistica», el autor no se refiere a algo
que se apoya mds en vagas intuiciones emotivas que en
razonamientos estrictamente cientificos. Hoy en dia exis-
ten amplios circulos en los que se concibe lo «mistico» en
el primer sentido y, debido a ello, muchos lo consideran
un aspecto de la vida animica del hombre, ajeno, en
consecuencia, a la «auténtica ciencia». En el presente
libro la palabra «mistica» serd entendida como expresion
de un fenémeno espiritual cuya verdadera naturaleza
solamente podrd ser aprehendida si el conocimiento de
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aquel brota de las fuentes de la vida espiritual misma.
Agquellos que rechacen el conocimiento que emana de tales
fuentes no serdn capaces de establecer vinculo alguno con
el contenido de esta obra. Sélo quienes conciban la
mistica de modo que en ella pueda imperar la misma
claridad que se da en los fenémenos de las ciencias
naturales, sélo tales personas serdn capaces de aceptar
que aqui se explique de una forma mistica el contenido
mistico del Cristianismo. Porque en este libro no solamen-
te es importante el fondo, sino también, y sobre todo, las
vias de conocimiento que se han seguido en su elaboracion.

En nuestra época actual son muchos los que rechazan
rotundamente esta clase de métodos de conocimiento. Los
consideran contrarios a la verdadera ciencia. Y en este
caso se encuentran no sélo aquellos que pretenden una
validez absoluta para determinada interpretacion del mun-
do, acorde con sus propias ideas, basada en el «auténticoy
conocimiento de las ciencias naturales, sino que en la
misma disposicion se hallan también aquellos otros que,
profesando el Cristianismo, desean reflexionar sobre la
naturaleza del mismo. El autor de esta obra parte de la
conviccion de que los logros alcanzados por las ciencias
imponen la necesidad de elevarse al nivel de una mistica
auténtica. Este punto de vista pondrd de manifiesto que
cualquier otra actitud frente al conocimiento estd en
contradiccion con todo lo que ofrecen dichos logros.
Algunos pretenden aplicar determinados métodos de co-
nocimiento con un cardcter totalmente excluyente, por
creer que con ello se asientan sobre el terreno firme de las
ciencias naturales; resulta, sin embargo, que con tales
métodos no se pueden abarcar ni siquiera las consecuen-
cias de esas mismas ciencias.

Sdlo aceptardn este libro los que estén dispuestos a



admitir que una apreciacion correcta de nuestro portento-
so conocimiento actual de la naturaleza es perfectamente
compatible con la verdadera mistica.

Mediante lo que aqui se denomina «conocimiento mis-
tico», en este libro se quiere mostrar de qué forma el
manantial del Cristianismo dispuso sus propias condicio-
nes de existencia sobre los Misterios de los tiempos
precedentes. En esta mistica precristiana se extiende el
terreno en el que, como una semilla, de forma indepen-
diente, germinard el Cristianismo; este punto de vista
hace posible comprender éste en su esencia independiente,
aunque su desarrollo se contemple partiendo de la mistica
precristiana. De no considerarse asi la cuestion, seria muy
posible que no llegara a captarse ese cardcter independien-
te que hemos subrayado, y se creyera que el Cristianismo
no fue otra cosa que un mero desarrollo ulterior de algo
que ya existia en la mistica precristiana. Muchos contem-
pordneos nuestros han caido en este error cuando, al
comparar el Cristianismo con las concepciones precristia-
nas, han llegado a la conclusion de que las ideas cristianas
no eran mds que una continuacion de las precristianas. El
presente libro trata de mostrar cémo el Cristianismo
presupone la mistica primitiva anterior, al igual que el
germen vegetal presupone su suelo. Lo que se propone es
resaltar la esencia del Cristianismo precisamente en su
cardcter peculiar a través del estudio de su génesis, sin
pretender, en modo alguno, borrar tal peculiaridad.

El autor se permite mencionar aqui un hecho que le
produce profunda satisfaccion y es que este enfoque de la
naturaleza del Cristianismo ha encontrado eco en un
hombre notable que, en el mejor sentido de la palabra, ha
enriquecido la cultura de nuestro tiempo con sus valiosas
obras sobre la vida espiritual de la humanidad. Se trata

9



de Edouard Schuré, autor de «Los Grandes Iniciadosy.
Schuré se halla tan compenetrado con el punto de vista ex-
puesto en el presente libro, que él mismo ha emprendido su
traduccion al Srancés, con el titulo de «Los Misterios
Antiguos y los Misterios Cristianos». Por cierto que,
como sintoma del actual anhelo por comprender la natu-
raleza del Cristianismo en un sentido como el aqui
expuesto, cabe afiadir que la primera edicion ha sido
traducida a otras lenguas europeas ademds de al Sfrancés.

Al preparar esta segunda edicion, el autor no ha
encontrado motivo alguno para modificar nada esencial:
por el contrario, se ha limitado a ampliar lo que hace ocho
afios escribio. Ha intentado, asimismo, dar a algunos
aspectos mayor precision y detalle de lo que fue posible
entonces. Por urgencias de trabajo, el autor, lamentable-
mente, se vio obligado a dejar transcurrir un largo lapso
de tiempo entre el momento en que se agoto la primera
edicion y la aparicion de esta segunda.

Mayo de 1910.

Rudolf Steiner



PUNTOS DE VISTA

El pensamiento cientifico ha trastornado de arriba
abajo la vida conceptual de los tiempos modernos. Cada
vez se hace mas dificil hablar de las necesidades espiri-
tuales y de la vida del alma sin tener en cuenta los
conceptos y los descubrimientos de la ciencia. Bien es
verdad que existe todavia buen numero de hombres que
satisfacen tales necesidades sin permitir que esas gran-
des corrientes surgidas de la ciencia perturben la esfera
en que se mueven sus espiritus. Pero aquellos que
perciben el latido del tiempo en las arterias de este siglo
no pueden incluirse en dicha categoria. Las ideas proce-
dentes de la ciencia se aduefian de los cerebros con una
creciente rapidez: y les siguen en ello, a su pesar, los
corazones, a menudo desanimados y temerosos. Lo mas
inquietante no esta en la cantidad de las mentes cauti-
vadas, sino en el hecho de que en el pensamiento que
emana de los progresos cientificos existe una fuerza
intrinseca que proclama, a todo hombre atento, lo
siguiente: el futuro pertenece a este modo de pensar. Ya
no se puede hablar con ligereza, ni burlarse del grosero
materialismo de la ciencia, en unos tiempos en que
extensas capas populares han sido conquistadas por este
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género de pensamiento, como por un poder magico.
Esta situacion no cambiara por el hecho de que ciertas
individualidades comprendan c6mo la auténtica ciencia,
por si misma, ya ha superado, desde hace tiempo, la
superficial doctrina de la fuerza y la materia del mate-
rialismo. Ma4s atencién merecen quienes declaran con
audacia que sobre la base de las ideas cientificas es
como habrd de construirse una nueva religion. Por
triviales y superficiales que estas ideas puedan parecer a
quien conozca la profundidad de las necesidades espiri-
tuales del ser humano, no tendri mas remedio que
tenerlas en cuenta porque a ellas se dirige la atencion
del presente y todo hace pensar que este interés no hara
sino aumentar en el futuro proximo.

Pero otra clase de gente que reclama nuestra conside-
racion son aquellos en quienes los intereses del corazén
se han quedado rezagados con respecto a los de su
cabeza. No pueden sustraer su intelecto a los conceptos
de la ciencia. El peso de las pruebas les resulta aplastan-
te. Pero tales conceptos no pueden colmar las necesida-
des religiosas de su alma: tan desoladora resulia la
perspectiva que ofrecen. (Es que acaso debe el alma
humana ascender, en alas del entusiasmo, a las cimas de
la belleza, la verdad y la bondad tan sélo para ser luego
arrojada a la nada, como si se tratara de una pompa de
jabon segregada por el cerebro? Este sentimiento pesa
opresivamente sobre multitud de espiritus que se sienten
incapaces de desligarse del yugo del pensamiento cien-
tifico. Tales personas hacen lo imposible por ignorar la
discordia que late en su interior. Incluso se consuelan
diciéndose que la plena claridad en estos asuntos es algo
que le esta vedado al alma humana. Piensan cientifica-
mente en tanto que asi lo exigen la experiencia de los
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sentidos y la logica del intelecto; pero conservan sus
sentimientos religiosos tradicionales y prefieren quedar-
se, en cuanto a tales aspectos, en una especie de oscuri-
dad nebulosa. Carecen de valor para abrirse camino
hacia la claridad.

Asi pues, no cabe albergar dudas sobre este punto: la
mentalidad cientifica es el factor mas poderoso en la
vida intelectual de los nuevos tiempos, y esto es algo de
lo que no se puede desentender nadie que se preocupe
por los intereses espirituales de la humanidad. Sin
embargo, no es menos cierto que esta forma de pensar
se muestra incapaz de aportar al espiritu otra cosa que
satisfacciones imperfectas y desalentadoras. Considere-
mos si no seria deprimente sentirse obligado a estar de
acuerdo con quienes afirman: «El pensamiento es una
forma de fuerza. Nosotros caminamos por medio de la
misma fuerza con la que pensamos. El hombre es un
organismo que transforma determinadas formas de ener-
gia en fuerza de pensamiento; un organismo cuya acti-
vidad sostenemos gracias a lo que denominamos “el
alimento” y con el cual producimos eso que llamamos
*“el pensamiento”. jQué maravilloso proceso quimico, en
verdad, aquel que ha sido capaz de transformar una
determinada cantidad de alimento en la divina “Trage-
dia de Hamlet”.» Hasta aqui lo escrito en un folleto de
Robert G. Ingersoll que lleva por titulo «El moderno
Crepusculo de los Dioses».

Poco importa el hecho de que tales pensamientos
formulados individualmente en un momento dado en-
cuentren escaso eco en el mundo exterior. Lo que si es
grave es que muchas personas se comportan de conformi-
dad con ellos, en cuanto a los fenomenos naturales,
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presionados por el pensamiento cientifico, aunque pien-
sen, incluso, que no proceden asi.

Todo esto seria descorazonador si verdaderamente el
pensamiento cientifico nos obligara a aceptar la profe-
sion de fe de muchos de sus mas recientes profetas. Y
todavia mas desolador para aquel que, basandose en el
contenido de la ciencia, ha llegado al convencimiento de
que el modo de pensar de dicha ciencia es valido
también para su propia esfera y que sus métodos son
incuestionables. Porque un hombre asi convencido se
vera obligado a decirse: ya podéis batallar sobre tal o
cual cuestién de detalle, escribir volumen tras volumen,
acumular miles de observaciones sobre «la lucha por la
existencia y su insignificancia, asi como sobre la «omni-
potencia» o la «impotencia» de la «seleccion natural»; el
hecho es que, pese a todo, la ciencia natural, en si, se
mueve en una direccién determinada que, con creciente
fuerza, arrastrara consigo la generalidad de los espiritus.

Pero las exigencias de la ciencia json verdaderamente
aquellas que pretenden algunos de sus representantes?
El comportamiento de estos mismos representantes prue-
ba que no es asi.

¢O es que acaso Darwin y Haeckel habrian hecho
jamds sus grandes descubrimientos sobre la evolucion
de la vida si, en lugar de observar la vida y la estructura
de los seres vivos, se hubieran encerrado en un labora-
torio para realizar experimentos quimicos sobre tejidos
seccionados del organismo de un animal? (Habria podi-
do Lyell describir el desarrollo de la corteza terrestre s,
en vez de examinar los estratos de la Tierra y sus
materiales, se hubiera contentado con analizar las pro-
piedades quimicas de un gran numero de piedras?
Tratemos, pues, de caminar tras las huellas de estos
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grandes investigadores que se alzan como gigantes en
los avances de la ciencia moderna. Y asi, siguiéndolas,
aplicaremos a las regiones superiores de la vida espiri-
tual los mismos métodos que ellos han utilizado en el
estudio de la naturaleza. Entonces, ya no creeremos
haber comprendido la esencia de la «divina» tragedia
«Hamlet» con sélo decir que un maravilloso proceso
quimico ha convertido cierta cantidad de alimento en la
citada tragedia. De la misma manera que un investiga-
dor de la naturaleza no creera haber comprendido la
funcion del calor en la evolucion de la Tierra, simple-
mente por el hecho de haber estudiado su accion sobre
el azufre en el interior de una retorta. Tampoco un
verdadero cientifico tratara de comprender la estructura
del cerebro humano a base de examinar el efecto de la
potasa liquida sobre un pequefio fragmento del mismo,
sino que se preguntara como, en el transcurso de los
tiempos, ese cerebro ha ido surgiendo a partir de los
organos de animales inferiores. Cabe por tanto afirmar
que aquel que desee investigar la naturaleza del espiritu
no puede sino aprender las ciencias naturales. Basta con
que haga, en su terreno, lo mismo que ellas hacen en el
suyo, pero, ante todo, no debe dejarse extraviar por
aquellas doctrinas a las que ciertos representantes de la
ciencia quieran someterle; su investigacion dentro del
campo espiritual debe seguir la misma disciplina que
ellos emplean en el plano de lo fisico; no tiene, sin
embargo, por qué recurrir a las opiniones que los
cientificos se forjan en relacion con el mundo espiritual,
opiniones que resultan condicionadas por una forma de
pensar surgida del estudio de fené6menos exclusivamente
fisicos.

Solo se procede de modo cientifico si se estudia el
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devenir espiritual del hombre con la misma ingenuidad
con que el cientifico observa el mundo sensible. Qué
duda cabe que de esta manera nos vemos conducidos a
un método de observaciéon que, por tratarse del ambito
espiritual, se diferencia del método relacionado estricta-
mente con las ciencias naturales en la misma medida
que el enfoque de la geologia se diferencia de la fisica
pura y la investigacion bioldgica del analisis de leyes
puramente quimicas.

Los métodos superiores a los que se hace preciso
recurrir, si bien no son los de las Ciencias Naturales,
estan en perfecta concordancia con éstas. Ello permite
modificar y corregir desde un punto de vista diferente
ciertas opiniones unilaterales de la investigacion cienti-
fica: pero prolongandola, no atentando contra ella. Sélo
con métodos de esta clase nos es posible penetrar
realmente en movimientos espirituales, cual es el caso
del Cristianismo o de otras concepciones religiosas. Su
aplicacion provocara la oposicion de numerosas perso-
nas que creen pensar cientificamente; y sin embargo sera
perfectamente conforme con la auténtica concepcién de
las ciencias naturales.

El investigador del espiritu se elevara igualmente por
encima de una critica meramente «historica» de los
documentos, debido precisamente a la actitud espiritual
que se ha formado en la observacién de los procesos
naturales. Para la exposicion de una ley quimica seria
de escaso valor describir los alambiques, retortas y
probetas que han servido para su descubrimiento. En la
misma linea, carece de valor el tratar de interpretar los
origenes del Cristianismo, delimitando las fuentes histo-
ricas en que bebia el evangelista Lucas o aquellas otras
de las que fue extraida la «revelaciéon ocuita» (El Apo-
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calipsis) de S. Juan. No es escrutando minuciosamente
el origen historico de los documentos como se llegara a
comprender algo sustancial acerca de las ideas conteni-
das en los escritos de Moisés o en las tradiciones de los
iniciados griegos. Estas ideas solo han encontrado en los
mencionados documentos una expresion externa. El
hombre de ciencia que se propone investigar la natura-
leza humana no s¢ interesa tampoco por la manera en
que nacio la palabra «hombre», nt por su desarrollo
lingliistico ulterior. Se atiene a la cosa en si, no a la
palabra en la que ésta halla su expresion. Asi pues, en
lo que atafie al estudio de la vida espiritual, habremos
de ocuparnos del espiritu, y no de sus documentos
externos.
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LOS MISTERIOS Y SU SABIDURIA

Algo asi como un velo misterioso cubre la manera en
que satisfacian sus necesidades espirituales aquéllos que,
en el seno de las civilizaciones antiguas, buscaban una
vida religiosa mas profunda y un conocimiento’ mas
completo que los que ofrecia la religion popular. Si
intentamos saber como colmaban dichas necesidades
nos vemos conducidos a la penumbra de rituales miste-
riosos. Toda persona que encontraba dicha satisfaccion
se ocultaba durante algin tiempo la luz publica. Com-
prendemos en seguida por qué la religion popular no
podia darle lo que su corazon anhelaba. Al igual que el
pueblo, el aspirante a los misterios reconocia la existen-
cia de los Dioses, pero se daba cuenta de que las ideas
populares acerca de ellos, y las iméagenes que de estos
Dioses daban los cultos, no desvelaban la gran incogni-
ta de la existencia. El iba en pos de una sabiduria
celosamente guardaba por una comunidad de sabios
sacerdotes. Su alma anhelante buscaba refugio en esa
comunidad. Si los sabios le hallaban maduro, era admi-
tido por ellos en lugares ocultos a los profanos y, paso
a paso, le conducian hacia un conocimiento superior.
Lo que aprendia entonces y lo que le ocurria en el
templo se mantenia velado a los no inictados. Durante
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un cierto tiempo parecia haber sido sustraido a la vida
terrestre y transportado a un mundo oculto '. Y cuando
reaparece a la luz del dia tenemos ante nosotros una
persona distinta, completamente transformada; una per-
sonalidad que no halla palabras lo suficientemente
sublimes para expresar cuan significativo ha sido lo que
ha vivido. No sélo en un sentido simbdlico, sino en el
mas real de los sentidos, experimenta la sensacion de
haber pasado por la muerte, despertando a una vida
nueva y mas elevada. Al propio tiempo el iniciado sabe
con certeza que nadie que no haya pasado por una
experiencia similar podra verdaderamente comprender
sus palabras.

Esto es lo que les acontecia a aquellos que se inicia-
ban en los misterios, a los cuales les era transmitida la
quintaesencia de la sabiduria oculta que, fuera del
alcance del pueblo, proyectaba luz sobre los mas gran-
des problemas. Esta religion «oculta» de los elegidos
coexistia juntamente con la religién popular. Desde el
punto de vista histérico, sus origenes se pierden en la
noche de los tiempos. Hasta donde alcanza el saber, nos
la encontramos por doquier entre los pueblos antiguos,
cuyos sabios hablan de los misterios con el mayor
respeto. (Que se ocultaba en ellos? ;Qué les era desve-
lado a los que se iniciaban en ellos?

El enigma se vuelve aun mas.impenetrable desde el
momento en que advertimos que los antiguos también
consideraban los misterios siempre como algo peligroso.
El camino que conducia a los secretos de la existencia

' En el presente libro veremos indistintamente utilizados los térmi-
nos: iniciado, neéfito. adepto, «mysto»... (En cuanto al significado
histérico de este Gltimo. véase la obra de Edouard Schuré: «Los grandes
iniciados». México, 1970.) N.d. T.
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pasaba por un mundo de terrores y jay de aquél que
tratara de alcanzarlos indignamente! Traicionar un se-
creto de los misterios confidindoselo a un no iniciado era
el mayor de los crimenes. Al traidor se le castigaba con
la muerte y la confiscacion de sus bienes. Sabemos que
al poeta Esquilo se le acusé de haber revelado en el
teatro algun secreto relacionado con los misterios. Solo
pudo escapar a la muerte refugiandose en el templo de
Dionisios y demostrando, ante el tribunal, que €l jamas
habia sido iniciado.

Lo que los antiguos dicen acerca de estos secretos es
significativo y, a la vez, equivoco. El iniciado estaba
persuadido de que cometeria un gran pecado diciendo
lo que sabia y que no menor seria el pecado del que, no
estando iniciado, 1o escuchase. Plutarco habla del terror
de los nedfitos y compara su estado con la preparacion
para la muerte. Un modo especial de vida debia prece-
der a la iniciacion. Tenia por objeto proporcionar al
espiritu €l dominio sobre la sensualidad. A ello habrian
de contribuir el ayuno, la vida en soledad, las mortifi-
caciones y unos determinados ejercicios animicos. Las
cosas a las que el hombre se halla ligado en la vida
ordinaria tenian que perder todo valor para ¢l. Toda la
orientacidon de su vida emocional y afectiva debia trans-
formarse radicalmente.

No cabe abrigar dudas acerca del sentido de tales
egjercicios y pruebas. La sabiduria que se ofrecia al
iniciado unicamente podia producir su efecto sobre el
alma si, previamente, él habia transmutado su mundo
sensorial inferior. El nedfito era introducido a la vida
del espiritu. Debia contemplar un mundo superior. Pero
no habria podido tomar contacto con éste de no ser por
los ejercicios y las pruebas previas. Y justo este contacto
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era condicion indispensable para la iniciaciéon. Es preci-
SO que quien quiera tener un pensamiento correcto
acerca de estas cosas posea experiencia sobre los hechos
intimos de la vida cognoscitiva. Ha de sentir que existen
dos tipos diametralmente opuestos de relaciéon con lo
que ofrece el conocimiento superior. El mundo que
rodea al hombre es, en primer término, su mundo real.
Toca, oye y ve sus fendmenos. Llama «reales» a éstos
porque los percibe mediante sus sentidos. Y reflexiona
sobre dichos fenémenos con el fin de esclarecer las
relaciones que existen entre ellos. Aquéllo que, por ¢l
contrario, surge dentro de su alma no le parece, en
principio, que sea «real», en el mismo sentido. Son,
simplemente, «meros» pensamientos e ideas. Lo mas
que llegarda a ver en ellos seran «imagenes» de la
realidad sensible. En si mismos, no tienen realidad: no se
les puede tocar, ni oir, ni ver.

Pero existe otro tipo de relacidon con el mundo.
Dificilmente podra entenderlo quien esté apegado a esa
realidad antes descrita. Aparece en ciertas personas, en
un momento dado de su vida. Para ellas, toda relacion
con el mundo sufre una inversién. Consideran verdade-
ramente reales a las imagenes que surgen en la vida
espiritual de su alma. Y asignaran solo un orden inferior
de realidad a lo que los sentidos oyen, tocan, sienten y
ven. Saben que no pueden probar lo que afirman. Saben
que no pueden hacer otra cosa que narrar sus nuevas
experiencias. Y que, en cuanto a sus relatos, se encuen-
tran frente a su interlocutor en las mismas condiciones
en que se halla un hombre que ve, respecto a un ciego
de nacimiento al narrarle lo que su ojo percibe. Comu-
nican sus experiencias intimas, confiando en que en
torno suyo haya otras personas que —pese a tener aiin

22



cerrados sus ojos espirituales— puedan incrementar su
entendimiento conceptual, gracias al vigor de tal narra-
ciéon. Porque ellos tienen fe en la Humanidad y desean
abrir en ella los ojos del espiritu, no pueden sino ofrecer
los frutos que su espiritu ha cosechado; el que los demas
los vean dependera de si son capaces de comprender lo
que un ojo espiritual ve. Hay en el hombre algo que en
principio le impide ver con los ojos espirituales. Por de
pronto, no esta preparado para ello. El es lo que es, en
funcién de sus sentidos; y su intelecto no es mas que
intérprete y juez de éstos. Mal cumplirian los sentidos
su funcion si no insistieran en la veracidad e infalibili-
dad de sus aseveraciones. Un o0jo no seria un buen ojo
si, desde su perspectiva, no afirmase la absoluta realidad
de sus percepciones visuales. El ojo, tiene razdn; y no
deja de tenerla por el hecho de que exista el 0jo
espiritual. Este s6lo nos permite observar los objetos
percibidos por el ojo fisico bajo una luz superior. No se
niega nada de lo que ha sido visto por el ojo fisico. Pero
un nuevo resplandor, hasta entonces no percibido, irra-
dia de todas las cosas. Se sabe entonces, que lo que
percibia anteriormente era tan solo una realidad infe-
rior. Se sigue viendo la misma realidad; pero inmersa en
algo superior, en el Espiritu. Ahora se trata de saber si
sentimos y vivimos aquello que vemos. El que solo sea
capaz de experimentar sensaciones y sentimientos vivos
en relacion a lo fisico, Unicamente vera el mundo
superior como una especie de Fata Morgana, es decir
una mera imagen creada por la propia fantasia. Con ello
desmuestra que sus sentimientos se orientan exclusiva-
mente hacia el mundo fisico. Sus manos no encuentran
sino el vacio cuando tratan de captar las formas del
Espiritu. Cuando quiere acercarse a ellas, éstas retroce-
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den. Porque son meros pensamientos; €l los piensa; no
vive en ellos. No son mas que imagenes, mas irreales que
suefios fugaces. Surgen ante €l como pompas de jabon
cuando se enfrentan a su realidad; desaparecen ante
aquella otra, compacta y solidamente construida, reali-
dad que le comunican sus sentidos. No ocurre lo mismo
con quien ha modificado sus sensaciones y sentimientos
respecto a la realidad. Para éste dicha realidad habra
perdido su solidez absoluta y su valor incuestionable.
Sus sentidos y sus sentimientos no por €so tienen que
atrofiarse. Lo que sucede es que empiezan a dudar de
su absoluta autoridad, dejando espacio para algo dife-
rente, comenzando el mundo del Espiritu a dar vida a
ese espacio. En este punto surge una posibilidad que
puede ser terrible: que el hombre pierda la sensacion y
el sentimiento de la realidad inmediata sin que otra
nueva se abra ante él. Se siente entonces como suspen-
dido en el vacio. Se siente como sin vida. Los antiguos
valores han desaparecido sin que, en su lugar, le hayan
nacido otros nuevos. Tanto el mundo como el hombre
han dejado de existir para €l. Pero esto no es s6lo una
mera posibilidad. En algin momento se convierte en un
hecho para todo aquel que busca el conocimiento supe-
rior. Llega un punto en el cual el Espiritu le hace ver
que todo lo vivo es muerte. Ya no se halla entonces en
el mundo, sino que esta debajo de €l, en el submundo.
Esta atravesando el Hades. Feliz €l si no zozobra,
cuando ante él nace un mundo nuevo. El hombre perece
o renace metamorfoseado, sintiéndose otro. En este
Gltimo caso tendra ante si un nuevo sol y una nueva
tierra. El mundo entero habra renacido para €l del fuego
espiritual.

He aqui como describian los iniciados lo que habia
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sido de ellos debido a los Misterios. Menipo relata que
viajo a Babilonia para que los sucesores de Zarathustra
le condujeran al Hades y le acompanaran de vuelta.
Dice que en sus recorridos cruzé a nado la Gran Agua;
que atraveso el fuego y el hielo. Cuentan los adeptos
que eran atemorizados por una espada desenvainada y
que, entonces, «corria la sangre». Estas palabras pueden
ser comprendidas cuando uno conoce las etapas del
transito entre el conocimiento inferior y el superior,
cuando se ha experimentado como la materia solida y
sensible se derrite convirtiéndose en agua. Uno se queda
sin suelo. Todo cuanto antes se sentia como vivo
aparece como muerto. El espiritu, atravesando la vida
sensible igual que una espada traspasa un cuerpo calien-
te, ve correr la sangre de la sensualidad.

Pero nace una nueva vida, emergiendo del Hades. El
orador Aristides habla de ello:

«Crei que estaba tocando al dios, sintiéndole acercar-
se; me hallaba entre despierto y dormido; mi espiritu era
tan liviano que ningin hombre que no haya sido
“iniciado” podria hablar de eso ni entenderlo.»

Esta nueva existencia no esta supeditada a las leyes de
la vida inferior. El devenir y el perecer ya no les afecta.
Todo lo que se diga de «lo Eterno» no es sino «sonido
vano y humo» a menos que se base en lo que relatan
quienes han atravesado el Hades. Los iniciados tienen
una nueva vision de la vida y de la muerte. Sélo a partir
de ahora se sienten autorizados para hablar de inmor-
talidad. Saben que los que hablan de inmortalidad sin
tener el conocimiento de los iniciados que pasaron por
los Misterios hablan de algo que no entienden. El
no-iniciado no hace sino atribuir la inmortalidad a algo
que obedece a las leyes del devenir y del parecer.
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Los adeptos no desean solamente adquirir la convic-
cién de que el nucleo de la vida es eterno, pues de
acuerdo con la concepcion de los Misterios, una convic-
cion semejante careceria de todo valor. Porque, segun
éstos, lo eterno no esta presente como realidad viva en
el no-iniciado. En el supuesto de que éste hablase de lo
Eterno, hablaria de la Nada. Ahora bien, lo que los
adeptos buscan es precisamente lo Eterno mismo. Pri-
mero deben despertar lo Eterno en ellos mismos; solo
entonces estan legitimados para hablar de ello. Esto es
lo que da su verdadero significado a la dura afirmacion
de Platon: se hundira en el fango quien no haya sido
iniciado y so6lo aquél que ha pasado por vivencias
misticas entra en la eternidad. Es asimismo en este
sentido como Unicamente pueden comprenderse las pa-
labras del fragmento de Sofocles: «Bienaventurados
aquellos que entran en el reino de las sombras habiendo
stdo iniciados. Solo ellos viven. A los demas les espera
miseria y sufrimiento».

¢No se describen, en verdad, peligros al hablar de los
Misterios? Y (no es robarle a un hombre felicidad,
incluso lo mejor de su vida, el conducirle al umbral del
Hades? (No es terrible la responsabilidad en que se
incurre al hacerlo? Pero a pesar de todo ;debemos eludir
esa responsabilidad? Estas son las preguntas que el
iniciado habia de plantearse. El opinaba que la relacion
entre su saber y el alma popular era similar a la relacion
existente entre la luz y la obscuridad. Sin embargo, en
esta obscuridad habita una felicidad inocente, y el
iniciado pensaba que no se debia perturbar innecesaria-
mente esta felicidad. Porque jqué habria ocurrido, en
efecto, si el iniciado hubiera «traicionado» su secreto?
Habria transmitido palabras y nada mas que palabras.
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Pues en ninguna parte hubiera encontrado las sensacio-
nes y sentimientos que habrian extraido el Espiritu de
estas palabras. Para ello habria sido necesario la prepa-
racion, los ejercicios, las pruebas; asi como un cambio
completo en la vida de los sentidos. Sin todo ésto se
habria precipitado al oyente en el vacio y en la nada. Se
le habria privado de lo que constituia su felicidad, sin
haber podido darle nada a cambio. Cabria decir, inclu-
so, que no se le hubiera podido quitar nada, pues las
palabras solas no habrian sido capaces de cambiar su
vida emocional. El s6lo hubiese podido sentir y viven-
ciar como realidad las cosas percibidas por sus sentidos.
No se le podria haber proporcionado mas que un
terrible «presentimiento» que destruiria sus fuerzas vita-
les y esto se hubiera considerado un crimen. Semejante
actitud ya no puede tener plena vigencia, en lo que se
refiere a la adquisicion del conocimiento espiritual de
hoy dia. Este es hoy conceptualmente comprensible de-
bido a que la Humanidad moderna dispone de una facultad
conceptual de la cual carecia la antigua. En nuestros
dias pueden existir hombres que adquieran un conoci-
miento del mundo espiritual a través de su propia
experiencia; pero también puede haber otros que sean
capaces, simplemente, de comprender esas experiencias
por via intelectual. A la Humanidad antigua le faltaba
esta facultad conceptual.

La antigua sabiduria de los Misterios era como una
planta de invernadero que requiere ser cultivada y
cuidada en un espacio cerrado. Quien la traslade a la
atmosfera de las ideas cotidianas la expondra a un
ambiente vital en el que no le sera posible prosperar. Se
marchitard y desvanecera frente al corrosivo juicio de la
ciencia y la légica modernas. Despojémonos pues, por
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un tiempo, de la erudicion obtenida a través del micros-
copio y el telescopio; olvidemos la mentalidad que las
ciencias nos han imbuido; purifiquémonos las toscas
manos, demasiado ocupadas en disecciones y experimen-
tos, para poder penentrar en el templo puro de los
Misterios. Para ello se necesita una auténtica ingenuidad.

En primer lugar, lo mas importante para el adepto es
la disposicion de animo con la que se acerca a aquello
que percibe como lo mas elevado: las preguntas acerca
de los enigmas de la existencia. Precisamente en nues-
tros tiempos, en que solo se quiere aceptar como cono-
cimiento lo cientifico, se hace dificil creer que, en lo que
atafie a las cosas mas elevadas dependamos ni mas ni
menos que de una disposicion de animo; con lo que el
conocimiento se convierte en un fendémeno intimo de la
personalidad. Sin embargo, asi es para el iniciado jque
a uno le den la solucion del enigma del Universo! ;Y que
le sea ofrecida en forma ya elaborada! Una respuesta asi
le pareceria al iniciado algo que no pasaria de ser mas
que palabra vana y hueca, si la persona no sale al
encuentro de tal respuesta en la forma adecuada. La
solucién no es nada, se desvanece, st el sentimiento no
se inflama con el fuego especial que es necesario. [Que
una Divinidad se acerque a ti! Ella puede ser todo o
nada. Sera nada, si sales a su encuentro con el estado de
animo con el que te enfrentas a los asuntos de la vida
ordinaria. Sera todo, si tu estas preparado, «afinado»,
para ella. Lo que la Divinidad sea en si misma es algo
que no te concierne. Lo importante es si te deja igual
que como te encontré o si hace de ti otro hombre.
Ahora bien, esto depende Gnicamente de ti. Es preciso
que una determinada educacién, un desarrollo de las
fuerzas més intimas de tu personalidad te hayan prepa-
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rado, para que se encienda y brote aquello que una
Divinidad puede encender y hacer brotar en ti. Todo
depende de como acojas ti lo que te es ofrecido.
Plutarco nos ha dejado dicho algo acerca de esta
educacion 2, habla del saludo que dirige el adepto a la
Divinidad que se aproxima a él: «Porque el Dios saluda
igualmente a cada uno de nosotros que se acerca a El,
con las siguientes palabras: “Condcete a ti mismo” que,
ciertamente, no es de menor categoria que la formula
corriente “Salud”. Pero nosotros contestamos a la Di-
vinidad “Tu eres”, para afirmar que el saludo, el unico
que corresponde a la Divinidad, y solo a ella, es ¢l del
SER. Porque, en efecto, el hombre, nosotros mismos,
dentro de nuestra limitacién fisica, no participamos
verdaderamente de ese ser, sino que toda naturaleza
perecedera, situada en el centro entre nacimiento y
muerte, no ofrece sino una apariencia, una débil e
incierta intuicion de si misma. Si nos esforzamos por
comprenderla mediante el intelecto, ocurrird lo mismo
que sucede cuando el agua es sometida a una fuerte
presion, debido a la cual el agua se estanca; con lo que
el objeto al que rodea se pudre. Porque el intelecto, en
cuanto persigue la representacion demasiado clara de
cada una de las eventualidades y cambios a los que esta
sometido el ser, se desvia, unas veces hacia ¢l origen de
éste y otras hacia su fin, y no puede aprehender nada
duradero, nada que tenga auténtica existencia real. De
acuerdo con el pensamiento de Heraclito, no nos pode-
mos banar dos veces en el mismo rio. No es posible
tampoco captar un ser mortal dos veces exactamente en
el mismo estado; ya que por la violencia y rapidez del

* Plutarco. Obras Morales, «Sobre la Inscripcion E I en Delphos».
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movimiento, todo se destruye y se restaura, nace y
desaparece' viene y pasa. Por esta razon, aquello que se
encuentra en pleno devenir nunca puede alcanzar el ser
verdadero porque nunca sale de su «status nascendi», ni
se para jamas; sino que su metamorfosis comienza ya en
el gérmen, que forma un embrién y, después, un nifio,
un adolescente, un adulto, un hombre maduro y un
anciano, por cuanto que las etapas y edades sucesivas
son continuamente anuladas por las que le siguen. De
aqui que resulte ridiculo tener miedo a una muerte en
particular, siendo asi que ya hemos muerto de miltiples
maneras y que seguimos muriendo. Porque, como sigue
diciendo Heraclito, no soélo la muerte del fuego es el
nacimiento del aire, y la muerte del aire da lugar al
nacimiento del agua, sino que todo esto puede observar-
se, mas claramente incluso, en el caso del hombre
mismo. El hombre maduro muere cuando se convierte
en viejo, el joven al convertirse en adulto, el adolescente
al entrar en la juventud y el nifio al pasar a la adoles-
cencita. Lo de ayer es morir en lo de hoy; lo de hoy
muere en lo de mafiana. Nada permanece ni es unico;
por el contrario, nos transformamos en miltiples cosas,
mientras la materia anda rodando alrededor de una
imagen, de una forma comun. En efecto, si fuéramos
siempre idénticos a nosotros mismos ;Cémo podriamos
deleitarnos hoy con cosas distintas a las de ayer, amar
y odiar, admirar o reprobar cosas diferentes, cambiar
nuestra manera de hablar, entregarnos a otras pasiones?
¢Coémo seria todo esto posible si no adquiriéramos otra
figura, otras formas y otros sentidos? Porque sin cam-
bio, nadie puede acceder a un estado diferente, y quien
cambia ya no es el mismo. Y con no ser ya el mismo ya
no se es, sino que uno se cambia de un estado de ser a
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otro diferente. Es la percepcion de los sentidos la que
nos seduce para tomar la apariencia como si fuera el
ser verdadero, ya que el conocimiento de éste escapa a
nuestro alcance.» .
Plutarco se califica con frecuencia a si mismo de
iniciado. Lo que nos ha descrito es la condicidn propia
de la vida del iniciado. La clave de la sabiduria que el
hombre adquiere permite que su espiritu vaya dandose
cuenta del caracter de apariencia enganosa en que
consiste la vida sensible. Todo lo que los sentidos
muestran como lo existente, lo real, se halla sumergido
en la corriente del devenir. Y lo que sucede con todas
las demds cosas del mundo, asi sucede también con el
hombre mismo. Ante los ojos de su espiritu, él mismo
se desvanece; la integridad de su ser se desmenuza en
fragmentos, en manifestaciones efimeras. El nacimiento
y la muerte pierden su significacion caracteristica y se
convierten en simples momentos de aparicion y desapa-
ricion, al igual que ocurre con todos los restantes
fenémenos de la vida. Lo que es de indole superior no
podra ser hallado en las relaciones del devenir y el
perecer. Solo puede encontrarse en lo auténticamente
duradero, en aquello que contempla lo pasado y prevé
lo por-venir. La percepcion de aquello que comprende
asi el pasado y el futuro corresponde a un grado mas
elevado de conocimiento. Es el Espiritu, que se mani-
fiesta en, y a través del mundo de los sentidos. No tiene
nada que ver con el devenir sensible. Nij nace ni perece
en la forma en que lo hacen los fenémenos sensoriales.
Quien vive exclusivamente en el mundo de los sentidos
lleva dentro de si el Espiritu en forma oculta; quien ha
reconocido el caracter de apariencia del mundo sensible
posee el Espiritu dentro de si como realidad manifiesta.
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El que alcanza esta perspectiva ha desarrollado en si un
nuevo organo. En su interior ha sucedido algo parecido
a lo que en una planta que, contando tan solo con el
verde de sus hojas, se ve enriquecida con ¢l brote de una
flor multicolor. Es verdad que las fuerzas que dan
origen a la flor se hallaban ocultas en la planta con
anterioridad, pero sélo cobran realidad con el hecho
del florecimiento. Del mismo modo, las divinas fuerzas
espirituales se encuentran ocultas en el hombre que solo
vive a través de los sentidos; y Ginicamente se tornan una
realidad manifiesta en el iniciado. Su expresion esta en
la transformacion que se opera en la persona del mysto,
cuyo desarrollo ha afiadido algo nuevo a su mundo. El
mundo sensible habia hecho de él un hombre dotado
de sentidos, abandonandole luego a si mismo. La natu-
raleza habia cumplido su mision. Lo que ella era capaz
de hacer con las fuerzas existentes en el hombre lo habia
consumado. Pero estas fuerzas, no se agotan con ello.
Como hechizadas, yacen en el hombre meramente «na-
turaly, en espera de su liberacion. No pueden romper el
hechizo por si solas; se marchitan y se desvanecen en la
Nada si el hombre no se hace cargo de cllas para
desarrollarlas, si no deja que despierte a una verdadera
existencia aquello que, escondido, dormita en su inte-
rior. La Naturaleza evoluciona desde lo. imperfecto
hacia lo perfecto. Desde lo inanimado, conduce a los
seres a lo largo de una serie de estadios, a través de
todas las formas vivientes, hasta llegar al hombre sensi-
ble. Este abre los ojos en su sensibilidad y se descubre a
sl mismo como un ser sensible, real y cambiante. Pero,
ademas, percibe también dentro de si, las fuerzas de
donde esa realidad sensible ha surgido. Esas fuerzas no
son lo que cambia, sino que, por el contrario, son las
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que dan origen a lo cambiante. El hombre las lleva en
si como signo de que en él vive algo mas que lo que
percibe con los sentidos. Aquello que, gracias a ellas,
puede llegar a ser, todavia no es. Entonces ¢l hombre
siente que en ¢l se ilumina algo que ha creado todo,
incluido €1, y siente que ese algo sera lo que le dara alas
para realizar una actividad creadora de orden superior.
Este algo esta dentro de él, existia antes de su aparicion
fisica, y subsistira después de ésta. En virtud de ese algo
el hombre llegé a la existencia y, sin embargo, serd
capaz de aprehenderlo y de tomar parte en su actividad
creadora. Tales son los sentimientos que vivian en el
antiguo mysto después de la iniciacion. Sentia lo Eterno,
lo Divino; y su acciéon habia de tomar parte en esa
divina actividad creadora: bien podia decirse a si mismo:

«He descubierto en mi un «Yo superior» que trascien-
de los limites de mi existencia sensible; existia antes de
mi nacimiento y existird después de mi muerte. Este
«Yo» ha estado creando desde toda la Eternidad y
seguira creando eternamente. Mi personalidad fisica es
obra suya. Porque me ha incorporado a si; actiia dentro
de mi: soy parte de él. Lo que yo sea capaz de crear, a
partir de ahora, sera de orden superior a lo sensible. Mi
personalidad no es sino un instrumento al servicio de
esa fuerza creadora, de ese componente divino que hay
en mi interior.»

Es asi como el iniciado vivia su propia divinizacion.
Los iniciados, a esa fuerza que resplandecia en ellos la
llamaban su verdadero espiritu. Ellos mismos eran
producto de ese espiritu. Como si hubiera penetrado en
ellos un nuevo ser, tomando posesion de sus organos,
asi les pareceria su nuevo estado. Era un ser que se
hallaba entre ellos, como personas sensibles, y la todo-
poderosa fuerza cosmica, la Divinidad.
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Este verdadero espiritu suyo buscaba el adepto. Se
decia a si mismo: «He llegado a ser hombre en el marco
de la grandiosa Naturaleza. Pero ésta no ha acabado su
tarea. Es a mi a quien corresponde su consumacion,
pero no en este tosco reino de la Naturaleza a la que mi
personalidad fisica pertenece. Lo que habia que desarro-
llar en este terreno, ha sido desarrollado. Por eso he de
salir de ese reino y continuar edificando en el reino de
los espiritus, a partir del punto en que la Naturaleza se
ha parado. Debo crearme una atmosfera vital que no se
encuentre en la Naturaleza exterior.» Esta atmoésfera vital
les era preparada a los adeptos en los templos de los
Misterios. Alli se les despertaban las fuerzas que dormi-
taban en ellos, para ser transformadas en fuerzas crea-
doras de una superior naturaleza espiritual. Esta trans-
formacidn era un proceso delicado. No podia resistir la
rudeza ambiental de la vida ordinaria. Pero, una vez
cumplido su objetivo, el iniciado se habia convertido en
una roca cimentada sobre lo eterno, estando ya en
condiciones de resistir todas las tempestades. Ahora
bien, sabia que no debia comunicar directamente a los
demas las experiencias que habia vivido.

Plutarco declara que «en los Misterios se halla la mas
profunda explicacion acerca de la verdadera naturaleza
de los ddimones». Y Cicerdn, al referirse a los Misterios
observa: «Cuando son explicadas y conducidas confor-
me a su significacion, se reconoce mas facilmente la
naturaleza de las cosas, que la de los dioses *». Estas
afirmaciones desmuestran que, acerca de la naturaleza de
las cosas, los adeptos recibian revelaciones que estaban

3 Ver Plutarco: «De la decadencia de los oraculosy; Ciceron: «De
la naturaleza de los Dioses».
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por encima de las que la religion popular era capaz de
ofrecer. Vemos, desde luego, que tanto los «daimonesy
es decir, los seres espirituales, como los propios dioses
requerian una explicacion. Se recurria pues a entidades
cuya naturaleza era superior a la de los daimones y los
dioses.

Y esto era consustancial a la sabiduria iniciatica. EI
pueblo se representaba a los dioses y ddimones en forma
de imdgenes enteramente tomadas del mundo de los
sentidos y de la realidad material. ;No resultaria des-
concertante, para el iniciado, aceptar la eternidad de tales
dioses después de haber penetrado en la esencia de lo
Eterno? ;Coémo podria ser eterno aquel Zeus de la
imaginacién popular, que aparecia revestido con los
atributos propios de un ser mortal? Para los iniciados,
estaba claro que el hombre llega a su vision de los dioses
de manera distinta que a la representacién de las demas
cosas. Un objeto del mundo exterior me fuerza a
formarme de él una idea bien determinada. En contra-
posicién con ello, la formacién de conceptos acerca de
los dioses lleva el sello de libertad e incluso de arbitra-
riedad. Falta la coacciéon del mundo exterior. El pensa-
miento nos ensefia que para aquello que nos imagina-
mos acerca de los dioses no existe control externo. Esto
ocasiona al hombre una logica inseguridad. Comienza a
considerarse a si mismo el creador de sus propios dioses.
Y llega a preguntarse incluso: ¢Qué me autoriza a mi,
en mi mundo de representaciones, a ir mas alld de la
realidad fisica? A este género de reflexiones tenja que
aplicarse el neéfito. En este punto se le presentaban
dudas justificadas. Obsérvese —podia quizd pensar—
todas las representaciones que se hacen de los dioses.
(Acaso no se parecen a las criaturas con que nos
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encontramos en el mundo sensible? (No se los ha creado
el hombre para si mismo poniendo o quitando simple-
mente estas o aquellas cualidades que corresponden a la
naturaleza de los seres del mundo sensible? El hombre
primitivo que ama la caza crea un cielo en el que se
celebran las mas deliciosas cacerias celestes. Y el griego
traslada al Olimpo personajes divinos cuyos modelos
podian encontrarse en la bien conocida realidad griega.

El filosofo Jendfanes (575-480) Hlamo la atencidon
sobre esto con irrebatible 16gica. Sabemos hoy que los
antiguos filosofos griegos, de hecho, dependian de la
sabiduria de los Misterios. Partiendo de Heraclito,
demostraremos esto en detalle. Asi pues, lo que afirma
Jenofanes puede tomarse sin mas como la conviccion de
los «mystos». Dice:

«Los hombres se imaginan a los dioses creados a su
imagen; debian tener sus sentidos, su voz y su cuerpo.
Pero si los bueyes y los leones tuvieran manos, y
supieran servirse de ellas para pintar v modelar como
los hombres, pintarian las formas de los dioses y
modelarian sus cuerpos tal como estan constituidos los
suyos propios. Los caballos crearian dioses con forma
de caballo, y los bueyes con forma de bueyes.»

Partiendo de tal punto de vista, el hombre puede
llegar a dudar de todo lo divino. Puede apartar de si
toda la mitologia y no creer en otra realidad que aquella
que le viene impuesta por la percepcion de los sentidos.
Pero el iniciado no se convirtié en un escéptico de esta
especie. Porque comprendia que hacerlo seria parecido
a que una planta dijera: «mis flores de colores son futiles
y vanas porque con mis hojas yo ya he alcanzado mi
plenitud; lo que con ellas pueda afiadirse no es mas que
una apariencia engafiosa.» Pero tampoco el adepto
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podia quedarse estancado en unos dioses asi creados,
los dioses populares. Si la planta pudiera pensar, com-
prenderia que las fuerzas que crearon sus hojas verdes
estaban también destinadas a originar flores multicolo-
res. Pero no descansaria hasta haber investigado dichas
fuerzas para poder contemplarlas. He aqui la actitud del
iniciado para con los dioses populares. El no los negaba
ni los declaraba vanos, pero sabia que eran creaciones
del hombre. Las mismas fuerzas, el mismo elemento
divino que actua en la Naturaleza, operan también en
el iniciado. Y crean en él las representaciones de los
dioses. El quiere captar esa fuerza que crea los dioses.
No tiene parecido con los dioses populares; es superior.
También Jenofanes lo pone de relieve:

«Hay un Dios superior a todos los dioses y al hombre.
Su cuerpo no es como el de los mortales y, menos
todavia, su pensamiento».

Este Dios era el de los Misterios. Podia calificarsele
de un «Dios oculto». Porque —se creia— el hombre
meramente sensorial no podia encontrarle en parte
alguna. Dirige tu mirada hacia fuera, hacia las cosas
exteriores a ti: nada encontraras de divino. Ejercita tu
intelecto: podras comprender las leyes segun las cuales
las cosas nacen y mueren. Pero tu razén no te mostrara
nada que sea de indole divina. Impregna tu fantasia de
sentimiento religioso: seras capaz de crear imagenes de
seres que te pareceran dioses, pero tu propia razdn te las
desbaratara al demostrarte que tu mismo las creaste Y,
para colmo, con material adquirido del mundo de los
sentidos. En la medida en que observes las cosas exte-
riores en calidad de criatura inteligente, tendras que
negar la existencia de Dios. Porque Dios no existe para
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tus sentidos ni para tu razén, que son los que te explican
las percepciones sensibles. Dios se encuentra hechizado
en el mundo, y para encontrarle ti necesitas de su
propia fuerza. Esa fuerza es la que tu tienes que
despertar dentro de ti. Tal es la ensefianza que recibia el
neodfito en la antigiiedad. Y entonces comenzaba para él
el gran drama césmico que le iba a devorar vivo. El
drama consistia nada menos que en la liberacion del
Dios hechizado. «;Ddnde esta Dios?». Esta era la pre-
gunta que bullia en el alma del nedfito. Dios no esta,
pero la Naturaleza si que esta. Es, pues, en la Natura-
leza donde tiene que ser hallado. Porque en ella ha
encontrado una tumba encantada. Las palabras «Dios
es el Amor», eran entendidas por el adepto en un
sentido superior. Porque Dios ha lleado este amor al
maximo. El mismo se ha entregado, en infinito amor,
derramando su Ser; fragmentado a Si Mismo en la
multiplicaciéon de las cosas de la Naturaleza, éstas viven,
y El no vive en ellas: reposa en ellas. Es en el hombre
donde El vive, y el hombre, a su vez, es capaz de sentir
la vida de Dios en su interior. Mas, para que El ilegue
a ser conocimiento consciente, ha de liberar este cono-
cimiento, creando. El hombre vuelve ahora su mirada
hacia adentro. Lo divino actia en su alma como una
fuerza creadora oculta, todavia sin existencia manifies-
ta. Hay en esa alma un lugar sagrado donde la divinidad
hechizada puede volver a la vida. El alma es la madre ca-
paz de concebir lo divino que de parte de la Naturaleza se
le ofrece. Si se deja fecundar por ésta, el-alma dara a luz
a lo divino, que nace del matrimonio del alma con la
Naturaleza, que dejara de ser, por tanto, lo divino
«oculto» para ser lo divino revelado. Posee vida, vida
perceptible, que se mueve entre los hombres. Es el
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Espiritu deshechizado en el hombre, retofio del Dios
encantado. Puede que no sea el Gran Dios que era, es y
sera, pero si puede ser considerado, en cierto sentido,
una revelacion suya. El Padre permanece en silencio, en
lo recondito. Al hombre le ha nacido el Hijo de su
propia alma. El conocimiento mistico constituye, por
tanto, un proceso real en el devenir césmico. Es el
nacimiento de un vastago de la Divinidad. Es un
acontecimiento tan real como cualquier otro fendmeno
natural, si bien tiene lugar en un plano superior.

El gran secreto del iniciado radica en que es ¢l mismo
quien redime, por su propia actividad creadora, a su
vastago divino, y que previamente tiene que prepararse
para poder descubrir a ese vastago divino creado por él.
A un no-iniciado le falta sensibilidad para con el Padre
de ese vastago. Porque dicho Padre descansa sumido en
un encantamiento. El vastago aparece como nacido
virginalmente. Como si el alma lo hubiera alumbrado
sin haber sido fecundada. Mientras que todas sus res-
tantes criaturas las ha recibido del mundo de los senti-
dos. Alli se ve y se palpa al Padre, que tiene vida
sensible. Unicamente el vastago de Dios es concebido
directamente por el oculto y eterno Dios-Padre mismo.
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LOS SABIOS PREPLATONICOS A LA LUZ
DE LA SABIDURIA DE LOS MISTERIOS

A través de numerosos hechos podemos comprobar
que la filosofia griega descansaba sobre el mismo subs-
trato espiritual que la sabiduria mistérica. Sélo llegare-
mos a comprender a los grandes filésofos si nos aproxi-
mamos a ellos con la disposicién espiritual que hemos
adquirido de la observacién de los Misterios. Con qué
veneracion habla Platon en el «Fedén» de las «doctrinas
secretas»:

«.. es muy posible que quienes nos instituyeron los
misterios no hayan sido hombres mediocres, y que, al
contrario, hayan estado en lo cierto al decir desde
antiguo, de un modo enigmatico, que quien llega profa-
no y sin iniciar al Hades se hundird en el fango,
mientras que el que alli llega purificado e iniciado
habitara con los dioses. Pues, al decir de los que
presiden las iniciaciones, son muchos los que llevan el
tirso, pero pocos los verdaderos entusiastas. Y éstos, en
mi 0pinion, no son otros que los que se han dedicado a
la filosofia en el recto sentido de la palabra. Por llegar
yo también a ser uno de ellos, no he escatimado esfuerzo
alolargo de mi vida, sino que me afané de todo corazdn.»

Solo puede hablar asi de los Misterios quien ha
supeditado su propia busqueda del saber a la disposi-
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cidén animica originada por la iniciacién. Y no hay duda
de que una luz resplandeciente ilumina las palabras de
los grandes fildsofos griegos cuando éstas son conside-
radas desde una perspectiva de los Misterios. La rela-
cion de Heraclito de Efeso (535-475 a. C.), con los
Misterios se ve confirmada por una tradicion segun la
cual sus pensamientos son «un sendero intransitable»
por el que, quien pretenda penetrar sin haber sido
iniciado, no encontrard otra cosa que «tinieblas y lobre-
guez»; en cambio, dichos pensamientos apareceran «mas
brillantes que el sol» para quien llegue hasta ellos
conducido por un iniciado. Y si a propoésito de su libro
se cuenta que fue depositado por €l en el templo de
Artemisa, ello quiere decir que soélo los iniciados eran
capaces de comprenderlo. Heraclito fue llamado «el
oscuro» porque solamente mediante la clave de los
Misterios se podia arrojar luz sobre sus concepciones *.
Heraclito llega hasta nosotros como una personalidad
llena de gravedad para con la vida. Se aprecia claramen-
te en sus rasgos, si uno es capaz de recordarlos, que era
portador de un intimo conocimiento del cual sabia que
no era susceptible de explicacion mediante palabras,
sino que el valor de éstas quedaba limitado al de meras
sugerencias. De este convencimiento surge su célebre
afirmacion: «Todo fluye», que Plutarco explica asi:

«No nos bafiamos dos veces en el mismo rio, ni nos
encontramos dos veces a un mismo ser mortal. Por su
violencia y rapidez, las aguas se dispersan y se juntan no

* Ver la obra de Edmund Pleiderer «Die Philosophie des Heraklit
von Ephesos im Lichte der Mysterien Idee», Berlin, 1886.

En este libro se encuentran reunidos todos los documentos histori-
cos en torno a la evidente relacion de Heraclito con los misterios.
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de una manera sucesiva, sino que van y vienen simultanea-
mente».

El hombre que piensa asi, es porque ha penetrado en
la naturaleza de las cosas perecederas. Porque se ha
sentido impelido a caracterizar la esencia de lo efimero
en los términos mas concretos. No es posible dar una
definicion semejante a menos que lo efimero se mida
con el mismo patréon de lo Eterno. En particular, esta
caracteristica no puede hacerse extensiva al hombre, a
no ser que se haya contemplado su ser interior. Ahora
bien, Hericlito extendié también al hombre dicha carac-
teristica: «La vida y la muerte, la vigilia y el sueno, la
juventud y la vejez, son una misma cosa: lo uno se
transforma en lo otro y lo otro vuelve a ser lo unoy.
Esta afirmacién supone un conocimiento pleno del
caracter de mera apariencia que tiene la personalidad
inferior. De forma aun mas enérgica Heraclito afiade:

«La vida y la muerte estin presentes tanto en nuestro
Vivir como en nuestro morir».

¢No significa esto que so6lo desde la perspectiva de lo
efimero puede estimarse en mas la vida que la muerte?
El morir es desvanecerse para dar lugar a nueva vida;
pero en esta nueva vida vive lo Eterno al igual que en
la que acaba de terminar. El mismo elemento Eterno se
manifiesta en la vida transitoria y en la muerte. Captado
este elemento Eterno, el hombre contempla la vida y la
muerte con idéntico sentimiento. Solamente si es ca-
paz de despertar dentro de si ese elemento Eterno, la
vida tiene para él un valor especial. De poco sirve
repetir hasta la saciedad la frase «todo fluye»; sonara a
frase hueca a menos que vaya impregnada de aquel
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sentimiento. El conocimiento del Eterno devenir carece
de valor en tanto no anule nuestro apego al devenir
temporal. A esta necesidad de trascender el amor a la
vida, que nos empuja hacia lo transitorio, se refiere
Heraclito cuando dice:

«;Cémo podriamos afirmar de nuestra vida cotidiana
que somos, si desde el punto de vista de lo Eterno
sabemos que Somos y no somos?

(Fragmentos de Heraclito, num. 81).

«Hades y Dionisios son uno solo y el mismo», dice en
otro de los fragmentos. Dionisios, el dios de la alegria
vital, de la germinacion y del crecimiento, a quien se
dedicaban las fiestas dionisiacas era, para Heraclito, el
mismo que Hades el dios de la destruccion. Unicamente
aquel que vea la muerte en la vida y la vida en la muerte,
y en ambas lo Eterno, trascendiéndolas, sera capaz de
ver a su verdadera luz los defectos y cualidades de la
existencia. Entonces, hasta las imperfecciones mismas
encuentran su justificacion, ya que lo Eterno habita
también en ellas. Solo desde el punto de vista de la
limitada vida inferior se nos aparecen como tales imper-
fecciones: «El cumplimiento de sus deseos no €s lo mejor
para el hombre: la enfermedad vuelve mas dulce la
salud, el hambre hace apreciar la saciedad, y el trabajo
el descanso». «El mar es, a la vez, el agua mas pura y
mas impura, adecuada y saludable para los peces,
impropia y perjudicial para los hombres». Lo que
Heraclito quiere aqui resaltar, en primer término, no es
la fugacidad de las cosas terrenas, sino el esplendor y la
majestad de lo Eterno. Heraclito arremetido vehemente-
mente contra Hesiodo, Homero y los demas eruditos de
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la época. Quiso censurar su manera de pensar, que
solamente se fijaba en lo perecedero. No queria mas
dioses provistos de cualidades tomadas del mundo efi-
mero. Y no podia conceder la supremacia a una ciencia
que se dedicaba a investigar las leyes del devenir y de la
muerte de las cosas. Para él lo Eterno habla a través de
lo transitorio. Y para designar a este elemento Eterno
se vale de un profundo simbolo: «La armonia del mundo
se vuelve hacia si misma como la de la lira y el arco».
iCuanta profundidad hay en esta imagen! La unidad se
alcanza a través de la tendencia a disociarse de las
fuerzas y la armonizacion de los poderes divergentes. Y
st no, no hay mas que ver como las distintas notas
musicales se oponen una a la otra y, sin embargo,
juntas, consiguen la armonia. Aplicado esto al mundo
espiritual, tendremos el siguiente pensamiento de Herd-
clito: «Los inmortales son mortales, y los mortales,
inmortales. Los unos viven de la muerte de los otros, los
otros mueren de la vida de los unos». El hombre contrae
su deuda mas grande cuando con su pensamiento se
adhiere a lo transitorio. Con ello se desvia de lo Eterno,
y de esta forma la vida se convierte en un peligro para
€l. A ésta le debe todo cuanto le sucede. Pero tales
accidentes pierden su aguijon si el hombre deja de
atribuir a la vida un valor absoluto. En tal caso, recobra
su inocencia. Es como si, desde la seriedad de los
problemas de su vida, pudiera retornar a la infancia.
iCon cuanta seriedad se toma el adulto muchas cosas
con las que el nifio se limita a jugar! El verdadero sabio
se vuelve como un nifio. Las cosas «seriasy» contempla-
das a la luz de lo Eterno, pierden su valor. Entonces la
vida se torna juego. Por ello Heraclito dice: «La eterni-
dad es un nifio jugando, es el reino del nifioy. JEn qué
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consiste, pues, la deuda primordial? En tomarse con
absoluta seriedad cosas que no la merecen. Dios se ha
derramado a si mismo en el mundo de los objetos. El
que acepta éstos prescindiendo de Dios, los toma en
serio como «tumbas de Dios». Deberia jugar con las
€Osas como un nifio, y, en cambio, aplicar su seriedad a
deshechizar el elemento Divino que dormita, encantado,
en ellas.

La contemplacion de lo Eterno abrasa y consume la
imagen ilusoria que ordinariamente el hombre se hace
de las cosas. El espiritu disuelve los pensamientos que
en nosotros suscita el mundo sensible; los hace fundirse.
Es un fuego devorador. Aqui tenemos el significado
trascendente del pensamiento de Heraclito cuando dice
que el fuego es la sustancia primordial de todas las
cosas. Por supuesto que dicho pensamiento debe tomar-
se, en primer término, en el sentido de una simple
explicacion fisica de los fenémenos del universo. Pero
no se comprendera a Heraclito si no se le considera en un
sentido similar a aquel con que Filon * reflexionaba
acerca de las leyes de la Biblia:

«Hay gente que toma las leyes escritas unicamente
como meros simbolos de las doctrinas espirituales, e
indaga concienzudamente éstas, despreciando las leyes
mismas. Desapruebo este proceder, pues deberian pres-.
tar atencidén a ambas cosas; al conociminto del sentido
oculto y a la observancia del sentido obvio.»

Especular sobre si Heraclito entendia por Fuego un
fuego fisico o si era, para él, un simbolo del Espiritu
eterno, que disuelve y restaura las cosas, es tergiversar

s Filon, filésofo que vivié en los primeros afios del cristianismo.
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su pensamiento. El queria decir las dos cosas y ninguna
de ellas. Porque, para él, el Espiritu vivia también en el
fuego ordinario. Y la fuerza que actia fisicamente es la
misma que, en un plano superior, vive en el alma
humana, la misma que funde en su crisol el conocimien-
to sensorial para extraer de ello la vision de lo Eterno.
Precisamente Heraclito se presta con facilidad a ser
mal interpretado. El considera la guerra como el padre
de las cosas. Ahora bien, solamente el padre de las
cosas, pero no de lo Eterno. Si no se dieran contradic-
ciones en el mundo, si faltaran en él los intereses mas
diversos y antagonicos, el mundo del devenir, el mundo
de lo transitorio no existiria. Pero lo que se pone de
manifiesto a través de este antagonismo, lo que subyace
en ¢l no es la guerra, sino la armonia. Precisamente por
existir guerra entre todas las cosas, el espiritu del sabio
ha de pasar por éstas, como si fuera una llama, ponien-
do armonia entre ellas. Asi, desde esta perspectiva,
resplandece uno de los grandes pensamientos de la
“sabiduria de Heraclito. ;Qué es el hombre, como indi-
viduo? Y es desarrollando tal punto de vista como
Heraclito obtiene su respuesta. El hombre es una com-
binacioén de aquellos elementos antagoénicos en los cua-
les se ha derramado la Divinidad. Asi se encuentra ¢l a
si mismo percibiendo en su interior al Espiritu, Espiritu
que procede de lo Eterno. Pero, para él, este Espiritu
nace de la lucha de los elementos entre si, pero este
mismo Espiritu debe también apaciguar los elementos.
En el hombre, la fuerza creadora de la Naturaleza
sobrepasa sus propios limites. La misma fuerza Unica,
universal, es la que cre el antagonismo, y la que origino
la mezcla de los elementos; y la que después, sabiamen-
te, ha de resolver el conflicto. He aqui la eterna dualidad
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que vive en el hombre, el perpetuo antagonismo entre lo
temporal y lo eterno. Por virtud de lo eterno el hombre
ha llegado a ser algo enteramente definido y singular, y
a partir de esta singularidad debe él crear algo de
naturaleza superior. Es dependiente e independiente, ya
que solo puede participar en el Espiritu eterno, que él
contempla, en la medida en que lo permita la mezcla de
elementos que ese Espiritu eterno ha efectuado en él. Y
precisamente por esto, el hombre esta abocado a dar
forma a lo Eterno a partir de lo temporal. El Espiritu
actlia en é¢él, pero lo hace de una manera peculiar,
actuando sobre la base de lo temporal. Constituye una
caracteristica del alma humana el hecho de que algo de
naturaleza perecedera pueda actuar, acrecentarse y
derrochar vitalidad, como si se tratara de algo eterno.
Esto le hace asemejarse, al mismo tiempo, a un Dios y
a un gusano. Por esto el hombre ocupa un lugar
intermedio entre Dios y el animal. El impulso que obra
en ¢l, como una fuerza de progresivo crecimiento y de
superacion, pugnando por abrirse paso, es su elemento
«demonico» ¢, Heraclito hace una rotunda referencia a
este hecho al decir: «El Daimon del hombre es su
destino» (Daimon es considerado aqui en sentido grie-
go; en sentido moderno deberiamos decir Espiritu). Asi,
para Heraclito, lo que vive en el hombre se extiende
mucho mas alla de lo puramente personal. La persona-
lidad concreta es el vehiculo de lo «demonico», un
elemento que no esta confinado entre los limites de la
personalidad y para quien la muerte y el nacimiento de

¢ El término «demoniaco» tiene entre nosotros un sentido negativo
del que carecia el concepto «Daimon» entre los griegos. De ahi que
nos parezca preferible emplear el adjetivo «demoénico» para designar’
todo lo relativo a Demon o Daimon. (N. de los T.)
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lo personal carecen de importancia. (Qué tiene que ver
este daimon con algo como el elemento personal que
perece? ‘La personalidad humana constituye para lo
demonico sélo una forma de manifestarse. Quien ha
descubierto a su Daimon comienza a contemplar lo que
se halla mas alld de si mismo, hacia atras y hacia
adelante. El hecho de experimentar en uno mismo lo
demonico constituye una prueba de su propia eternidad.
Y ya no debe atribuir a su demon la vocacién de llenar
su personalidad, como si fuera su Gnica funcion. Porque
esta personalidad es tan solo una de tantas formas en
que lo demoénico se manifiesta. El daimon no puede
encerrarse en una sola personalidad, pues tiene poder
para animar muchas otras, capacidad para transformar-
se de una personalidad en otra. La gran nocion de la
reencarnacion brota por si sola, como algo natural, de
las premisas de Heraclito. Y no solo el concepto sino
también la experiencia de esta reencarnacién. El concep-
to no hace mas que preparar la experiencia. Quien
adquiere consciencia del elemento deménico que hay
dentro de €l no lo percibe como algo que se halla en un
estado mocente y virginal: lo encuentra dotado ya de
propiedades. ;De donde provienen éstas? (A qué se debe
que yo posea unas determinadas aptitudes naturales? Se
debe al hecho de que ya otras personalidades habian
colaborado anteriormente en la modelacién de mi dai-
mon. Y, si debo presumir que su misién no se agota en
mi actual personalidad, ;qué ocurre con el trabajo que
yo realizo en ¢I? Ocurre que yo llevo a cabo una labor
preparatoria en favor de una personalidad futura. Entre
la unidad cosmica y yo se interpone algo que me
trasciende, pero que no es todavia de la misma natura-
leza que la Divinidad. Lo que se sitfia entre la Divinidad
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y yo es mi daimon. Asi como mi hoy no es sino el
producto de mi ayer, y mi mafana sera el producto de
mi hoy, del mismo modo, mi vida es el fruto de una vida
anterior y sera el fundamento de otra posterior. Por lo
mismo que el hombre mortal, mirando hacia atras,
contempla innumerables ayeres y, hacia adelante, incon-
tables mafianas, asi el alma del sabio percibe muchas
vidas en su pasado y otras tantas en lo porvenir. Hoy
hago uso de aquellos pensamientos y aptitudes que ayer
adquiri. (No ocurre asi en la vida? (No entran los
hombres en el horizonte de la existencia dotados de las
mas diversas capacidades? ;De donde proviene tal diver-
sidad? (Procede acaso de la Nada? Nuestras ciencias
naturales hacen alarde de haber desterrado la nocion de
milagro de nuestra interpretacion de la vida organica.
David Friedrich Strauss (en su obra «La antigua y la
Nueva Fe») considera como una gran conquista de
nuestros tiempos el hecho de que no concibamos ya a
un ser perfectamente organico, perfectamente acabado,
como surgido milagrosamente de la nada. Nosotros
concebimos la perfeccion si podemos explicarla como
un desarrollo a partir de lo imperfecto. La estructura de
un simio deja de ser un milagro si se considera que sus
antepasados eran peces primitivos que gradualmente se
fueron transformando. Dignémonos admitir, pues, co-
mo razonable en el dominio del espititu lo que nos
parece legitimo en el ambito de la naturaleza. Entonces
cabe preguntarse: (Debe un espiritu perfecto tener los
mismos antecedentes que uno imperfecto? ;(Ha de tener
un Goethe las mismas condiciones previas que un
hotentote? Los antecedentes de un mono son tan distin-
tos a los de un pez como los del espiritu de Goethe a los
de un salvaje. El linaje espiritual de un Goethe es muy
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diferente al linaje de un espiritu salvaje. El espiritu, al
igual que el cuerpo, es el resultado de un proceso
evolutivo. El espiritu de Goethe cuenta con mas antepa-
sados que el espiritu de un salvaje. Tomemos la doctrina
de la reencarnacién en este sentido, y ya no la encon-
traremos «acientifica». Por el contrario, seremos capa-
ces de interpretar aquello que uno se encuentra en el
alma, y no consideraremos milagro aquello que nos viene
dado. Si yo sé escribir lo debo a] hecho de haberlo
aprendido. No existe nadie que, tomando por primera
vez una pluma, pueda, sin mas, ponerse a escribir. Y,
sin embargo, hay quienes consideran la aparicién de un
genio como algo milagroso. Pero no es asi; también esta
«condicién genial» tiene que ser adquirida: ha de apren-
derse. Y cuando Surge €n una persona reconocemos la
presencia de lo espiritual. Pero este elemento espiritual
también ha aprendido, a su vez, adquiriendo en una
vida precedente lo que en otra posterior aparece como
«saber».

Es en este sentido, y solamente en éste, como Hera-
clito y otros sabios griegos concebian la idea de Ia
eternidad. Para ellos, en ningun caso se trataba de una
continuidad de la personalidad inmediata. Considérense
a este respecto ciertos versos de Empédocles (490-430 a.
de C.). Sobre aquellos que so6lo aceptan la realidad dada
como si se tratara de algo milagroso, dice lo siguiente:

Mentecatos son, porque sus pensamientos no van lejos, quienes
creen que lo que no ha sido, puede llegar a ser;

0 que algo pueda perecer y desaparecer por completo.

Es imposible que de la nada surja algo a la existencia;

asi como es imposible también que lo que es, perezca completamente.
Porque alld donde el ser seq relegado, alli seguird siendo.
Aquellos que saben, no creerdn Jamds que los hombres sélo son
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mientras dura la llamada vida con sus alegrias y sus penas,
y que no eran antes de nacer y que nada serdn después de morir.

La cuestion de si en el hombre existia algo que fuera
de naturaleza eterna ni siquiera fue planteada por el
sabio griego; se limid a preguntarse en qué consistia ese
elemento eterno y de qué modo podia el hombre con-
servarlo y cultivarlo dentro de si. Daba por hecho que
el hombre es una criatura intermedia entre lo terrenal y
lo divino. La posible existencia de una Divinidad que se
hallase fuera y mas alld de lo terrenal ni siquiera era
tomada en consideracion. Lo divino vive en el hombre,
s6lo que de forma humana: es la fuerza que impulsa al
hombre a hacerse cada vez mas divino. Unicamente
quien asi piense puede expresarse como Empedocles:

«Cuando abandonando tu cuerpo te remontes hacia el libre éter
t serds un dios inmortal escapado de la muerte».

Desde esta perspectiva jqué puede hacerse en favor de
una vida humana? Puede ser iniciada en el circulo
magico de lo Eterno. Porque esa vida humana dispone
de unas fuerzas que la simple vida natural no desarrolla.
Y esta vida podria transcurrir desaprovechada si dichas
fuerzas permanecieran inactivas. Abrir cauces a estas
fuerzas, asemejando asi al hombre a lo divino, tal fue
precisamente la mision de los Misterios y tal fue tam-
bién la tarea que se impusieron los sabios griegos. En
este sentido podremos comprender la afirmacion de
Platon:

«Quien llega profano y sin iniciar al Hades se hundira
en el fango, mientras que el que alli llega purificado e
iniciado habitara con los dioses».
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Se trata aqui de una concepcién de la inmortalidad
cuyo significado estd comprendido dentro del Universo.
Todo cuanto emprende el hombre para despertar lo
Eterno dentro de si esta dirigido a enaltecer el valor
existencial del mundo. En su actividad de conocer no es
un espectador ocioso del universo, que se limite a
tomarse una imagen de todo aquello que también sin él
existiria. Su poder de conocimento constituye una fuer-
za superior, una potencia natural creadora. El Espiritu,
cuyo relampago brota dentro de él, es algo divino que
con anterioridad se hallaba hechizado en su interior y
que, sin el conocimiento activo del hombre, permanece-
ria en estado de letargo a la espera de algin otro que lo
rescatase de su encantamiento. Asi pues, la personalidad
humana no vive en si misma y para si misma sino que
vive para el mundo. Contemplada desde esta perspecti-
va, la vida excede con mucho de la existencia individual.
Dentro de esta concepcion podemos entender frases
como aquella de Pindaro en que ofrece su visiéon de lo
Eterno: «Bienaventurado aquel que ha penetrado los
Misterios y ha descendido seguidamente bajo la tierra
hueca, porque €l conoce el final de la vida y conoce
también el comienzo prometido por Zeus».

Se comprenden las expresiones altivas y el caracter
solitario de sabios como Heraclito, que podian afirmar
orgullosamente de si mismos que muchas de las cosas
les habian sido reveladas, ya que ellos no atribuian su
conocimiento a su propia personalidad efimera, sino al
Daimon eterno que habitaba en ellos. Precisamene su
orgullo tenia, como necesario contrapunto, un sello de
humildad y una modestia que se reflejan en las siguientes
palabras: «todo conocimiento acerca de las cosas perece-
deras se halla en un fluir perpetuo, al igual que esas
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cosas mismas». Heraclito llama «juego» al mundo eter-
no; también podria llamarlo la seriedad suprema. Pero
la palabra «serio» ha perdido su valor por haber sido
aplicada a experiencias terrenas. Lo Eterno, concebido
como un juego, mantiene en el hombre la seguridad en
la vida, seguridad de la que, en cambio, es despojado
por la seriedad nacida de las cosas temporales. Otra con-
cepcion del mundo distinta de la de HerAclito, basada
también en los Misterios, surgié en el seno de una
comunidad que, en el siglo VI a. C., fue fundada por
Pitagoras en la Italia meridonal. Los pitagéricos veian
el fundamento de las cosas en los numeros y en las
figuras geométricas, cuyas leyes investigaban a través de
las matematicas. Aristoteles nos dice de ellos: «Estudia-
ban en primer lugar las matematicas, e identificados
enteramente con ellas, consideraban sus principios co-
mo los principios de todas las cosas. Asi, como quiera
que en las matematicas los naumeros son, por naturaleza,
lo primero, y como los pitagoricos creian ver en los
aumeros muchas analogias con las cosas y su devenir,
fueron las propiedades de los nimeros, y no las del
fuego, la tierra y el agua, las que vinieron a significar:
la una, la justicia; otra, el alma y el espiritu; otra mas,
el tiempo, y asi sucesivamente para con todo lo demas.
Hallaban también seguidamente en los ntimeros las
propiedades y proporciones de la armonia. Y asi todas
las cosas, segiin su naturaleza integral, les parecia que
eran reproducciones de los numeros y éstos pasaban a
ser el elemento primordial de la Naturaleza».

El examen cientifico y matematico de los fenomenos
naturales conduce siempre, forzosamente, a un clerto
pitagorismo. Si pulsamos una cuerda de una cierta
longitud se produce un sonido determinado. Si la cuerda
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ve limitada por los cuerpos vecinos, el alma, sin embar-
go, merced a la actividad del pensamiento, se expande
libremente por toda la creacion.» El alma no es la
personalidad: pertenece a lo infinito. Consecuentes con
tal punto de vista, los pitagoricos consideraban que sélo
los «ingenuos» podian imaginar que lo animico se agota
con la personalidad. También para los pitagoricos lo
esencial debia consistir en despertar lo Eterno; para
ellos el conocer significaba relacionarse con lo Eterno.
Cuando mas capaz era el hombre de hacer vivir el
elemento eterno dentro de si, tanto mas crecia su valor
a los ojos de los pitagéricos. Su vida comunitaria estaba
consagrada a cultivar el contacto con lo Eterno. La
educacion pitagoérica consistia en conducir a los miem-
bros hacia esa relacion, por lo que tal educacion era en
realidad una iniciacion filosofica. Los pitagoricos, por
su modo de vida, bien hubieran podido decir que
aspiraban a la misma meta que los cultos rituales de los
Misterios.

51






PLATON COMO MISTICO

La significacion que los Misterios tuvieron en la vida
espiritual de los griegos puede apreciarse observando la
vision que Platon tenia del mundo. Sélo hay un medio
de comprender plenamente a Platon y es situandolo a la
luz que irradia de los Misterios. Los discipulos posterio-
res de Platon, los neoplatonicos, le atribuyen una ense-
fianza oculta que él impartia exclusivamente a quienes
eran dignos y que se transmitia bajo un «pacto de
silencio». Su doctrina era considerada tan enigmatica
como la sabiduria de los Misterios. El hecho de que se
haya impuganado la autenticidad de la carta séptima de
Platon, carece de relevancia para nuestro propésito.
Poco importa si fue €] mismo u otra persona quien se
expresd de esta manera sobre la disposicion fundamen-
tal que se refleja en la mencionada carta; lo que si
importa es que esta disposicion parte del niicleo mismo
de la concepcion del mundo de Platén. En la carta se
dice lo siguiente:

«Lo que st puedo decir acerca de todos los que
escribieron y escribiran como si supiesen cual es el
objeto de mi bisqueda, bien por haberlo oido de mi o
de otros, bien por haberlo inventado ellos mismos: que
en ningun caso se les debe dar crédito. Desde luego una
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obra mia referente a estas cuestiones ni existe ni existira
jamas; semejantes contenidos de ningiin modo pueden
expresarse en palabras como sucede con otras doctrinas,
sino precisan de un largo periodo de estudio e intima
convivencia con ellos hasta que, de repente, cual si
brotara de una centella, se hace la luz en el alma y ya se
alimenta por si misma.»

Estas frases podrian significar unicamente la impoten-
cia del escritor para expresar su pensamiento mediante
palabras, es decir, un simple fallo personal, si no se
pudiera encontrar en ellas el sentido de los Misterios. La
materia sobre la que Platon no habia escrito ni queria
escribir nunca, debia de ser algo acerca de lo cual toda
palabra escrita habria resultado vana. Debia tratarse de
una sensacidon, un sentimiento, una vivencia que no
podia transmitirse de una forma inmediata, sino que tan
s0lo se podia obtener a través de una profunda compe-
netracion. Se alude aqui a la educacidn intima que
Platon sabia dar a los elegidos, gracias a la cual para
estos discipulos sus palabras eran fuego, mientras que
para los demas eran meros pensamientos. No es, por
tanto, indiferente la manera en que nos acerquemos a
los Dialogos de Platon. Dependera de nuestra disposi-
cion espiritual el que nos afecten mas o menos. Platon
transmitia a sus discipulos algo mas que el sentido de
sus exposiciones. Alla donde él ensefiase, los participan-
tes respiraban el aire de los Misterios. Su palabra
despertaba resonancias que vibraban con ella. Pero
estas resonancias necesitaban de la atmosfera de los
Misterios, pues de lo contrario, se extinguian sin haber
sido oidas.

En el centro de los Dialogos se encuentra la persona-
lidad de Socrates. Lo que aqui nos importa no es la
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faceta historica de este personaje, sino el caracter de
Sécrates, tal como aparece a través de Platon. Su amor
a la Verdad, que le llevo a la muerte, santifica la persona
de Socrates. Murid como s6lo un iniciado es capaz de
morir, para quien la muerte no es otra cosa que un
momento de la vida como cualquier otro. Fue hacia la
muerte como hacia otro acontecimiento mas de su
existencia. Se comporté de tal modo que ni siquiera en
sus amigos se despertaron aquellos sentimientos que s
corriente sentir en estas ocasiones. En el «Dialogo sobre
la inmortalidad del Alma», Fedon se expresa asi:

«Por cierto que al estar yo alli me sucedid algo
extrafio. Pues no se apoderaba de mi la compasion en
la idea de que asistia a la muerte de un amigo; tad feliz
se me mostraba aquel hombre en su comportamiento y
en sus palabras; tan tranquila y noblemente moria, que
se me ocurrid pensar que tampoco descendia al Hades
sin cierta mision divina, y que al llegar alli iba a tener
una dicha cual nunca tuvo otro alguno. Por esta razén
no sentia lastima como parecia natural al asistir a un
acontecimiento luctuoso, pero tampoco placer, como si
estuviéramos entregados a la filosofia tal como acostum-
bramos; y eso que la conversacién era de este tipo.
Sencillamente, habia en mi un sentimiento extrafio, una
mezcla desacostumbrada de placer y de dolor, cuando
pensaba que, de un momento a otro, aquél iba a morir.»

Y el moribundo Socrates instruye a sus discipulos
acerca de la inmortalidad. La persona que experimenta
la futilidad de la vida, ofrece en estas circunstancias una
prueba totalmente diferente que cualquier logica y ra-
ciocinio pueden ofrecer. Es como si no hablara un ser
humano, pues éste solo estd de transito, sino como si
fuera la Verdad Eterna misma la que hablaba valiéndo-
se de una personalidad perecedera en la que se hubiese
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albergado. Alla donde lo temporal se desvanece en la
nada se crea la atmosfera propicia para que en ella
pueda resonar lo Eterno.

En este didlogo no oimos pruebas, en el sentido de la
logica, sobre la inmortalidad. Toda la conversacion
tiene como finalidad conducir a los amigos al punto
donde puedan percibir lo Eterno: entonces ya no nece-
sitaran pruebas. Porque, ;para qué vamos a demostrar,
a alguien que esta viendo una rosa roja, que la rosa es
roja? ;Qué objeto tiene demostrar que el espiritu es
eterno a aquél cuyos ojos han sido abiertos de modo
que puede ver ese espiritu? Experiencias, vivencias, he
aqui lo que resalta Socrates. Ante todo, vivencias de la
sabiduria misma. ;Qué quiere aquél que aspira a la
sabiduria? Quiere liberarse de lo que los sentidos le
ofrecen en la observacién cotidiana, quiere buscar el
espiritu en el mundo sensorial. ;No constituye ésto algo
comparable a la muerte? En opinién de Socrates, «es
muy posible, en efecto, que pase inadvertido a los demas
que cuantos se dedican por ventura a la filosofia, de la
manera adecuada no aspiran a otra cosa que a morir ya
estar muertos». Y si esto es verdad, seria sin duda
absurdo el que durante toda su vida no pusieran su celo
en otra cosa sino ésta, y el que, una vez llegada, se
irritasen con aquello que desde tiempo atras anhelaban
y buscaban. Para corroborar esta opinidn, Sdcrates
pregunta a uno de sus amigos:

«;Te parece a ti propio del filosofo el interesarse por
los llamados placeres, por ejemplo de la comida y la
bebida?... ;Y de los placeres del amor?... ;Y qué dire-
mos, ademas, de los cuidados del cuerpo? ;Te parece
que los considera dignos de estimacién un hombre
semejante? Asi, por ejemplo, la posesion de mantos y
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calzados distinguidos y los restantes adornos del cuerpo.
(Te da la impresion de apreciarlos o despreciarlos, salvo
en lo que sea de gran necesidad participar de ellos?... ;Y
no te parece que, en su totalidad, la ocupacion de un
hombre semejante no versa sobre el cuerpo, sino, al
contrario, en estar separado lo mas posible de él y en
aplicarse al alma?.. En resumidas cuentas: he aqui
como se manifiesta el filésofo en primer lugar: desligando
el alma de su unidén con el cuerpo, con diferencia a
todos los demas hombres.»

A este respecto Socrates tiene algo mas que decir: que
la aspiracion a la sabiduria tiene de comin con la
muerte el hecho de que aparta al hombre de lo corporal.
(Hacia qué se vuelve, pues, entonces? Se vuelve hacia lo
espiritual. Pero, ;puede pedirle al Espiritu lo mismo que
reclama de los sentidos? Socrates se expresa asi sobre
este punto:

«Y qué decir sobre la adquisicién misma de la sabi-
duria? ;Es o no un obstaculo el cuerpo, si se le toma
como compafiero en la investigacion? Quiero decir:
{Ofrecen, acaso, a los hombres alguna garantia de
verdad la vista y el oido, o viene a suceder lo que los
poetas nos estin repitiendo siempre, que no oimos ni
vemos nada con exactitud? Entonces, jcuando alcanza
el alma la verdad? Pues siempre que intenta examinar
algo juntamente con el cuerpo, esta claro que éste le
engafia.»

Todo aquello que percibimos por los sentidos cor-
porales nace y muere. Y es precisamente este nacimiento
y esta muerte lo que hace que nos engafiemos. Pero

cuando nuestra razon inteligente mira al fondo de las
cosas, se nos revela aquello que hay de eterno en ellas.

Asi pues, los sentidos no nos muestran lo Eterno en su
auténtica configuracion. En el momento en que confie-
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mos plenamente en ellos dejan de equivocarnos cuando
a ellos les oponemos la razén pensante y sometemos sus
testimonios al juicio de ésta. ;Pero como podria la razén
pensante emitir un juicio sobre lo que los sentidos
manifiestan, st en ella no viviera algo que.esta por
encima de la percepcion sensorial? Por lo tanto, lo que
decide en nosotros acerca de la verdad o falsedad de las
cosas es algo que se opone al cuerpo fisico y que, por
consiguiente, no se halla sometido a sus leyes. Ante
todo, no puede estar sujeto a las leyes del nacer y
perecer, porque ese algo contiene la verdad dentro de si.
Ahora bien, la verdad no puede tener un ayer ni un hoy;
ni siquiera puede ser una cosa hoy y otra mafnana, como
los objetos sensibles. Luego lo verdadero, en si mismo,
-tiene que ser algo eterno. En la medida en que el filésofo
se aparta de lo sensible y perecedero, para volverse
hacia lo verdadero, se acerca asimismo a un elemento
que vive en él. En tanto en cuanto nos sumerjamos en
el Espiritu viviremos plenamente en la verdad. Enton-
ces, 10 que de sensible hay a nuestro alrededor no estara
ya presente tan solo en su forma sensible... «;Y no haria
esto de la manera mas pura aquél que fuera a cada cosa
tan solo con el mero pensamiento, sin servirse de la
vista, en el reflexionar y sin arrastrar ningin otro
sentido en su meditacién, sino que, empleando €l mero
pensamiento en si mismo, en toda su pureza, intentar
captar cada una de las realidades, sola, en si'misma y en
toda su pureza, tras haberse liberado en todo lo posible
de los ojos, de los oidos y, por decirlo en pocas
palabras, de todo el cuerpo, convencido de que éste
perturba el alma y no le permite entrar en posesion de
la verdad y de la sabiduria... ;Y no se da el nombre de
muerte al desligamiento y separacion del alma con el
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cuerpo?... Pero el liberar el alma, segiin afirmamos, es
pues la aspiraciéon suma, constante y propia tan solo de
los verdaderos filosofos, y la ocupacion de los mismos
estriba precisamente en eso mismo, en la liberacion del
alma del cuerpo... seria ridiculo por tanto, que un
hombre que se ha preparado durante toda su vida a
estar lo mas cercano posible a la muerte, se rebele luego
cuando le llega ésta?... En realidad, los que verdadera-
mente buscan la sabiduria anhelan la muerte y entre
todos los hombres son ellos a quienes la muerte resulta
lo menos temible.»

Soécrates basa también toda moral superior en la
liberacion del alma con respecto al cuerpo. Aquel que
unicamente sigue lo que su cuerpo le dicta no es un ser
virtuoso. ;Quién es valiente?, se pregunta Socrates.
Valiente es quien no se somete a su cuerpo, sino quien
obedece las exigencias de su espiritu, ain cuando éstas
puedan poner en peligro su cuerpo. Y quién es un
hombre moderado? ;|No significa ser moderado «el no
dejarse excitar por los deseos, sino mostrarse mesurado
e indiferente ante ellos, lo que conviene Unicamente a
aqueéllos que, descuidandose en extremo del cuerpo,
viven entregados al amor a la sabiduria?» En opinion de
Socrates lo mismo sucede con todas las virtudes.

Entonces, Sécrates pasa a caracterizar el conocimien-
to que se obtiene a través de la razoén inteligente. ;Qué
es, en definitiva, conocer? Sin duda alguna, llegamos al
conocimiento mediante la formacién de juicios. Pues
bien: yo me formo un juicio sobre un objeto cualquiera;
por ejemplo, cuando me digo: esto que esta delante de
mi es un arbol. ;Como llego a hacer esta afirmacion?
Solo puedo hacerla si ya sé de antemano lo que es un
arbol. Es preciso que recuerde la representacion que yo
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me he hecho de un arbol. Un arbol es una cosa sensible
¥y, por lo tanto, cuando recuerdo un arbol, recuerdo un
objeto sensible. Yo digo de una cosa que es un arbol
cuando se parece a otras que yo he percibido anterior-
mente y de las cuales yo sé que son arboles. El recuerdo
me proporciona el conocimiento. El recuerdo me permi-
te hacer comparaciones dentro de la multiplicidad de las
cosas iguales, me formo un juicio y digo: estas dos cosas
son iguales. Ahora bien, en la realidad, jamas se dan dos
cosas que sean exactamente iguales; en ninguna parte se
puede encontrar la igualdad mas que de una forma
relativa. De donde se desprende que la idea de igualdad
surge dentro de mi, sin que exista en la realidad sensible.
Esta idea me ayuda a formarme un juicio, del mismo
modo que el recuerdo también me ayuda a formarme un
juicio, ayudandome a conocer. Asi como un arbol me
hace recordar otros arboles, asi dos objetos, considera-
dos en una determinada relacion, me recuerdan la idea
de la igualdad. Por consiguiente, en mi aparecen pensa-
mientos como recuerdos que no provienen de la realidad
sensible. Todos aquellos conocimientos que no proce-
den de esta realidad tienen su fundamento en pensamien-
tos de este género. Toda la matematica se basa en este

tipo de pensamiento. Mal gedmetra seria quien no fuese
capaz de establecer relaciones matematicas mas que con

aquello que puede ver con sus ojos y tocar con sus
manos. Asi pues, tenemos pensamientos que no tienen
su origen en la naturaleza efimera sino que brotan del
Espiritu. Y son precisamente tales pensamientos los que
llevan impreso el sello de la eterna verdad. Lo que las
matematicas ensefian sera eternamente verdad; incluso
aunque mafana se derrumbase el Universo y surgiera
otro totalmente nuevo, para construir este otro mundo
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podrian valer condiciones tales que las verdades mate-
maticas actuales no fueran aplicables, pero no por ello
éstas, en si mismas, dejarian de ser verdad. Unicamente
cuando el alma estd a solas consigo misma puede
producir estas verdades eternas. Esta, por tanto, empa-
rentada con lo verdadero y con lo Eterno, no asi con lo
temporal e ilusorio. De ahi que Socrates diga:

«...Cuando el alma reflexiona a solas consigo misma
se va a lo que es puro, que existe siempre, es inmortal y
siempre se presenta del mismo modo. Y, como si fuera
por afinidad, refinese con ello siempre que queda a solas
consigo misma y le es posible, y cesa su extravio y
siempre queda igual y en el mismo estado con relacion
a esas realidades, puesto que ha entrado en contacto con
objetos que, asimismo, son idénticos e inmutables. Y
este estado del alma se llama estado razonable... Consi-
dera ahora (Cebes), si de todo lo dicho no resulta que
es a lo Divino, inmortal, inteligible, uniforme, indisolu-
ble y que siempre se presenta en identidad consigo
mismo y de igual manera, a lo que mas se asemeja el
alma, y si, por el contrario, es a lo humano, mortal,
multiforme, ininteligible, disoluble y que nunca se pre-
senta en identidad consigo mismo, a lo que, a su vez, se
asemeja mas el cuerpo... Asi, pues, si en tal estado de
pureza se encuentra, el alma se va a lo que es semejante
a ella, a lo invisible, divino, inmortal y sabio, a dénde,
una vez llegada, le sera posible ser feliz, libre de error,
ignorancia, miedos, amores violentos y demis males
humanos, pasando como se dice de los iniciados, el
resto del tiempo en verdad en compaiiia de los dioses.»

No nos hemos propuesto en esta obra indicar todas
las vias por las que Socrates conduce a sus amigos hacia
lo Eterno; ya que en el fondo en todas ellas alienta el
mismo Espiritu, todas han de demostrar que cuando el
hombre sigue el camino de la efimera percepcion senso-
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rial encuentra cosas que son diferentes a lo que encuen-
tra cuando su espiritu permanece a solas consigo mis-
mo. Es a esta naturaleza primordial del Espiritu hacia
donde Soécrates orienta a quienes le escuchan. Si la
hallan, ellos mismos veran, con sus ojos espirituales, que
es Eterna. El moribundo Socrates no demuestra la
inmortalidad: muestra, sencillamente, la esencia del al-
ma. Y entonces se ve con claridad que el devenir y el
perecer, el nacimiento y la muerte, nada tienen que ver
con esta alma. La esencia del alma no tiene mayor
afinidad con el devenir de la que pueda tener lo par con
lo impar. La muerte, en cambio, forma parte del deve-,
nir. Por lo tanto, el alma no tiene nada que ver con la
muerte. (No habria que decir que lo inmortal es tan
poco compatible con lo mortal como lo par con respec-
to a lo impar? Partiendo de aqui, Socrates afiade:

«Si lo inmortal es, asimismo, indestructible, le es
imposible al alma perecer cuando la muerte marche
contra ella. Pues, segun lo dicho, no admitird la muerte
ni quedara muerta, de la misma manera, deciamos, que
el tres nunca sera par...»

Observemos globalmente el desarrollo de estos didlo-
gos en los que Socrates conduce a sus oyentes a la
contemplacion de lo Eterno dentro de la personalidad
humana. Quienes le estan escuchando acogen sus pen-
samientos; exploran dentro de si mismos para ver si en
sus propias experiencias intimas encuentran algo que les
permita decir «si» a sus ideas; haciendo las objeciones
que se les presentan como necesarias. (Qué les ha
acontecido a los oyentes cuando la conversacién ha
llegado a su fin? Que han encontrado en ellos mismos
algo que antes no poseian. No se han limitado a hacer
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suya una verdad abstracta; han participado en un
proceso, en cllos ha cobrado vida algo que anteriormen-
te no vivia en ellos. (No puede esto compararse a una
«iniciacion»? (Y no arroja una viva luz acerca de la
razon por la que Platon expuso su filosofia en forma de
didlogo? Estos Dialogos no son sino la forma literaria
con que se describen los sucesos que tenian lugar en los
santuarios de los Misterios. El propio Platén nos lo
confirma en muchos de sus pasajes. Platon, como maes-
tro de Filosofia, quiso ser el equivalente a lo que
«iniciador» era en los Misterios, en la medida en que
ello fuera posible, teniendo en cuenta los medios de
transmitir el conocimiento que son propios de la Filo-
sofia. (En qué perfecta armonia se siente Platén con los
Misterios! jSolamente considera correcta su conducta
cuando ésta le lleva alld a donde el «misto» debe ser
conducido! Sobre este particular se expresa en el «Ti-
meo»:

«Por poca o mucha que sea la sabiduria que tengan
los hombres cuando se disponen a una empresa como la
que voy a intentar, imploran siempre el favor de los
dioses. Y nosotros, que nos proponemos hablar del
universo diciendo cual es su origen, o si no lo tiene, mas
que nadie, a no ser que estuviéramos totalmente extra-
viados, tenemos la necesidad de invocar a los dioses y
diosas rogandoles que nos ensefien en primer lugar,
todo en concordancia con su espiritu y después también
con el nuestro propio.»

Y Platon promete a quienes busquen por este camino:

«...]a Divinidad, interviniendo como salvadora, per-
mitird que sus intrincadas y extraviadas busquedas
alcancen al final una licida explicacion.»
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Es especialmente el «Timeo» el Diilogo que nos
revela el cardcter iniciatico de la concepcion platonica
del mundo. Ya en el comienzo mismo de este Dialogo
se habla de una «iniciacién». Sélon es iniciado, por un
sacerdote egipcio, acerca de la formacion de los mundos
y de la manera en que los mitos tradicionales expresan,
por medio de imagenes, verdades eternas. «Mil destruc-
ciones de hombres se han verificado y volveran a
suceder (le ensefia el sacerdote egipcio a Soélon), las
mayores por el fuego y el agua y las menores por una
infinidad de otras causas. Lo que también se refiere en
nuestro pais, que Faeton, hijo del Sol, colocé un dia los
arreos a los caballos de su padre y los enganché al
carro, y no sabiendo conducirlos por la via de su padre,
incendi6 todo lo existente sobre la tierra y é mismo
perecio abrasado por el rayo, tiene todo el caracter de
una fabula; pero lo que si es verdad, es el cambio de
movimiento de los cuerpos celestes en el espacio alrede-
dor de la tierra y la destruccion por el fuego de todo lo
existente sobre ella, lo que ocurre después de largos
intervalos de tiempo.» Este pasaje del Timeo, nos mues-
tra claramente cual era la actitud del iniciado con
respecto a los mitos populares. Reconoce en éstos las
verdades que se hallan ocultas tras de sus imagenes.

En el Timeo aparece el drama del devenir del Univer-
so. Quien quiera seguir las huellas que conducen a este
devenir del mundo llega a intuir aquella fuerza primor-
dial de la que todo ha surgido. «;Quién es, pues el
creador y padre de este universo? Dificil es encontrarle,
y cuando se le ha encontrado, expresarse sobre El, de
modo que sea comprensible para todos.» El iniciado
sabia lo que significaba esta «imposibilidad». Hace
alusion al drama de la Divinidad. Para él, ésta no se
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encuentra en el ambito de lo sensible ni de lo intelectual,
ambito en el que solamente esta presente como Natura-
leza; se halla pues, hechizado en la Naturaleza. En
opinion de los antiguos iniciados, solo puede acercarse
a la Divinidad aquél que es capaz de despertar lo divino
dentro de si. Luego no puede ser comprendida, sin mas,
por todos. Pero la Divinidad, en si misma, ni siquiera se
manifiesta a aquél que se le acerca. Esto lo dice el Timeo.

«El Padre ha creado el universo con el Cuerpo y el
Alma del mundo. Armonicamente, en proporciones
perfectas, ha mezclado los elementos que resultaron
cuando El mismo, derramandose, entregd la esencia de
su ser propio y particular. Asi se hizo el Cuerpo del
mundo y, tendida sobre él, en forma de cruz, se halla el
Alma del mundo. Ella es lo Divino del Universo. Se ha
dado muerte de cruz para que el mundo existiera.»

Por ello, Platon puede llamar a la Naturaleza «sepul-
cro» de lo Divino. Pero no un sepulcro en el que lo que
yace sea algo muerto, sino algo Eterno, para el cual la
muerte no serd mas que una oportunidad para poner de
manifiesto la omnipotencia de la vida. S6lo tendra una
vision correcta de la naturaleza aquél que se acerque a
ella con animo de remidir la crucificada Alma del
mundo. Este Alma debe resurgir de su muerte, salir de
su encantamiento. ;Donde podra ella revivir? Unicamen-
te en el alma del hombre iniciado. Con ello, la sabiduria
encuentra su debida relacion con el cosmos. La resurec-
cion, la redencion de Dios, en eso consiste verdadera-
mente el conocimiento. En el Timeo se puede seguir el
desarrollo del mundo de lo imperfecto a lo perfecto. Se
representa en la imaginacion como un proceso ascen-
dente. Los seres se desarrollan y Dios se revela a si
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mismo a ellos en el curso de ese desarrollo. El devenir
es la resureccion de Dios, que yacia en su tumba. En el
transcurso de la evolucion hace su aparicion el hombre.
Y Platon hace notar que, con el hombre, algo de indole
especial entra en escena. Si bien es cierto que todo en el
mundo es divino, y que el hombre no es mas divino que
los otros seres, Dios se halla presente en estos de forma
oculta, mientras que en el hombre se encuentra presente
de forma manifiesta. Al final del Timeo se dice:

«.. Y por eso, quisiéramos afirmar que nuestras
explicaciones acerca del universo han tocado a su fin,
pues después de haber equipado y poblado de la manera
descrita a este mundo con seres vivos, mortales e
inmortales, ha llegado a ser este mismo un ser visible
que abarca todo lo visible; ha llegado a ser la imagen
del creador, del Dios perceptible por los sentidos, y ha
ido desarrollandose para ser el mas grande, mas perfec-
to, mas bello y mas acabado mundo de todos los que
pudieran existir, este mundo uno y unigénito.»

Pero este mundo, uno y unigénito, no seria perfecto
si entre sus multiples imagenes no estuviera incluida la
de su creador. Solamente del alma humana puede nacer
esta imagen. Ahora bien, no es al Padre mismo a quién
el hombre es capaz de engendrar, sino al Hijo, al
Vastago de Dios, que vive en el alma y es, en esencia,
igual al Padre.

Filon, de quien se ha dicho que era Platén redivivo,
llamaba «Hijo de Dios» a la sabiduria que nace del
hombre, la cual vive en el alma y tiene por contenido la
razon del mundo. Esta razon universal, el Logos, apa-
rece en primer lugar como el libro en el cual «todo lo
que existe en el mundo esta trazado y marcado». A
continuacioén, aparece como el Hijo de Dios: «Imitando
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los senderos del Padre, el Hijo, con la vista puesta en los
arquetipos, crea las formas.» Filén, hablando a la
manera de Platon, se refiere al «Logos» como al Cristo:
«Como Dios es el primer y tunico rey del universo, el
camino que conduce hacia él es calificado, con razon, de
«Real»; considerad que este camino es la Filosofia...
camino que fue transitado por los antiguos ascetas que
se apartaron de la envolvente magia del placer y se
entregaron al noble y grave culto de lo Bello. Este
«Camino Real», al que llamamos la verdadera Filosofia,
la ley lo denomina «La Palabra y el espiritu de Dios».

Filon experimenta como una iniciacion el camino que
emprende para encontrar al Logos, que es para él el
Hijo de Dios:

«No tengo ningln reparo en contar lo que me ha
sucedido innumerables veces. Algunas veces cuando,
siguiendo mi costumbre, me proponia fijar por escrito
mis pensamientos filosoficos, cuyo objeto veia con toda
nitidez, me encontraba con que mi espiritu estaba estéril
y contraido, de modo que tenia que dejarlo sin haber
concluido nada sintiéndome como embargado por un
pensar insubstancial; pero al mismo tiempo me maravi-
llaba de esa fureza, inherente al pensamiento, que
permite a éste abrir y cerrar a voluntad el seno del alma
humana. Sin embargo, otras veces comenzaba con la
mente en blanco y sin mayores esfuerzos alcanzaba la
plenitud: los pensamientos descendian sobre mi como
invisibles copos de nieve o como semillas, y era como si
un poder divino me prendiera y me entusiasmara, hasta
tal punto que ya ni sabia dénde estaba, ni quien estaba
conmigo, quién era yo mismo, lo que decia ni lo que
escribia; Porque entonces me habia sido otorgado el
fiuir del razonamiento, una deliciosa claridad, un mirar
penetrante, un claro dominio de las cuestiones, como si
un ojo interno pudiera verlo todo con la mayor claridad.»
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Esta descripcion del camino del conocimiento permite
apreciar que su autor es consciente de que, al cobrar
vida el Logos dentro de él, su alma se hace uno con lo
Divino. Claramente, esto mismo es expresado en el
siguiente pasaje: «Cuando el espiritu, preso de amor,
levanta su vuelo hacia lo mas sagrado, remontandose
gozosamente en alas divinas, olvidase de todo, incluso
de si mismo; solamente se siente colmado con Aquel de
quien él mismo es satélite y sirviente y solamente en El
se cobija, y a El ofrece el incienso de la mas sagrada y
casta virtud». Para Filon, no hay mas que dos senderos:
el hombre, o bien sigue el del mundo sensible, aquello
que nos es ofrecido por la observacion y la razén, con
lo cual se limita a su personalidad, y se sustrae al
Cosmos, o bien adquiere consciencia de la fuerza cos-
mica universal y experimenta, entonces, lo Eterno den-
tro de su propia personalidad. «Quien trata de eludir a
Dios, acaba por caer victima de si mismo. Son dos de
las cuestiones que hay que considerar: el Espiritu uni-
versal, que es Dios, y nuestro propio espiritu; este
ultimo puede transcenderse a si mismo y buscar refugio
en el Espiritu universal. Porque quien vaya mas alla de
su propio espiritu caera en la cuenta de que éste es una
nada, y todo lo vinculara a Dios. En cambio, aquél que
eluda a Dios anulara con ello la Causa primera y se
constituira €1 mismo en la razoén de ser de todo cuanto
suceda.»

La concepcion platonica del mundo pretende ser un
conocimiento que, por su misma naturaleza, es también
religion. Esta concepcion situa al conocimiento en rela-
cidén con lo mas excelso a lo que puede llegar el hombre
a través de sus sentimientos. So6lo en cuanto el conoci-
miento sea capaz de satisfacer plenamente los sentimien-
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tos, s6lo entonces Platon lo reconoce en todo su valor.
Ya no es un saber imaginativo; es un contenido vital. Es
un hombre superior dentro del propio hombre, un
hombre superior del que la personalidad es una simple
imagen. En el hombre mismo nace un ser que le
sobrepasa: el hombre arquetipico. Y de nuevo, con esto,
ha sido revelado, por la filosofia platonica, otro secreto
de los Misterios. Hipodlito, uno de los Padres de la
Iglesia, hace alusion a este secreto:

«Este es el gran secreto de los samotracios (guardia-
nes de un determinado culto mistérico), que no debe ser
desvelado y que Unicamente los iniciados conocen. Pero
éstos podrian disertar ampliamente sobre Adan, consi-
derado como su hombre arquetipico.»

El Dialogo sobre el amor de Platén o «El Banquete»
(Symposium) también representa una iniciacion. Aqui
aparece el amor como el heraldo de la sabiduria. Si la
sabiduria, el Verbo eterno (Logos) es el Hijo del eterno
Creador del cosmos, el amor, en cambio, tiene una
relacion de indole maternal con ese Logos. Ya antes de
que la mas pequefia chispa de la luz de la sabiduria
brille en el alma humana, tiene que darse en ésta un
oscuro impulso, una atraccidn hacia lo Divino. De un
modo inconsciente, el hombre se sentird atraido por
aquello que, una vez elevado al nivel de la consciencia,
habra de constituir su felicidad suprema. La idea del
amor esta ligada a lo que Heraclito denomina «daimon»
en el hombre (ver pagina 48).

En «El Banquete», personas de los mas variados
rangos y con los mas diversos puntos de vista acerca de
la vida, se expresan sobre el amor: el hombre corriente,
el politico, el cientifico, el autor de comedias Aristofa-
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nes y el grave poeta Agaton. Cada uno tiene sobre el
amor sus propias opiniones conforme a las distintas
experiencias de su vida. Su manera de expresarse al
respecto revela el nivel en el que se encuentra su
«daimon». Es el amor el que hace que un ser sea atraido
por otro. Lawmultiplicidad, la diversidad de las cosas en
las que se ha derramado la unidad divina aspira, por
medio del amor, a la unidad y a la armonia. Asi pues,
el amor tiene algo de divino y, por tanto, cada cual solo
puede entenderlo en la medida en que participe de lo
divino. Tras haber manifestado unos y otros sus ideas
sobre el amor, con diferentes grados de madurez, Socra-
tes toma la palabra. Considera el amor como un hom-
bre que busca el conocimiento. Para él, el amor no es
una divinidad, sino que es algo que conduce al hombre
hacta Dios. Eros, el amor, no es un dios, ya que la
Divinidad es perfecta y posee, por consiguiente, la
Bondad y la Belleza. En cambio, Eros es unicamente el
anhelo de lo bello y de lo bueno. Se halla, por tanto,
entre el hombre y Dios. Es un «daimon», un mediador
entre lo terrenal y lo divino. Es digno de tenerse en
cuenta el hecho de que Soécrates declare que cuando
habla del amor no esta expresando pensamientos suyos.
Nos dice que €l se limita a relatar lo que una mujer le
comunico a titulo de revelacion. Fue a través de un arte
adivinatorio como él lleg6 a adquirir una concepcion del
amor. Didtima, la sacerdotisa, despertd en Socrates la
fuerza demonica que habria de conducirle a lo divino.
Ella le «inicioy.

Esta caracteristica de «El Banquete» es sumamente
significativa. Se impone la pregunta: ;Quién es esa
«sabia mujer» que despierta al daimon en Socrates? No
debemos pensar que se trate stmplemente de un recurso

76



poético. Ninguna mujer real, por sabia que fuera, seria
capaz de despertar el daimon en un alma, si en ésta no
estuviera ya latente el impulso hacia ese despertar. Es en
la propia alma de Socrates donde hemos de buscar a esa
«sabia mujer». Pero tiene que existir una razén por la
cual aquello que, seglin Sdcrates, aviva al daimon en la
propia alma, aparezca como una entidad real exterior.
Esta fuerza no puede obrar en la misma forma en que
lo hacen aquellas otras que, viviendo en el alma, perte-
necen a ella. Queda claro que lo que Sécrates denomina
«mujer sabia» es la fuerza animica que precede a la
concepcion de la sabiduria. Es el principio materno que
da a luz al Hijo de Dios, a la Sabiduria, al Logos. La
fuerza animica inconsciente que eleva lo divino al nivel
de la consciencia es representada aqui como elemento
femenino. El alma todavia carente de sabiduria es la
madre del elemento que conduce a lo Divino. Esto nos
lleva a un concepto mistico importante: el alma es
reconocida como la madre de lo divino. Ella guia al
hombre inconscientemente hacia lo divino, con el carac-
ter de necesidad propio de una fuerza de la naturaleza.
Desde este angulo surge una luz que esclarece la idea
que se tenia en los Misterios acerca de la mitologia
griega. El mundo de los dioses ha nacido en el alma. El
hombre considera como dioses suyos aquellos que él
mismo crea en imagenes (véase pagina 36). Pero es pre-
ciso que llegue a una ulterior concepcion. Tiene que
plasmar también, en imagenes divinas, la fuerza divina
que estd actuando en ¢l desde antes de que creara las
imagenes de los dioses. Detras de los dioses aparece la
madre de lo divino, que no es otra cosa que la fuerza
primaria del alma humana. Al lado de los dioses el
hombre ha colocado a las diosas. Examinemos también
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el mito de Dionisios bajo esta nueva luz. Dionisios es
hijo de Zeus y de una madre mortal, Semele. Cuando la
madre es fulminada por el rayo, Zeus arranca de ella el
hijo que todavia no esta maduro, y lo cobija en su
propio costado hasta el momento en que pueda nacer.
Hera, madre de los dioses, incita a los Titanes contra
Dionisios y ellos le despedazan. Pero Palas Atenea salva
su corazon, todavia palpitante, y se lo lleva a Zeus. Con
¢l, Zeus engendra por segunda vez a su hijo. En este
mito se puede apreciar con toda exactitud un proceso
que se desarrolla en lo mas profundo del alma humana.
Hablando al modo como lo hiciera el sacerdote egipcio
que inici6 a Solon (véase pagina 70) en la naturaleza de
los mitos, podriamos decir: lo que entre nosotros se
cuenta de que Dionisios, hijo de un dios y de una madre
mortal, fue despedazado y que nacié de nuevo, es algo
que suena a fabula; y, sin embargo, contiene una verdad
real acerca del nacimiento de lo divino en la propia alma
humana, y de su destino dentro de ella. Lo divino se une
con el alma del hombre, se agita en ella, el alma siente
un vehemente anhelo de su propia y verdadera forma
espiritual. La consciencia ordinaria, que aparece de
nuevo bajo la forma de una deidad femenina, Hera, se
siente celosa del nacimiento de aquello que ha sido
engendrado por el conocimiento superior. Azuza a la
naturaleza inferior del hombre (los Titanes). El hijo de
Dios, todavia nifio, es despedazado. Asi se encuentra en
el hombre, en forma de ciencia fragmentada, compren-
sible a través de los sentidos. Pero si en el hombre hay
suficiente sabiduria superior (Zeus) como para actuar
eficazmente, ésta protegera y cuidard a la inmadura
criatura que renacera como segundo hijo de Dios (Dio-
nisios). Asi, de la ciencia, que constituye en el hombre.
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la fuerza divina fragmentada, nace la sabiduria unitaria,
el Logos, hijo de Dios y de una madre mortal, esto es,
de la efimera alma humana que, inconscientemente,
aspira a lo divino. Mientras en todo esto veamos
solamente un simple proceso animico o lo contemple-
mos, tal vez, como una mera imagen del mismo estare-
mos lejos de la realidad espiritual que alli tiene lugar.
En esta realidad espiritual, el alma no solamente vive
una experiencia interior; sino que, por el contrario, se
libera de si misma y toma parte en un acontecer co6smico
que, realmente, no se produce dentro, sino fuera de ella.

Asi como la sabiduria platonica se halla ligada a los
mitos griegos, asi también los mitos se encuentran
vinculados con la sabiduria de los Misterios. Los dioses
creados eran el objeto de la religion popular; la historia
de su creacion era el secreto de los Misterios. No es de
extrafiar, que la «traicion» de los Misterios fuera consi-
derada como peligrosa, pues se «traicionaba» la proce-
dencia de los dioses del pueblo. El entendimiento correc-
to de esta procedencia es saludable. Cualquier malen-
tendido acerca de ella es perjudical.
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EL MITO A LA LUZ DE LA SABIDURIA
DE LOS MISTERIOS

El adepto busca dentro de si fuerzas y esencias que
permanecen desconocidas para el hombre, en tanto éste
siga inmerso en la concepcion ordinaria de la vida. El
adepto se plantea la gran cuestion en torno a aquellas
de sus propias fuerzas y leyes espirituales que transcien-
den la naturaleza inferior. El hombre que tiene una
concepcion del mundo ordinaria, limitada a los sentidos
y a la logica, se crea sus propios dioses o bien, al darse
cuenta del proceso de creacion, los niega. El mysto
reconoce que €l crea dioses; sabe por qué los crea: por
asi decirlo ha descubierto la ley natural conforme a la
cual los dioses son creados. Le sucede lo mismo que le
sucederia a una planta que, de repente, se hiciera
consciente de las leyes de su propio crecimiento, de su
propio desarrollo. La planta se desarolla en una dulce
inconsciencia. Si supiera algo sobre sus propias leyes,
tendria que llegar a una relacion enteramente diferente
para consigo misma. Lo que siente el poeta lirico
cuando canta a una planta, o lo que piensa ¢l botanico
cuando investiga en sus leyes, eso es lo que la planta
consciente tendria ante si misma como su propio ideal.
Asi le sucede al «mysto» con respecto a sus leyes, con
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respecto a las fuerzas que actiian en él. Convertido en
alguien que sabe, siente la necesidad de crear algo
divino que se halla por encima de él. Y ésta es la actitud
que adoptaban los iniciados frente a aquello que el
pueblo habia creado mas alla de la naturaleza, la misma
que adoptaban frente a los dioses y frente al mundo de
la mitologia creados por el pueblo. Querian conocer las
leyes por las que se regian esos dioses y-el mundo de los
mitos. En cada imagen de un dios creado por el pueblo,
en cada mito, ellos buscaban una verdad superior.
Veamos un ejemplo: los atenienses habian sido obliga-
dos por el rey de Creta, Minos, a entregarle, cada ocho
afios, siete mancebos y siete doncellas. Todos ellos eran
arrojados como manjar a un horrible monstruo, el
Minotauro. Cuando por tercera vez la triste comitiva
debia partir para Creta, el hijo del rey de Atenas, Teseo,
se uni6 a ella. A su llegada a la isla, la propia hija del
rey Minos, Ariadna, se puso de su parte. El Minotauro
habitaba en el laberinto, un intrincado jardin del que
nadie que en él hubiera entrado, podia salir. Teseo
queria liberar a su ciudad natal del odioso tributo. Para
ello, tenia que entrar en el laberinto, lugar en el que
habitualmente, le era arrojada su presa al monstruo.
Teseo queria matar al Minotauro. Sometiéndose a la
prueba vencié al temible enemigo y recobrd la libertad,
volviendo a salir gracias al hilo de un ovillo que
Ariadna le habia proporcionado. El mysto tenia que
descubrir el proceso por el que el espiritu humano
creador llega a dar forma a un relato semejante. Al igual
que ¢l botanico espia el crecimiento de la planta con el
fin de descubrir sus leyes, asi el adepto queria sorpren-
der la presencia del espiritu creador. Alli donde el
pueblo habia establecido un mito, él buscaba una ver-
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dad, un nucleo de sabiduria. Salustio revela cual es la
actitud de un sabio mistico frente a un mito de este
género.

«Podria decirse que el universo entero es un mito que
contiene de forma visible los cuerpos y las cosas y, de
manera oculta, las almas y los espiritus. Si la verdad
sobre los dioses le fuera ensefiada a todo el mundo, los
necios, al no entenderla, la menospreciarian; y los mas
capaces se la tomarian a la ligera; pero si la verdad es
presentada bajo la envoltura de un mito, quedar a
salvo del menosprecio y actuarda como aguijon para
quien quiera filosofar.»

Cuando el adepto buscaba la verdad contenida en un
mito, era consciente de que con ello afiadia algo a lo que
ya existia en la consciencia popular. Sabia que se estaba
situando por encima de esa consciencia popular, tal
como el botanico se sitia por encima de la planta que
crece. Se expresaban cosas muy distintas de las que
estaban contenidas en la consciencia de los mitos, pero
aquello que se expresaba era considerado como una
verdad mas profunda que en el mito se manifestaba de
una forma simbolica. En el mito del Minotauro vemos
que el hombre se encuentra frente a su propia sensuali-
dad como frente a un monstruo hostil. Le sacrifica los
frutos de su personalidad. Ella los devora, y los sigue
devorando hasta que en el hombre se despierta el Teseo
vencedor. Su entendimiento le confecciona un hilo gra-
cias al cual puede orientarse cuando penetra en el
laberinto de lo sensorial para matar a su enemigo. Es el
misterio mismo del conocimiento humano lo que se
expresa. El adepto conoce este misterio, relativo a una
fuerza que se halla en la personalidad humana. La
consciencia ordinaria no sabe de esta fuerza, que actua,
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sin embargo, en ella. Dicha fuerza engendra el mito, que
tiene la misma estructura que la verdad mistica: El mito
es el simbolo de esta verdad. ;Qué contienen, por tanto,
los mitos? Hay en ellos una creacion del espiritu, del
alma inconscientemente creadora. El alma tiene leyes
estrictamente definidas. Tiene que actuar en una deter-
minada direccion para crear mas alla de si misma. En el
plano de lo mitologico, crea mediante imagenes; pero
tales imagenes estan construidas de conformidad con las
leyes inherentes al alma. También cabria decir: cuando
el alma trasciende la consciencia mitologica hasta las
verdades mas profundas, nos encontramos con que éstas
llevan el mismo sello que, anteriormente, los mitos;
porque una misma y Unica fuerza interviene en su
nacimiento. Plotino, el fildsofo neoplaténico (204-269 d.
c.), al referirse a los sabios sacerdotes de Egipto, comen-
taba sobre la relacion existente entre la representacion
mitoldgica y el conocimiento superior:

«Ya sea en virtud de una investigacion rigurosa, ya
sea de un modo instintivo, los sabios sacerdotes egipcios
no se servian, en la exposicion de sus saberes, de signos
escritos, que son imitaciones de la voz y del lenguaje,
sino que dibujaban figuras y revelaban, en sus templos,
¢l pensamiento contenido en cada cosa por los contor-
nos de esas figuras, de suerte que cada imagen encierra
un contenido de ciencia y de sabiduria, un objeto y una
totalidad, a pesar de que no haya habido ni analisis ni
discusion. A continuacion, el contenido se desvincula de
la imagen, convirtiéndolo en palabras y entonces se
encuentra la razén de por qué es como es y no de otra
manera.»

Si se quieren conocer las relaciones existentes entre la
mistica y las narraciones mitolégicas, habra que ver
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hasta qué punto la concepcion del mundo de aquéllos
que se sienten en armonia con la sabiduria de los
Misterios esta en consonancia con los mitos. Una con-
sonancia semejante, en toda su plenitud, la encontramos
en Platén. Su manera de interpretar los mitos y de
utilizarlos en su ensefianza puede servirnos de modelo
(ver pag. 70). En Fedro, hablando sobre el alma, se hace
alusion al mito de Boreas. Este ser divino, que era visto
en ¢l viento impetuoso, divisé un dia a la bella Oritia,
hija del rey atico Erecteo, que estaba cogiendo flores
con sus compafieras. Poseido de amor hacia ella, la
secuestro y la llevo a su gruta. Platon, hablando por
boca de Socrates, rechaza una interpretacion puramente
racionalista de este mito. Segun una interpretacion tal,
un suceso puramente natural y externo habria sido
simbolizado poéticamente en este relato. Un huracan
habria arrastrado a la hija del rey, precipitandola por
las rocas. Dice Socrates:

«... Tales explicaciones parécenme las mas sugestivas
del mundo, pues que provienen de mentes eruditas y
laboriosas..., pero quien una vez haya empezado a
analizar una sola de dichas figuras mitologicas, si quiere
ser consecuente deberd saber explicar de forma natural
todas las demas, introduciendo el mismo método anali-
tico... Pero aun pudiendo llevar a cabo este trabajo, su
autor no sélo demostrara un talento poco afortunado,
sino un ingenio facil, una sabiduria vulgar y una preci-
pitacion poco seria... Renuncio por eso a tales disquisi-
ciones y me remito en este punto a las creencias popu-
lares. No me entretengo en analizarlas, sino en obser-
varme a mi mismo, preguntandome si acaso yo también
soy un monstruo mas complejo y, por tanto, mas
retorcido que una quimera, mas salvaje que Tyfon, o si
represento un ser mas sencillo y manso, dotado en parte
de naturaleza divina y virtuosa...»
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Aqui se pone de manifiesto que Platén desaprueba
una interpretacion racionalista e intelectual de los mi-
tos. Esta actitud hemos de relacionarla con la manera
en que ¢l se sirve de los mitos para expresarse a través
de ellos. Alli donde habla de la vida del alma, donde
abandona los senderos de lo efimero para buscar lo
eterno en el alma, alli donde, por lo tanto, las imégenes
que se apoyan en la percepcion sensorial y en el pensa-
miento 16gico no existen ya, alli es donde Platén recurre
al Mito. En el «Fedro» se habla del elemento eterno del
alma. El alma aparece alli representada por un carruaje
con dos caballos totalmente cubiertos de alas y un”
conductor. Uno de los caballos es docil y prudente; el
otro, salvaje y testarudo. Si aparece un obstaculo en el
camino, el caballo testarudo lo aprovecha para estorbar
la voluntad del caballo bueno y desafiar al conductor.
Cuando el carruaje llega al punto en el que debe seguir
a los dioses sobre el horizonte del cielo, el caballo
indomito origina un desajuste en el carruaje. De la
fuerza que desarrolle, depende que el caballo bueno
pueda 0 no salvar el obsticulo y penetrar, con el
carruaje, en el mundo de lo suprasensible. Asi le ocurre
pues al alma: que nunca puede ascender al reino de lo
divino sin tener que superar dificultades. Algunas almas
se elevan mas hacia esta contemplaciéon de lo Eterno;
otras, menos. El alma que ha visto el Mas Alla perma-
nece integra hasta la siguiente venida. Aquella que nada
ha visto, a causa del caballo salvaje, debe intentar otra
vuelta. Estas diversas vueltas corresponden a las dife-
rentes reencarnaciones del alma. Cada vuelta significa la
vida del alma en una personalidad. El caballo salvaje
representa la naturaleza inferior, el caballo prudente, la
superior. El conductor representa el alma anhelante de
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Divinidad. Platon recurre al mito para describir el
camino del alma eterna a través de sus diversas trans-
formaciones. Igualmente, en otros Dialogos suyos utili-
za el relato simbolico para describir la naturaleza inte-
rior del hombre, no perceptible por los sentidos.
Platon se halla aqui en completa armonia con la
forma mitica y parabdlica de expresarse de otros pensa-
dores. En la antigua literatura hindu existe una parabo-
la que se atribuye a Buda: un hombre, apegado a la
vida, que de ninguna manera desea morir y que busca
los placeres sensuales, es perseguido por cuatro serpien-
tes. Oye una voz que le ordena alimentdrlas y lavarlas
de vez en cuando. El hombre huye de las temibles
serpientes. Oye de nuevo una voz que le advierte que
cinco asesinos le andan persiguiendo. El hombre vuelve
a huir. Una voz le previene de que un sexto asesino, con
la espada desenvainada, quiere cortarle la cabeza. De
nuevo el hombre huye. Llega a un pueblo deshabitado.
Oye una voz que le dice que en breve, ¢l pueblo va a ser
saqueado por unos ladrones. El hombre, en su huida
continuada, se encuentra ante una gran extension de
agua. No se siente seguro en esta orilla; a base de paja,
maderas y hojas se construye una cesta; en ella alcanza
la otra ribera. Ahora ya esta a salvo: es un Brahman. El
sentido de esta parabola es el siguiente: el hombre debe
pasar por los mas diversos estados antes de alcanzar lo
divino. En las cuatro serpientes hay que ver los cuatro
elementos: el fuego, el agua, la tierra y el aire. Los cinco
asesinos son los cinco sentidos. El pueblo deshabitado
es el alma que ha huido de las impresiones de los
sentidos pero que todavia no se siente segura cuando
estd a solas consigo misma. Aferrandose en su interior
solo a su naturaleza inferior, perecera. El hombre tiene
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que construirse una barca que, atravesando el rio de lo
efimero, le lleve desde la orilla de la naturaleza sensorial
a la del mundo eterno y divino.

Consideremos con este mismo criterio el misterio
egipcio de Osiris, el cual, paulatinamente, habia llegado
a convertirse en una de las mas importantes divinidades
egipcias. Su figura desplazé a las de otros dioses entre
algunos sectores del pueblo. En torno a Osiris y a su
esposa Isis se formé un importante ciclo de mitos. Osiris
era hijo del dios del sol, su hermano era Tifén y su
hermana, Isis. Osiris se casé con su hermana y juntos
reinaron en Egipto. Tifon, el hermano malvado, desea-
ba aniquilar a Osiris. Hizo construir una caja que tenia
exactamente las medidas de Osiris. En un banquete, la
caja fue ofrecida como regalo a aquél que cupiese
€xactamente en ella. Nadie més que Osiris lo consiguio.
Se tumbb en su interior. Entonces Tifon y Sus secuaces
se arrojaron sobre Osiris, cerraron la caja y la lanzaron
al rio. Cuando Isis se enter6 del terrible suceso, estuvo
deambulando desesperadamente por todas partes, en
busca del cadaver de su marido. Cuando lo hubo
encontrado, Tifén se apoderéd de nuevo de él. Lo
despedaz6 en catorce trozos, que fueron esparcidos por
los mas diversos lugares. En Egipto, se exhibian varias
tumbas de Osiris. En muchos lugares se suponia que
debian estar enterradas las distintas partes del dios.
Osiris, sin embargo, regres6 del Hades y vencié a Tifén.
Y uno de sus rayos alcanzé a Isis quien, a consecuencia
de ello, dio a luz a su hijo Harpdcrates, u Horus.

Comparemos ahora este mito con la concepcion del
mundo del filésofo griego Empédocles (490-430 aC). El
supone que el Ser Uno Primordial fue, en tiempos,
desgarrado en cuatro elementos: el fuego, el agua, la
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tierra y el aire, o lo que es lo mismo en la multiplicidad
del ser. El coloca, una frente a otra, las dos fuerzas que
producen el devenir y el perecer en este mundo de la
existencia: el amor y la lucha. He aqui lo que Empédo-
cles dice de los elementos:

«... permanecen los mismos, pero mezclandose unos
con otros se convierten ya en hombres, ya en todos los
demas seres innumerables, bien reunidos por el Amor en
un solo orden, bien separados de nuevo por el odio y la
discordia...»

Desde el punto de vista de Empédocles, ;qué son las
cosas del mundo? Son los diferentes elementos mezcla-
dos. Soélo pudieron llegar a ser gracias a que el Ser Uno
Primordial fue desgarrado en cuatro entidades. Cual-
quier objeto que aparezca ante nosotros participa de
una parte de la Divinidad fragmentada. Pero esta Divi-
nidad esta oculta en el objeto. Fue necesario que prime-
ro muriera para que las cosas pudieran nacer. Y, tales
cosas, ;qué son? Mezclas de partes divinas cuya estruc-
tura esta formada por el Amor y el Odio. Esto lo dice
Empédocles con toda claridad:

«... El amor...

se manifiesta en la masa de los miembros de los mortales:

ya, en efecto, se reunen en el Uno a impulsos del Amor

todos los miembros del cuerpo en la cumbre de la vida floreciente,
como se dispersan de nuevo por el odio funesto,

vagando cada uno por si en torno al torbellino de la existencia.
Igual sucede en las plantas, los peces que viven en las aguas,
los animales salvajes que tienen su guarida en las montarias y los
pdjaros de mar que se deslizan sobre sus alas.»

Por consiguiente, Empédocles no podia menos de
pensar que el sabio vuelve a encontrar la Divina Unidad
Primordial, hechizada en el mundo, sumida en la mara-
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fia del Amor y del Odio. Ahora bien, si el hombre halla
lo divino, €] mismo debe ser algo divino. Porque Empé-
docles parte de la base de que un ser no puede ser
reconocido mas que por su igual. Esta conviccion la
encontramos también en el siguiente verso de Goethe:

«Si el ojo no fuera de esencia solar
(Como podriamos ver la luz?
Y si en nosotros no viviera la propia fuerza del dios
Jcomo podria encantarnos lo divino?»

Estos pensamientos acerca del mundo y del hombre,
que sobrepasan la experiencia de los sentidos, el adepto
podia encontrarlos en el mito de Osiris. La fuerza
creadora divina se ha derramado sobre el mundo.

Y aparece bajo la forma de los cuatro elementos.
Dios (Osiris) ha sido asesinado. El hombre, con su
conocimiento, que es de naturaleza divina, debe resuci-
tarlo, debe encontrarlo de nuevo en la figura de Horus
(Hijo de Dios, Logos, Sabiduria), en medio de la lucha
entre el Odio (Tiféon) y el Amor (Isis). Aunque con
terminologia y formas griegas, Empédocles expresa su
propia conviccion en imagenes que evocan el mito en
cuestion. Afrodita es el Amor; Neikos, la Lucha. Ellos
unen y disuelven los elementos.

La descripcion del contenido de un mito, en el sentido
que aqui se considera, no debe ser confundida con una
interpretacion meramente simbolica, ni tan siquiera
alegoérica, de los mitos. Aqui no se trata de eso. Las
imagenes que constituyen el contenido del mito no son
simbolos inventados para expresar verdades abstractas,
sino vivencias animicas reales del iniciado. Este capta
dichas imagenes con los 6rganos de percepcion espiri-
tual, del mismo modo que el hombre corriente experi-
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menta las imagenes de las cosas fisicas con los o0jos y los
oidos. Asi como una representacién no es nada en si
misma si no es atraida a la percepciéon por un objeto
exterior, de la misma manera la imagen mitica no es
tampoco nada, a menos que sea provocada por los
hechos reales del mundo espiritual. Con la diferencia de
que, con respecto al mundo fisico, el hombre, en un
principio, se queda al margen de los objetos estimulan-
tes; mientras que, en lo que se refiere a las imagenes
miticas, sOlo puede experimentarlas si se halla situado
en el seno mismo de los fendmenos espirituales corres-
pondientes. Sin embargo, para hallarse dentro de ellos,
segun la antigua tradicion de los Misterios, es preciso
haber pasado por la iniciacion. Los procesos espirituales
que contempla, aparecen, como si dijéramos, ilustrados
por las imagenes miticas. Quien no sea capaz de ver en
el mito una ilustracion de auténticos procesos espiritua-
les no ha llegado todavia a comprender éstos. Todo
fendmeno espiritual es, como tal, suprasensible; en cam-
bio, su representacion, mediante imigenes que recuer-
dan al mundo fisico, no es de indole espiritual, sino tan
s6lo una ilustracion de lo espiritual. Vivir inicamente en
estas imagenes es vivir en suefios; llegar a experimentar
el elemento espiritual en las imagenes, con la misma
intenstdad con que en el mundo sensible se siente una
rosa con solo representarsela, eso es vivir realmente en
las percepciones espirituales. Esta es también la razén
por la cual el simbolismo de los mitos no puede ser
univoco. Dado su caracter ilustrativo, un determinado
mito expresa varios hechos espirituales diferentes. No
existe, por tanto, contradiccidon en el hecho de que los
intérpretes relacionen un mito, unas veces a un hecho
espiritual concreto, y otras veces a otro distinto.
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Este punto de vista nos permite descubrir el hilo
conductor capaz de guiarnos a través de la multitud de
mitos griegos. Examinemos ahora la leyenda de Hércu-
les. Los doce trabajos que le fueron impuestos se nos
aparecen bajo un aspecto superior si recordamos que,
antes de emprender el ultimo y mas dificil de ellos, se
somete a la iniciacion en los Misterios de Fleusis. La
tarea consiste en que, por encargo de Eristeo, rey de
Micenas, debe traer del Hades al Cancerbero y, segui-
damente, hacerlo volver alli. Hércules no habria podido
descender a los infiernos de no haber sido previamente
iniciado. Los Misterios hacian pasar al hombre a través
de la muerte de las cosas perecederas, es decir, le
conducian al Hades y, por medio de la iniciacién,
trataban de salvaguardar en él el elemento eterno, de la
aniquilacion. Y asi Hércules, ya iniciado, pudo superar
la muerte y salir victorioso de los peligros de los
infiernos. Esto nos permite interpretar también sus
demas hazafias como grados sucesivos de la evolucidn
interior del alma. Hércules abate al ledn de Nemea y lo
lleva a Micenas; esta imagen significa que se hace duefio
de la fuerza puramente fisica del hombre, domefiandola.
A continuaciéon mata a la Hidra de nueve cabezas: la
vence valiéndose de teas encendidas, y empapa sus
flechas en la piel del monstruo, con lo que se vuelven
infalibles. Ello quiere decir que mediante el fuego del
Espiritu, Hércules triunfa sobre el conocimiento inferior,
el conocimiento ligado a los sentidos, y que de éste
obtiene la fuerza que le hace capaz de percibir todas las
cosas sensibles bajo la luz que corresponde al ojo
espiritual. Hércules captura la cierva de Artemisa, diosa
de la caza. Todo cuanto la libre Naturaleza ofrece al
alma humana es conquistado por Hércules. Los restan-
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tes trabajos pueden ser interpretidos de forma similar;
aqui solo se trata de hacer notar que el significado del
mito se refiere, en principio, al desarrollo interior. No
es, por tanto, necesario que nos ocupemos de cada una
de las «hazafias» en particular.

De la expedicion de los Argonautas cabe hacer una
interpretacién analoga. Frixo y su hermana Hele, hijos
del rey de Beocia, sufrian la opresion de su madrastra.
Los dioses les enviaron un carnero que tenia el vellocino
de oro, el cual les transporto por los aires. Al pasar por
encima del estrecho que separa Europa y Asia, Hele
cay6 al mar y se ahogd. Desde entonces aquel estrecho
se llamo Helesponto. Frixo llegd a la corte del Rey de
Célquida, en la orilla oriental del Mar Negro. Sacrifico
el carnero a los dioses y regald su vellocino al rey Etes,
quien lo colgd en el interior de un bosque, bajo la
vigilancia de un espantoso dragdn. El héroe griego
Jason, acompaifiado de otros héroes tales como Hércu-
les, Teseo y Orfeo, acometid la empresa de ir a Colquida
para conseguir el vellocino. Como condicién para obte-
ner el tesoro, el rey Etes le impuso penosas tareas. Pero
Medea, la hija del rey, que era versada en magia, le
brind6 su ayuda. Jason domesticd dos toros ignivonos
que exhalaban fuego. Labré un campo y lo sembré de
dientes de dragén, de los cuales nacieron soldados
armados. Por indicacién de Medea arrojé una piedra en
medio de aquellos guerreros, y de ello se siguid que se
mataron unos a otros entre si. Gracias a un hechizo de
Medea, Jasén adormeci6 al dragén y pudo, asi, hacerse
con el vellocino. Con él, emprendid Jason la vuelta a
Grecia, acompafiado por Medea que por entonces ya se
habia convertido en su esposa. El rey persiguié a los
fugitivos. Medea, para hacerle perder tiempo, matd a su
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hermanito Absirto y esparcié sus miembros en el mar.
Para reunirlos de nuevo, Etes se vio obligado a demo-
rarse. Esto permitié a la pareja alcanzar la tierra de
Jasoén, llevando consigo el vellocino de oro. Cada uno
de estos episodios exige una explicacion profunda. El
vellocino es algo que pertenece al hombre y que es para
¢l infinitamente precioso; algo que le fue arrebatado en
otros tiempos y que no puede recuperarse mas que
superando terribles poderes. Lo mismo ocurre con lo
Eterno en el alma humana. Lo Eterno pertenece al
hombre quien, sin embargo, se ha separado de ello, a
causa de su naturaleza inferior. S6lo venciendo a ésta,
adormeciéndola, podra el hombre recobrar lo Eterno.
Ello se hace posible cuando su propia conciencia (Me-
dea) acude a ayudarle con su poder magico. Medea
viene a ser para Jason lo que Didtima, como maestra en
materia de amor, fue para Socrates (ver pag. 76). La
sabiduria propia del hombre posee el poder magico
necesario para alcanzar lo divino, una vez vencido lo
perecedero. De la naturaleza inferior no pueden surgir
mas que seres humanos inferiores: los soldados arma-
dos, que son aniquilados por la fuerza de lo espiritual;
el consejo de Medea. Incluso cuando el hombre ha
logrado ya lo eterno, el vellocino, todavia no se encuen-
tra a salvo. Tiene que sacrificar una parte de su cons-
ciencia (Absirto). Asi lo exige el mundo de los sentidos,
que unicamente puede ser comprendido por nosotros
como un mundo plural fragmentado. Podriamos pro-
fundizar atn mas en la descripcion de aquellos procesos
espirituales que tienen Iugar detras de todas estas ima-
genes, pero aqui solo se trata de mostrar el principio en
que se basa la elaboracion de los mitos.

Para una interpretacion en tal sentido tiene especial
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interés la leyenda de Prometeo. Prometeo y su hermano
Epimeteo son hijos del titan Japeto. Los Titanes son la
prole de la mas antigua generacion de dioses: Urano (el
Cielo) y Gea (la Tierra). Cronos, el mas joven de los
Titanes, destrond a su padre y se apoderd del gobierno
del mundo. Debido a ello, Cronos, junto con los demas
Titanes, es vencido por su hijo Zeus, y éste se convierte
en la maxima autoridad entre los dioses. En la lucha
contra los Titanes, Prometeo se habia puesto de parte
de Zeus. Fue por consejo suyo por lo que Zeus desterro
a los Titanes a los infiernos. Pero en Prometeo alentaba
aun el espiritu de los Titanes. S6lo a medias era amigo
de Zeus. Cuando Zeus quiso destruir a los hombres por
su arrogancia, Prometeo tomé partido por ellos, les
enseiio el arte de los nimeros y de la escritura y otras
cosas que conducen a la cultura, en particular, el uso
del fuego. Lleno de ira, Zeus orden6 a su hijo He-
festos que compusiera una figura de mujer, de gran
belleza, que fue ademas embellecida por los dioses con
toda clase de atributos. Fue llamada Pandora, esto es,
«la que posee todos los donesy. El mensajero de los
dioses, Hermes, la condujo ante Epitemeo, hermano de
Prometeo. Pandora era portadora de una caja, regalo de
los Dioses. Epitemeo acepto el presente, pese al consejo
de Prometeo de que no aceptase nada de les dioses.
Cuando la caja fue abierta surgieron de ella toda clase
de plagas que se abatieron sobre el género humano.
Soélo se quedd dentro la esperanza, gracias a que Pan-
dora cerré rapidamente la tapadera. De este modo se
mantuvo la esperanza en el hombre, como dudoso
regalo de los dioses. Por orden de Zeus, Prometeo,
debido a las relaciones que mantenia con los hombres,
fue encadenado a una roca del Caucaso. Un 4guila
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devoraba ininterrumpidamente su higado que se regene-
raba constantemente. Estaba condenado a pasar su vida
en agonica soledad hasta que uno de los dioses se
sacrificara voluntariamente, es decir, se entregara a la
muerte. El atormentado Prometeo soportaba sus sufri-
mientos con entereza. Habia sabido que Zeus seria
destronado por el hijo de una mortal a no ser que
consintiera en desposarse con ésta. Para Zeus era im-
portante conocer este secreto. Envio al mensajero divi-
no, Hermes, con el fin de averiguar de qué se trataba.
Prometeo se negod a revelar nada. La leyenda de Hércu-
les estd relacionada con Prometeo. En el curso de sus
viajes, Hércules llega al Ciucaso. Mata al aguila que
devoraba el higado de Prometeo. El centauro Quirdn
que no podia morir, pero que sufria una herida incura-
ble, se sacrifico por Prometeo. Entonces, éste quedd
reconciliado con los dioses.

Los Titanes son la fuerza de la voluntad que, subya-
cente en la Naturaleza, —Cronos—, emana del espiritu
universal primitivo, —Urano—. No debemos imaginar-
la como una mera fuerza volitiva abstracta, sino en
forma de verdaderas entidades, de seres reales, seres de
voluntad. Prometeo es uno de ellos, uno de los Titanes,
y esto caracteriza su naturaleza. pero no es por entero
un Titan. En cierto sentido es partidario de Zeus, del
Espiritu, que asciende al gobierno del mundo tras haber
domefiado las desenfrenadas fuerzas de la Naturaleza
(Cronos). Prometeo representa asi aquellos mundos que
han proporcionado al hombre la voluntad, el impulso
de progreso, una fuerza medio natural y medio espiri-
tual. Por una parte, la voluntad tiende hacia el bien y,
por otra, hacia el mal. Su destino se decide segin que
ella se incline hacia lo espiritual o hacia lo perecedero.
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Este destino es el destino del hombre mismo. El hombre
se halla encadenado a lo perecedero. Un aguila le esta
royendo. Debe sufrir. No podra alcanzar lo mas sublime
si no busca su destino en soledad. Posee un secreto. Este
consiste en que lo divino (Zeus) tiene que desposarse
con una mortal (la consciencia humana, unida al cuerpo
fisico) para engendrar un hijo, la sabiduria humana (el
Logos) que redimira a la divinidad. Por ello, la cons-
ciencia se vuelve inmortal. El hombre no debe revelar su
secreto hasta que un iniciado, Hércules, llegue hasta él
y aniquile el poder que estd constantemente amenazan-
dole de muerte. Un ser, mitad animal, mitad hombre,
un centauro, ha de sacrificarse para liberar al hombre.
El centauro es el hombre mismo, mitad animal, mitad
ser espiritual. Tiene que morir para que el hombre
puramente espiritual sea redimido. Aquello que Prome-
teo (la voluntad humana) desdefia, Epitemeo (la razon
y la prudencia humanas) lo acepta. Pero las dadivas que
a Epitemeo le son ofrecidas no son sino sufrimientos y
plagas. Porque la razon se halla adherida a lo efimero y
perecedero. Y lo tUnico que queda es la esperanza;
esperanza de que, un dia, incluso de lo perecedero,
pueda nacer lo Eterno.

El hilo conductor que recorre la leyenda de los
Argonautas, la de Hércules y la de Prometeo, lo encon-
tramos también en la Odisea de Homero. Quiza parezca
forzado aplicar a ésta una interpretaciéon como la que
aqui se estd haciendo. Sin embargo, tras un profundo
examen de todos los elementos dignos de consideracion,
hasta el escéptico mas obstinado llegara a superar todos
los reparos que se opongan a dicha investigacion. Lo
que sorprende, en primer lugar, es el hecho de que
también de Ulises se cuente que descendio al Hades. Se
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piense lo que se piense sobre el autor de la Odisea en
otros aspectos, resulta imposible imaginar que haga
descender a un mortal a las regiones infernales sin
presuponer una relacion con aquello que, para la con-
cepcion griega del mundo, representaba este descenso a
los mundos inferiores. A saber, la victoria sobre lo
perecedero, y el despertar de lo eterno en el alma. Debe,
pues, admitirse que Ulises llevé a cabo eso mismo. Por
consiguiente, sus experiencias, al igual que las de Hér-
cules, adquieren un significado mas profundo. Hemos
de ver en ellas una descripcion de lo no sensible, una
descripcion del proteso de la evolucién del alma. Ade-
mas, la Odisea no se ajusta a las caracteristicas de una
narracion destinada a la descripcion de una serie de
sucesos externos. El héroe viaja en navios encantados,
Las distancias geograficas son mencionadas sin la me-
nor pretension de verosimilitud. El aspecto fisico de la
realidad no parece tener importancia alguna. Todo lo
cual se vuelve comprensible si aceptamos que el relato
de los hechos tiene como tnica finalidad Ia de ilustrar
un proceso de evolucion espiritual. Ademas, el propio
poeta declara, al comienzo de la obra, que se trata de
una busqueda del alma:

«Hablame, oh Musa, de aquel varén ingeniosisimo
que, después de destruir la sagrada ciudad de Troya,
anduvo errante durante largo tiempo, viendo muchas
ciudades y conociendo las costumbres de muchos hom.-
bres, y padeci6 en el mar innumerables tribulaciones por
procurar la salvacién de su alma y la vuelta de sus
amigos a la patria.»

Estamos ante un hombre en busca del alma, en busca
de lo divino que hay en €l, y se nos narran los viajes
errabundos que realiza durante esa busqueda. Ulises
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arriba al pais de los Ciclopes, gigantes rudos, con un
solo ojo en la frente. El mas terrible de ellos, Polifemo,
devora a varios compafieros de Ulises, y éste salva su
propia vida cegando al Ciclope. He aqui la primera
etapa en el peregrinaje de la vida. Es preciso vencer la
fuerza fisica, la naturaleza inferior. Quien no la despo-
sea de su poder, cegandola, sera devorado por ella.
Ulises llega luego a la isla de Circe, la hechicera. Esta
convierte en cerdos grufiones a varios de sus compaiie-
ros. Ulises, en cambio, la somete. Circe es la potencia
intelectual inferior, apegada a lo perecedero. Un mal
uso de ella puede hundir ain mas al hombre en la
animalidad. Venciéndola, Ulises conquista la capacidad
de descender al Hades. Se convierte en un adepto. Una
vez que lo logra, estara expuesto a los peligros que
rodean al mysto cuando éste emprende el ascenso, desde
los grados inferiores de la iniciacion a los grados supe-
riores de ella. Llega al lugar de las Sirenas que, con la
dulzura de sus magicos cantos, atraen a los viajeros para
darles muerte. Son las formas de la fantasia inferior, a
las que, en un principio, tiende el que se ha librado de
lo fisico. Ha alcanzado un estado en que el espiritu
puede crear libremente, pero este espiritu aun no ha sido
iniciado. Persigue fantasmagorias de cuyo poder ha de
liberarse. Ulises debe atravesar el terrible pasaje entre
Escila y Caribdis. El mysto principiante vacila entre el
espiritu y la sensualidad. Todavia no ha llegado a captar
plenamente el valor del espiritu, pese a que el mundo de
los sentidos ya ha perdido su valor anterior. Todos los
compaiieros de Ulises mueren en un naufragio. Solo él
consigue salvarse y llegar hasta la Ninfa Calipso, quien
le recibe amistosamente y cuida de él durante siete afios.
Después, por orden de Zeus, le deja regresar a su patria.

99



El mysto ha alcanzado un nivel ante el cual fracasaron
todos los aspirantes a la iniciacién, excepto el unico que
es digno de ella, Ulises. Durante un periodo de tiempo,
subrayado por el numero siete, de simbdlico contenido
mistico, el elegido disfruta de la paz adecuada para una
iniciacién gradual. Antes de volver a su hogar, Ulises
hace escala en la isla de los Feacios, donde es acogido
con hospitalidad. Nausica, la hija del rey, le brinda su
amistad, y el propio rey, Alcinoo, le agasaja y le honra.
Una vez mas, el mundo y sus deleites salen al encuentro
de Ulises. Y una vez mds, el espiritu apegado al mundo
(Nausica) despierta en él. Pero ¢l de nuevo encuentra el
camino que le lleva a su hogar, hacia lo divino. Alli
nada bueno le espera, en un principio. Penélope, su
esposa, se halla rodeada de numerosos pretendientes. A
cada uno de ellos le ha prometido matrimonio en
cuanto haya acabado de tejer una determinada tela.
Evita el cumplimiento de su promesa, deshaciendo por
la noche lo que ha tejido durante el dia. Ulises ha de
vencer a todos los pretendientes antes de poder reunirse
€n paz con su esposa. Para ello, la diosa Atenea le
transforma en mendigo; trata de evitar que le reconoz-
can a su llegada, y asi poder derrotar a los que rondan
a su esposa: Ulises busca lo més intimo de su propia
consciencia, los poderes divinos del alma, y anhela
unirse a ellos. Pero antes de lograrlo, debe vencer todo
aquello que solicite los favores de esa consciencia: es del
mundo de la realidad inferior, de la naturaleza perece-
dera, de donde surge toda esa turbamulta de pretendien-
tes. La logica, que contra ellos se emplea, es como una
tela que se deshace siempre, a medida que va siendo
tejida. La sabiduria, Atenea, es la guia segura que
conduce hacia los poderes mas profundos del alma. Es
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la que convierte al hombre en mendigo, es decir, lo
despoja de todo cuanto procede del mundo de lo
perecedero.

Los festivales eleusinos, celebrados en Grecia en
honor de Démeter y de Dionisios, estaban también
enteramente inmersos en la sabiduria iniciatica. Un
camino sagrado conducia de Atenas a Eleusis; camino
bordeado de enigmaticos signos que pretendian elevar el
alma a un cierto estado de exaltacion. En Eleusis se
alzaban unos templos de aspecto misterioso atendidos
por familias de sacerdotes que, de generacion en gene-
racion, transmitian hereditariamente la dignidad del
cargo, y, con ella, la sabiduria que le era inherente.
[Sobre la organizacion de estos santuarios, vease: Karl
Boticher «Erginzungen zu den letzten Untersuchungen
auf der Akropolis in Athen (Suplemento sobre las
recientes investigaciones relativas a la Acropolis de
Atenas). Vol. III. Parte 3*]. Esta sabiduria, requisito
previo indispensable para ejercer la funcion sacerdotal,
era la que se hallaba contenida en los Misterios griegos.
Los festivales, que se celebraban dos veces al afio,
representaban el gran drama universal del destino de lo
divino en el mundo y el del alma humana. Los Misterios
menores se desarrollaban en febrero; los Misterios ma-
yores, en septiembre. Durante las festividades tenian
lugar iniciaciones. La representacion simboélica del dra-
ma césmico y humano constituia ¢l momento cumbre de
la iniciacién de los adeptos. Los templos de Eleusis
habian sido erigidos en honor de la diosa Démeter, hija
de Cronos. Antes de que Zeus contrajera matrimonio
con Hera, Démeter habia concebido de él una hija,
Perséfone. Esta fue raptada por Pluton, dios de los
infternos, mientras jugaba. Démeter, entre grandes la-
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mentaciones, recorrio la Tierra de un extremo al otro,
en su busqueda. En Eleusis, las hijas de Celeus, rey del
lugar, la encontraron sentada en una piedra. Bajo la
apariencia de una mujer anciana entr6 al servicio de la
familia para cuidar del hijo de la soberana. Démeter
quiso hacer inmortal al nifio, para lo cual lo escondia
en el fuego todas las noches. Al darse cuenta de ello, la
madre llord y se lamento, de modo que la concesion de
la inmortalidad resulté imposible. Démeter abandoné la
casa. Celeus construyd un templo en su honor. El dolor
de la diosa por la pérdida de Perséfone era infinito. Hizo
que la tierra se volviese estéril; los dioses, para evitar
una catastrofe, trataron de aplacarla. Zeus indujo a
Plutén a permitir que Perséfone volviera al mundo
superior. Antes de acceder a ello, Plutén le did a comer
una granada, debido a lo cual ella, en lo sucesivo,
habria de retornar periédicamente al mundo subterra-
neo. De alli en adelante, pasaria un tercio del afio en los
infiernos y los otros dos tercios en el mundo superior.
Con ello Démeter se apacigud y se reintegré al Olimpo.
Pero en Eleusis, escenario de sus angustias, establecid
un culto que se encargaria de recordar su destino a la
posteridad.

No es dificil desentrafiar el sentido del mito de
Démeter y Perséfone: lo que vive, alternativamente, en
los mundos superior ¢ inferior, es el alma. Se representa
asi, simbolicamente, la eternidad del alma y sus conti-
nuas transformaciones a través del nacimiento y de la
muerte. El alma tiene su origen en lo inmortal, Démeter.
Pero es raptada por lo perecedero, cuyo destino debera
compartir. Habiendo degustado el fruto del mundo
inferior, el alma humana se ha satisfecho con lo transi-
torio; de ahi que no le sea posible vivir permanentemen-
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te en las alturas de lo divino. Necesita volver una y otra
vez al reino de lo efimero. Démeter es la representacion
de la esencia que ha dado origen a la consciencia
humana; pero esta consciencia hemos de imaginarnosla
con todos los atributos que ha adquirido por el hecho
de haber llegado a la existencia merced a las fuerzas
espirituales de la tierra. Démeter es, por tanto, el ser
primordial de esta tierra, y su aspecto mas profundo
podemos apreciarlo en la fuerza germinativa que poseen
los frutos de sus campos. Este ser primordial, deseoso
de dotar al hombre de inmortalidad, oculta en el fuego,
durante la noche, a aquella criatura que le ha sido
confiada. Pero el hombre no puede soportar la pura
fuerza del fuego (el espiritu). Démeter tiene que desistir
de sus propodsitos y limitarse a fundar un culto gracias
al cual el hombre participe de lo divino en la medida de
sus posibilidades.

Los festivales de Eleusis eran una elocuente profesion
de fe en la inmortalidad del alma humana, testimonio
que encontraba su expresion en el mito de Démeter y
Perséfone. A la vez que a ellas dos, también se conme-
moraba en Eleusis a Dionisios. Asi como en Démeter se
honraba a la divina creadora de lo Eterno en el hombre,
en Dionisios se exaltaba a lo divino, en constante
metamorfosis sobre la totalidad del mundo; aquel dios
esparcido por el mundo, que habia sido despedazado
para renacer espiritualmente, era el dios a quien debia
serle rendido culto junto con la diosa Démeter. (Una
brillante descripcion del espiritu de los Misterios de
Eleusis puede encontrarse en el libro de Edouard Schu-
ré: «Santuarios del Oriente». Paris, 1898.)
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LA SABIDURIA DE LOS MISTERIOS
EGIPCIOS

«Cuando, abandonando tu cuerpo, te remontes hacia
el libre éter, t seras un dios inmortal rescatado de la
muerte.»

En esta sentencia de Empédocles se encuentra resu-
mido lo que los antiguos egipcios pensaban acerca del
elemento eterno en el hombre y su relaciéon con lo
divino. Esto se pone de manifiesto en el «Libro de los
Muertos», que fue descifrado gracias al denodado es-
fuerzo de los investigadores del siglo XIX. (Vease: Lep-
sius: Das Totenbuch der alten Aegypter, Berlin. 1842).
Puede considerarse como «la obra literaria de mayor
envergadura, de entre las que nos ha legado el antiguo
Egipto». En esta obra se encuentran todo género de
preceptos y de plegarias, que se colocaban en la tumba
de cada difunto, que habrian de servirle de guia una vez
que se hubiera despojado de su envoltura mortal. En
este libro se hallan contenidos los conceptos mas inti-
mos de los egipcios acerca de lo eterno y del origen del
mundo. Estos conceptos muestran una concepcion de
los dioses similar a la de la mistica griega. Osiris habia
venido a convertirse con el tiempo en la mas insigne y
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universal de las deidades reconocidas en las diferentes
partes de Egipto. En él se sintetizaban las representacio-
nes de las otras divinidades. Sean cuales fueren las ideas
que ¢l pueblo egipcio tuviera sobre Osiris, el «Libro de
los Muertos» muestra que la sabiduria de los sacerdotes
veia en Osiris un ser que podia ser encontrado en el
alma humana. Todo lo que se pensaba acerca de la
mue:te y de los muertos viene a confirmarlo. Cuando el
cuerpo es devuelto a la tierra y mantenido en su seno,
la parte eterna del hombre emprende el camino hacia lo
eterno. Comparece ante el tribunal de Osiris, rodeado
éste de los 42 jueces de los muertos. El destino de la
parte eterna del hombre depende del veredicto de este
tribunal. Cuando el alma ha confesado sus faltas ysela
considera reconciliada con la justicia eterna, unas po-
tencias invisibles se acercan a ella y le dicen: «El Osiris
ha sido purificado en el lago que se extiende al sur del
campo de Hotep y al norte del campo de las langostas,
alli donde los dioses del verdor se purifican a la hora
cuarta de la noche y a la octava del dia con la imagen
del corazon de los dioses, pasando de la noche al dia».
Asi pues, vemos dentro del eterno orden universal que
la parte eterna del hombre se considera como un Osiris.
Al difunto, tras denominarle Osiris, se le llama por su
propio nombre. Y también él, que se integra en el eterno
orden universal, se llama a si mismo Osiris. «Yo soy el
Osiris N. Creciendo bajo las flores de la higuera, esti el
nombre de Osiris N». El hombre, pues, se convierte en
un Osiris. El ser-Osiris es unicamente un grado perfecto
del desarrollo del ser-Hombre. Parece natural que el
Osiris, incluso actuando como juez dentro del eterno
orden universal, no sea otra cosa que un hombre
perfecto. Entre el ser-Hombre y el ser-Dios hay una
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diferencia de grado y una diferencia de namero. Subya-
ce aqui la concepcidn mistica del misterio de los «nume-
ros». Como ser cosmico, Osiris €s «uno»; no obstante,
esta presente, de manera indivisa, en cada alma huma-
na. Todo hombre es un Osiris; sin embargo, al Osiris
Uno hemos de representirnoslo como una entidad
especial. El hombre se halla en continuo desarrollo y, al
final de su camino evolutivo, se encuentra el ser-Dios.
Dentro de esta concepcion, hay que hablar mas bien de
una «divinizacién» que de un ser-divino acabado y
perfecto.

Conforme a esta concepcion, no cabe duda de que
s6lo puede acceder verdaderamente a esta existencia de
Osiris quien, al llegar al umbral del eterno orden uni-
versal, es ya un Osiris. Por consiguiente, la vida mas alta
a la que el hombre puede aspirar consistird en transfor-
marse en Osiris. Ya a lo largo de la vida perecedera, en
el hombre auténtico ha de vivir un Osiris lo mas
perfecto posible. El hombre se perfecciona cuando vive
como un Osiris, al pasar por las experiencias que el
propio Osiris ha vivido. El mito de Osiris cobra asi su
significado mas profundo. Se convierte en el modelo de
todo aquél que desee despertar lo eterno dentro de si.
Osiris fue muerto y despedazado por Tifon. Los frag-
mentos de su cuerpo fueron recogidos y cuidados por su
esposa Isis. Después de su muerte, Osiris hizo caer sobre
ella un rayo de su propia luz. Isis tuvo un hijo, Horus.
Horus se encarga de las tareas terrenas de Osiris. El es
un segundo Osiris que, aunque todavia imperfecto,
progresa hacia el Osiris verdadero. El Osiris auténtico
estd en el alma humana. Esta, en un principio, es
mortal; pero esti destinada a dar nacimiento a lo
eterno. El hombre puede, por tanto, considerarse a si
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mismo como la tumba de osiris. La naturaleza inferior
(Tifoén) ha matado en €l a la superior. En su alma, el
amor (Isis), ha de cuidar de los fragmentos del cadaver.
Nace, entonces, la naturaleza superior, el alma inmortal
(Horus), la cual sera capaz de avanzar hacia la existen-
cia de osiris. El hombre que aspira a la existencia
suprema debe reproducir dentro de si, como un organis-
mo microcoésmico, el proceso macrocosmico de Osiris.
Tal es el sentido de la iniciacion egipcia. Lo que Platén
describe como un proceso cosmico, esto es, que el
Creador tiende el Alma del del mundo sobre el cuerpo
de éste, en forma de cruz, y que la evolucién del mundo
radica en la liberacion de esta alma crucificada, este
proceso tenia que ser reproducido en pequefia escala en
el interior del hombre para que éste pudiera acceder a
la existencia de Osiris. El aspirante a la iniciacién debia
desarrollarse de una forma tal que su vivencia animica,
su transformacion en «Osiris», acabara fundiéndose con
el proceso cosmico de osiris. Si pudiéramos echar una
mirada a los templos de iniciacién, en los cuales los
hombres se sometian a su transformaciéon en Osiris,
veriamos que los rituales representaban, microcosmica-
mente, el devenir universal. El hombre, que procedia del
«Padre», debia alumbrar dentro de si al Hijo. El dios
hechizado que, realmente, lleva en su interioy, tenia que
manifestarse. Este dios se encuentra dentro del hombre
oprimido por el poder de la naturaleza terrenal. Esta
naturaleza inferior ha de ser, antes, llevada a la tumba,
a fin de que la naturaleza superior pueda resucitar.
Partiendo de ésto, podemos comprender lo que se
cuenta acerca de los rituales de la iniciacion. El nedfito
era sometido a misteriosos procedimientos a través de
los cuales su naturaleza terrenal era muerta y su natu-
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raleza superior se despertaba en €él. No es necesario
examinar estos procedimientos con detalle. Basta con
que comprendamos su sentido. Este sentido nos lo
revela el siguiente testimonio que cualquiera que hubie-
ra pasado por la iniciacion, podia dar: «He visto ante
mi la infinita perspectiva, en cuyo ultimo confin se halla
la perfeccion divina. He sentido que el poder de lo
Divino esta en mi. He sepultado lo que en mi oprimia a
ese poder. He muerto para las cosas terrenas. Yo estaba
muerto. Estaba muerto como hombre inferior. Me
encontraba en el mundo inferior. He tenido trato con
los muertos, es decir, con aquellos que estaban ya
dentro del circulo del eterno orden universal. Después
de mi estancia en el Hades he resucitado de entre los
muertos. He vencido a la muerte y me he convertido en
otro hombre. Ya no tengo nada que ver con mi natura-
leza perecedera. Esta se halla henchida por el Logos.
Ahora formo parte de los que viven eternamente y
estaran sentados a la derecha de Osiris. Yo mismo seré
un verdadero Osiris, integrado en el eterno orden cos-
mico, y sera puesta en mis manos la decision sobre la
vida y sobre la muerte». —El neofito debia someterse a
la experiencia que le condujera a semejante confesion.
Es una de las mas sublimes vivencias que puedan
presentarsele al hombre.

Imaginemos que un no iniciado ha oido hablar de que
alguien ha experimentado semejantes vivencias; pues
bien, no podra saber lo que ha pasado realmente en el
alma de este iniciado. A sus ojos, éste ha muerto
fisicamente, ha sido sepultado en la tumba y ha resuci-
tado. Lo que, en un plano superior de la existencia es
una realidad espiritual cuando es expresado con térmi-
nos tomados de la realidad fisica aparece como un
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hecho que quebranta el orden natural. Es un «milagro».
En tal sentido, la iniciacién era un «milagro». Quien
verdaderamente quisiera comprenderla, tendria que ha-
ber despertado dentro de si la fuerza que le permitiese
mantenerse en los planos superiores de la existencia.
Tenia que acercarse a estas experiencias superiores a
través de un género de vida especialmente apropiado
para ello. Aunque estas experiencias se ordenasen de tal
o cual forma, segin el caso particular, siempre era
posible reducirlas a un modelo-tipo, perfectamente de-
terminado. El modo de vivir de un iniciado es, por lo
tanto, tipico: puede ser descrito con independencia de la
personalidad particular. En cambio, a la inversa, solo
podia decirse de una personalidad que se hallaba en el
camino hacia lo Divino si habia atravesado por estas
determinadas experiencias tipicas. Como tal personali-
dad, vivié6 Buda entre sus discipulos; también Jesus se
presenta asi, en un principio, ante su comunidad. Hoy
es bien conocido el paralelismo que se da entre la vida
de Buda y la de Jesiis. Rudolf Seydel ha puesto de
manifiesto este paralelismo de manera contundente, en
su libro «Buda y Cristo». Basta con seguir las vicisitudes
de ambas biografias para darse cuenta de que todas las
objeciones qu se hacen a dicho paralelismo son incon-
sistentes. El nacimiento de Buda es anunciado por un
elefante blanco que desciende del cielo ante la reina
Maya. El elefante revela que Maya dar4 al mundo un
ser divino «que predispondra a todos los seres al amor
y a la amistad, uniéndolos entre si en intima alianzay.
En el Evangelio de S. Lucas, se dice: «Fue enviado por
Dios el angel Gabriel... a una virgen desposada con un
hombre llamado José, de la casa de David; el nombre
de la virgen era Maria. Y entrando donde ella estaba,
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dijo: Alégrate, llena de gracia, el Sefior es contigo...; vas
a concebir en el seno y vas a dar a luz un hijo, a quien
pondras por nombre Jesus. El sera grande y sera llama-
do Hijo del Altisimo,... « (San Lucas 1, 26-32). Los
brahmanes, los sacerdotes hindles, que saben lo que
significa el nacimiento de un Buda, interpretan el suefio
de Maya. Tienen una idea definida, tipica de lo que es
un Buda. A ella habra de responder la vida del perso-
naje que esta por nacer.
En un sentido semejante leemos en San Mateo:

«(Herodes) Convoco a todos los sumos sacerdotes y
escribas del pueblo, y por ellos trataba de averiguar el
lugar donde habia de nacer Cristo».

(S. Mateo, 11, 4).

El Brahaman Asita dice de Buda:

«Este es el nifio que llegara a ser el Buda, el redentor,
el que conduce a la inmortalidad, a la libertad y a la luz.»

Compirese ésto con lo que se dice en S. Lucas:

«Habia en Jerusalén un hombre llamado Simeon; este
hombre era justo y piadoso, y esperaba la consolacion
de Israel; y estaba en él el Espiritu Santo... Y cuando
los padres introdujeron al nifio Jesus, para cumplir lo
que la ley prescribia sobre él, le tomé en brazos y
bendijo a Dios diciendo: Ahora, Sefior, puedes, segin
tu palabra, dejar que tu siervo se vaya en paz, porque
han visto mis ojos tu salvacion, la que has preparado a
la vista de todos los pueblos, luz para iluminar a los
gentiles y gloria de tu pueblo Israel.»

(S. Lucas, 11, 25-32).
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Se cuenta de Buda que, a la edad de doce afios, se
extravié y fue hallado debajo de un arbol, rodeado de
poetas y sabios de los tiempos antiguos, a los cuales
ensefaba.

Este episodio se corresponde con el siguiente pasaje
de S. Lucas: «Sus padres iban todos los afios a Jerusa-
lIén, a la fiesta de Pascua. Cuando tuvo 12 afios,
subieron ellos como de costumbre a la fiesta y, al
volverse, pasados los dias, el nifio Jesis se quedd en
Jerusalén, sin saberlo sus padres. Pero creyendo que
estaria en la caravana hicieron un dia de camino, y le
buscaban entre los parientes y conocidos; pero al no
encontrarle, se volvieron a Jerusalén en su busca. Al
cabo de tres dias, lo encontraron en el Templo sentado
en medio de los maestros, escuchandoles y preguntan-
doles; todos los que le ofan estaban estupefagtos por su
inteligencia y sus respuestas» (S. Lucas II, 41-47). Des-
pues que Buda hubo vivido en soledad, y habiendo
retornado, fue recibido con la bendicién de una virgen:
«Bienaventurada es tu madre, bienaventurado tu padre,
bienaventurada la esposa a la que perteneces.» Pero él
respondio: «Bienaventurados son Unicamente aquéllos
que estan en el Nirvana», es decir, los que han entrado
en el orden eterno del universo. Leemos en S. Lucas:

«Estando ¢l diciendo estas cosas, alzé la voz una
mujer del pueblo, y dijo: “iDichoso el seno que te llevé
y los pechos que te criaron!” Pero él dijo: “Dichosos
mas bien los que oyen la palabra de Dios y la guardan.”»

En el curso de la vida de Buda, el tentador llega hasta
él y le promete todos los reinos de la Tierra. Buda lo
rechaza todo con estas palabras: «Se bien que hay un
reino que me esta destinado, pero yo no deseo ninguin
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reino terrenal. Llegaré a ser un Buda y haré que todo el
mundo se regocijen. El tentador tiene entonces que
admitir; «Mi dominio se ha derrumbado». Jesus, ante la
misma tentacion, responde con las siguientes palabras:
«Apartate, Satanas, porque esta escrito: Al Sefior tu
Dios adoraras, s6lo a El daras culto.» Entonces el
diablo le deja» (S. Mateo IV,10 y 11). La descripcion de
este paralelismo podria extenderse a muchos otros pun-
tos, con el mismo resultado. La vida de Buda terminé
de una manera sublime. En el transcurso de un viaje se
sintid enfermo. Se llegd hasta el rio Hiranja, en las
proximidades de Kushinagara. Alli se acosté sobre una
alfombra que su discipulo predilecto, Ananda, habia
extendido para él. Su cuerpo comenzoé a irradiar luz
desde dentro; murié transfigurado, luminoso su cuerpo,
pronunciando las siguientes palabras: «Nada perdura».
Esta muerte de Buda se corresponde con la transfigura-
cion de Jests: «Unos ocho dias después de estas pala-
bras, tomo consigo a Pedro, Juan y Santiago, y subid al
monte a orar. Y mientras oraba, el aspecto de su rostro
se mudo, y sus vestidos eran de una blancura fulguran-
te...» (S. Lucas 1X,28-29). La vida de Buda termina en
la Transfiguracion, pero es precisamente aqui , en este
punto, donde comienza la parte mas importante de la
vida de Jesus: su pasion, su muerte y su resurreccion. Lo
que distingue a Buda de Cristo radica en el impulso que
hizo avanzar la vida de Jesucristo mas alla de la de
Buda. Ni el uno ni el otro pueden ser comprendidos tan
solo con destacar lo que ambos tienen en comun (esto
se pondra de manifiesto en las paginas siguientes). No
es preciso que nos detengamos aqui en otras versiones
de la muerte de Buda, pese a que desvelen algunos
aspectos muy profundos de la cuestion.
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La concordancia entre estas dos vidas redentoras
impone una conclusion, implicita en las propias narra-
ciones respectivas. Cuando los sabios sacerdotes tienen
noticia de la clase de nacimiento de que se trata, se dan
cuenta de lo que significa, saben que tienen que habér-
selas con un hombre-Dios. Reconocen de antemano la
categoria de la personalidad que estid a punto de venir
al mundo. Y saben, por tanto, que el curso de su
existencia ha de corresponder a lo que ellos conocen
sobre la vida de un Hombre-Dios. En la sabiduria de los,
misterios una biografia de estas caracteristicas aparece
prefigurada desde toda la eternidad. Ella s6lo puede ser
tal como tiene que ser. Se manifiesta como una ley
eterna de la Naturaleza. Asi como una substancia
quimica no puede reaccionar sino de una determinada
manera, asi un Buda o un Cristo sélo pueden vivir de
-una forma perfectamente determinada. Su vida no puede
ser narrada a través de una biografia compuesta unica-
mente por episodios casuales, sino destacando los ras-
gos tipicos, contenidos en la sabiduria de los Misterios,
por toda la eternidad. La leyenda de Buda no es mas
biografia, en el sentido usual del término, de lo que
puedan serlo los Evangelios en relacion a la vida de
Jesucristo. Ni en la una ni en los otros se recoge nada
que sea fortuito, sino que ambos narran el transcurrir
de una vida tal como ha sido preconcebida para un
redentor del mundo. La fuente de los dos relatos debe
buscarse en las tradiciones de los Misterios, y no en la
historia de los hechos exteriores. Jesus y Buda son, para
quienes hayan reconocido su naturaleza divina, unos
tniciados en el sentido mas sublime (Jests es iniciado
por el hecho de morar en él la entidad Cristo). Por eso
sus vidas se alejan de todo lo transitorio. A éllos se les
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aplica aquéllo que se sabe acerca de los iniciados. No se
relatan ya los sucesos accidentales de sus vidas. De ellos
se dice: «Al principio era el Verbo y el Verbo estaba en
Dios, y el Verbo era Dios. (...) y el Verbo se hizo carne,
y puso su morada entre nosotros...» (S. Juan 1,1 y 14).

Pero la vida de Jesus se prolonga mas alla que la vida
de Buda. Buda termina en la transfiguracion. Expresado
en el lenguaje de los iniciados: Buda ha alcanzado el
punto en el cual la luz divina comienza a resplandecer
en el hombre. Se halla ante la muerte de lo terrenal. Y
se transforma en la luz del mundo. Jesis contintia. No
muere fisicamente en €l momento en que se transfigura
por esa luz. En ese momento El es un Buda. Pero,
también en ese mismo instante, accede a un estado que
significa un grado superior de la iniciacion. Padece y
muere. Lo terrenal desaparece, pero el elemento espiri-
tual, la luz del mundo, no desaparece. Acontece su
resurreccion. Aparece ante su comunidad como Cristo.
Buda, en el momento de su transfiguracion, se funde en
la vida bienaventurada del Espiritu universal. Jesucristo
hace despertar de nuevo ese Espiritu universal, bajo una
forma humana en la vida presente. Los iniciados en las
ordenes mayores vivian esta experiencia en imagenes.
Los iniciados segin el mito de Osiris habian llegado a
esa resurreccion en su consciencia en forma de vivencia
imaginativa. En la vida de Jesus esta «gran» iniciacién
se afiadi6 a la iniciacion vivida por Buda, pero no ya
como experiencia imaginativa, sino como realidad. Bu-
da, con su vida, demostré que el hombre es el Logos, y
que retorna al Logos, a la luz, cuando su parte terrenal
muere. En Jesus, el Logos se personificod; el Verbo se
hizo carne.

Asi pues, lo que anteriormente se realizaba en el
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interior de los templos de los antiguos Misterios, ha sido
concebido por el Cristianismo como un hecho histérico
de importancia universal. A ese Jesucristo, al Iniciado
de una forma unica y grandiosa, la Comunidad le hizo
profesion de fe. A ella Jesus le demostré que el mundo
es un mundo divino. Para la comunidad cristiana, la
sabiduria de los Misterios quedé indisolublemente uni-
da a la personalidad de Cristo-Jesus. Aquello que ante-
riormente se habia tratado de alcanzar a través de los
Misterios, vino a ser reemplazado, en sus discipulos, por
la fe de que Cristo habia vivido sobre la Tierra y que
quienes le seguian estaban integrados en El. De alli en
adelante, una parte de lo que hasta entonces no habia
sido accesible mas que con métodos misticos, puede ser
reemplazada, para quienes pertenecieran a la comuni-
dad de los cristianos, por la conviccion de que lo Divino
esta dado en el Verbo, que se ha hecho carne. Ya no
importaba so6lo aquello que cada espiritu podia alcanzar
individualmente tras de una larga preparacion espiritual,
sino lo que habian visto y oido quienes habian vivido
con Jesus, y lo que ellos transmitieron a la posteridad.
«Lo que existia desde el principio, lo que hemos oido,
lo que hemos visto con nuestros ojos, lo que contempla-
mos y tocaron nuestras manos acerca de la palabra de
vida, (...) lo que hemos visto y oido, os lo anunciamos,
para que también vosotros estéis en comunién con
nosotros». He aqui lo que dice la primera Epistola de
San Juan (1,1 y 3). Y esta realidad inmediata abrazara
a todas las estirpes en un vinculo vivo y, como iglesia,
se propagara misticamente de generacion en generacion.
Es en este sentido como deben entenderse las palabras
de San Agustin: «Yo no creeria en los Evangelios si la
autoridad de la Iglesia Catdlica no me moviera a elloy.
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De modo que los Evangelios como tales no son los que
contienen dentro de si el indicio de la verdad, si no que
debe creerse en ellos porque se basan en la personalidad
de Jesus; y porque la Iglesia deriva misteriosamente de
esta personalidad el poder de hacerlos aparecer como
verdad. Los Misterios transmitian, merced a la tradi-
cion, los medios para llegar a la verdad. La comunidad
de Cristianos por si misma engendra y propaga la
verdad. A la confianza en las fuerzas misticas que
surgen en la intimidad del hombre durante la iniciacion,
habia de afadirse la confianza en el Unico, en el
Iniciador supremo. Los mystos buscaban la deificacion;
querian vivirla. Jests estaba deificado; es preciso adhe-
rirse a El; de esta forma uno mismo se hace partifice de
su deificacion, en el seno de la comunidad fundada por
El: Esto se convirtid en la conviccion cristiana. Lo que
estaba deificado en Jesus estd deificado para toda su
comunidad. «Y sabed que yo estoy con vosotros todos
los dias hasta el fin del mundo» (S. Mateo 28,20). Aquel
que naci6 en Belén tiene caracter eterno. La antifona de
Navidad habla del nacimiento de Jesus como si tuviera
lugar en cada festividad de Navidad. «Hoy ha nacido
Cristo; hoy ha aparecido el Salvador; hoy los angeles
cantan sobre la Tierra». La experiencia de Cristo corres-
ponde a un grado muy determinado de iniciacion.
Cuando el mysto precristiano atravesaba por esta expe-
riencia cristica se encontraba, gracias a su iniciacion, en
un estado que le permitia percibir espiritualmente, en
los mundos superiores, unas realidades que no se corres-
pondian con ningin hecho del mundo fisico. El experi-
mentaba, en el mundo superior, todo aquello que com-
prende el «Misterio del Golgota». En cambio, cuando
es el adepto cristiano quien pasa por esta experiencia a
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través de la iniciacion, ve al mismo tiempo, el hecho
historico del Golgota y sabe que tal acontecimiento,
ocurrido en el mundo sensible, encierra el mismo con-
tenido que anteriormente solo se hallaba en los hechos
suprasensibles de los Misterios. Asi es como, en virtud
del Misterio del Gélgota, se derrama sobre la comuni-
dad cristiana aquello que antiguamente era derramado
sobre los adeptos en el interior del templo. Y la inicia-
cion otorga a los mystos cristianos la posibilidad de
volverse conscientes de ese contenido del Misterio del
Golgota, mientras que la fe permite al hombre ordinario
participar, inconscientemente, de la corriente mistica
que surge de los acontecimientos descritos en el nuevo
Testamenteo y que, desde entonces, impregna la vida
espiritual de la humanidad.
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LOS EVANGELIOS

Todo cuanto puede ser conocido desde un punto de
vista historico acerca de la vida de Jesus esta contenido
en los Evangelios. A juicio de Harnack, considerado
como uno de los mas prestigiosos conocedores de la
materia en su vertiente historica, todo lo que no provie-
ne de dicha fuente «puede facilmente escribirse en una
sola cuartilla». Pero (qué clase de documentos son los
Evangelios? El cuarto, el Evangelio de S. Juan, difiere
tanto de los demas que quienes se creen obligados a
seguir el camino del analisis historico llegan a la siguien-

te deduccion: «Si Juan posee la verdadera tradicion
acerca de la vida de Jesus, entonces la de los tres

primeros evangelistas (los sinopticos), es insostenible.
Si, por el contrario, la de los sindpticos es correcta, el
cuarto evangelista ha de ser descartado como fuente
historica» (Otto Schmiedel, Die Hauptprobleme der
Leben Jesu Forschung. Seite 15). Este es el punto de
vista del investigador histérico. En el presente libro, en
el que se trata el contenido mistico de los Evangelios,
semejante punto de vista no tiene por qué ser aceptado,
ni rechazado. Por otra parte, debe llamarse la atencion
sobre la opinidn sigutente: «Valorados con la medida de
la concordancia, de la inspiracion y de la integridad,
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estos escritos dejan mucho que desear y, desde un punto
de vista meramente humano, adolecen de no pocas
imperfecciones» (Harnack en: «Wesen des Cristentums»).
Tal es el juicio de un tebdlogo cristiano. Cuando se
admite que los Evangelios tienen un origen mistico, las
contradicciones pueden explicarse con facilidad, sin
forzar las cosas; e incluso puede percibirse la armonia
existente entre el cuarto Evangelio y los otros tres.
Porque todos estos escritos ni siquiera tienen la preten-
sion de ser mera tradiciéon o biografia histérica, en el
sentido ordinario del término. Lo que querian comuni-
car se hallaba ya desde siempre prefigurado, en las
tradiciones de los Misterios, como la vida tipica del hijo
de Dios. Los materiales esenciales no eran, pues, toma-
dos de la Historia, sino de las tradiciones de los Miste-
rios. Ahora bien, tales tradiciones no llegaban a tener
una concordancia literal en los diversos lugares iniciati-
cos en que eran cultivadas.

Sin embargo, esta concordancia era lo suficientemen-
te grande como para que los budistas y los evangelistas
cristianos hayan podido narrar, casi en los mismos
terminos, la vida de su respectivo Hombre-Dios, aunque
existan, naturalmente, diferencias. Para comprender és-
tas, basta con suponer que los cuatro evangelistas se
inspiraron en cuatro tradiciones mistéricas diferentes.
En efecto, da testimonio de la eminente personalidad de
Jesus el hecho de que haya sido capaz de despertar en
cuatro escribas, pertenecientes a tradiciones distintas, la
creencia de que El es aquél que correspondia en un
grado sumo a su tipo de iniciado; hasta el punto de que
pueden caracterizarle como alguien que vive la vida
tipica prescrita en cada uno de sus Misterios respectivos.
Y, por lo demas, los evangelistas han descrito la vida de
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Jestis basandose en las tradiciones misticas de cada uno.
Y el hecho de que los tres primeros evangelistas (los
sindpticos) relaten las cosas de forma similar no prueba
otra cosa, sino que se inspiraron en tradiciones mistéri-
cas parecidas. El cuarto evangelista impregna sus escri-
tos de ideas que hacen pensar en el filosofo religioso
Filén, lo cual no indica sino que Juan se hallaba inserto
en la misma tradicion mistica a la que Filon estaba
vinculado. Hay en los Evangelios elementos diversos: en
primer lugar, se relatan unos «hechos» que parecen
pretender tener un caracter historico. Hay asimismo
«parabolas», relatos de hechos cuya unica finalidad es
la de simbolizar una verdad mas profunda. Estan, por
ultimo, las «ensefianzas» destinadas a expresar el conte-
nido de la concepcion cristiana de la vida. En el Evan-
gelio de San Juan no encontramos parabolas propiamen-
te tales; procede de una escuela mistica que creia poder
prescindir de ellas. El relato de la maldicion de la
higuera esclarece la relacion que se da entre las parabo-
las y los hechos de indole historica, en los tres primeros
Evangelios: en San Marcos (XI-11.14), leemos:

«Y entr6 (Jesus) en Jerusalén, en el Templo, y después
de observar todo a su alrededor, siendo ya tarde, salio
con los Doce para Betania. Al dia siguiente, cuando
salieron de Betania, sinti6 hambre. Y viendo de lejos
una higuera con hojas, fue a ver si encontraba algo en
ella; acercandose a ella, no encontré6 mas que hojas; es
que no era tiempo de higos. Entonces dijo a la higuera:
«Que nunca jamas coma nadie fruto de ti.»

Lucas, en el correspondiente pasaje de su Evangelio,
relata una parabola:

«Les dijo esta parabola: un hombre tenia plantada
una higuera, y fue a buscar fruto en ella y no encontroé.
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Dijo entonces al vifiador: ya hace tres anos que vengo a
buscar fruto en esta higuera y no lo encuentro; cortala;
¢para qué va a cansar la tierra?

S. Lucas XII, 6 y 7.

Esta es una parabola que simboliza la inutilidad de la
antigua ensefianza, representada por la higuera estéril.
Lo que aqui se emplea como metafora, S. Marcos lo
cuenta como un hecho en apariencia historico. Podemos.
suponer que, en general, los hechos que se relatan en los
Evangelios no pretenden ser tomados como historicos,
o como referidos unicamente al mundo fisico, sino
como hechos misticos, experiencias para cuya percep-
cion es necesaria la vision espiritual y que provienen de
tradiciones misticas diversas. Comprendido esto, la di-
ferencia entre el Evangelio de S. Juan y los sinopticos
deja de existir. Ya que, para la interpretaciéon mistica, la
investigacion historica no es tenida en cuenta. Para el
mistico, el Evangelio de S. Juan y los otros tres tienen
el mismo valor historico, sin importar que éste o aquél
fuera redactado con unas pocas décadas de diferencia
con respecto a los restantes.

Tampoco los «milagros» presentan la menor dificul-
tad cuando son interpretados en un sentido mistico.
"Han de quebrantar las leyes fisicas. Pero ello es asi, solo
en tanto en cuanto se les concibe como procesos que se
manifiestan en el plano de lo efimero, en una forma tal,
que la percepcion sensible ordinaria podria captar sin
dificultad. Pero en cambio, si se les considera como
experiencias en un plano superior de la vida, en el
mundo espiritual, entonces resulta obvio que no pueden
ser entendidos segun las leyes de la naturaleza fisica. Por
tanto, es preciso comenzar por leer correctamente los

122



Evangelios; sabremos entonces en qué medida preten-
den referirse a la vida del fundador del cristianismo. Al
querer narrar con el mismo estilo con el que se transmi-
tian los Misterios, lo hacen del mismo modo que un
mysto habla de un iniciado, sélo que transmiten la
iniciacion como un hecho de naturaleza Gnica, privativo
de un ser unico. Y hacen depender la salvacion de la
Humanidad de la adhesion del hombre a ese iniciado
unico en su especie. Lo que habia descendido hasta los
iniciados era el «reino de Dios». Ese Ser Unico en su
especie ha hecho venir ese reino para todos cuantos
deseen adherirse a él. Lo que antes era un asunto
solamente individual se ha convertido en patrimonio
comun de todos los que quieran reconocer a Jestis como
su sefior. Se comprende que esto sea asi, si admitimos
que la sabiduria de los Misterios se apoyo en la religion
popular israelita. El cristianismo surgio del judaismo.
No es de extrafiar, por tanto, que encontremos injerta-
das en el judaismo, al igual que en el cristianismo,
aquellas concepciones de los Misterios que fueron patri-
monio comun en la vida espiritual de griegos y egipcios.
Cuando estudiamos las religiones populares advertimos
que hay diversas maneras de concebir lo espiritual. Si
nos remontamos a la mas profunda sabiduria sacerdo-
tal, nucleo espiritual de las diferentes religiones popula-
res, encontramos concordancias por doquier. Cuando
Platon, en su vision filosofica del Universo, trata de
exponer el nucleo de la sabiduria griega, sabe que esta
de acuerdo con los sabios sacerdotes egipcios. Se cuenta
de Pitagoras que hizo viajes por Egipto y la India y que
fue instruido por los sabios de aquellos paises. Los
pensadores que vivieron en los albores del cristianismo,
hallaron tanta semejanza entre las doctrinas filosoficas
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de Platon y el sentido profundo de los escritos que
denominaron a Platon el Moisés de lengua atica.

Asi pues, la sabiduria de los Misterios se encontraba
extendida por todas partes. Tomando como base el
judaismo, asumio la forma que tenia que adoptar si
queria convertirse en religion universal. El judaismo
esperaba al Mesias. No es de extrafiar que los judios no
concibieran la personalidad de un Iniciado Unico mas
que en el sentido de que este Ser Unico fuera el propio
Mesias. Esta circunstancia arroja, incluso, nueva luz
sobre el hecho de que la iniciacion, que hasta entonces
habia sido un asunto puramente individual, se convir-
tiera en patrimonio comun del pueblo. La religién judia
fue, desde un principio, una religién popular. El pueblo
judio se veia a si mismo como un todo. Su Yahvéh ® era
el Dios de todo el pueblo, y si su hijo habia de nacer,
tendria que ser a su vez el Salvador de todo el pueblo.
El adepto no debe ya redimirse de forma individual: el
pueblo entero ha de ser participe de la redencion. Por
tanto, las ideas fundamentales de la religion judia mis-
ma sirven de base para que uno solo muera por todos.
Y ya no hay duda de que el judaismo también contenia
Misterios que, desde la penumbra del culto secreto,
podian ser trasladados a la religién popular. Junto a la
sabiduria sacerdotal, subordinada a los formulismos
externos de los fariseos, existia una mistica desarrollada.
También aqui, al igual que ocurria en otros lugares, se
aludia a esta sabiduria mistica secreta. Cuando, en
cierta ocasion, habiendo hablado de esta sabiduria un
iniciado entrevieron sus oyentes el significado secreto de
sus palabras, exclamaron: «Oh anciano, ;Qué has he-

® «Jao», en el texto aleman. (lao, en el francés.) N. d. T.
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cho? Habrias debido guardar silencio. Crees poder
navegar sin vela ni mastil a través del inmenso mar.
Qué pretendes? ;Quieres elevarte a las alturas? No
podras. ;Quieres sumirte en las profundidades? Un
inconmensurable abismo se abre ante ti». Y los cabalis-
tas, a quienes corresponde la cita anterior, relatan
también la historia de cuatro rabinos. Estos cuatro
rabinos buscaron el sendero secreto hacia lo Divino. El
primero murid; el segundo perdi6 la razon; el tercero
ocasiond tremendos estragos. Y solo el cuarto, el rabi
Akiba, entrd y volvio a salir en paz. Vemos, pues, asi,
que también en el judaismo existia el terreno propicio
para que un iniciado Unico de categoria Unica pudiera
desarrollarse. Bastaba con que El dijera: Yo no quiero
que la salvacion siga siendo privilegio de unos pocos
elegidos. Quiero que todo el pueblo participe de esa
salvacion. El debia hacer llegar a todo el mundo aquello
que los iniciados habian vivido en los templos de los
Misterios. Debia estar dispuesto a tomar sobre si la
tarea de ser en espiritu para su comunidad, a traves de
su personalidad, lo que hasta aquel entonces habia sido
el culto de los Misterios para quienes habian participa-
do en ellos. Bien es verdad que no podia proporcionar,
sin mas, a su comunidad las vivencias inmediatas de los
Misterios. Tampoco podia querer eso. Pero deseaba
ofrecer a todos la certeza de aquello que en los Misterios
se contemplaba como verdad. Queria que la corriente de
vida que fluia en los Misterios confluyera con la ulterior
evolucion historica de la Humanidad. Y asi, elevar el
género humano a un nivel superior de la existencia.
«Dichosos los que aun no viendo, creen». Deseaba
implantar firmemente en los corazones humanos, en
forma de confianza, la certeza de que lo divino existe
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realmente. Quien, aun permaneciendo fuera, posea esta
confianza, llegara ciertamente mas lejos que quien no la
posea. La idea de que, entre los que se hallaban fuera
de los Misterios, podrian ser muchos los que no encon-
traran el camino debié suponer un gran peso para el
alma de Jesus. Deseaba reducir el abismo entre los
iniciados y el «pueblo». El Cristianismo habia de ser un
medio por el cual todos pudieran encontrar el sendero.
Aun cuando alguno no est¢ maduro todavia, por lo
menos cuenta con la posibilidad de compartir, de una
manera en cierto modo inconsciente, la corriente de los
Misterios. «El Hijo del hombre ha venido a buscar y
salvar lo que estaba perdido». De alli en adelante,
incluso aquéllos que todavia no pueden participar en la
iniciacién, podran disfrutar al menos de algunos de los
frutos de los Misterios. El Reino de Dios, en lo sucesivo,
ya no dependerd de «ceremonias externas»: «No esta
aqui o alla; esta dentro de vosotros». No se trata ya de
que ésta o aquélla persona se hubiera adentrado tanto
0 cuanto en el reino del espiritu, sino de que todos
estuviesen convencidos de que tal reino espiritual exis-
tia. «No os regocijéis en esto de que los espiritus os
estén sometidos: regocijaos mas bien porque vuestros
nombres estan escritos en el cielo.» Es decir, tened
confianza en lo Divino. Llegara el tiempo en que lo
encontraréis.
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EL MILAGRO DE LAZARO

De entre los «milagros» atribuidos a Jesus, es preciso
asignar una significacion muy especial a la resureccion
de Lazaro en Betania. Todo se conjuga aqui para que el
suceso narrado por el evangelista se destaque de un
modo preeminente en el Nuevo Testamento. Debemos
tener presente que este relato no se encuentra mas que
en el Evangelio de San Juan, es decir, del evangelista
que, por las significativas palabras con que inicia su
Evangelio, exige una interpretacion muy determinada.
S. Juan comienza con estas palabras: «Al principio era
el Verbo y el Verbo estaba en Dios, y el Verbo era
Dios... Y el Verbo se hizo carne, y puso su Morada
entre nosotros, y hemos visto su gloria, gloria que recibe
del Padre como Hijo unigénito, lleno de gracia y de
verdad.» Quien comienza con palabras como éstas indi-
ca a las claras su deseo de ser interpretado en un sentido
espectalmente profundo. Acercarnos a él con meras
explicaciones intelectuales o comentarios superficiales
supondria una actitud equivalente a pensar que Otelo
asesina «realmente» a Desdémona en el escenario. {Qué
pretende expresar Juan con sus palabras introductorias?
Que esta hablando de algo Eterno, de algo que existia
en el principio, esto lo dice muy claramente. El relata
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hechos; pero éstos no deben ser tomados como hechos
que el ojo y el oido registran, y sobre los cuales el
entendimiento 16gico efectiia sus elucubraciones. Lo que
S. Juan oculta tras ellos es el Verbo que estid en el
espiritu de los mundos. Estos hechos son, para él, el
medio de expresion de un significado superior. Puede,
pues, suponerse que, tras el hecho de un hombre des-
pertado de entre los muertos, hecho que ofrece a los
ojos, a los oidos y a la inteligencia logica las méaximas
dificultades, se esconde el mas profundo sentido.

Otra cosa debe tenerse en cuenta. Renan, en su «Vida
de Jesus», sefiala que la resureccion de Lazaro debe
haber tenido, sin duda, una influencia en relacion con el
final de la vida de Jests. Semejante afirmacidén es
totalmente inadmisible desde el punto de vista en que se
sitia Renan. En efecto, jpor qué razén el hecho de que
entre el pueblo se hubiese extendido la creencia de que
Jesus habia resucitado a un muerto habia de mostrarse
ante sus adversarios tan peligroso como para que llega-
sen a plantearse la cuestion: ;pueden coexistir Jesus y el
Judaismo? Nos es imposible afirmar con Rendan: «Los
demas milagros de Jesus fueron sucesos fugaces que, de
buena fe, circulaban de boca en boca y que el comenta-
rio popular exageraba; después de ocurridos no se
volvia sobre ellos. El de Léazaro, sin embargo, fue un
verdadero acontecimiento publicamente conocido, por
medio del cual se traté de hacer callar a los fariseos.
Todos los enemigos de Jestis se irritaron al ver la
sensacion que produjo; se cuenta incluso que proyecta-
ron matar a Lazaro.» Seria incomprensible la explica-
cion precedente, si Rendn estuviera en lo cierto al
opinar que todo cuanto ocurri6 en Betania fue un
simulacro montado para fortalecer la creencia en Jests:
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«Quiza Lazaro, palido aun por su enfermedad, se habia
hecho envolver en una mortaja y encerrar en la tumba
familiar. Estas tumbas eran grandes camaras, cavadas
en las rocas, cuya entrada era una abertura cuadrada
que se cerraba con una enorme losa. Marta y Maria
salieron al encuentro de Jesis y antes de que entrara en
Betania le condujeron a la tumba. La dolorosa emocion
que Jesus experimenta ante la tumba del amigo a quien
creia muerto (S. Juan XI, 35), puede ser tomada, por los
alli presentes, por esa turbacion y ese temblor que solian
acompaifar a los milagros (S. Juan XI, 33 y 38). De
acuerdo con la creencia popular, el poder divino en un
hombre residia en un componente convulsivo y epilép-
tico. Continuando con la hipdtesis anterior, Jesus desed
ver una vez mas al hombre que habia amado, y habien-
do sido apartada la piedra de la entrada, Lazaro salio
con los vendajes sepulcrales y la cabeza envuelta en un
sudario. Esta aparicion, naturalmente, debié ser consi-
derada por todos como una resurrecion. La fe no
conoce otra ley que ¢l interés de lo que ella cree que es
la verdad». {No aparece eternamente ingenua esta inter-
pretacion del milagro de Lazaro, al vincularla a la
opinion siguiente: «Todo parece sugerir que el milagro
de Betania contribuyd esencialmente a acelerar la muer-
te de Jesus»? No obstante, en el fondo de esta ultima
aseveracion de Renan subyace una intuicion certera,
solo que Rendn no puede interpretar ni justificar esta
ultima afirmacion, debido a la clase de métodos de que
se sirve.

Algo de singular importancia debid llevar a cabo
Jesus en Betania para que, refiriéndose a ello, encuen-
tren justificacion las siguientes palabras: «Entonces los
sumos sacerdotes y los fariseos convocaron consejo y
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decian: “;Qué hacemos? Porque este hombre realiza
muchas senales.” (S. Juan XI, 47). También Renan
barrunta algo especial: “Hay que reconocer que el tipo
de relato de Juan es esencialmente diferente al de los
milagros que, procedentes de la imaginacién popular,
abundan en los sinopticos. Afiadamos que Juan es el
Unico evangelista que tiene conocimiento preciso de las
relaciones de Jests con la familia de Betania, y que no
se explicaria que una invencién popular pudiera venir a
insertarse en un marco de recuerdos personales. Es por
tanto, verosimil que el milagro en cuestidon no sea uno
de aquello otros, totalmente legendarios, de los que
nadie da fe como testigo. En resumen, yo creo que en
Betania sucedié algo que pudo ser tomado por una
resurreccion.»

En el fondo, ;no quiere esto decir que Renan sospe-
cha que en Betania ocurrié alguna cosa para la cual él
no tiene explicacion? Rendn se escuda tras estas pala-
bras: «A la distancia de tiempo en que nos encontramos,
y contando con un solo texto, que presenta evidentes
sefiales de adiciones posteriores, resulta imposible deci-
dir si, en el presente caso, todo es ficcién, o si un hecho
real acontecié en Betania que sirviera de base al relato
propagado al exterior.» Pero ;no nos hallamos aqui
ante un hecho que puede entenderse con soélo leer el
texto de un modo correcto? Entonces, tal vez, se dejara
de hablar de «ficcion». Hemos de reconocer que todo
este episodio del Evangelio esta envuelto por un velo de
misterio. Para demostrarlo basta con fijarse en un
punto. Si la narracion hubiera de tomarse en un sentido
literal y fisico habria que preguntarse por el significado
de las siguientes palabras de Jesis: «Esta enfermedad no
es de muerte, es para la gloria de Dios, para que el Hijo
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de Dios sea glorificado por ella.» Tal es la traduccion
usual del pasaje en cuestion. Pero nos acercamos mas al
sentido verdadero si, de acuerdo exactamente con el
correspondiente texto griego, lo traducimos asi «para la
manifestacion (revelacion) de Dios, para que el Hijo de
Dios sea revelado por ella». Asimismo, cabe preguntar-
se acerca del significado de estas otras palabras que
Jesus dice: «Yo soy la resureccion y la vida. El que cree
en mi, aunque muera, vivira.» (S. Juan XI, 4 y 25). Seria
una trivialidad pensar que Jesus quiso decir que Lazaro
solamente estaba enfermo para poder mostrar asi su
arte a través suyo. Y seria también otra ligereza creer
que Jesus haya querido afirmar que la fe en El trae
nuevamente a la vida a quien, en el sentido ordinario de
la expresion, ha muerto. (Qué habria de extraordinario
en una persona que, habiendo resucitado de entre los
muertos fuera, después, la misma que antes de morir?
Si, ;qué sentido tendria el referirse a la vida de esa
persona con las palabras «Yo soy la resurreccion y la
vida?»

Las palabras de Jesus cobran vida y sentido inmedia-
tamente si las entendemos como expresion de un acon-
tecimiento espiritual y, entonces, en cierto modo, las
tomamos incluso literalmente, como estan en el texto.
~ ¢No dice Jesius que El es la resurreccion acaecida en
Lazaro, y que El es la vida que Lazaro estd viviendo?
Tomemos al pie de la letra lo que Jesus es en el
Evangelio de S. Juan: «el Verbo se hizo carne». El es lo
Eterno que era en el principio. Si El es verdaderamente
la resurreccion, entonces «lo Eterno», «lo Primordial»
ha resurgido en Lazaro. Nos encontramos, por consi-
guiente, con un despertar del Verbo eterno, y este Verbo
es la vida a la que Lazaro ha sido despertado. Se trata
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de una «enfermedad». Pero es una enfermedad que no
lleva a la muerte, sino que sirve a la «gloria» de Dios,
es decir, a la manifestacion de Dios. Si el «Verbo
eterno» ha resurgido en Lazaro, entonces todo el pro-
ceso sirve realmente para que Dios se manifieste en
Lazaro. Porque en virtud de este proceso Lazaro se ha
vuelto otro. Antes de ello el «Verbo», el Espiritu, no
vivia en ¢él; ahora, este Espiritu vive en él. Este Espiritu
ha nacido en él. Todo nacimiento viene acompafiado de
enfermedad, la de la madre. Pero esta enfermedad no
conduce a la muerte, sino a una vida nueva. En Lazaro,
lo que cae enfermo es aquello que da a luz al «hombre
nuevoy, al hombre penetrado por el «Verbow.

¢Dénde esta el sepulcro del cual ha nacido el Verbo?
Para responder a esta pregunta nos basta con pensar en
Platén que, al cuerpo del hombre, lo llama «tumba del
alma». Y, asimismo, basta con recordar que también
Platon habla de una especie de resurreccion, cuando
alude a una vivificacion del mundo espiritual en el
cuerpo. Lo que Platén llama «alma espiritual», Juan lo
designa como el Verbo. Y para él, Cristo es el «Verbo».
Platon podria haber dicho: «Aquel que se espiritualiza
ha hecho resucitar algo divino de la tumba de su
cuerpo.» Y para Juan, lo que acontecié por medio de la
«Vida de Jesus» es precisamente esa resugrecciéon. No
sorprende, por tanto, que ponga en boca de Jesus estas
palabras: «Yo soy la resurreccion.» No cabe dudar de
que el episodio de Betania fue un despertar en el sentido
espiritual. Lazaro se ha convertido en un hombre dis-
tinto a como habia sido hasta entonces. Resurgio a una
vida de la cual el «Verbo eterno» pudo decir «Yo soy
esa vida». Asi, pues, ;qué es lo que ha sucedido con
Lazaro? El Espiritu ha cobrado vida dentro de él. Y él
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se ha hecho participe de esa vida que es eterna. Bastara
expresar su experiencia, con las palabras de aquellos que
fueron iniciados en los Misterios, y el significado se
desvelara inmediatamente. (Qué dice Plutarco (ver
pag. 21) acerca de la finalidad de los Misterios? Que
debian servir para desligar el alma de la vida corporal y
unirla con los dioses. He aqui como describe Schelling
las sensaciones de un iniciado: «Gracias a la uncion
recibida, el iniciado se torna en eslabon de la cadena
magica, se convierte él mismo en un “cabiro” y es
admitido en una indestructible asociacion y, como di-
rian las antiguas inscripciones, afiliado a los ejércitos de
los dioses superiores.» (Schelling. «Uber die Gottheiten
von Samothrake die Gottheiten von Somotlirake». So-
bre las divinidades de los samotracios.)

Y el cambio radical que se producia en la vida del
hombre que habia recibido la iniciacion no cabe descri-
birlo de una manera mas significativa que como lo
expresan las palabras de Edesio a su discipulo, el
emperador Constantino:

«Cuando un dia tomes parte en los Misterios, te
sentiras avergonzado por haber nacido solamente como
hombre.»

Henchida nuestra alma de tales sentimientos, lograre-
mos la perspectiva correcta con respecto al aconteci-
miento ocurrido en Betania. Percibiremos entonces algo
muy especial al leer las narraciones de S. Juan. Surge en
nosotros una seguridad que ninguna interpretacioén 10-
gica ni explicacion racionalista puede proporcionar.
Ante nosotros tenemos un Misterio, en el verdadero
sentido de la palabra: el «Verbo Eterno» ha entrado en
Lazaro. Dicho en el lenguaje de los Misterios: éste se ha
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convertido en un iniciado (ver «los Misterios y su
sabiduria»). Y el hecho que se nos ha narrado tiene que
ser una iniciacion. Imaginémonos ahora todo este pro-
Ceso como una iniciaciéon. Lazaro es amado por Jesus
(S. Juan XI,36). Esto no puede ser considerado como un
carifio ordinario. Iria en contra del sentido del Evange-
lio de S. Juan, en el cual Jesus es el «Verbo». Jestis ama
a Lazaro porque le ha hallado maduro para que el
Verbo nazca en él. Existian relaciones entre Jesus y la
familia de Betania. Esto quiere simplemente decir que
Jesus habia dispuesto todo en esta familia para el gran
ultimo acto del drama: la resurreccion de Lazaro. Este
es discipulo de Jests. Es un discipulo tal, que Jesus
puede tener la certeza de que en él, algin dia, podra
llevarse a cabo la resurreccion. El acto final de un
drama inicidtico consistia en una accién simbélica que
hacia que se manifestase lo espiritual. El hombre no
solo debia comprender las palabras «Muere y sé»; sino
que ¢l mismo tenia que cumplirlas mediante un acto a
la vez espiritual y real. Debia dejar de lado su parte
terrenal, de la cual, su ser superior, en el sentido de los
Misterios, habia de avergonzarse. El hombre terrenal
tenia que morir con una muerte real simbolica. La
entrada de su cuerpo en un suefio letargico, por espacio
de tres dias, representaba, en comparacioén con la gran-
deza de la transformacion que estaba ocurriendo dentro
de €1, un mero proceso externo al que correspondia uno
interior espiritual de una importancia infinita. No obs-
tante, este mismo acto externo era una vivencia que
dividia la vida del adepto en dos partes: proceso incom-
prensible para quien no ha conocido su contenido
superior. Tratemos de dar una idea aproximada de ello
por medio de una comparaciéon. El argumento del
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Hamlet de Shakespeare puede ser resumido en unas
cuantas palabras. Cualquiera que asimile éstas puede
decir que, en cierto sentido, conoce el contenido de
Hamlet. Y légicamente asi es. Pero quien haya dejado
que toda la riqueza de la dramaturgia de Shakespeare
ejerza su efecto sobre él, conocerda Hamlet de una
manera bien distinta. Por su alma habra atravesado un
contenido vital que nunca podra ser sustituido por una
mera descripcion. Para él, la idea de Hamlet se ha
convertido en una vivencia artistica personal. Un pro-
ceso parecido, pero en un plano superior, se desarrolla
en el hombre a través del rito magico, y cargado de
significacion, que va unido a la iniciacion. El mysto
vive, en forma de imagenes, las experiencias que hace
suyas en espiritu. La expresion «en forma de imagenes»
(bildhaft) significa aqui que un hecho exterior se de-
sarrolld en la realidad fisica, pero que, como tal, es, sin
embargo, s6lo imagen. No se trata de una imagen
desprovista de realidad, sino de una imagen real. El
cuerpo terrenal ha estado muerto durante tres dias. La
nueva vida ha surgido de la muerte. Ha sobrevivido a
la muerte. El hombre ha cobrado confianza en la nueva
vida. Esto es lo que acontecié a Lazaro. Jesis le habia
preparado para el despertar. Su enfermedad era al
mismo tiempo real y simbélica. Era una iniciacién que
conducia, al cabo de tres dias, a la vida auténticamente
nueva °.

* Lo que aqui se describe esta referido a las antiguas iniciaciones
que, efectivamente, requerian un estado como de suefio durante tres
dias. La auténtica iniciacion moderna no precisa ya de eilo; por el
contrario, conduce a una experiencia mas consciente, y, durante el
drama iniciatico moderno, la consciencia ordinaria no resulta dismi-
nuida en ningun caso.
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Lazaro estaba maduro para pasar por esta experien-
cia. Se envuelve en la tinica de los mystos. Se encierra
en un estado como falto de vida que es, a la vez, una
muerte simbdlica. Cuando Jests llegd, se habian cum-
plido los tres dias. «Entonces quitaron la piedra del
lugar donde yacia el difunto. Pero Jestis levanté los 0jos
y dijo: «Padre, te doy gracias por haberme escuchado.»
(S. Juan XI,41). El Padre habia escuchado a Jesus, ya
que Lazaro habia llegado al acto final del gran drama
del conocimiento. Habia reconocido cémo se llega a'la
resurreccion. Una iniciacion en los Misterios habia sido
consumada. Una iniciacion tal como se habia entendido
siempre a lo largo de toda la Antigliedad, y en la que,
en esta ocasion, Jesus habia actuado como iniciador. Es
asi como siempre se habia imaginado la unién con lo
Divino.

Jests hizo en Lazaro, y conforme al sentido de las
mas antiguas tradiciones, el gran milagro de la transfor-
macion de la vida. Con ello, el Cristinismo se religa a
los Misterios. Lazaro, por la accidon del propio Cristo
Jesus, se convirtid en un iniciado. Gracias a lo cual
pudo elevarse a los mundos superiores. El fue asi el
primer iniciado cristiano, iniciado por el mismo Cristo
Jesus. Por virtud de su iniciacién fue capaz de darse
cuenta de que el Verbo, cuya vida habia despertado en
él, estaba personificado en Cristo Jests y que, por
consiguiente, la misma fuerza que se habia manifestado
espiritualmente en su interior, aparecia fisicamente ante
¢l en la personalidad de su «Resucitador». Desde este
punto de vista son significativas las palabras de Jests:
«ya sabia yo que ti siempre me escuchas; pero lo he
dicho por estos que me rodean, para que crean que tu
me has enviado» (S. Juan, XI,42). Esto quiere decir que
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se trata de hacer manifiesto que el «Hijo del Padre» vive
en Jesus, de tal forma que, si El despierta su propio ser
en el hombre, éste se convierte en un mysto. Jesus
afirma asi que el sentido de la vida se hallaba oculto en
los Misterios y que éstos eran el camino para acceder a
él. El es el Verbo vivo; en El se hizo persona lo que
habia constituido una antiquisima tradicion. Y asi el
Evangelista se permite expresarlo diciendo: «El Verbo se
hizo carne», y puede ver en Jesus mismo un «Misterio
encarnado». Razoén por la cual el Evangelio de S. Juan
constituye un Misterio. Para leerlo correctamente, debe-
mos tener presente que, en él, los hechos son solo
espirituales. Si lo hubiera escrito un antiguo sacerdote,
habria relatado un rito tradicional. Para Juan este rito
se convierte en persona. Se ha convertido en la «vida de
Jestus». Si un moderno investigador de los Misterios tan
eminente como Burckardt dice, en su obra «la Epoca de
Constantino», que los Misterios son algo sobre lo que
jamas se hara la luz, ello es debido a que Burckardt no
ha sabido encontrar el camino que conduce a dicha luz.
Tomemos el Evangelio de S. Juan y descubramos en él,
en una realidad a la vez fisica y simbolica, el drama del
conocimiento que representaban los antiguos, y habre-
mos asi enfocado la mirada hacia el misterio.

En las palabras «Lazaro, sal», podemos reconocer la
llamada con la que los sacerdotes iniciadores egipcios
llamaban a la vida cotidiana a aquellos que, alejandose
del mundo para morir a las cosas terrenales y adquirir
la certeza de la realidad de lo eterno, se sometian a los
ascéticos procesos de la iniciacion. Con ello Jests habia
revelado el secreto de los Misterios. Se comprende, por
tanto, que los judios no pudieran, de ningun modo,
dejar impune un acto semejante, al igual que los griegos
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habrian castigado a Esquilo si éste, efectivamente, hu-
biera traicionado los secretos de los Misterios. EI pro-
posito de Jests, en la iniciacién de Lazaro, era mostrar,
ante el pueblo que le rodeaba, la evidencia de un hecho
que, seglin la tradicion de la antigua sabiduria sacerdo-
tal, solo podia tener lugar en lo mas recéndito de los
Misterios. La iniciacion de Léazaro habia de ser una
preparacion que hiciese posible la comprension del
Misterio del Golgota. Con anterioridad, solamente los
que «veian», esto es, los que eran iniciados, podian
conocer algo de lo que acontecia en la iniciacion; a
partir de entonces seria posible adquirir una certeza
respecto de los secretos de los mundos superiores, por
parte de aquellos que «creian aunque no hubieran vistoy.
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EL APOCALIPSIS DE SAN JUAN

Al final del Nuevo Testamento se encuentra un
sorprendente documento: el Apocalipsis, revelacion ocul-
ta de San Juan. Basta con leer las primeras palabras
para intuir el caracter misterioso del relato: «La revela-
cién de Jesu-Cristo que Dios le concedié para manifes-
tar a sus siervos las cosas que deben suceder dentro de
poco tiempo, y la envio en forma de signos, por medio
de su angel a Juan, su siervo» (1,1). Lo que en el
Apocalipsis se revela es «enviado en forma de signos».
Por tanto, las palabras no deben ser tomadas en su
sentido literal, sino que hay que buscar en ellas un
significado mas profundo, del cual las palabras son solo
simbolos (signos). Pero hay muchas mas cosas que nos
dan a entender que existe un «sentido oculto» en el
Apocalipsis. San Juan se dirige a las siete Iglesias de
Asia. Con ello no puede haber querido referirse a siete
Iglesias reales, de una realidad sensible, ya que el siete
es el numero sagrado de significado simbolico, que ha
sido escogido precisamente por ese sentido simbolico. El
ntimero real de las Iglesias de Asia era diferente. Tam-
bién es indicio de algo misterioso el modo en que S.
Juan accede a la revelacion: «Estaba en espiritu el dia
del Sefior, y oi detras de mi una voz, como de trompeta,
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que decia: “Escribe en un libro lo que veas y envialo a
las siete Iglesias™» (I. 10 y 11). Se trata, pues, de una
revelacion recibida por Juan en el mundo espiritual. Y
se trata de la revelacion de Jesucristo. Encubierto bajo
un sentido oculto aparece lo que por Cristo Jesus fue
revelado al mundo. Hemos, pues, de buscar en las
ensefianzas de Cristo dicho sentido secreto. Esta revela-
cién tiene la misma relacién con el cristianismo ordina-
rio que la revelacion de los Misterios con la religion
popular en los tiempos precristianos. De ahi que parez-
ca justificado el intento de tratar el Apocalipsis como
un Misterio.

El Apocalipsis se dirige a siete Iglesias. (Qué quiere
decir esto? Basta con tomar al azar uno solo de los
mensajes para comprender el sentido. En el primero se
dice: «Escribe al Angel de la Iglesia de Efeso: esto dice
el que tiene las siete estrellas en su mano derecha, el que
camina entre los siete candelabros de oro. Conozco tu
conducta: tus fatigas y tu paciencia en el sufrimiento;
que no quieres ayudar a los malvados y que pusiste a
prueba a los que se llamaban apostoles sin serlo y
descubriste su engafio. Y tienes perseverancia y has
basado tu trabajo en mi nombre sin desfallecer. Pero yo
exijo de ti que alcances tu més sublime amor. Conside-
ra, pues, de donde has caido, arrepiéntete y realiza los
actos mas sublimes. Si no, iré donde tu y cambiaré de
lugar tu candelabro, si no te arrepientes. Tienes en
cambio a tu favor que detestas el proceder de los
nicolaitas, que yo también detesto. EI que tenga oidos,
oiga lo que el Espiritu dice a las Iglesias: al vencedor le
daré a comer “del arbol de la vida, que esta en el
Paraiso” de Dios» (2, 1-7). Este es el mensaje dirigido
al Angel de la primera Iglesia. El angel, a quien debe-
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mos interpretar como el espiritu de la Iglesia, se encuen-
tra sobre el camino indicado por el Cristianismo. Es
capaz de distinguir, de entre los que confiesan el Cris-
tianismo, los fasos de los verdaderos. Desea ser cristia-
no, y ha basado su trabajo en el nombre de Cristo. Pero
se exige de él que no se deje poner obstaculos en su
camino hacia el amor mas sublime por errores de
ningun tipo. Se le hace ver el riesgo de que, a causa de
tales errores, pueda seguir una direccion equivocada. El
camino para alcanzar lo Divino ha sido marcado por
Cristo Jests. Para seguir adelante, conforme al impulso
primero, es necesaria la perseverancia. También es po-
sible que, demasiado pronto, uno crea haber compren-
dido el sentido correcto. Esto sucede cuando, al princi-
pio, uno se deja conducir por Cristo durante un trecho
del camino y, luego, abandona esta guia por haberse
hecho falsas ilusiones acerca de ella.

En ese caso, vuelve a recaer en el nivel inferior de lo
humano, desviandose del «amor sublime». El conoci-
miento ligado a los sentidos y al intelecto, cuando se
eleva a una esfera superior, puede, espiritualizindose y
divinizindose, convertirse en verdadera sabiduria. Si no
logra esta superacion, permanecera en el mundo de lo
perecedero. Cristo Jesus ha sefialado el sendero que
conduce a lo Eterno. El conocimiento tiene que seguir
con incansable perseverancia ese camino que le lleva a
una divinizacién. Ha de seguir con amor aquellas hue-
llas que lo transformaran en sabiduria. Los nicolaitas
fueron una secta que se tomo el cristianismo con dema-
siada ligereza. Solamente veian una cosa: que Cristo es
el Verbo divino, la eterna sabiduria que se hizo hombre.
De ahi dedujeron que la sabiduria humana es el Verbo
divino. Con lo cual, bastaria con acumular conocimien-
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tos humanos para lograr realizar lo divino en el mundo.
Pero el sentido de la sabiduria cristiana no puede ser
interpretado de esta forma. El saber, que al principio es
slo sabiduria humana, es tan perecedero como cual-
quier otra cosa, mientras no sea transmutado en sabi-
duria divina. T4 no eres asi, dice el «Espiritu» al Angel
de Efeso; no solo te has limitado a la sabiduria humana.
Has perseguido en constancia el sendero del Cristianis-
mo. Pero no debes pensar que para alcanzar la meta no
sea necesario el amor mas sublime. Para ello es preciso
un amor tal que supere con creces a todo amor a
cualquier otra cosa. Solamente un amor de esta natura-
leza ha de ser considerado el «<amor mas sublime». El
camino hacia la divinidad es infinito, y €s necesario
comprender que alcanzar el primer peldafio sdlo puede
significar la preparacién para ascender a peldafios cada
vez mas altos. Asi, el primero de los mensajes nos
muestra cOmo deben interpretarse éstos, es decir, que de
modo analogo puede ser hallado el significado de los
demas.

Al volverse, S. Juan vi6 «siete candeleros de oro», «y
en medio de los candeleros la imagen del Hijo del
hombre, vestido de una tunica talar, cefiido el pecho por
un cinturén de oro. Su cabeza y sus cabellos eran
blancos, como la lana blanca, como la nieve; sus ojos
brillaban como llamas» (1,12-14). Se nos dice que «los
siete candeleros son las siete Iglesias» (1,20). Con esto
se ha expresado que los candeleros son siete caminos
diferentes para alcanzar lo divino. Todos ellos son mas
o menos imperfectos. Y el Hijo del Hombre «tenia en
su mano derecha siete estrellas» (1,16). «Las siete estre-
llas son los Angeles de las siete Iglesias» (1,20). Los
espiritus guias (daimones), conocidos en la sabiduria de
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los Misterios, reaparecen aqui como los Angeles que
guian las Iglesias. Estas Iglesias son, pues, imaginadas
como cuerpos destinados a entidades espirituales. Y los
angeles son las almas de esos «cuerpos», del mismo
modo que las almas humanas son las fuerzas guiadoras
de los cuerpos humanos. Las Iglesias son los caminos
que en toda su imperfeccion conducen a lo divino; y las
almas de estas Iglesias habian de ser los guias en estos
caminos. Para lo cual ellas deben a su vez, prepararse
para recibir orientacién de aquel Ser que tiene en su
diestra las siete estrellas. «... Y de su boca salia una
espada aguda de dos filos y su rostro resplandecia como
el sol cuando brilla con toda su fuerza» (1,16). Esta
espada la hallamos también en la sabiduria de los
Misterios. El aspirante a la iniciacion se asustaba ante
una «espada desenvainada». Ella simboliza la situacion
de quien desea llegar a la experiencia de lo divino, para
que el «rostro» de la sabiduria le brille como el mismo
sol. San Juan también pasa por esta situacion. Ha de ser
una prueba de su firmeza. «Cuando le vi, cai a sus pies
como muerto. El, poniendo su mano derecha sobre mi,
dijo: No temas» (1,17). El aspirante a la iniciacion debe
pasar por experiencias que, normalmente, el hombre
solo vive cuando se halla en el umbral de la muerte.
Quien le guia debe conducrile mas alld de las regiones
en las que el nacimiento y la muerte tienen un sentido.
El iniciado entra en una nueva vida: «Fui muerto, y he
aqui que estoy vivo por los siglos de los siglos, y tengo
las llaves de la Muerte y del Reino de los Muertos»
(1,18). Asi preparado, San Juan es conducido a los
secretos de la existencia. «Después tuve la siguiente

vision: una puerta estaba abierta en el cielo y aquella
voz que habia oido antes, resonaba como una trompeta
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y me decia: “Sube aqui y te mostraré lo que ha de
suceder después™» (4,1). Los mensajes a los siete espiri-
tus de las Iglesias anuncian a San Juan lo que tiene que
ocurrir en el mundo fisico de lo sensible para allanar el
camino al Cristianismo; lo siguiente es lo que contempla
«en espiritu», que le lleva hacia el origen espiritual de
las cosas, que esta oculto tras la evolucion fisica, pero
que desembocara en una futura era espiritualizada que
la evolucion fisica trae consigo. El iniciado experimenta
en el presente, como vivencia espiritual, lo que sucedera
en el futuro. «Al instante fui elevado al mundo espiri-
tual. Vi que habia un trono en el cielo, y alguien sentado
en él. El que estaba sentado era de aspecto semejante al
Jjaspe y a la sardénica; un arco iris rodeaba el trono, de
aspecto semejante a la esmeralda» (4,3-4). Asi se descri-
be la fuente primordial del mundo sensible, en imagenes
que puedan ser captadas por el vidente. «Vi veinticuatro
tronos alrededor del trono, y sentados en los tronos, a
veinticuatro Ancianos con vestiduras blancas y coronas
de oro sobre sus cabezas» (4,4). Unos seres muy avan-
zados en la senda de la sabiduria rodean, de esta forma,
el origen de la existencia, para contemplar su Ser
infinito y dar testimonio de El. «Y en medio y rodeando
al trono, cuatro Seres vivos llenos de ojos por delante y
por detras. Y el primero era semejante a un leén; el
segundo semejante a un novillo; y el tercero tenia el
aspecto de hombre; y el cuarto era semejante al aguila
en vuelo. Y los cuatro seres vivos tenian cada uno de
ellos seis alas, llenos de ojos todo alrededor y por
dentro; y no se daban reposo diciendo noche y dia:
Santo, Santo, Santo es el Sefior, Dios Totopoderoso, FEl
que era, que es y que ha de venir» (4,6-8). no es dificil
ver que los cuatro seres vivos simbolizan la vida supra-
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sensible que subyace en las formas perceptibles de la
vida fisica. Mas tarde, elevan sus voces cuando resuenan
las trompetas, es decir, cuando la vida, imprimida en
formas sensibles, se ha transmutado en vida espiritual.
En la mano derecha del que estd sentado en el trono
se encuentra el libro en el que esta trazado el camino
que lleva hacia la mas elevada sabiduria (5,1). Solamen-
te un ser es digno de abrir el libro. «He aqui que triunfo
el leon de la tribu de Juda, la raiz de David, al abrir el
libro y sus siete sellos» (5,5). Siete sellos tiene el libro.
Séptuple es la sabiduria humana. El que sea calificada
como séptuple esta relacionado, de nuevo, con el carac-
ter sagrado del nimero siete. La sabiduria mistica de
Filon llama sellos a los pensamientos eternos del univer-
so que se expresan en las cosas. La sabiduria humana
busca estos pensamientos, origen de la creacion, pero
solo el libro sellado con los siete sellos contiene la
Verdad divina. Antes hay que descifrar los pensamien-
tos fundamentales de la cracion, abrir los sellos y
entonces sera revelado lo que estd escrito en el libro.
Jests, el ledn, sabe abrir los sellos. El ha dado a los
pensamientos del Creador una direccién que conduce, a
través de ellos, a la sabiduria. El cordero, que ha sido
degollado y que Dios ha redimido con su sangre, aquel
Jesus que ha traido al Cristo en él, que por tanto, en el
sentido mas elevado ha atravesado el misterio de la vida
y de la muerte, abre el libro (5,9-10). Y los seres vivos,
al abrirse cada uno de los sellos, explican lo que saben.
Al ser abierto el primer sello, Juan ve un caballo blanco
sobre el que esta sentado un jinete con un arco. La
primera potencia universal, materializacion del pensa-
miento Creador, se manifiesta. El Cristianismo, su nue-
vo jinete, la encamina por la direccion adecuada. La
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lucha es apaciguada por la nueva fe. Al abrirse el
segundo sello, aparece un caballo rojo montado por
otro jinete. Este quita de la tierra la Paz, segunda
potencia universal, a fin de que la humanidad no olvide,
por indolencia, de preocuparse por las cosas divinas.
Con la apertura del tercer sello se muestra el poder
universal de la justicia, que es guiada por el Cristianis-
mo. En el cuarto sello, el poder religioso que, gracias al
Cristianismo, ha recibido una nueva dignidad. Se escla-
rece asi el significado de los cuatro seres vivos. Son las
Cuatro potencias universales a las que el Cristianismo
debe imprimir una nueva direccién: La Guerra (el
Leon), el Trabajo en paz (el Toro), la Justicia (el Ser de
Rostro Humano) y el impulso Religioso (el Aguila). El
significado del tercer ser se aclara cuando, al abrirse el
tercer sello, se dice: «una medida de trigo por un
denario, tres medidas de cebada por un denario» (6.6),
teniendo el jinete, al mismo tiempo, una balanza en la
mano. Y al abrirse el cuarto sello se hace visible otro
jinete cuyo nombre era «Muerte», al que seguia el
infierno. Este jinete es la justicia religiosa (6,8).
Cuando se abre el quinto sello aparecen las almas de
los que ya han obrado conforme al sentido del Cristia-
nismo. Se manifiesta aqui el Pensamiento Creador mis-
mo, personificado en el Cristianismo; aunque limitado,
todavia, a la primera comunidad cristiana, que es tan
transitoria como otras formas de la Creacién. Al rom-
perse el sexto sello (Cap. 7) se hace evidente que el
mundo espiritual del Cristianismo es un mundo eterno.
El pueblo aparece pletérico de ese mundo espiritual del
que ha surgido el propio Cristianismo. Esta santificado
por su propia creacion. «Y oi el numero de los marca-
dos con el sello, que eran ciento cuarenta y cuatro mil,
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de entre todas las tribus de los hijos de Israel» (7,4). Son
aquellos que, habiéndose preparado para lo Eterno, aun
antes de que hubiera un Cristianismo, quedaron trans-
figurados por el impulso cristico. Se abre a continuacion
el séptimo sello y se revela cual serd la forma que el
verdadero Cristianismo habra de adoptar con respecto
al mundo. Aparecen los siete angeles «que estan en
presencia de Dios» (8,2). Estos siete angeles son los
espiritus de los antiguos Misterios, reconducidos ahora
al Cristianismo. Son, por lo tanto, los espiritus que
conducen de una manera verdaderamente cristiana a la
contemplacion de Dios. Lo que se realiza ahora es, por
consiguiente, el proceso mismo de encaminarse hacia
Dios, proceso en el que participa Juan «inicidndose». Y
los anuncios de ésta iniciacion van acompafiados de las
tradicionales sefiales, necesarias en todo proceso inicia-
tico. El primer angel toca la trompeta «y se produjo
entonces granizo y fuego meclado con sangre, y fue
arrojado sobre la Tierra: y se abrasoé la tercera parte de
ésta y la tercera parte de los arboles qued6 también
abrasada, y toda hierba verde se abrasé igualmente»
(8,7). Y cosas semejantes ocurren cuando los demas
angeles tocan sus trompetas. Aqui se ve también que no
se trata solamente de una iniciacion en el sentido
antiguo, sino de otra nueva, que debia ocupar el lugar
de la antigua. El Cristianismo no debia estar reservado,
como los antiguos Misterios, a unos pocos elegidos,
debia pertenecer a toda la Humanidad. El Cristianismo
debia ser una religion popular; la verdad debia estar al
alcance de todos aquellos que «tienen oidos para oir».
Los mystos antiguos eran escogidos de entre un gran
numero de personas; las trompetas del Cristianismo
resuenan para todo aquél que desee oirlas. Depende de
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cada cual el acercarse o no. Pero, por eso mismo, los
horrores que acompafian a esta iniciaciéon de la huma-
nidad entera aparecen enormemente acrecentados. Lo
que acontecera sobre la Tierra y sus habitantes, en un
futuro lejano, le es revelado a San Juan durante su
iniciacién. En esto subyace el pensamiento de que los
iniciados son capaces de prever, en los mundos superio-
res, lo que sélo mas adelante sucedera en el mundo
inferior. Los sicte mensajes representan el significado
del Cristianismo con respecto al presente; los siete
sellos, lo que en la actualidad, gracias al Cristianismo,
se va preparando para el porvenir. El futuro esta velado
y sellado para el no iniciado; es revelado en la inicia-
cion. Cuando haya terminado el periodo terrenal, al
cual se dirigen los siete mensajes, comenzara una era
mas espiritual. Entonces la vida no transcurrira ya tal
como aparece en las formas sensibles, sino que, incluso
exteriormente, sera reflejo de sus formas suprasensibles.
Estas se encuentran representadas por los cuatro anima-
les y las demas iméagenes de los sellos. Es en un futuro
todavia mas lejano cuando aparecera aquella configura-
cion del mundo que el iniciado intuye por mediacién de
las trompetas. Asi el iniciado, proféticamente, experi-
menta lo que ha de acontecer. Y el iniciado cristiano
descubre como el impulso cristico interviene y actua
sobre la vida terrenal. Y después de haber sido mostra-
do como todo lo que esta demasiado ligado a las cosas
perecederas para llegar al verdadero Cristianismo ha
encontrado la muerte, aparece el 4ngel poderoso con el
librito abierto, dindoselo a San Juan: «Y me dice:
Toma, devoéralo; te amargara las entraiias, pero en tu
boca sera dulce como la miel» (10,9). San Juan no sélo
debe leerlo sino también integrarlo por completo, de-
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biéndose compenetrar con su contenido. (De queé sirve
cualquier conocimiento si el hombre no llega a impreg-
narse entera y vitalmente de é1? La sabiduria debe
hacerse Vida; el hombre no sélo debe conocer lo divino,
¢l mismo ha de divinizarse. Una sabiduria asi, como
consta en el libro, es indudable que causara dolor a la
naturaleza perecedera del hombre. «Te amargara las
entrafias»; si bien proporcionara una mayor felicidad a
la naturaleza eterna, «... pero en tu boca sera dulce
como la miel». Es unicamente a través de una iniciacion
de esta indole como el Cristianismo puede hacerse
realidad en la Tierra. Matara todo cuanto pertenece a
la naturaleza inferior. «Y sus cadaveres quedaran en la
plaza de la Gran Ciudad, que espiritualmente se llama
Sodoma y Egipto, donde igualmente su Cristo fue
crucificado» (11,8). Con ello se hace referencia a los que
confiesan a Cristo. Seran maltratados por los poderes
temporales. Pero lo que se maltratara seran solo las
partes perecederas de la naturaleza humana, sobre la
cual aquellos, en su verdadera esencia, habran alcanza-
do entonces la victoria. De esta forma, su destino sera
un reflejo del destino ejemplar de Jesus. «Espiritualmen-
te Sodoma y Egipto» son el simbolo de una vida que se
aferra a las cosas exteriores y que no se transforma bajo
el impulso cristico. Cristo se encuentra crucificado por
doquier en la naturaleza inferior. Alli donde esta natu-
raleza inferior se impone, todo queda muerto. Los
cadaveres de los hombres cubren las plazas de las
ciudades. Pero aquellos que triunfan sobre la naturaleza
inferior y despiertan al Cristo crucificado, ésos oyen la
trompeta del séptimo angel: «Ya llegd el reino de
nuestro Sefior y de su Cristo sobre el mundo; El reinara
por los siglos de los siglos» (11,15). «Y quedo abierto el
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templo de Dios que esta en el Cielo, y se mostré el arca
de su Alianza en su templo» (11,19). Con la visién de
estos acontecimientos se renueva la vieja lucha entre la
naturaleza inferior y la superior. Ya que todo aquello
por lo que antafio el aspirante a la iniciacién tenia que
pasar, debe repetirse ahora por quien sigue la senda del
Cristianismo. Asi como en otro tiempo Osiris era ame-
nazado por el malvado Tifén, asi también ahora «el
gran dragdn, la serpiente antigua» (12,9) debe ser ven-
cida. La mujer, el alma humana, da a luz al conocimien-
to inferior, que se convierte en una fuerza adversa si no
¢s transmutada en sabiduria. El ser humano tiene que
atravesar por ese conocimiento inferior. En el Apoca-
lipsis, aparece como la «antigua serpiente». De siempre,
en toda la sabiduria mistica, la serpiente ha sido el
simbolo del conocimiento. El hombre puede ser seduci-
do por esta serpiente, por el conocimiento, si en él no
nace el Hijo de Dios, que aplasta la cabeza de la
serpiente. «Y fue arrojado el gran Dragén, la Serpiente
antigua, el llamado Diablo y Satanas, el seductor del
mundo entero; fue arrojado a la tierra y sus angeles
fueron arrojados con él» (12,9). Por estas palabras se
puede ver qué es lo que el Cristianismo pretendia ser:
una nueva forma de iniciacién. Lo que se habia logrado
en los Misterios, debia alcanzarse bajo una nueva for-
ma, porque también en ellos la serpiente habia de ser
vencida. Pero, a partir de entonces, el proceso tenia que
ser distinto. Los numerosos Misterios tenian que dejar
su sitio al misterio unico, fundamental, arquetipico, al
Misterio Cristico. Jesus, en quien el Logos se hizo carne,
debia ser el iniciador de toda la humanidad. Y esta
humanidad habia de convertirse en su propia comuni-
dad de mystos. Lo que debia tener lugar no era una
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separacion de elegidos sino una unificaciéon de todos.
Habia que ofrecer, indistintamente, a todo hombre la
posibilidad de llegar a ser un iniciado, segun el grado de
madurez de cada cual. El mensaje convoca a todos;
aquel que tenga oidos para oirlo, acudira a conocer sus
secretos. La voz del corazén es la que habra de decidir
en cada uno. No se trata ya de que tal o cual persona
sea introducida en los Templos de los Misterios, sino de
que la Palabra sea pronunciada para todos: unos la
oiran con mucha fuerza, otros con menos; el «daimon»
o el angel de cada uno, que habita en su interior,
determinara hasta donde puede ser iniciado. El mundo
entero es un templo de Misterios. La felicidad eterna no
es ya solamente prometida a aquellos que ven lo que
tiene lugar de maravilloso en los templos de iniciacion,
dandoles la certidumbre de la existencia de lo eterno,
sino que «felices aquellos que no han visto y que a pesar
de ello creen» (San Juan 20,29). Aunque al principio
todavia anden a tientas en la oscuridad, tal vez la luz
llegue hasta ellos algin dia. A nadie debe serle rehusado
nada: el camino ha de estar abierto para todos. El
Apocalipsis, a continuacion, describe claramente los
peligros que, procedentes de las fuerzas anticristicas,
amenazan al Cristianismo, y como las fuerzas cristicas
a pesar de ello, tienen que acabar triunfando. Todos los
demas dioses se identificaran con la divinidad cristiana
unica. «Y la ciudad no tiene necesidad ni de sol ni de
luna que la iluminen, porque la gloria de Dios le di6 luz
y su lampara es el Cordero» (21,23). El misterio de la
«revelacion de San juan» es que los Misterios no deben
ya permanecer ocultos. «Y me dice: no selles las pala-
bras de la profecia de este libro, porque la Divinidad
esta cerca» (22,10). El autor del Apocalipsis ha expresa-

151



do lo que ¢él pensaba acerca de la relacion de su Iglesia
con las iglesias de la antigiiedad. Por medio de un
Misterio espiritual, ha querido expresar su concepcion
de los Misterios mismos. El autor escribié su misterio
en la isla de Patmos. Se dice que recibié la «revelacion»
en una gruta. Esta forma de manifestarse indica el
caracter mistérico de la revelacion. Asi pues, el cristia-
nismo ha brotado de los Misterios. Su sabiduria nace,
en el mismo Apocalipsis como un misterio; pero es un
Misterio que transciende el marco del mundo de los
antiguos Misterios. El Misterio individual ha de conver-
tirse en universal. Podria parecer una contradiccion
afirmar que los secretos de los Misterios se pusieron al
descubierto a través del Cristianismo, no obstante lo
cual, las visiones espirituales y las experiencias del autor
del Apocalipsis han de ser consideradas como un Mis-
terio cristiano. La contradiccion desaparece si se tiene
en cuenta que los secretos de los antiguos Misterios han
sido revelados debido a lo que acontecid en Palestina.
Con ello se desveld lo que con anterioridad se hallaba
velado en los Misterios. Sin embargo, un nuevo misterio
surge, el que ha venido a afiadirse a la evolucién del
mundo con la aparicion de Cristo. El iniciado antiguo
percibia en el mundo espiritual que la evolucién tendia
hacia el «Cristo aiin oculto»; y el iniciado cristiano
experimenta los efectos ocultos del «Cristo manifestado».
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JESUS Y SU TRASFONDO HISTORICO

Es en la sabiduria de los Misterios donde hay que
buscar el terreno sobre el que se desarrollo el espiritu
del Cristianismo. Lo unico que se necesitaba era que se
extendiese la conviccion de que este espiritu tenia que
penetrar la vida con mayor amplitud que lo que los
Misterios habian permitido hasta entonces. Ahora bien,
dicha conviccion prevalecia ya en amplios sectores.
Basta con observar, a este respecto, la actitud vital
adoptada por los Esenios y los Terapeutas, que existian
desde mucho antes del nacimiento del Cristianismo. Los
Esenios constituian una secta cerrada que habitaba en
Palestina, y cuyo numero de adeptos, en tiempos de
Cristo, se estima en cuatro mil. Formaban una comuni-
dad cuya regla consistia en que sus miembros llevasen
un tipo de vida que permitiera el desarrollo de un «yo»
superior en el seno del alma, provocando, asi, un
re-nacimiento. El aspirante era sometido a una severa
prueba con el fin de cerciorarse de que tenia la madurez
suficiente como para prepararse para una vida superior.
Una vez admitido, debia soportar un periodo de prue-
ba. Tenia que prestar el solemne juramento de no
traicionar, ante personas ajenas, los secretos relativos a
su género de vida. La vida de los Esenios estaba
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orientada a relegar la naturaleza inferior del hombre y
conseguir asi el progresivo despertar del espiritu aletar-
gado dentro de él. Aquel que habia vivido el espiritu en
un cierto grado, ascendia a un rango superior y gozaba
de la natural autoridad, no impuesta desde fuera, sino
condicionada naturalmente por la conviccién fundamen-
tal de la orden. La secta de los Terapeutas, que habitaba
en Egipto, tenia afinidades con la de los Esenios. En un
tratado del filésofo Filon «Sobre la vida contemplativa»
pueden encontrarse todos los detalles que se quiera
acerca de su forma de vivir. (La decisién en torno a la
autenticidad de este escrito debe darse ya por superada.)
Y puede suponerse acertadamente que Filon describio
realmente la vida de una comunidad que existia desde
mucho antes que el Cristianismo, y que él conocia muy
bien. (Ver: G. R. Mead: «Fragments of a lost faith»:F rag-
mentos de una fe perdida). Algunos pasajes del tratado
de Filén bastaran para indicarnos qué era lo verdade-
ramente importante para los Terapeutas. «Las viviendas
de los miembros de la comunidad son extremadamente
simples, no suministrando mas que la proteccién indis-
pensable contra el frio y el calor extremos. Las casas no
estan proximas unas de otras, como en las ciudades, ya
que la vecindad no es deseable para quien busca la
soledad, ni tampoco se hallan muy distanciadas entre si
para no dificultar las relaciones sociales, tan queridas
por ellos, y para poder prestarse mutua ayuda, en caso
de ser atacados por bandidos. En cada casa hay un
espacio consagrado, llamado templo o monasterio, una
pequena habitacion, camara o celda donde los miem-
bros reflexionan sobre los secretos de «la vida superiory...
También poseen los libros de autores antiguos que, en
el pasado, guiaron su escuela y les dejaron muchas
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explicaciones acerca de los métodos empleados en las
narraciones alegoricas... La interpretacion de los escri-
tos sagrados esta dirigida hacia el sentido mds profundo
de los relatos alegoricos». Vemos asi que lo que se habia
pretendido en el restringido circulo de los Misterios, alli
se generalizaba a ambitos mas amplios. Pero, natural-
mente, tal vulgarizacion hubo de debilitar la severidad
de su caracter. Las comunidades de Esenios y Terapeu-
tas constituyen la transicion natural entre los Misterios
y el Cristianismo. Pero éste, a su vez, queria convertir
en patrimonio de toda la Humanidad lo que aquellas
sectas habian hecho privativo de ellas. Claro estd que
esto produjo un relajamiento aun mayor de su severidad.

La existencia de tales sectas permite apreciar hasta
qué punto se daba ya en aquella época la madurez
requerida para la comprension del misterio de Cristo.
Los Misterios habian preparado artificialmente al hom-
bre para que, alcanzado el grado correspondiente, el
mundo espiritual superior se manifestara en su alma. En
la comunidad de los Esenios y en la de los Terapeutas,
el alma, mediante un determinado modo de vida, trata-
ba de adquirir la madurez, preparandose para el desper-
tar del «hombre superior». El paso siguiente consistia en
que el hombre llegara a vislumbrar el hecho de que una
individualidad humana puede haber evolucionado cada
vez a mas y mas altos grados de perfeccion, en el curso
de sucesivas vidas terrenales. Quienquiera que pudiese
entrever esta verdad era también capaz de intuir que
una individualidad de elevada espiritualidad habia he-
cho su aparicion en Jesus. Cuanto mas alta la espiritua-
lidad, mayor la posibilidad de llevar a cabo actos
transcendentales. Y asi, la individualidad-Jesus alcanzé
la elevacion que le hizo capaz de realizar lo que los
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Evangelios mencionan tan misteriosamente en el bautis-
mo efectuado por Juan y que, por la forma en que
aluden a ello, proclaman como un acontecimiento de
importancia excepcional. La personalidad de Jesus ad-
quirio la capacidad de albergar en su propia alma al
Cristo, al Logos, el cual se hizo carne en ella. A partir
de entonces el Cristo fue el «Yo» de Jests de Nazaret.
Y la personalidad exterior de Jesus, el portador del
Logos. Este acontecimiento por el cual Cristo se con-
vierte en el «Yo» de Jesus, es lo que el bautismo de Juan
expresa. Durante la época de los Misterios, la «unién
con el espiritu» era para unas pocas personas, un asunto
concerniente a quienes aspiraban a la iniciacion. Mas
tarde, entre los Esenios, una comunidad entera debia
llevar una vida por medio de la cual sus miembros
pudieran llegar a esta «unidén»; finalmente, el adveni-
miento de Cristo debia exponer ante la humanidad
entera algo, es decir: los actos del Cristo, gracias a lo
cual, la «union» se hiciera un asunto accesible al cono-
cimiento de toda la Humanidad.
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SOBRE LA ESENCIA DEL CRISTIANISMO

Entre los creyentes del Cristianismo debia producir
un efecto particularmente profundo el hecho de que lo
Divino, el Verbo, el Logos eterno no les llegase ya
Gnicamente como espiritu, desde la enigmatica oscuri-
dad de los Misterios, sino que, cuando hablaban del
Logos, siempre acababan remitiéndose a la personali-
dad humana e historica de Jesus. Con anterioridad, el
Logos se percibia en el mundo fisico solo a través de los
diversos grados de perfeccion humana. Podian observar-
se diferencias delicadas e intimas en la vida espiritual de
las personalidades mas diversas, asi como de qué mane-
ra y hasta qué grado el Logos cobraba vida en las
personalidades singulares que buscaban la iniciacion.
Un grado mas alto de madurez habia de ser interpreta-
do como un plano mas elevado en la evolucién de la
existencia espiritual. Los pasos previos de esta evolucidon
habian de buscarse en una vida anterior. Y la vida
presente podia ser, a su vez, considerada como un
estado preparatorio para un desarrollo espiritual futuro.
La conservacion de la fuerza espiritual del alma, la
eternidad de esta fuerza, se encontraban afirmadas en
las siguientes palabras, pertenecientes a las ensefianzas
ocultas judias («Libro de Zohar»): «Nada se pierde en
el mundo, nada cae en el vacio, ni siquiera las palabras
y la voz del hombre: todo tiene su lugar y su destino».
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La personalidad individual no era sino una metamorfo-
sis del alma, la cual se transforma de personalidad en
personalidad. La vida individual de la persona se consi-
deraba sélo como un eslabén de la cadena que se
desplegaba hacia adelante y hacia atras. Con el adveni-
miento del Cristianismo, este Logos en constante meta-
morfosis ha sido conducido, desde la personalidad indi-
vidual, hasta la personalidad unica de Jests. Lo que
antes habia estado disperso por todo el mundo, se
concentré entonces en una Gnica personalidad. Jests
vino a convertirse en el hombre-Dios tinico. Con ello en
Jesis se hizo presente, por una sola vez, algo que debe
aparecer ante el hombre como el mayor ideal, como
algo a lo cual, en el transcurso de sus sucesivas encar-
naciones, habra de unirse cada vez mas en el futuro.
Jesus tomé sobre si la divinizacion de toda la Humani-
dad. En El se buscé lo que, anteriormente sélo podia
hallarse en la propia alma. Se habia arrancado a la
personalidad humana lo que en ella siempre habia
habido de divino, de eterno. Y todo este elemento
eterno se podia contemplar en Jesus. No es lo eterno en
el alma lo que vencerd la muerte y resurgira algun dia
divinizado por su propia fuerza, sino que, lo que habia
en Jesis, el Dios UNO, aparecera y despertara a las
almas. Con ello se di6 a la personalidad humana una
significacion totalmente nueva. Le habia sido sustraido
lo eterno, lo inmortal. Sélo quedaba la personalidad
como tal, en si misma. A menos que se negara la
eternidad, no quedaba mas remedio que atribuirle in-
mortalidad a esta personalidad misma. Asi, la creencia
en la eterna metamorfosis del alma se convirtié en
creencia en la inmortalidad personal. La personalidad,
con ello, adquirié una infinita importancia va que ella
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seria lo unico que en el hombre se perpetuaba. A partir
de entonces ya nada se interpone entre la personalidad
humana y el Dios infinito. Habia que establecer una
relacion directa con El. El hombre habia dejado de ser
capaz de alcanzar por si mismo, en mayor 0 menor
grado, la propia divinizacion; era simplemente hombre,
y se hallaba en una relacion directa pero externa con
Dios. Esto supuso una nota enteramente nueva en la
concepcion del mundo para la sensibilidad de aquellos
que conocian la concepcion de los antiguos Misterios.
Muchas personas hubieron de encontrarse en esta situa-
cion durante los primeros siglos del Cristianismo. Co-
nocian la naturaleza de los Misterios; si deseaban hacer-
se cristianos tenian que analizar esas antiguas concep-
ciones. Ello les tuvo que provocar conflictos animicos
muy arduos. De las maneras mas diversas, hubieron de
buscar un compromiso entre las dos tendencias. Este
conflicto tiene su reflejo en los escritos de los primeros
siglos cristianos, tanto en los de los paganos atraidos
por lo sublime del cristianismo, como en los de aquellos
cristianos a quienes les resultaba dificil abandonar la via
trazada por los Misterios. El Cristianismo crece asi,
lentamente, sobre éstos. Por una parte, las convicciones
cristianas se presentaban en forma de verdades iniciati-
cas y, por otra, la sabiduria de los Misterios se revestia
de terminologia cristiana. Clemente de Alejandria (falle-
cido en 217 d. C.), un autor cristiano que habia recibido
educacion pagana, es ejemplo de lo anterior: «Dios no
nos ha prohibido descansar de las buenas acciones,
guardando el Sabbat; El ha permitido, a quienes sean
capaces de captarlos, tomar parte en los secretos divinos
y en la sagrada luz; no ha revelado a la plebe lo que no
le conviene, sino que ha juzgado conveniente revelarlo

159



aunos pocos, a aquellos que pueden comprender el gran
secreto y hacerlo vivir en ellos mismos, ya que Dios ha
revelado «lo Inexpresable» al Logos, y no a la escritura.
Y Dios ha dado a la Iglesia a unos Lomo apoéstoles, a
otros como profetas, a otros como evangelistas, asi
como pastores y doctores, para la perfeccién de los
santos, para el cumplimiento de las obras en su servicio,
para la edificacion del cuerpo de Cristo». De las mane-
ras mas diversas, las personalidades de entonces buscan
el camino para pasar de las antiguas concepciones a las
cristianas. Y el que creia que se hallaba en lo cierto
llamaba a los demas herejes. Entretanto, la Iglesia se
fortalecia como institucion externa. Cuanto mas crecia
su poder, tanto mas la via considerada como correcta
por las decisiones de los concilios iban desplazando a la
indagacion personal. La Iglesia decidia quién se desvia-
ba demasiado de la verdad divina que ella custodiaba.
El concepto de hereje fue adquiriendo una forma cada
vez mas definida. Durante los primeros siglos del cris-
tianismo, la bisqueda del sendero divino siguié siendo
un asunto mucho mas personal que en los siglos siguien-
tes. Un largo camino hubo de ser recorrido antes de que
pudiera expresarse una conviccién como la de S. Agus-
tin: «Yo no creeria en los Evangelios si la autoridad de
la Iglesia catdlica no me moviera a ello».

La lucha entre la via de los Misterios y la cristiana
adquiri6 un sello peculiar a través de las sectas y de los
escritores gnosticos. Se puede considerar como gnosti-
cos a todos los escritores de los primeros siglos del
cristianismo que buscaban un sentido profqndo y espi-
ritual en las ensefianzas cristianas. (Una brillante €xpo-
sicion del desarrollo de la gnosis puede hallarse en el
mencionado libro de Mead «Fragmentos de una fe
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perdida»). Comprendemos a los gnosticos si considera-
mos hasta qué punto se encontraban embebidos en la
antigua sabiduria de los Misterios y afanados en com-
prender el cristianismo a partir de esa sabiduria. Para
ellos, Cristo era el Logos. Y como tal era considerado
en principio como de naturaleza espiritual. En su esen-
cia primordial él no puede acercarse al hombre desde
fuera. Tiene que ser despertado en el alma. Pero el J esus
histérico ha de tener alguna relacion con este Logos
espiritual. Esta era la cuestion capital de los gnosticos.
Algunos la resolvieron de una manera y otros de otra.
Fl punto esencial, comin a todos ellos, seguia consis-
tiendo en que, para llegar a una verdadera comprension
de la idea de Cristo, no podia ni debia bastar con la-
mera tradicion historica, sino que habia de buscarse
bien en la sabiduria de los Misterios, bien en la filosofia
neoplatonica, la cual florecia en los primeros siglos
cristianos y procedia de la misma fuente. Los gnosticos
tenian confianza en la sabiduria humana y la creian
capaz de dar a luz a un Cristo con referencia al cual
pudiera medirse el Cristo historico. Y, mas aun, gracias
al cual ese Cristo historico pudiera ser comprendido y
contemplado bajo su verdadera luz.

Desde este punto de vista, resulta de especial interes
la doctrina contenida en los libros de Dionisio el Areo-
pagita. Es cierto que no existe mencidn alguna a tales
escritos hasta el siglo vi. Sin embargo, importa poco
cuando y donde fueron escritos, ya que lo esencial es
que contiene una exposicion del Cristianismo, revestida
con la indumentaria propia de la filosofia neoplatdnica,
y resultado de una contemplacion espiritual del mundo
superior. Se trata, en todo caso, de una forma de
expresion que corresponde a los primeros siglos cristia-
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nos. En antiguas épocas, dicha forma era transmitida,
por tradicion oral: precisamente lo mads importante era
lo que no se confiaba a la escritura. Este cristianismo
podriamos decir que se refleja en el espejo de la concep-
cién neoplaténica del mundo. La percepcidn sensorial
perturba la vision espiritual del hombre.El hombre tiene
que trascenderla. Ahora bien, todos los conceptos hu-
manos derivan, primariamente, de la observacion sen-
sorial. Lo que el hombre sensorial percibe lo llama
existente; lo que no percibe lo denomina no-existente.
Por consiguiente, si desea lograr una perspectiva real de
lo Divino, es necesario que se eleve por encima del ser
y del no-ser, pues también esto ultimo, tal como él lo
concibe, tiene su origen en el mundo de los sentidos.
Desde este punto de vista, Dios no es existente ni
no-existente: es supra-existente. Por ello, no se le puede
alcanzar con los medios del conocimiento ordinario que
tiene relacion con las cosas que existen. Debemos ele-
varnos por encima de nosotros mismos, de nuestra
observacion sensorial y de nuestro raciocinio légico, si
hemos de hallar el transito que lleva a la visién espiri-
tual; sélo asi podremos alcanzar como un atisbo de lo
Divino. Sin embargo, esta Divinidad supra-existente ha
dado a luz al Logos, fundamento del Universo, pleno de
sabiduria, al cual puede acceder también la fuerza
inferior del hombre. Se hace presente en el edificio del
mundo como Hijo espiritual de Dios; El es el mediador
entre Dios y el hombre. Puede estar presente en el
hombre con diferentes grados de intensidad. Puede
hacerse real en una institucién terrena en la que congre-
gue, bajo una jerarquia a quienes de diversas formas se
hallen henchidos de su espiritu. Tal «iglesia» es el Logos
real y manifestado y la fuerza que habita en ella es la
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misma que vivio en forma personal en el Cristo hecho
carne, en Jesus. Por Jests, la Iglesia esta, pues, unida a
Dios; en Jesus tiene la Iglesia su cuspide y su sentido.
Todos los gnosticos tenian claramente esta idea pri-
mordial: llegar a explicarse la personalidad de Jesus.
Habia que establecer una relacion entre Cristo y Jesus.
La personalidad humana habia sido privada de la
Divinidad y, por uno u otro medio, tenia que encontrar-
la de nuevo. Tenia que ser posible reencontrarla en
Jesus. El mysto habia tenido que ver con un cierto
grado de divinidad dentro de si mismo y con su propia
personalidad terrenal y sensible. El cristiano se encon-
traba con dicha personalidad y con un Dios perfecto
muy por encima de todo cuanto estd al alcance de lo
humano. Ateniéndose con rigor a esta vision solo era
posible una disposicion mistica del alma cuando, descu-
briendo el principio espiritual superior dentro de si, se
abra su ojo espiritual de tal manera que en él penetre la
luz que, proviniente de Cristo, irradia de Jests. La
uniéon del alma con sus fuerzas mas sublimes es, al
mismo tiempo, la unidn con el Cristo historico; pues
«mistica» significa sentir y percibir directamente lo
divino dentro de la propia alma. Pero un Dios que
trasciende todo lo humano nunca puede habitar en el
alma, en el estricto sentido de la palabra. El gnosticismo
y toda la posterior mistica cristiana representan los
intentos realizados para conseguir que este Dios, de
alguna manera, participe directamente en el alma. Esto
conducia inevitablemente a un conflicto: el hombre en
realidad no podia encontrar sino lo divino propio suyo,
es decir, algo humano-divino, un elemento divino en un
determinado grado de evolucion. Siendo el Dios cristia-
no un Dios definido, perfecto en si mismo, el hombre
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so6lo podia calificarse como «uno con Dios» lo que
experimentaba en su propia alma, cualquiera que fuese
su nivel. Un abismo se abri6 entre lo que era posible
reconocer en el alma y aquello que el Cristianismo
designaba como divino. Es el abismo entre la ciencia y
la fe, entre el conocimiento y el sentimiento religioso.
Para el mysto, en el sentido antiguo, este abismo no
podia darse porque, aunque €l ya sabia que lo divino
solo se podia comprender gradualmente, sabia también
el por qué. Para ¢l era evidente que lo divino, vivido
peldafio a peldafio, era a su vez el verdadero y el vivo
principio divino y le resultaba dificil hablar de un
principio divino, perfecto y acabado. Un mysto de este
tipo no pretende en absoluto llegar al conocimiento de
un Dios perfecto; desea experimentar la vida divina,
quiere divinizarse a si mismo; no busca establecer una
relacion externa con la Divinidad. Es inherente a la
esencia del Cristianismo el que su mistica, en este
sentido, tenga un condicionamiento. El mistico cristiano
trata de ver la divinidad dentro de él, pero debe alzar su
mirada hacia el Cristo histérico, tal como los ojos
fisicos lo hacen hacia el sol. Asi como el ojo fisico le
debe al sol el hecho de poder ver lo que esta al alcance
de su poder visual, de la misma manera el mysto
cristiano se dice: «elevo mi interior para que pueda
contemplar lo Divino; la luz que me permite esta
contemplacion es dada por el Cristo manifestado. El es
lo que hace posible que yo alcance 1o mas sublime de mi
mismo. Es aqui donde radica la diferencia entre los
misticos cristianos de la Edad Media y los adeptos de
los antiguos Misterios (Véase: Steiner: «Die Mystik im
Aufgange des neuzaeitlichen Geisteslebens». La mistica
en los albores de la Edad Moderna).
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EL CRISTIANISMO Y LA SABIDURIA
PAGANA

Coincidiendo con los comienzos del cristianismo apa-
recen, en ¢l seno de la antigua cultura pagana, unas
concepciones del mundo que se nos presentan como
prolongacion de la filosofia platonica y que, igualmente,
pueden ser consideradas como una profundizacion y
espiritualizaciéon de la sabiduria de los misterios. El
punto de partida de tales concepciones estd localizado
en Filon de Alejandria (25 a. de J. C.-50 d. J. C.). En su
filosofia, los procesos que conducen a lo divino se
desenvuelven en el interior mismo del alma humana.
Podriamos decir que el templo de los Misterios en el que
Filén busca la iniciacion es, Unica y exclusivamente, su
propio interior, y que tal iniciacion consiste en las
vivencias superiores que tienen lugar en ¢l. Los procedi-
mientos que se desarrollan en los centros de los Miste-
rios son aqui sustituidos por procesos de indole pura-
mente espiritual. Para Filon, la observacion a traveés de
los sentidos y el conocimiento obtenido por medio del
intelecto 16gico no conducen a lo divino. No se relacio-
nan mas que con lo perecedero. Pero existe un sendero
que permite al alma elevarse por encima de estos medios
de conocimiento. Debe sustraerse a lo que ella denomi-
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na su «yo» ordinario. Debe alejarse de ese «yo». Enton-
ces entra en un estado de elevacidn espiritual, de ilumi-
nacion, en el que ya no conoce, piensa ni juzga en el
sentido corriente, porque se ha fundido, se ha identifi-
cado con lo divino, y esto se experimenta como algo que
no puede tomar forma de pensamientos ni comunicarse
a través de conceptos: Se vive. Quien vive esto sabe que
no puede comunicarlo a no ser que consiga infundir
vida a sus palabras. El mundo es la imagen de esta
esencia mistica que se vive en los recovecos mas profun-
dos del alma. Ha surgido del Dios invisible e inconcebi-
ble. La armonia, plena de sabiduria, del universo, a la
que obedecen los fendmenos sensibles, es un reflejo
inmediato de esta divinidad. Esta armonia, repleta de
sabiduria, es imagen espiritual, a semejanza de la divi-
nidad. Es el espiritu divino vertido sobre el mundo: la
razon universal, el Logos, el vastago o Hijo de Dios. El
Logos es el mediador entre el mundo de los sentidos y
el Dios inconcebible. Abriéndose a la penetracion del
conocimiento, el hombre se une al Logos. El Logos se
encarna en ¢€l. La personalidad desarrollada en lo espi-
ritual es portadora del Logos. Por encima del Logos
esta Dios; por debajo, el mundo perecedero. El hombre
esta llamado a ser el eslabon que cierra la cadena entre
ambos. Lo que en su interior experimenta como espiritu
es el Espiritu universal. Estas ideas evocan inmediata-
mente la manera de pensar pitagorica (véase pag. 55). Es
en la vida interior donde se busca el nucleo de la
existencia. Pero la vida interior es consciente de su valor
cosmico. San Agustin pensaba sustancialmente como
Filon cuando decia: «Vemos todas las cosas creadas
porque son, pero ellas son porque Dios las ve». Y con
respecto al «qué» y al «cémo» las vemos, San Agustin
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precisa: «Y porque son, las vemos exteriormente; y
porque son perfectas, las vemos interiormente». Ya en
Platén hallamos esta misma idea fundamental (véase
pag. 59 y sigtes.). Filon, al igual que Platon, ha visto en
los destinos del alma humana el acto final del gran dra-
ma cosmico, el despertar del Dios hechizado. Con estas
palabras ha descrito los hechos interiores del alma: «La
sabiduria en el interior del hombre camina “imitando
los senderos del Padre y contemplando los arquetipos
modela las formas”. Por consiguiente, no es asunto
personal del hombre la creacion de formas en su inte-
rior. Estas formas son la sabiduria eterna, la vida
cosmica». Ello concuerda con la manera de interpretar
los mitos populares, propia de los Misterios. El mysto
busca la verdad mas profunda encerrada en los mitos
(ver pag. 81 y siguientes). Y lo que el mysto hace con
los mitos del paganismo, eso es lo que realiza Filon con
respecto al Génesis de Moisés. Los relatos del Antiguo
Testamento son para ¢l imagenes de procesos interiores
del alma. La Biblia narra la creacion del mundo. Quien
tome sus escritos como una descripcion de sucesos
externos solo la conoce a medias. Ciertamente que esta
escrito:

«En el principio creé Dios los cielos y la tierra. La
tierra era algo cadtico y vacio, y las tinieblas cubrian la
superficie del abismo, mientras el espiritu de Dios
aleteaba sobre la superficie de las aguas.»

Pero el verdadero ¢ intimo sentido de estas palabras
tiene que ser vivido en las profundidades del alma. Es
preciso encontrar a Dios dentro de uno mismo, y
entonces aparece como el «Esplendor primordial que
emite sus innumerables rayos, no perceptibles por los
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sentidos sino globalmente por el pensamiento». Asi se
expresa Filon. En el «Timeo», Platon se expresa en
términos casi idénticos a los de la Biblia: «Entonces,
cuando el Padre, que habia engendrado el Universo, vio
que éste se animaba y movia como una imagen de los
dioses eternos, sinti6 placer en ello». Fn la Biblia
leemos: «Vio Dios todo cuanto habia hecho, y he aqui
que todo estaba muy bien». Tanto para Filon como
para Platén, como para la sabiduria iniciatica de los
Misterios, reconocer lo divino queria decir: sentir el
devenir de la Creacién como el propio destino animico.
De este modo, la historia de la Creacién y la historia del
alma que esta divinizandose confluyen en una sola cosa.
Filon esta convencido de que el relato de la Creacion,
de Moisés, puede servir para descubrir la historia del
alma que busca a Dios. Por ello, todo en la Biblia
adquiere una profunda significacion simbélica. Filon se
constituye en intérprete de este sentido simbélico. El lee
la Biblia como una historia del alma.

Puede decirse que esta manera de Filon de leer la
Biblia se ajusta a una caracteristica de su época, cuyo
origen esta en la sabiduria de los Misterios; prueba de
ello es que esta misma manera de interpretar los escritos
antiguos se le atribuia también a los Terapeutas. «Tam-
bién poseian obras de antiguos autores, que anterior-
mente habian dirigido su escuela, y que dejaron muchas
aclaraciones acerca de los métodos usuales en los escri-
tos “alegdricos” (ver pagina 155). La interpretacion de
tales escritos va dirigida al significado profundo de los
relatos alegéricos». De modo que el propdsito de Filon
es buscar el sentido mas profundo de las narraciones
«alegoricas» del Antiguo Testamento. Tratemos de com-
prender a donde puede conducir una interpretacion se-
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mejante. Leemos el relato de la Creacion y no hallamos
en él solamente una narracion de sucesos externos, sino,
ademas, una indicaciéon del camino que el alma debe
recorrer para alcanzar lo divino. Asi es necesario que el
alma (y s6lo en esto puede consistir su esfuerzo mistico
en pos de la sabiduria), reproduzca en si misma, micro-
cosmicamente, los senderos de Dios. El drama del
Universo debe desarrollarse en cada alma individual. La
vida interior del sabio mistico consiste en la realizacion
del modelo evocado en el relato de la Creacion. Moisés
no escribié tinicamente para dejar constancia de hechos
historicos, sino también para mostrar ante nosotros, €n
forma de imagenes, los senderos que el alma ha de
recorrer si quiere encontrar a Dios.

En la concepcion del mundo de Filon, todo esto
queda contenido en el interior del espiritu humano. El
hombre vive en «si mismo» lo que Dios ha experimen-
tado en el mundo. La palabra de Dios, el Logos, se
convierte en un acontecimiento animico. Dios condujo
a los judios desde Egipto hasta la Tierra prometida. Les
hizo padecer penurias y privaciones antes de otorgarse-
la. Estos son los hechos externos. El hombre ha de
vivirlo interiormente. Saliendo del pais de Egipto, del
mundo perecedero, caminar a través de las privaciones
que le llevan, relegando su naturaleza sensible, a la
Tierra prometida del alma, a alcanzar lo Eterno. Para
Fildn, todo esto es un proceso interior. El Dios que se
hallaba derramado en el mundo celebra su resurreccion
en el alma cuando ésta reconoce al Verbo creador y lo
recrea en ella. Entonces el hombre da a luz espiritual-
mente, dentro de si, a la divinidad, al espiritu divino que
se ha hecho hombre, al Logos, a Cristo. En este sentido,
el conocimiento era, para Filon y para quienes pensa-
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ban como él, un alumbramiento del Cristo dentro del
mundo espiritual. La filosofia neoplatonica, que se
desarrollé al mismo tiempo que el Cristianismo, es una
continuacion del pensamiento de Filon. Veamos cémo
describe Plotino (204-269 d. J. C.) sus experiencias
espirituales: «A menudo, cuando al despertar del ador-
mecimiento corporal, vuelvo en mi, apartandome del
mundo exterior, contemplo una maravillosa belleza;
entonces estoy seguro de haber cobrado consciencia de
la mejor parte de mi mismo. Pongo en accién la
verdadera vida, me uno con lo divino; y arraigado en
ello, adquiero la fuerza de trasladarme incluso mas alla
del mundo superior. Cuando, después de descansar asi
en Dios, al descender de la contemplacion espiritual,
vuelvo nuevamente a la formacion de pensamientos, me
pregunto, ;co6mo es que ahora desciendo y, en definitiva,
como mi alma ha entrado alguna vez en el cuerpo,
puesto que su esencia es tal como acaba de revelarse-
me?» «;Cual puede ser el motivo de que el alma olvide
al Padre, a Dios, procediendo, como procede, del mas
alla, y perteneciéndole a El, y asi lo ignore todo respecto
de El y de si misma? El mal comenzo para ella con la
audacia, el desmedido afan de existir, el extrafiamiento
de si misma y el deseo de no pertenecer mas que a ella
misma. Ansiando su propia glorificacion las almas se
movieron a su gusto, y asi se extraviaron y con ello
perdieron la consciencia de su procedencia del mas alla,
como nifios que, habiendo sido separados demasiado
pronto de sus padres y educados lejos, no saben quiénes
son ellos ni quiénes son sus padres.» Plotino expone el
genero de vida que el alma debe perseguir: «Que la vida
del cuerpo y sus anhelos se apacigiien y ella asi, tran-
quila, contemple con absoluto reposo cuanto le rodea:
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la tierra, el mar, el aire y el ciclo mismo. Debe aprender
a darse cuenta de como el alma se vierte desde fuera en
el tranquilo Cosmos; como le inunda, le asalta por
todos lados para que sus rayos penetren en ¢l. Al igual
que los rayos del Sol, que tornan dorada la oscura nube
que ilumina, asi el alma, penetrando en el Cosmos que
el cielo circunda, le ofrece vida e inmortalidad.» Es
evidente que esta concepcion del mundo ofrece una
profunda semejanza con el cristianismo. Los creyentes
de la comunidad de Jesus dicen: «Lo que ha ocurrido
desde el principio, lo que hemos oido, lo que hemos
visto con nuestros ojos, lo que contemplamos y tocaron
nuestras manos acerca de la Palabra de vida... os lo
anunciamos». Igualmente, desde el punto de vista del
neoplatonismo podria decirse: Lo que sucedio desde el
principio, lo que no puede oirse ni verse: hay que vivirlo
espiritualmente como la «Palabra» de vida. Con ello el
desarrollo de la antigua concepcion del universo se
bifurca: Por un lado esta el neoplatonismo y sistemas
similares, que conducen a la idea de Cristo puramente
espiritual; por otro lado esta aqueélla que conduce a una
fusion de esta idea de Cristo con un fenémeno historico,
con la personalidad de JesGs. Puede decirse que el
evangelista S. Juan fue el que uni6 estas dos concepcio-
nes: «En el principio era la Palabra». Hallamos esta
misma conviccidén en los neoplatonicos. Estos infieren
que la Palabra se hace espiritu en el interior del alma.
S. Juan, y con él toda la comunidad de cristianos,
concluye: «el Verbo se ha’ hecho carne en Jesus». El
sentido mas aproximado de como el Verbo pudo hacer-
se carne, vino siendo dado a lo largo de todo el
desarrollo de las antiguas concepciones del mundo.
Platén expone lo macrocosmico: «Dios ha tendido el
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Alma del mundo sobre el cuerpo del mundo “en forma
de cruz”. Este alma del mundo es el Logos. El cual, para
hacerse carne, tiene que repetir en su vida carnal todo
el proceso cosmico. Tiene que ser clavado en la cruz y
tiene que resucitar. En una representacion espiritual,
este pensamiento fundamental del Cristianismo venia
prefigurado en las antiguas concepciones del mundo. El
mysto lo vivia en la «iniciaciéon» como experiencia
personal. El Logos hecho hombre tenia que realizarlo
en un Hecho que tuviera validez para la humanidad
entera. Lo que a lo largo de la antigua sabiduria era una
ceremonia de los Misterios se convirtié, a través del
cristianismo, en un Hecho histérico. Por tanto, el cris-
tianismo no es solamente la culminacién de lo que los
profetas judios habian predicho, sino también de la
verdad transcendente que habia sido prefigurada en los
Misterios. La Cruz del Golgota concentra en un tnico
Hecho el culto de los Misterios de la antigiiedad. Esta
cruz nos sale al encuentro, primeramente, en las anti-
guas concepciones del mundo, y la hallamos nuevamen-
te en el nacimiento del Cristianismo, en el marco de un
acontecimiento Unico que habra de tener validez para
todo el género humano. Es desde este punto de vista
como el elemento mistico del Cristianismo puede ser
comprendido. El Cristianismo, como hecho mistico, es
una etapa evolutiva en el devenir de la humanidad; los
acontecimientos de los Misterios y los efectos que éstos
producen constituyen la preparacion para este Hecho
mistico.
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SAN AGUSTIN Y LA IGLESIA CATOLICA

Toda la violencia de la lucha que se desatd en las
almas de los creyentes cristianos, durante la transicion
del paganismo a la nueva religion, se nos muestra en la
personalidad de San Agustin (354-430 d. C.) Entreve-
mos los conflictos espirituales en almas como las de
Origenes, Clemente de Alejandria, Gregorio Naciance-
no, San Jeronimo y otros tantos, cuando observamos
c6mo tales luchas vinieron a apaciguarse en el espiritu
de un San Agustin.

San Agustin es una personalidad cuyas profundas
necesidades espirituales brotan de una naturaleza apa-
sionada. Recorre un camino que atraviesa las concep-
ciones paganas y semicristianas. Sufre profundamente
las mas tremendas dudas que pueden asaltar al hombre
cuando éste experimenta la impotencia de tantos pensa-
mientos ante los asuntos espirituales y ha saboreado la
deprimente sensacion derivada de la pregunta: el hom-
bre ;puede llegar a saber alguna cosa?

En los comienzos de su busqueda, los pensamientos
de San Agustin estaban apegados al mundo fisico-pere-
cedero. Solo podia representarse lo divino mediante
imagenes nacidas de los sentidos. Cuando se elevo por
encima de este plano sinti6 algo parecido a una libera-
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cién. Asi lo expresa en sus «Confesiones»: «... Y porque
cuando yo queria pensar en mi Dios no sabia imaginar
sino masas corpéreas, pucs no me parecia que pudiera
existir lo que no fuese tal, de ahi la causa principal y
casi Unica de mi inevitable error. De este modo San
Agustin indica el punto a que debe llegar todo hombre
que busque la verdadera vida del espiritu. Hay pensa-
dores —y no pocos— que sostienen que es imposible
llegar a un pensar puro, libre de toda materialidad.
Tales pensadores confunden lo que creen que deben
decir acerca de su propia vida animica, con lo humana-
mente posible. La verdad es, por el contrario, que sélo
puede llegarse al conocimiento superior cuando el pen-
samiento se ha liberado de toda materialidad; cuando se
ha desarrollado una vida animica tal que en ella no
cesan las representaciones en el momento en que cesan
las manifestaciones de las impresiones sensoriales. San
Agustin relata como alcanzé Ia vision espiritual. Pregun-
t6 por todas partes ;dénde esta lo divino? «Pregunté a
la tierra y me dijo: no SO0y yo y todas las cosas que hay
en ella me confesaron lo mismo. Pregunté al mar y a los
abismos y a los seres vivos que esconden y me respon-
dieron “no somos tu Dios; buscale por encima de
nosotros”. Interrogué a los vientos y me contestd la
atmosfera entera, con sus moradores: “Los fildsofos que
han buscado en nosostros la esencia de las cosas se
equivocaron: no somos tu Dios.” Pregunté al cielo, al
sol, a la luna y a las estrellas. “Tampoco somos noso-
tros el Dios que buscas”, me respondieron.» Y San
Agustin comprendié que so6lo habia algo que podia
responder a su pregunta acerca de lo divino: su propia
alma. Y ella le dijo: Ningun ojo ni oido pueden comu-
nicarte lo que esta en mi. Sélo yo puedo decirtelo, y yo
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te lo diré de una manera irrebatible. «Los hombres
pueden dudar sobre si las fuerzas de la vida subyacen en
el aire o en el fuego. Pero ;quién podria dudar de que
¢l mismo vive, recuerda, comprende, quiere, piensa,
sabe y juzga? Si duda es que vive, recuerda y comprende
por qué duda, quiere cerciorarse, piensa, sabe que nada
sabe, juzga que no debe aceptar nada precipitadamen-
te.» Las cosas exteriores no se defienden cuando se les
niega la esencia y la existencia: pero el alma si se
defiende. No podria dudar de si misma, si no existiera.
También en su duda reafirma su existencia. «Somos,
reconocemos Nuestro ser, y amamos Nuestro propio ser
y nuestro conocimiento: sobre estos tres asuntos no
puede inquietarnos ningun error con apariencia de
verdadero, ya que no los captamos con nuestros senti-
dos corporales como a las cosas externas». El hombre
aprende a conocer lo divino cuando conduce a su alma
a reconocerse a si misma como ser espiritual, de modo
que pueda hallar su camino como espiritu, en el mundo
espiritual. San Agustin habia llegado hasta el punto de
poder reconocer ésto. De una disposicion asi habia
surgido, en los pueblos paganos, entre las personas
avidas de conocimiento, el deseo de llamar a las puertas
de los Misterios. En la época de San Agustin, con tales
convicciones, uno podia llegar a ser cristiano. Jesus, el
Logos hecho hombre, habia mostrado el sendero que
debe seguir el alma, si desea alcanzar la meta que
vislumbra cuando esta consigo misma. En el afio 385 d.
C., San Agustin recibio en Milan las ensefianzas de San
Ambrosio. Todos su reparos con respecto al Antiguo y
al Nuevo Testamento desaparecieron cuando su maes-
tro le explico los pasajes mas importantes, no ya en un
sentido meramente literal, sino «levantando el velo
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mistico desde el espiritu». Para San Agustin lo que
habia sido custodiado por los Misterios se conserva en
la tradicion historica de los Evangelios y en la comuni-
dad que la mantiene. Poco a poco él llega a convencerse
de que «el mandato de creer lo que no se probaba era
mesurado y sin engafio alguno». Llega a la siguiente
imagen: «;Quién podria estar tan ciego como para decir
que la Iglesia de los Apodstoles no merece que se tenga
ninguna fe en ella, siendo asi que es tan leal a su misidn
y que se halla sostenida al unisono por tantos hermanos
que, plenamente conscientes, han legado sus escritos a
la posteridad, que ha mantenido tan estrictamente la
sucesion de las catedras hasta nuestros actuales obispos?»

La vision que tenia San Agustin le hacia comprender
que, después del acontecimiento del Cristo, las condi-
ciones que el alma precisa para una busqueda del
espiritu ya no podian ser las mismas que las establecidas
anteriormente. Para ¢l era indiscutible que en Cristo
Jesus se habia revelado ante el mundo exterior historico
aquello que el adepto habia buscado, a través de su
preparacion en los Misterios. Una de sus mas significa-
tivas afirmaciones es la siguiente: «Lo que actualmente
es llamado religion cristiana existia ya entre los antiguos,
y no estaba ausente en los comienzos del género huma-
no. En el momento en que Cristo se hizo carne, la
verdadera religion, que ya existia, recibié el nombre de
“cristiana”.» Una concepcion de esta indole podia dis-
currir por dos caminos: uno consiste en deducir que si
el alma desarrolla dentro de si aquellas fuerzas que la
conducen al conocimiento de su ser verdadero, con sélo
avanzar lo suficiente por esa via, llegara también al
conocimiento de Cristo y de todo lo que se relaciona
con El. Esto habria significado un conocimiento de los
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Misterios enriquecido por el acontecimiento de Cristo.
El otro camino es ¢l que, de hecho, escogié San Agustin
y por el cual vino a convertirse en el gran modelo de sus
sucesores. Consiste en detener, en un determinado mo-
mento, el desarrollo de las fuerzas propias del alma y
tomar de las sagradas escrituras y de las tradiciones
orales todo lo concerniente al acontecimiento del Cristo.
San Agustin rechazé el primer camino por tener su
origen en el orgullo del alma; mientras que el segundo
brota de una justa humildad. Y por esto dice a los que
quieren tomar el primer camino: «Podriais encontrar la
paz en la verdad, pero para eso es necesaria la humil-
dad, que sienta tan mal a vuestra rigida cerviz». En
cambio, sentia una ilimitada felicidad interior ante el
hecho de que «desde que Cristo se hizo presente en la
carne» pudiera decirse: Toda alma puede llegar a la
vivencia de lo espiritual, a condicién de que en su
basqueda interior avance lo mas posible y entonces,
para llegar a lo mas alto, tenga «confianza» en lo que
las tradiciones escritas y orales de la iglesia cristiana
dicen acerca de Cristo y de su revelacion. Sobre todo
esto, San Agustin dice asi: «jQué felicidad, qué duradero
disfrute del mas alto y verdadero bien se nos ofrece!
iQué alegria, qué halito de eternidad! ;Coémo puedo
expresarlo? Esto lo han dicho, en la medida en que es
posible, aquellas almas grandes e incomparables de
quienes sabemos que han contemplado lo Divino y
siguen contemplandolo... alcanzamos un punto en el
que nos damos cuenta de cuan verdadero es aquello en
lo que se nos ha ordenado creer, y cuan saludablemente
hemos sido educados por nuestra madre, la Iglesia, y
qué beneficios derivan de la leche que el Apodstol San
Pablo ha dado a beber a los pequenuelos...» (En cuanto
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al otro camino, el conocimiento de los Misterios enri-
quecido por el acontecimiento de Cristo, su desarrollo
queda fuera del marco de este libro. Una descripcion de
esto podra encontrarse en mi libro «La Ciencia Ocul-
ta»..) Mientras que en los tiempos precristianos el
hombre que aspiraba a hallar los fundamentos espiri-
tuales de la existencia tenia que orientarse hacia la via
de los Misterios, San Agustin pudo también decir a
aquellas almas que no podian hallar tal camino dentro
de si: Avanzad por el sendero del conocimiento lo mas
que os permitan vuestras propias fuerzas humanas; a
partir de ahi seran la confianza, la fe, las que os
conducirdn a las regiones espirituales superiores. Ya no
hacia falta mas que dar un paso para decir: es conforme
a la naturaleza del alma humana no poder alcanzar por
sus solas fuerzas mas que hasta un cierto grado de
conocimiento; para avanzar mas all4, era indispensable
la confianza, la fe en la tradicion cristiana oral y escrita.
Ese paso fue dado por la corriente espiritual que asigno
al conocimiento natural un determinado ambito, por
encima del cual el alma no podia elevarse por su propio
esfuerzo; esa corriente consideraba todo cuanto se en-
contraba mas alld de dicho &mbito «materia de fe», que
debe apoyarse sobre la tradicion escrita y oral y sobre
la confianza en sus portadores. Santo Tomds de Aquino
(1224-1274), el mas grande de los doctores de la Iglesia,
ha expresado esta doctrina en sus escritos, de las mds
diversas formas. El conocimiento humano puede llegar
hasta el punto alcanzado por San Agustin, esto es: a
traves del conocimiento de uno mismo, puede llegar a
la certidumbre de lo divino. La esencia de lo divino y su
relacion con el mundo le proporcionan entonces al
hombre la teologia revelada, inaccesible al autoconoci-
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miento, y cuyo contenido es «la fe», que excede todo
saber.

Se puede observar este punto de vista, practicamente
desde su origen, en la concepcion del mundo de Juan
Escoto Erigena, que vivio en el siglo IX, en la Corte de
Carlos €l Calvo y que, de la manera mas natural, hace
de puente entre el pensamiento de los primeros tiempos
del cristianismo y el de Santo Tomas de Aquino. Su
concepcion del mundo se sitda en el marco del neopla-
tonismo. Escoto desarrolld las ensefianzas de Dionisio
el Areopagita. Esta doctrina partia de un Dios supremo,
que esta muy por encima de lo sensible y lo perecedero,
y de El hacia derivar el mundo (ver pag. 157). El hombre
estaba comprendido en la transformacién de todos los
seres hacia ese Dios, que alcanza, al final de los tiempos,
lo que El era desde el comienzo. Todo se sumerge de
nuevo en la Divinidad, la cual, ella misma, vuelve a la
perfeccion tras haber pasado por el proceso universal.
Pero el hombre, para llegar, tiene que encontrar el
camino del Logos, que se ha hecho carne. Esta nocion,
en Escoto Erigena, lleva a esta otra: lo que se halla
contenido en las escrituras que hablan de ese Logos,
como materia de fe, conduce a la salvacion. La razon y
la autoridad de la Escritura, esto es, el conocimiento y la
fe, se hallan uno junto a otro. Lo uno no contradice lo
otro; pero la fe «debe» aportar aquello que el conoci-
miento no podra nunca alcanzar por si mismo.

Conforme a esta manera de pensar, el Conocimiento
de lo Eterno, que los antiguos Misterios habian negado
a la masa, debido a la mentalidad cristiana se habia
convertido en materia de fe, en algo que por su misma
naturaleza fue calificado como inasequible para el mero
conocimiento. El mysto precristiano tenia la evidencia
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De estas observaciones sobre las fuentes de San Lucas y
otras similares, no debe, sin embargo, deducirse que el autor
menosprecie la investigacion histérica pura. Esta tiene su plena
Justificacién propia, por supuesto, si bien no deberd adoptar
una actitud intolerante con respecto a aquellos métodos que
corresponden a un enfoque espiritual. En esta obra no se ha
pretendido un constante apoyarse en citas a cada momento;
ello, no obstante, todo el que quiera podra comprobar que un
Juicio independiente, universal, acerca de todo lo que aqui se
dice no se encontrara en contradiccion alguna con los resulta-
dos positivos de la investigacién histérica. En cambio, toda
critica que no esté dispuesta a ser omnilateral en su criterio,
sino que forme tal o cual teoria, como algo ya establecido con
certeza absoluta, estimara que las afirmaciones del presente
libro no se sostienen desde el punto de vista cientifico, y que
carecen de fundamento objetivo.

Se dice que aquellos cuyos ojos espirituales estan abiertos
pueden «ver» en el reino del mundo espiritual. De hecho no
cabe deducir que dnicamente sean capaces de apreciar cabal-
mente el mensaje de los iniciados aquellas personas que posean,
ellas mismas, «ojos espirituales». Estos son necesarios, si, para
la indagacion; pero cuando aquello que ha sido hallado se
convierte en objeto de pensamiento y es explicado a los demas,
cualquiera que se deje guiar por la razén y el sentido imparcial
de la verdad, aun sin poseer «ojos espirituales» podra compren-
derlo y aplicarlo a la vida, sacando provecho de ello.

«Hundirse en el fango». Esta frase de Platén debe ser
entendida en el sentido de lo que anteriormente se dijo (ver
nota pag. 52).
® Lo que se afirma acerca de la imposibilidad de revelar las
ensefianzas de los Misterios se refiere al hecho de que el
iniciado no puede transmitirlas en la forma en que él las vive.
Pues desde siempre habian sido transmitidas en un lenguaje
que el no iniciado pudiera comprender. Los mitos, por ejem-
plo, constituian una antigua forma que servia para simbolizar
el contenido de los Misterios, de un modo tal que resultaba
comprensible para todo el mundo.

En la mistica antigua se designa con el término de «Mantico»
todo aquello que se refiere a un saber que se basa en «el ojo
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espiritual». Recibe, en cambio, el nombre de «Téesticos» los
caminos que conducen a la iniciacién.

Acerca del significado del nimero 7, puede consultarse mi
obra «La ciencia oculta» (Ed. Rudolf Steiner. Madrid, 1978).

Los «Cabiros», en el sentido de la antigua mistica son seres
que poseen una conciencia mucho mas elevada que la del
hombre actual. Lo que Schelling quiere dar a entender es que,
en virtud de la iniciacién, el hombre mismo sobrepasa su
consciencia normal y alcanza una superior.

En cuanto al sentido de los signos apocalipticos, no cabe
hacer aqui mas que una mencién. Podria profundizarse consi-
derablemente en el tema, pero ello no encajaria en el proposito
del presente libro.
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EDOUARD ScHURE (1841-1929), escritor francés. En 1908
tradujo por vez primera «El Cristianismo como hecho mistico»
al francés. Véase el libro de Camille Schneider «Edouard
Schure, Begegnungen mit Rudolf Steiner» (Encuentros de
Edouard Schure con Rudolf Steiner), Basilea, 1933. Reeditado
en Freiburg en 1971.

ROBERT GREEN INGERSOLL (1833-1899). Politico, orador y
escritor americano.

CHARLES ROBERT DARWIN (1809-1882). Cientifico natura-
lista inglés. «Sobre el origen de las especies por seleccion
natural», 1859.

o ERNST HEINRICH HAECKEL (1834-1919). Cientifico natura-
lista aleman. «Anthropogenie. Entwicklungsgeschichte des
Menschen», 1874. (Antroprogénesis. Historia de la evolucion
del hombre.)

o Sir CHARLES LYELL (1797-1875), geodlogo inglés. «Principles
of geology» (tres vohimenes, 1830-1833).

e Sobre las polémicas de R. Steiner con Darwin, Haeckel y
Lyell, véase «Methodische Grundlagen der Anthroposophie»,
1884-1901.

o Edicién completa. Bibli. Nr. 30 (Fundamento metodolodgico
de la Antroposofia); los ensayos «Haeckel und seine Gegner»
(1889) (Haeckel y sus adversarios); CHARLES LYELL. «Zur
hundertjiahrigen Wiederkehr seines Geburtstages», 1897;
(CHARLES LYELL, Sobre el centenario de su nacimiento), entre
otras obras. Ademas, véase «Mein Lebensgang», edicidn com-
pleta. Bibli. Nr. 28 (Registro).

EsQuiLo (525-456 a. de C., aproximadamente). El primero
de los tres grandes poetas tragicos griegos. Provenia del lugar
mistérico Eleusis.

e PLUTARCO (45-125 d. de C., aproximadamente). Filésofo y
bidgrafo griego en la época helénico-romana.

MENIPO DE GADARA (280 a. de C.). Filésofo griego, cinico;
acerca del lugar donde sucedio lo que se cuenta, no se ha
podido averiguar nada.
® ARISTIDES (129-189 d. de C.). Retérico griego. «Crei que
estaba tocando a la divinidad». Aristides, Hieroi logoi, B31.

«Se hundira en el fango...». Platén, Fedon, véase pag. 41 del
presente libro.
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e SOFOCLES (496-406 a. d. C.). Poeta tragico de Atenas.
«Bienaventurados aquellos que entran...». Sofocles, fragmento
837 (segin Pearson) 0 719 (segiin Dindorf).

«... la mas profunda explicacion...». Plutarco, «De defectu
oraculorum (Sobre la decadencia de los oraculos)», 14; 417b,
c-Cleombrotos lo dice durante una conversacion.

e MaRrco TuLio CICERON (106-43 a. de C.). Hombre de
estado romano, retérico, filosofo y escritor. En los misterios,
«cuando son explicados...». Ciceron, De natura deorum I, 119.

JENOFANES DE COLOFON (580-490 a. de C., aproximadamen-
te). Filosofo y poeta presocratico. «Los hombres se¢ imaginan
a los dioses...». Jenofanes, fragmento B14 y 15. Véanse también
los fragmentos B11 y 12.

«Hay un Dios...». Jenofanes, fragmento B23. Véase también
los fragmentos B24 hasta el 26.

«Es muy posible...». Platon, Fedon, 69¢.

HEeRrAcLITO DE EFESo (535-475 a. de C., aproximadamente).
Filosofo presocratico. «Una cita sobre él», el antiguo epigrama
fue transmitido por Didgenes Laertio (tres siglos después de
Cristo) en su obra «Vida y opiniones de filésofos famosos», 1X,
16: «No os apresuréis al recorrer el libro de Heraclito de Efeso.
El camino es dificil. Las tinieblas, una impenetrable oscuridad
le rodean; pero si os guia algun iniciado, se hard mas luminoso
que el sol.»

e «Todo fluye...». Aunque esta frase no se encuentra entre
los fragmentos conservados de Heraclito, ya en la antigiiedad
era conocida como el nicleo de su filosofia. Véase Aristoteles,
De coelo 3, 1.

e «En el mismo rio...». Plutarco, De E apud Delphos (Sobre
la inscripcion El del templo de Delfos) 18, 329b. Véase Hera-
clito, fragmento B91 y B12; ver también la pagina 29 del
presente libro.

«La vida y la muerte, la vigilia y el suefio...». Heraclito,
fragmento B88.

e «La vida y la muerte estan...». Heraclito, no figura en Diels,
pero si en la relacion de fragmentos de Bywater Nr. 78A.

«Coémo podriamos...». Heraclito, no textualmente. Ver B49a.
e «Hades y Dionisios...». Heraclito, fragmento B15.

e «El cumplimiento de sus deseos...». Heraclito, fragmentos
Bi110y 111.
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o «El mar es, a la vez...». Heraclito, fragmento B61.

e «Arremeti6 vehemente contra Hesiodo...». Heraclito, frag-

mentos B40, 42, 56, 57 y 106.

«La armonia del mundo...». Heraclito, fragmento B51. Véa-
se también B48.

e «Los inmortales son mortales...». Heraclito, fragmento B52.

Véase también B70 y 79.

o «La eternidad es un nifio jugando...». Heraclito, fragmento

B52. Ver también B70 y 79.

«El fuego es la sustancia primordial de todas las cosas».
Heréclito. Ver los fragmentos B64, 66, 30, 31, 67, 84a y 90.

e FILON DE ALEJANDRIA (Philo Judaeus, 25 a. de C.—50 d.

C., aproximadamente). Filosofo judio de la época helenistica.

Ver pagina 165 del presente libro.
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co y escritor. «La antigua y la nueva fe. Una confesidny.

Leipzig, 1872. Ver especialmente el parrafo 11, S. 176/177.
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RUDOLF SEYDEL (1835-1892), filésofo y tedlogo de Leipzig.
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® «Valorados con la medida de la concordancia...». HARNACK,
a.a.0,, pag. 15.
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Paris, 1863.
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e EDESIO (siglo 1v d. C.), filésofo neoplaténico, escuela de los
Jamblicos.

® «Cuando un dia tomes parte en los misterios...». Segun la
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38 (no textual).

«... los senderos del padre...». Filon, «De confusiones lingua-
rum», 63, pagina 73 de nuestro libro.

o «En el principio cre6 Dios...» 1. Moisés 1.
o «Esplendor primordial que emite sus innumerables rayos...».
Filon, «De Cherubim et flammeo gladio», 1,97.
«Entonces cuando el Padre...». Platon, Timeo, 37c, d.
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e GREGORIO NACIANCENO (330-390 d. C.), doctor de la iglesia
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EPILOGO

Prologo de Rudolf Steiner a la primera edicion de 1902
(no recogido en ninguna edicion posterior)

En el museo Wiertz, de Bruselas, hay un cuadro que
lleva este titulo: «Las cosas del presente ante los hom-
bres del futuro». (Antoine Wiertz, nacido en 1806,
muerto en 1865). El lienzo de este interesante artista
representa a un gigante que tiene en la mano un puiiado
de cosas minusculas y se las muestra a su mujer y a su
hijo: nuestros cafiones, nuestros cetros, nuestras conde-
coraciones, nuestros arcos de triunfo, las banderas de
nuestros partidos y de nuestras patrias. jDiminutas
apareceran «las conquistas de nuestra cultura» desde la
perspectiva de una civilizacién que, comparada con la
nuestra, sera un gigante espiritual! Prescindamos aqui
de la idea realmente profética de este cuadro: porque, a
quien que se dedica a observar el progreso espiritual, al
hallarse ante este cuadro puede surgirle otra idea. Nues-
tras actuales concepciones sobre el mundo y la vida {no
les pareceran igual de pequefias, a los hombres del
futuro, que nuestra civilizacién misma? Esa seria la
revancha de la historia contra el orgulloso desprecio con
que algunos de nuestros contemporaneos juzgan las
ideas «infantiles» de nuestros antepasados acerca de la
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naturaleza del universo y del hombre, concepciones que
estan tan por encima de «los nuevos articulos de fe»
basados en «los formidables progresos de la historia
natural».

No es necesario encerrarse en alguna de las doctrinas
eclesiasticas dominantes para tener un pensamiento
semejante. Puede nacer exactamente igual en el espiritu
de cualquiera que pise sobre el terreno del conocimiento
actual de la Naturaleza. Quiza incluso sea en este
ambito donde se imponga con mayor fuerza. Hay
ciertamente una gran satisfaccion en el hecho de consi-
derar la serie de seres vivos, desde el mas diminuto hasta
el hombre, y observar el parentesco de todo ser viviente,
desde el punto de vista de un desarrollo progresivo.
Muchos de nosotros no querriamos a ningain precio, y
con razon, reemplazar «la historia de la creacion» de
Haeckel por una creacion «sobrenatural». Y, sin embar-
go, las almas profundas experimentan un doloroso
descontento ante la contradiccion que persiste «entre la
vida natural segun la interpretacion de Darwin y las
reivindicaciones de una humanidad superior» (véase
esta insatisfaccion en una brillante interpretacion hecha
por Rosa Mayderer: «Nueva Religion» Ernest Haeckel:
«Los Enigmas del Universo»). Quien sea capaz de echar
una mirada por debajo de la superficie del desarrollo del
pensamiento contemporaneo vera abrirse un profundc
abismo entre los dos factores que concurren actualmen-
te en la humanidad de nuestra cultura. La «razén» del
hombre civilizado de hoy puede contentarse con una
explicacion natural del mundo, pero su «corazoén» per-
manece ligado a los sentimientos que una educacion
milenaria y una tradicion viva han depositado en €l. No
existe una armonia entre la razon y la sensibilidad. La
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ciencia recurre incesantemente a una vision racional de
las cosas, en tanto que la religion exige la aceptacién de
lo incomprensible con fe. (Rosa Mayreder en la obra
citada).

Hay que preguntarse: una tal contradiccion, jes nece-
saria? [O estard fundada sobre el hecho de que la
humanidad civilizada todavia no ha conseguido sentir
con su corazon, de una forma exaltada y jubilosa,
aquello que la razon esta obligada a aceptar como
verdad? La respuesta a esta cuestion parece que ha de
ser la siguiente: Nosotros «comprendemos» los conoci-
mientos de las ciencias naturales, pero no sabemos
«vivir» con ellos.

No, nosotros no vivimos con nuestros conocimientos
de la Naturaleza. Cuantas personas se sienten felices
cuando escuchan a Harnack decirles en su «Esencia del
Cristianismo»: «{En qué estado de desesperacion se
encontraria la Humanidad si la paz superior que ansia,
si la claridad, la seguridad y la fuerza por las cuales
lucha dependieran de la medida de su ciencia y de su
conocimiento!» Los hombres de esta clase reconocen la
ciencia con su entendimiento; ya que les esta permitido
calmar el anhelo de su corazén merced a fuentes de otro
origen. Pero cualquiera que posea en minima medida el
don de ver, se dara cuenta en seguida de que incluso
aquellas personas que mas solidamente estin estableci-
das sobre el terreno de las ciencias naturales «no saben
vivir con ellas». Si, ni siquiera los maestros mismos de
estas ciencias saben hacerlo. Que no se interprete mal a
un admirador tan entusiasta de Ernest Haeckel como es
el autor de este libro, cuando afirma: en muchos de los
gritos de combate que ¢l arroja contra el cristianismo,
yo reconozco la susceptibilidad que las equivocaciones
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cristianas han depositado en su corazon. De no ser asi,
el defensor de la evolucion natural, jpodria considerar
el cristianismo de una manera distinta a como conside-
raria una creacion sujeta a esas mismas leyes de la
evolucion? (No deberia saber que «vivimos» con una
verdad que se comporta, en relacion al mundo del
pensamiento precedente, como ¢l hombre, en un grado
de desarrollo natural, con respecto a sus «antepasados»
animales? Que el cristiano piense que posee la verdad,
una y unica verdad. Pero el que piense segun la «Natu-
raleza» actuara demasiado «en cristiano» si no investiga
sobre los antepasados de sus propias verdades, en su
correcto desenvolvimiento, y se limita a luchar contra
ellos, considerandolos infantiles «articulos de fe» ya
abolidos. Aquel que no se contenta con «comprender»
la verdad, aquel que «vive en ella y con ella», 1a ve en
un fluir perpetuo, en un desarrollo progresivo y some-
tido a leyes, como todas las cosas en la Naturaleza. Que
se aprenda a conocer en su desarrollo natural las
verdades que nuestra inteligencia reconoce, desde sus
antepasados, desde sus pre-verdades, y entonces sera
posible que el corazon siga a la inteligencia. Pero el
hombre, cuya inteligencia esta apegada al conocimiento
de la naturaleza y cuyo corazdén se encuentra todavia
prendido a las tradiciones de la Iglesia —con una fuerza
casi insospechable, incluso— se asemeja a un ser vivien-
te cuya estructura corporal hubiera dejado muy atras la
que correspondia al pez y, sin embargo, quisiera, pese a
todo, seguir nadando en el agua.

Tal es el espiritu con el que en este libro he rastreado
una parte del desarrollo del cristianismo. Desearia no
haber puesto ni una sola linea que no pudiera justificar-
se ante una concepcion racional de la Naturaleza, pero
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tampoco ni una de mas que coincida con la concepcion
groseramente materialista de muchos de nuestros pen-
sadores cientificos actuales.

En un prélogo, el autor puede permitirse algunas
notas personales que, para el lector, carecen de relaciéon
con el mundo de sus pensamientos, pero que, tal vez,
tienen para este autor un sentido enteramente especial.
Expresaré, en primer lugar, mi mas vivo agradecimiento
al Conde y a la Condesa Brockdorff, que el afio pasado
me indujeron a exponer, en la Biblioteca de Teosofia de
Berlin, las ideas contenidas en este libro, asi como las de
mi escrito precedente «Mistica y Espiritu modernon.
Una profunda exigencia de amistad me lleva a unir a sus
nombres los de mis amigos de Viena, Rosa Mayreder y
Moritz Zitter. A todos ellos dedico estas paginas. Du-
rante muchos afos, los Ultimamente mencionados fue-
ron mis acompafiantes en mis esfuerzos hacia el cono-
cimiento. Al finalizar este libro les dirijo un cordial
saludo.

Rudolf Steiner
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