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Daniel Cologne

Julius Evola, René Guenon
y el
CRISTIANISMO

Este libro publicado en 1978 fue objeto de una primera traduccion espafiola en 1982 y
distribuido a los indipientes circulos tradicionalistas de la época, en no mas de 150
ejemplares. Ahora lo ofrecemos nuevamente a los lectores a través de Internet
ateniéndonos a la calidad y claridad de las exposiciones realizadas por Daniel Cologne.
Se trata de un texto que huye de la perspectiva “evoliana” o “guenoniana” a ultranza; el
autor demuestra, no solo un conocimiento del mundo de la Tradicién, sino también una
objetividad a toda prueba. Algunas partes del texto hacen excesivo énfasis en la polémica
contra la Nueva Derecha; hay que insertar esas lineas dentro del contexto de la polémica
intelectual que vivia Francia en aquella época. No han sido reproducidos los piés de
pagina



Daniel Cologne
JULIUS EVOLA, RENE GUENONY EL

CRISTIANISMO
INTRODUCCION

ALGUNOS TESTIGOS DE LA TRADICION

En el centro del “tradicionalismo integral” figura la idea de la Tradiciéon primordial,
anterior y superior a todas las tradiciones particulares, tronco metafisico comun a las
diversas religiones que se han sucedido en la superficie de la Tierra.

Si debemos creer a Jean Robin, autor de un libro capital sobre René Guenon, aparecido
recientemente y que citaremos con frecuencia, Guenon es el principal “testigo de la
Tradicion”. Algunos criticos (como por ejemplo Michel Valsan) llegan incluso a atribuirle
una especie de infalibilidad pontifical en la materia.

Heredero de René Guenon en muchos aspectos, Julius Evola se ha separado de él
especialmente a la hora de evaluar la participacién del cristianismo en la Tradicién
primordial. El titulo de nuestro trabajo menciona ambos autores en un orden inverso al
cronolégico, pues, aunque anterior a la investigacion de Julius Evola, el andlisis de René
Guenon es mas profundo y constituye un jalén decisivo en la busqueda de este “supra-
cristianismo” del que habla Mircea Eliade. Julius Evola niega, en efecto, cualquier valor
inicidtico al cristianismo de los origenes. Si bien subraya en ocasiones, en un loable
rasgo de honestidad intelectual, el sentido esotérico de algunos fragmentos de los
Evangelios o de las epistolas de San Pablo, no asigna a estas ultimas mas que una
tradicionalidad accidental, en absoluto inherente a la esencia misma de las doctrinas
evangélica y paulista. Si la Iglesia Catdlica y la Cristiandad Medieval revistieron un
caracter mas tradicional -aunque imperfectamente en lo que concierne a la primera- lo
deben, no a la expansion intrinseca del cristianismo de los origenes, sino a la aportaciéon
respectiva de la romanidad clasica y del ethos nérdico-germanico. Para René Guenon,
por el contrario, el “cristianismo primitivo” es de esencia esotérica y conoce, bajo la
forma de los sacramentos, la via inicidtica comun a todas a las grandes religiones
tradicionales. Este cristianismo tradicional culmina en la Edad Media, sin que se muestra
preponderante, en esta expansion espiritual, el papel del sustrato étnico “barbaro” y
vestigios de la mentalidad romana. Al margen de una decadencia interior debida al
declive de su conciencia esotérica y a la sacralizacidon de sus ritos, el catolicismo se ha
convertido a los ojos de René Guenon en la sola fuerza capaz de regenerar a Occidente
en un sentido tradicional.

Ademads de Evola y Guenon, otros pensadores han concebido, de manera esporadica, la
idea de una “religion universal” de la que procedieron todas las religiones particulares.
Joseph de Maistre escribe: “La verdadera religion tiene mds de dieciocho siglos: nacié el
dia en que nacieron los dias”. En su Carta a un religioso, Simone Weil se hace eco del
sentir del autor de Las Veladas de San Petersburgo: “Las diversas tradiciones
religiosas son reflejos diferentes de la misma verdad”. La “verdadera religion que evoca
De Maistre, es la philosophia perennis, la religio vera con la que San Agustin ha
titulado uno de sus libros. Afirma: “Lo que hoy se llama religion cristiana existia en los
Antiguos y no ha cesado jamds de existir desde el origen del género humano, hasta que
Cristo mismo, habiendo venido, ha empezado a llamar cristiana a la verdadera religion
que existia mucho antes”. En el mismo orden de ideas, Donoso Cortés escribia: “La
verdad esencial del cristianismo ha sido revelada al hombre, vertida en su espiritu y
colocada en la historia, desde que la primera palabra divina se ha odio en el mundo”.

No solamente estos autores son testigos de la Tradicién sino que atestiguan igualmente,
por esto mismo, la existencia de un cristianismo eterno, mas alld de sus manifestaciones
contingentes en el espacio y en el tiempo, del establo de Belén a la basilica de San Pedro
de Roma, del siglo de Augusto al tiempo de las catedrales y los caballeros.

LA UNIDAD PRIMORDIAL Y LA DOCTRINA DE LAS CUATRO EDADES

El pensamiento tradicional reposa esencialmente en la distincion entre el mundo



manifestado, resultante de la continua dispersién en lo maultiple y el “supramundo”
concebido como el estado primordial de unidad trascendente. A esta distincién entre los
mundos visible e invisible, corresponde muy exactamente la doctrina de las dos
naturalezas que Evola expone en el inicio de Rivolta contro il mondo moderno: la
naturaleza fisica, dominio de la diversidad y de la cantidad, y la naturaleza metafisica,
caracterizada por la unidad y la cualidad. De un lado, el mundo espiritual, lugar de
superaciéon de las diferencias y los antagonismos, teatro de la coincidentia
oppositorum del otro, el mundo material, emanaciéon imperfecta y perecedera del
primero, estallido en la diversidad portadora de conflicto, reino informe de Ila
cuantitativo (materia signata quantitate).

Esta concepcion general de la Unidad Primordial -de la que procede la multiplicidad
inherente al mundo manifestado- se refleja en varios aspectos particulares de la visién
tradicional del hombre y del mundo. En relacién a la representacién humana de lo divino
(“la idea de Dios”, a la cual el Padre W. Schmidt ha consagrado una voluminosa obra),
mencionaremos la tesis del “monoteismo primitivo” de este etndlogo catdlico del que
Evola ha hecho un elogio en Rostro y mascara del espiritualismo contemporaneo.
Es, en efecto, verosimil que, paralelamente a la contemplaciéon del supramundo en tanto
que lugar de la Unidad Primordial, la espiritualidad de los origenes haya concebido a
Dios como un Ser unico, totalizando en El todos los atributos comprendidos los
contradictorios. En el mismo orden de ideas, Mircea Eliade reagrupa las tres religiones
monoteistas -judaismo, cristianismo e islamismo- bajo el vocablo de “revolucién
monoteista”, lo que es juicioso, si se entiende por “revolucién” -conforme a la etimologia
latina del término- el movimiento inspirado por la voluntad de volver al estado
primordial. En cuanto a Guenon, afirma en sustancia que toda gran tradicion es
necesariamente monoteista en la medida en que intenta relacionarse con la unidad
suprema caracteristica de la espiritualidad de los origenes.

La idea misma de la Tradicion Primordial transciende a las instituciones particulares,
procede, en el sector bien determinado de la historia de las religiones, de una
concepcion que distingue, mas alld de los fendmenos contingentes condicionados por el
tiempo y el espacio, la unidad que los integra y los supera a la vez. Frithjof Schuon ha
podido evocar asi “la unidad trascendente de las religiones”. La metapolitica y la
metafisica del sexo ofrecen otros reflejos de la Unidad Primordial anterior y superior a la
diversidad del mundo fisico: son respectivamente la sintesis de la autoridad espiritual y
del poder temporal, y el mito del andrégino al cual la tradicién cristiana hace alusién a
través de las voces de San Lucas, San Mateo y Escoto Erigena.

En la visidon tradicional del mundo, a la idea de Unidad Primordial hecha durante la
nostalgia de una era original donde las diferencias y los conflictos se resolvian en una
comun tensién metafisica hacia una sintesis integradora y trascendente.

Esta afortunada época de paz, de orden, de equilibrio y armonia, la llamamos
generalmente Edad de oro, segun la terminologia de Hesiodo. Pero no es otra cosa que
el Paraiso de la tradicién cristiana, estado primordial de alta espiritualidad del que
todas las tradiciones conservan un recuerdo luminoso.

Desde el momento en que se refleja la tension metafisica propia al mundo de los
origenes, se produce la caida vertiginosa en el caos inherente a la materia. El “pecado
original” de la tradicién cristiana no es otra cosa que la causa de esta decadencia. Esta
comporta cuatro grandes etapas: es la tradicional doctrina de las cuatro edades que
comportan la duraciéon de un manvantara (en la tradicién hind1, ciclo correspondiente a
la historia de una humanidad). No detallaremos aqui las caracteristicas respectivas de
las edades de oro, plata, bronce y hierro. Nos limitaremos a recordar que su sucesion en
la historia del actual manvantara es paralela a un alejamiento progresivo de la
humanidad de hoy en relacion a la espiritualidad primordial. Se trata aqui de una
direccién general que no excluye intentos, en ocasiones exitosos, de restauracion. Asi, en
pleno corazon de la edad de hierro, cuyo origen se remonta, segin Guenon, a los tiempos
“historicos”, se produciria la luminosa revolucion -en el sentido etimoldgico del término-
de la Edad Media cristiano-occidental. Visto el estado de decadencia avanzada de la
humanidad actual, tales intentos se han visto condenados siempre a una rapida
absorcidén en la corriente cada vez mas impetuosa de la Subversion. Sucede también que
algunas tradiciones, ain participando, en lo esencial, de la espiritualidad primordial, se
adaptan a las condiciones de su época. Es el caso del cristianismo cuya ambigiiedad nace



de dos orientaciones diferentes que coexisten en el seno de su doctrina: de un lado la
innegable conformidad con la Tradicién, de otro el esfuerzo de adaptaciéon a las
condiciones del Kali-Yuga.

AMBIGUEDAD DEL CRISTIANISMO

En la visién tradicional del mundo, la edad de oro no es solamente un objeto de nostalgia.
Es también objeto de esperanza. El Paraiso estd a la vez sumergido en el trasfondo del
pasado y proyectado sobre el horizonte del futuro. Cada ciclo contiene los gérmenes de
la humanidad nueva. El fin del manvantara actual coincide con el principio de un nuevo
ciclo inaugurado por una nueva edad de oro. Frente a la disoluciéon propia al Kali-Yuga
(término hindd que designa a la edad de hierro, “edad sombria”, edad de Kali, diosa de la
destruccion), este paraiso reencontrado reviste simbdlicamente la apariencia de
eternidad. Es el “reino de los mil afnios” anunciado en el Apocalipsis.

En tanto que tradicién de fin de ciclo, el cristianismo exaspera normalmente la creencia
en el regreso de la edad de oro instauradora de una nueva humanidad. Algunos ven en
este mesianismo una ruptura de tono con las otras tradiciones, un rasgo especifico de la
tradicion cristiana (y judia). En realidad, este mesianismo no es mas que la amplificacion,
impuesta por las condiciones histdricas, de una tendencia tradicional general. Asi, el
concepto cristiano de Parusia (regreso de Cristo en el fin de los tiempos) tiene su
equivalente en otras religiones. Al Cristo triunfante que restablece el orden y la justicia
corresponde, en la tradicién hindu, el “vengador” Kali que pone fin al desorden y a la
disolucion de la edad de hierro con colosales destrucciones (cf. Savitri Devi,
Souvenirs et reflexions d’une aryenne, pag. 199). Si el cristianismo ofrece en
ocasiones el espectaculo de un mesianismo exacervado es Unicamente en la medida en
que el teatro histérico de su accién es la fase ultima de la “consumacion de los siglos” de
que habla el Evangelio, esta era de decadencia general e irreversible donde la tnica
razon de vivir reside en la esperanza una nueva edad de oro.

Tal es la ambigiiedad del cristianismo: coexisten en él elementos de pura doctrina
tradicional y una temaética judiciosamente adaptada a las condiciones de fin de ciclo. El
esfuerzo e adaptacion de la tradicién cristiana a las condiciones del Kali Yuga es
diversamente interpretado. Algunos ven una ocasiéon para despreciar al cristianismo,
estigmatizar en él a un mesianismo que no concuerda con la mentalidad occidental.
Otros lo asimilan a una novedad de la que el cristianismo puede enorgullecerse para
reivindicar su superioridad sobre otras tradiciones. Asi piensan numerosos catélicos:
religién del Verbo encarnado, tradicion procedente de la intervencién directa de Dios en
la historia, el cristianismo presenta un caracter de novedad absoluta y de superioridad
espiritual en relacion a otras tradiciones. De hecho, se trata de una novedad relativa,
explicable en la economia general del actual manvantara. La intervenciéon de Dios en la
historia a través e la encarnacion del Verbo, es necesaria por el estado extremo de
degeneracién del ciclo y de la humanidad que le corresponde. También es relativa la
pretendida superioridad de la tradicidn cristiana. El cristianismo no es la mejor religién
en si. Es la mejor religién en relacién a las contingencias de la edad de hierro, la
tradicion mejor adaptada a una época extremadamente disoluta donde la humanidad
entera se pierde en el caos materialista y en el “reino de la cantidad”.

NUESTRO OBJETIVO METAPOLITICO

Paul Serant nos recuerda que, en su busqueda de la civilizacién “cristiana integral”,
Guenon se ha situado siempre “fuera y por encima de las perspectivas modernistas
integristas”. Tal sera igualmente nuestro punto de vista en el andlisis del cristianismo
como fendmeno metapolitico. No basta concluir que colocamos en pie de igualdad a los
absurdos criterios de aggiornamento y a las concepciones mucho mds interesantes de
Monsefior Lefevre y del abate Georges de Nantes. Para nosotros como para los
integristas, la concepcién cristiana de la sociedad se funda sobre los valores de orden,
autoridad y aristocracia, a condiciéon de entender estos términos en su sentido superior.
Conforme a la etimologia griega, la aristocracia es el gobierno de los mejores, siendo
estos designados segun un criterio espiritual. Cuando hablamos de autoridad, se trata
evidentemente de la autoridad espiritual, que es necesario distinguir del poder temporal
y que, en toda sociedad normal, estd llamado a frenar la “voluntad de poder” de los jefes
politicos. En cuanto al orden, no debe ser confundido con la represién brutal. Es ante
todo la garantia de la paz social, el factor de armonizacion de las diferencias, el elemento



generador de equilibrio colectivo, la fuerza integradora y superadora de los
antagonismos, el instrumento que unifica la diversidad social, yugulando sus
virtualidades conflictivas.

En el andlisis contemporaneo de la metapolitica del cristianismo, convienen distinguir
tres corrientes: el cristianismo “abierto a la izquierda”, el anticristianismo de derecha y
el integrismo. de este ultimo, acabamos de mencionar las caracteristicas positivas. Su
contrapartida negativa lo constituye el hecho esencial de ser una categoria de rechazo
ante los aspectos esotéricos de la doctrina cristiana y las modalidades de su ligazén con
la Tradicién primordial de la que, a excepcion de algunos pocos sujetos, los integristas
niegan su existencia.

La negligencia y el olvido de la parte esotérica del cristianismo va fuertemente unidad
con la extrema valorizacion de su vocacién exotérica. Aunque los integristas conciban
esta como una vocacién autoritaria y aristocratica -la famosa “Iglesia del Orden” tan
querida a Charles Maurras- a la que Eric Vartre consagra un importante capitulo en su
libro Charles Maurras: un itineraire spirituel (N.E.L., 1978)- privilegiar el exoterismo
no comporta menos el peligro de un exclusivismo sectario y dogmatico que puede llegar
incluso hasta la reivindicacién de una especie de monopolio de la espiritualidad y el
desprecio hacia otras religiones tradicionales injustamente consideradas como inferiores.
Guenon lo recuerda en Apercus sur l’esoterisme chretien (pag. 21): “El exclusivismo
es inevitablemente inherente a cualquier exoterismo como tal”. En cuanto a Evola,
condena este exclusivismo que lleva a buen numero de catdlicos a considerar su
tradicion como “la unica depositaria de la verdadera y perfecta revelacion”. Afiade, no
sin crudeza: “No se trata aqui de fe o de incredulidad, sino de conocimiento o ignorancia.
Persistir en el exclusivismo constituiria por parte del catolicismo de hoy un contrasentido
comparable al de quienes defendieron ciertas concepciones de fisica y astronomia
contenidas en el Antiguo Testamento y hoy completamente superadas” (Gli uomini e le
rovine, pag. 139).

Al menos el exclusivismo integrista es consecuente y se ejerce con tanto vigor contra los
otros sistemas religiosos tradicionales y contra las tendencias subversivas del
protestantismo y del marxismo. Tal no es el caso de los adeptos de un “ecumenismo” mal
comprendido que, aun permaneciendo firmes ante el hinduismo o el islam, pactan con los
protestantes. A este ecumenismo, por lo bajo, convendria oponer un ecumenismo por lo
alto, un universalismo anagdgico fundado a la vez sobre el rechazo radical hacia todas
las formas de subversion y sobre la valorizaciéon del fondo doctrinal comun a todas las
religiones tradicionales, desde la mitologia griega al hinduismo pasando por los
“monoteismos del desierto”.

El “ecumenismo” denunciado antes constituye la variante moderna del cristianismo
“abierto a la izquierda”. La variante mds extremista consiste en un “cristianismo social”
que, apoyandose sobre una exégesis estrechamente literal de algunos fragmentos de las
Escrituras (particularmente del Sermén de la Montana), transforma el mensaje de Jesus
en un igualitarismo ante literum. Por haber prometido el Reino de los Cielos de manera
prioritaria a los “pobres” y a los “pobres de espiritu”, Jesus se convirtié en el precursor
de Marx y del comunismo. Cegados por sus preocupaciones de clase, los partidarios del
“cristianismo social” no pueden siquiera entrever que la “pobreza” y la “riqueza” de que
se trata en estos textos no deben ser entendidos en su aspecto material.

Una cierta Derecha se funda en una interpretacion similar llegando a una conclusion
opuesta. Ya que el cristianismo valoriza a los “pobres de espiritu” -que los representantes
de esta “nouvelle ecole” [alusidn al portavoz del movimiento cultural conocido en Francia
como “nueva derecha”, NdT] (tienden a asimilar con los imbéciles- es preciso combatirlo
en el nombre del a inteligencia. Ya que el cristianismo predica la renuncia y la caridad,
es preciso vituperarlo en nombre de la “voluntad de poder”, es “cicatriz genética” que
atestigua los origenes animales del hombre civilizado. Curiosa mezcla de humanismo
librepensador, de voluntarismo nietzscheano y de evolucionismo darwinista, la Nueva
Derecha vomita sobre el cristianismo en nombre de una concepcion pretendidamente
aristocratica de la sociedad que no es, en ultima instancia, mas que una coartada
ideolégica mas para la burguesia depredadora. Uno de los objetivos mayores de la
presente obra es demostrar que junto a todas las demdas doctrinas tradicionales, el
cristianismo vehiculiza una aristocracia del espiritu oponiéndose con igual vigor al
absurdo igualitario y a todas las formas de elitismo prometéico.



CAPITULO 1

DE LA ROMA ANTIGUA A LA EDAD MEDIA.
EL DECLIVE DE LA ROMANIDAD

Para explicar el declive de la romanidad y describir sus relaciones con el cristianismo de
los origenes, los historiadores del mundo antiguo se dividen en dos campos. Unos creen
en la muerte natural de la civilizacién romana; otros defienden la tesis del asesinato
histoérico perpetrado por el cristianismo. Conforme a la célebre frase de Paul Valery
sobre la ineluctable mortalidad de las civilizaciones, los primeros ven en la decadencia
de Roma el resultado de una usura interna y la expresiéon de una fatalidad histdrica.
Lejos de considerar el cristianismo como una fuerza subversiva anti-romana, ven en él la
inauguracién de un enderezamiento y el punto de partida de un nuevo ciclo de
civilizacién. Por el contrario, los segundos colocan al cristianismo ante el tribunal de la
historia y lo acusan, entre otros, de haber “hurtado” a Occidente “los frutos de la
civilizacion antigua” (Nietzsche). Esta dualidad de opinion estd reflejada en una frase
bien conocida de André Piganiol en la que éste ultimo toma claramente partido: “La
civilizacion romana no ha muerto de muerte natural; ha sido asesinada”.

La tesis de la culpabilidad histérica del cristianismo tiene defensores prestigiosos, desde
Edward Gibbon a Louis Rougier, pasando por el Nietzsche de El anticristo y el Renan de
Marco Aurelio. El menos encarnizado de todos ellos no es ciertamente el autor de la
Génesis de los dogmas cristianos. A lo largo de una obra considerable, Louis Rougier
se esfuerza en presentar las relaciones del mundo antiguo y del “cristianismo primitivo”
bajo el dngulo de una oposicién tan violenta como irreductible. Ya hemos subrayado los
limites de su critica al fendmeno cristiano y las lagunas de su representacion de
Occidente en otras partes. Antes que volver al mismo tema, preferimos detenernos un
poco sobre el riesgo inherente al empleo de la expresion “cristianismo primitivo”.

El adjetivo “primitivo” es equivoco. En primer lugar, conforme a su etimologia, designa
una prioridad cronolégica. Solo en este caso puede hablarse de un “cristianismo
primitivo” para designar al cristianismo de los origenes. “Primitivo” es, en efecto,
sinénimo de “original”. Pero también designa, bajo la presion del prejuicio evolucionista,
un estado inicial de inferioridad a partir del cual se habria producido un “progreso”, una
evolucion. En esta Optica, desgraciadamente la mas corriente, el “cristianismo primitivo”
es el estadio infantil de la Iglesia catdlica que seria un estado superior hacia el cual ha
evolucionado. Tal es el sentido de la admiraciéon que un neo-pagano como Louis Pauwels
vuelca sobre la institucion eclesial. Pide un “esfuerzo sublime para yugular la locura
cristiana”. Joseph de Maistre mismo, del que se conocen sus posturas anti-evolucionistas,
lleva agua al molino de Pauwels cuando proclama: “El evangelio fuera de la Iglesia es un
veneno”. Esta “tesis del cristianismo-veneno”, ha sido incorporada al acervo de la “nueva
escuela” anticristiana de derecha. En realidad, méas que el espectaculo de la “evolucion”
interna desde una doctrina inicialmente subversiva a una “Iglesia del orden”, el
cristianismo ofrece el testimonio de un desarrollo en las direcciones mas diversas, de
una actualizacion de las diferentes tendencias contenidas en potencia en el Evangelio. En
el esquema tripartito que Evola opone al célebre triptico hegeliano tesis- antitesis-
sintesis, el cristianismo original corresponde a la fase de expontaneidad donde se
expresan todas las potencialidades de una doctrina. El trabajo clarificador de los Padres
de la Iglesia representa la fase de reflexion. En cuanto a la fase suprema de
dominacion, es la Cristiandad medieval, a la vez punto culminante de la vocaciéon
exotérica de la Iglesia y del esoterismo evangélico reivindicado por la caballeria y las
ordenes ascético-guerreras.

La actual hostilidad de una cierta Derecha respecto al cristianismo de los origenes
revela, no solo una mala interpretacion de este, sino también una representacion lagunar
de la paganidad antigua. Cuando no se consideran de ella mdas que los aspectos
decadentes -humanistas, racionalistas, estetizantes y epicureos-, no puede mas que
experimentarse repulsién por una doctrina que subraya la miseria del hombre-pecador,
proclama la primacia de la fe y ensefa el desprecio por los gozos de este mundo. Un
Louis Rougier, por ejemplo, examina el mundo greco-latino a través del prisma



deformado de su mentalidad de privilegiado moderno. Rougier celebra en Celso el
precursor del libre examen. El autor del Discurso de la Verdad le sirve de coartada
para justificar sus propias teorias empiristas y positivistas. Si el cristianismo ha
subvertido el bello edificio de la romanidad pagana, es sobre todo en tanto que filosofia
igualitaria, promotora de la “revolucién social” e inspiradora de una “revancha de los
pobres”. A través del cristianismo original asi deformado, es el marxismo quien surgiria
para la nueva escuela de derecha. A través del elitismo de la ciudad antigua, es la actual
burguesia capitalista a quien defiende. La “voluntad de poder” nietzscheana estd erigida
en quid specificum del alma occidental para justificar, sobre el mundo de la
generalidad, ventajas particulares de nacimiento y fortuna.

La critica del cristianismo realizada por Evola estd raramente limpia de prejuicios
sociales. Revelemos, sin embargo, fragmentos donde ve en la religiéon cristiana “la
esperanza de los afligidos y de los rechazados”, “una forma desesperada de
espiritualidad donde se expresa el tipo de Mesias predestinado a servir como victima
propiciatoria”. Algunos fragmentos de este tipo bastan a algunos para alinear a Evola
junto a Nietzsche y Spengler y hacerle compartir el atistocratismo depredador de ambos
filésofocs alemanes. Pero la critica evoliana del cristianismo se sitia menos desde el
punto de vista de la wille zur macht que desde el punto de vista de una auténtica
espiritualidad pagana conforme a la Tradicion.

Paganismo y cristianismo son contemplados por Evola como dos reflejos circunstanciales
de la espiritualidad tradicional. Si Evola otorga su preferencia a la espiritualidad pagana
-y, particularmente a la romana- es, ante todo, tal como ha escrito en Il caminno del
cinabrio, por afinidad de temperamento. Esto dltimo no le impide jamds testimoniar,
ante el cristianismo, una honestidad intelectual que estd exenta de las diatrivas
seudointelectuales de la Nueva Derecha. Asi, en el problema de la decadencia de la
romanidad, la posicion de Evola esté infinitamente mas justificada que la de un Rougier o
un Pauwels. Evola se guarda de toda explicacién unilateral. La decadencia de la
romanidad es a la vez el resultado de la accién disolvente del cristianismo y el producto
de una usura interior del Imperio romano. Georges Sorel piensa igualmente en La ruine
du monde antique: si la “nueva religion” a “roto la estructura del mundo antiguo”,
“cortando los lazos que existian entre el espiritu y la vida social” y “sembrado por todas
partes gérmenes de quietismo, desesperanza y muerte”, tampoco ha infundido “una
sabia nueva al organismo envejecido” de la sociedad romana.

Evola reconoce que el cristianismo se ha desarrollado sobre el telén de fondo de la
decadencia imperial romana sobre un “transfondo que se convirtio en cada vez mds
trdgico, sangriento y desgarrado, a medida que fue avanzando el bajo imperio. Su
influencia disolvente fue facilitada por el declive de la funcién imperial que no sobrevivio
mds que como sombra de si misma”, por la obra de la “centralizacion absolutista y
niveladora” mediante la cual los césares impusieron, poco a poco, al ecumene romano
“una estructura burocrdtico-administrativa sin alma”. El cristianismo se construy6 sobre
las ruinas de la tradicién romana. Su advenimiento “hubo sido posible por que las
posibilidades vitales del ciclo heroico romano estaban agotadas, si no hubiera sucedido
asi, si la raza Roma no hubiera estado ya postrada en su espiritu y en sus hombres (tal
como demuestra el fracaso del intento restaurador del Emperador Juliano), si las
tradiciones antiguas no se hubieran oscurecido y si, en medio de un caos étnico y de una
desintegracion cosmopolita, el simbolo imperial no hubiera sido corrompido debiendo
reducirse a una simple supervivencia, en medio de un profundo caos y ruinas”.

Las tesis de Evola referidas antes son otros tantos argumentos ad verecundiam en favor
de la explicacién bilateral de la decadencia de la romanidad. Estos argumentos tienen
tanto mas valor en la medida en que Evola, por afinidad espiritual, estaba llevado
naturalmente a valorizar en extremo el mundo romano y, en consecuencia, a insistir
sobre el papel destructor del cristianismo de los origenes. Evola, igualmente, ha dado
cuenta de la causa interna de la decadencia romana: el agotamiento de su tradicién
heroico-guerrera. E1 hundimiento del Imperio romano no es tnicamente tributario de su
hipertrofia burocratica o de la miseria material en la cual cayeron amplias capas de la
poblacidén. Si Jacques Benoist Mechin evoca, no sin razén, en su bellisimo libro sobre el
Emperador Juliano, a “Helios-Rey vencido por el sufrimiento”, no se puede sin embargo
atribuir la caida de la Roma antigua a motivos estrictamente sociales. Portador de una
via mdas sentimental de acceso a lo divino, el cristianismo se ha dirigido victoriosamente
sobre el transfondo crepuscular de una espiritualidad romana donde el ideal heroico de



“impersonalidad activa” ya no era mdas que un recuerdo y donde se habia relajado desde
hacia tiempo la tensién metafisica propia al paganismo de los origenes. La llamada a la
sentimentalidad es el principal reproche que Evola dirige al cristianismo en Rivolta
contro il mondo moderno. Aunque en este libro existen muchos rasgos de subjetivismo
honesto, estd en su conjunto marcado por un anticristianismo de temperamento en la
linea de Imperialismo pagano obra aun no traducida al francés, texto de juventud de
Evola con acentos nietzscheanos muy pronunciados. no es sino mucho después, en las
obras de madurez como Rostro y mascara del espiritualismo contemporaneo o Gli
uomini e le rovine, que Evola, abordard el cristianismo original y sus diversos
desarrollos historicos con toda la serenidad necesaria en una auténtica exégesis
tradicionalista.

EL ANTICRISTIANISMO DE JULIUS EVOLA

Evola extiende el conflicto del cristianismo de los origenes y de las romanidad antigua a
un antagonismo mas amplio, mdas general, entre los “cultos asidticos desordenados” y “el
ideal de las divinidades puramente olimpicas, exentas de pasion, distanciadas del
elemento telurico-materno”. El adjetivo “asiatico” no debe ser tomado aqui en un sentido
amplio. Designa ante todo lo que es propio al Mediterraneo Oriental. Evola no evoca
pues la oposicién Oriente-Occidente. Subraya, mdas bien el contraste entre la “Luz del
Norte” -procedente de las religiones indo-europeas- y la “Luz del Sur”, con la cual se
relaciona el cristianismo y en la que participan de manera general “todas las variedades
de las divinidades mistico-panteistas” donde se “encuentran los simbolos de la Madre”.

Cuando describe la espiritualidad propia de la “Luz del Sur”, Evola insiste en su caracter
desordenado, su atmosfera confusamente mitica resultante de lo que encuentra
prioritariamente eco en la parte afectiva, sentimental e irracional del ser. Lo divino es
“objeto de un impulso confuso y extdtico del alma”. “Utiliza como palanca la parte
irracional del ser y, en lugar de vias de elevacion heroica, sapiencial e inicidtica, afirma
como medio fundamental la fe, el impulso de un alma agitada y vuelta confusamente
hacia lo suprasensible”. En tanto que religion procedente de la “Luz del Sur”, el
cristianismo habria introducido en el mundo occidental una espiritualidad halégena con
fundamento afectivo opuesta a la via intelectual, tipicamente indo-europea, de acceso a
la trascendencia.

En realidad, las vias intelectual y afectiva no son criterios validos de establecimiento de
una tipologia de las religiones y de las tradiciones. Todas las tradiciones ofrecen
simultdneamente las dos modalidades de superacién hacia lo supra-humano. A cada una
de las dos vias corresponden respectivamente, sobre el plano doctrinal, el esoterismo y el
exoterismo y, sobre el plano existencial, la iniciacién y la fe. El esoterismo y la
iniciacion estan reservadas a la élite de los “hombres del conocimiento”, en el sentido
superior del término. El exoterismo y la fe estan adaptados a la masa de aquellos cuya
vida interior es sobre todo asunto de sentimientos y para quienes la religion (del latin re-
ligare, restablecer un lazo) es menos un elemento de enlace entre el hombre y lo
divino que un factor de cohesién social, algo que liga a los hombres entre ellos. El
esoterismo y la iniciacién son las dos componentes, sobre los planos respectivos del
saber y de la realizacién interior, de toda doctrina metafisica. En cuanto al exoterismo y
a la fe, constituyen los dos aspectos, tedrico y existencial, de la religion propiamente
dicha. Cada tradicién posee, a la vez, una forma metafisica y una forma religiosa.

Si el cristianismo reviste sobre todo la forma exotérico- religiosa y privilegia la fe en
detrimento de la inteligencia, es en la evidente esperanza de adaptarse a las condiciones
de la “Edad oscura” donde la mayoria de los hombres no reacciona mas que ante
solicitaciones afectivas y donde, en la perspectiva del “juicio final” y de la regeneracion
ciclica, conviene ofrecer al mayor numero posible una esperanza de redencion.
Precisemos que no existe ninguna sospecha de igualitarismo, ya que de la multitud de los
llamados, no surgirdn “mds que pocos elegidos”. Por lo demas, tal como veremos
detalladamente en el capitulo siguiente y contrariamente a lo que piensa Evola, existe
una iniciaciéon y un esoterismo especificamente cristiano que se dirige a algunos
individuos de élite habiendo conservado en el corazén de la “edad de hierro”, el destino
superior del conocimiento y de la capacidad de acceder al supra-mundo por el solo
camino del intelecto, mas alld de todos los condicionamientos bioldgicos y afectivos.
Julius Evola se ha equivocado pues al escribir que “el cristianismo ha universalizado,



vuelto exclusiva y exaltado la via, la verdad y la actitud que convienen a un tipo humano
inferior o a estas bajas capas de la sociedad para las cuales fueron concebidas las formas
exotéricas de la Tradicion”. Tal erro no puede provenir mas que de la confusion -
frecuente en Evola- entre la esencia de la tradicion cristiana con las adaptaciones
accidentales que le inspiran a la vez el estado extremo de decadencia del kali-yuga y la
voluntad de preparar el advenimiento de la nueva humanidad.

Esta confusién estd generalmente en la base de la condena evoliana del dualismo
cristiano. En este ultimo, Evola ve un “signo de los tiempos”, un fermento antitradicional,
una ruptura con la doctrina de las dos naturalezas. No llega a ver mas que
episddicamente la “justificacion pragmdtica” que podia tener “la rigida oposicion
cristiana del orden sobrenatural al orden natural”, en relacidon “con la situacion especial,
histérica y existencial de un tipo humano dado”. De manera general recuerda férmulas
como: “Mi reino no es de éste mundo” y, sobre el plano mdas especificamente politico,
“dad al César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios”. Esta tltima frase plantea el
problema de las relaciones entre autoridad espiritual y poder temporal. Volveremos a ello
en la parte consagrada al gibelinismo, mas adelante. Pero, constatemos desde ahora que
es injusto el convertir al cristianismo en responsable de una ruptura con el ideal
tradicional de un poder politico de derecho divino. “Omnis potestas a Deo” (“Todo el
poder viene de Dios”): esta célebre férmula de San Pablo contiene en germen la
concepcion gibelina segun la cual el detentador del poder temporal es, con el mismo
derecho que el de la autoridad espiritual, el representante de Dios sobre la tierra. A esta
concepcion gibelina que distingue los dos poderes aun afirmando su comun fuente
sobrenatural, se opuso en la Edad Media la concepcién guelfa que, considerando la
oposicion evangélica de Dios y el César, en perfecta conformidad con el dualismo
agustiniano de la Civitas Deli, las separa de manera radical.

La distincion de dos elementos implica que, aun diferencian-dolos, se les reconoce un
origen comun, se admite su partici-paciéon en un mismo orden de realidad. Por el
contrario, la separacion de dos elementos postula la constatacién de su heterogeneidad.
El dualismo tradicional es un dualismo distin-tivo. Es la doctrina de las dos naturalezas
y diferente de la naturaleza metafisica, la naturaleza fisica no es menos su emanacién y
su reflejo: “Los dioses son hombres inmortales, los hombres son dioses mortales”. Esta
maxima clasica expresa maravillosamente la continuidad que liga el mundo material,
limitado y perecedero, al mundo espiritual situado bajo el signo de la eternidad. Pero
paralelamente al relajamiento progresivo de al tension metafisica de los origenes, se
insinda la idea de que el mundo material es la Ginica realidad. Al dualismo tradicional
que implicaba la primacia de lo espiritual, sucede el monismo materialista propio de la
visiébn moderna del mundo en donde la espiritualidad ya no es contemplada més que
como “superestructura” de hechos biolégicos o econdmicos, cuando no es simplemente
negada. En la perspectiva de deber mantener la llama de la espiritualidad tradicional en
una era de decadencia dominada por el monismo materialista mas absoluto, el
cristianismo ha sustituido al dualismo distintivo antedicho por un dualismo separativo
que seria absurdo considerar como antitradicional. solo el monismo materialista es
antitradicional. Existe vision tradicional del mundo desde el momento en que hay
reconocimiento de un orden de realidad diferente que la del mundo material y superior
a esta. La afirmacién cristiana de la discontinuidad entre la materia y el espiritu era de
tal naturaleza que podia provocar en el Occidente romano decadente, un choque
saludable, una reaccion salvadora en el sentido de una sacralizacién que, en la Edad
Media, iria hasta manifestarse en los aspectos mas cotidianos de la existencia.

LA HISTORIA EN DISMINUCION

Existe un procedimiento artistico o literario mediante el cual el pintor o escritor
reproduce, a tamano reducido la totalidad de su obra en el interior de si misma. El caso
mas célebre es una tela de Van Eyck, La familia Arnolfini, donde la presencia de un
espejo permite que el cuadro se refleje varias veces en si mismo, en una dimension cada
vez mas pequeia. Numerosos escritores, novelistas y dramaturgos, han intentado aplicar
esta técnica a la literatura: citaremos, entre otros a Diderot, Novalis, Pirandello,
Ghelderode, Gide y Moravia. El caso litera-rio, quizds mas conocido, es “Enrique de
Ofterdingen” de Novalis, donde el héroe descubre un libro que no es mas que el relato
de su propia aventura.



Existe una perfecta analogia entre este procedimiento y el devenir histérico, hasta tal
punto que podemos hablar de esta técnica aplicada a la historia. En efecto, el desarrollo
global del manvantara (o ciclo en sentido amplio) se refleja bajo una forma reducida en
el interior de cada ciclo de civilizacién (o ciclo en sentido religioso). Asi, por analogia con
el ciclo histérico general de la humanidad actual, el ciclo histérico particular de la
civilizacién occidental comporta cuatro etapas que corresponden exactamente a las
cuatro edades de oro, plata, bronce y hierro.

Evola y Guenon estdn de acuerdo en situar el inicio de la decadencia de Occidente en la
época donde aparecen, en los dominios respectivos del conocimiento y de la accién, el
método empirico-analitico y el heroismo con base de “voluntad de poder”. Es la época del
humanismo, donde Occidente rompe con la concepcion tradicional del conocimiento y de
la accién, con el ideal de un saber fundamentado sobre la intuiciéon sintética y la
“voluntad de querer” caracteristicas de un heroismo con fundamento espiritual. Los
historiadores modernos nombran esta época el “Renacimiento”, por que mas alla de
varios siglos de “oscurantismo” medieval, piensan que se resucité la visiéon antigua del
mundo. De hecho no restaura la welstanchaung greco-romana mas que en sus aspectos
decadentes, muy alejados de la espiritualidad primordial, caracteristicas del clima
mental propio de la edad de bronce, especialmente en lo que concierne al heroismo
prometeico.

A la edad de hierro corresponde evidentemente, en el desarrollo histérico de Occidente,
el periodo actual donde triunfan el igualitarismo y el materialismo. Se ha hablado y se
volvera a repetir en numerosas ocasiones a lo largo de este estudio sobre la nueva
derecha, la “nueva escuela de derecha”. Esta ha concebido, para luchar contra el
marxismo, doctrina igualitaria y materialista, una estrategia intelectual comparable a la
que utilizaron los humanistas del Renacimiento contra la Edad Media catdlica. El
marxismo es asimilado a un nuevo oscurantismo frente al cual conviene restablecer la
pretendida verdad. Pero la verdad de la nueva Derecha, es el humanismo positivista y
prometeico de la Antigiiedad decadente y del “Renacimiento”, una “visién del mundo”
finalmente impotente para resucitar la tension metafisica de los origenes, una filosofia
que, por sus mismas lagunas y su caracter, a fin de cuentas, anti-tradicional, hace el
juego a las fuerzas subversivas. Existe en todo esto una aplicaciéon del principio de
“heterogeneidad de los fines” teorizada por Jaspers. El resulta-do de la acciéon es
diferente (en griego heteros) de su inten-cién. En el caso de la “nueva derecha” el
resultado es incluso opuesto a la intencién, ya que una voluntad inicial antisubver-siva
termina, en ultima instancia, por consolidar las fuerzas de la subversién. Podemos pues
hablar de una antiogénesis de los fines (del griego antios, opuesto). Si nos referimos
al sentido que Evola da a la Derecha, la “nueva derecha” no puede proclamarse siquiera
tal. La Derecha auténtica tiene por referencia metafisica (por “mito movilizador”, diria
Sorel) la espiritualidad primordial y por referencia histérica el periodo que, en el marco
de la civilizacidon occidental, reproducia lo mas fielmente posible la atmodsfera espiritual
de la edad de oro. Para Evola, es la romanidad arcaica, para Guenon la Edad Media
cristiana. Mas alld de esta divergencia secundaria, los dos maestros del tradicionalismo
integral y de la verdadera derecha, se oponen, en lo esencial a la pseudo-derecha
humanista cuya ausencia de radicalismo favorece en definitiva la accién des-tructiva de
la antitradicion.

La divergencia entre Evola y Guenon, en cuanto a la referencia histérica suprema de un
tradicionalismo europeo auténtico, se explica naturalmente, en gran parte, por su
aproximacion diferente a la tradicidn cristiana. Para Evola, la Edad de Oro de occidente
estd incontestablemente contenida en la romanidad, incluso si reconoce en ocasiones el
papel restaurador del cristianismo sobre el plano espiritual, incluso si solo tiene
admiraciéon por la Edad Media, no considera a este ultimo mdas que como un
restablecimiento incompleto, hipotecado por la presencia de la espiritualidad cristiana
que persiste en contemplar como una ruptura en el interior mismo del mundo de la
Tradicién. Uno de los principales capitulos de Rivolta contro il mondo moderno,
donde se trata abundantemente del cristianismo, ¢no se titula acaso “Sincope de la
Tradicion Occidental”?.

LA TRADICION OCCIDENTAL
(SINCOPE O CONTINUIDAD?



René Guenon, por el contrario, cree que existe entre las tradiciones romana y cristiana,
mas alld de sus diferencias de expresién, una continuidad profunda. Facilita diversas
pruebas, empezando por la existencia de un centro espiritual comun, la ciudad de Roma,
cuya eleccién no fue debida a una simple casualidad geografica. Precisa que “el Papado,
desde su origen, estaba predestinado a ser “romano”, en razén de la situacion de Roma
como capital de Occidente”. Subraya también la transmision de algunos simbolos -por
ejemplo, las llaves y la barca, emblemas atribuidos a San Pedro, procedentes de Jano-,
fenémeno que los historiadores profanos toman por un tributo del catolicismo a la Roma
antigua, mientras que atestigua “esta regularidad tradicional sin la cual ninguna doctrina
podria ser vdlida, y que se remonta poco a poco hasta la gran tradicion primordial”.
Senalemos autn, siguiendo a Guenon, la recuperaciéon, por el papado, del titulo de
pontifex maximus que era, en la Roma antigua, un atributo del Imperator. El término
latino “pontifex” designa literalmente al “hacedor de puentes”. En los oOrdenes
respectivos del poder temporal y de la autoridad espiritual, el Emperador romano -y mas
tarde el “Santo Emperador Romano de la Nacion Germdnica” y el Papa cristiano tienen
por funcién abrir un puente entre los hombres y Dios, establecer un lazo entre el mundo
de abajo y el supra-mundo. En el mismo orden de ideas, una maxima nérdica dice: “Que
quien es el jefe, sea el puente”.

La continuidad histérica de la Roma antigua y de la Roma cristiana se enriquece ademas
por una rectificacion espiritual. René Guenon es formal sobre este punto: “La civilizacion
greco-latina debia llegar a su fin, y el enderezamiento debia llegar de otra parte y
operarse de otra forma. Fue el cristianismo quien acometié esta transformacion. Tras el
periodo turbulento de las invasiones bdrbaras, necesarias para acabar con la destruccion
del antiguo estado de cosas, un orden normal fue restaurado durante algunos siglos; fue
la Edad Media, tan desconocida por los modernos que son incapaces de comprender la
intelectualidad y para quienes esta época parecia ciertamente mucho mds ajena y lejana
que la antigiiedad cldsica”. Para Guenon no habia ninguna duda que la cristiandad
medieval es la edad de oro de la civilizacién occidental y, en consecuencia, la referencia
histérica por excelencia del tradicionalismo integral europeo, el “mito movilizador” de
una Derecha verdadera cuyos miembros ansien reencontrar, a través del pensamiento
guenoniano, los principios tradicionales de la politica. En cuanto a la romanidad, fracaso
finalmente en su misién restauradora dejando degenerar muy rapidamente el bello
arquetipo tradicional que formaba en sus origenes la espiritualidad solar, su ethos
guerrero y su simbolo imperial. De factor de cohesién entre el hombre romano y el
supra-mundo, la religibn romana se degradé en un simple cimiento social, en un
formalismo exangiie subordinado al imperativo de la cohesién social, en un sucedéneo de
religion de Estado. De modalidad de acceso a la trascendencia, la acciéon guerrera
degenero en voluntad de poder y sed de conquistas materiales. Paralelamente al transito
de una “religion vertical” unificadora de los hombres entre si con el Unico objeto de
mantener el orden social. El viejo ideal heroico de la mors triunphalis cede el puesto a
las vergonzosas practicas del magnum latrocinium, a una concepcién decadente y, por
tanto moderna de la guerra, en donde ésta se convierte en un pretexto para pillajes,
muertes gratuitas y manifestaciones diversas de bandidismo. En fin, la funcién imperial
pierde su significado “pontifical” (en el sentido primigenio del término), al mismo tiempo
en que desaparecen las ultimas individualidades aptas para encarnarla y cuando
empiezan a sucederse a la cabeza del Imperio pélidas figuras que rivalizan en
mediocridad y bajeza, los Nerodn, los Galba, y otros Vitelios de los que Suetonio nos ha
dejado sus retratos.

Si recapitulamos el proceso a través del cual occidente se coloc6 en el abismo,
obtenemos, tras la gran restauracién medieval (edad oro), la decadencia inherente al
humanismo prometeico (edad de bronce) y la precipitacion final en el caos materialista e
igualitario (edad de hierro). No es verosimil, sin embargo, que Occidente haya pasado sin
transicion de una era de alta espiritualidad (pensamiento noocéntrico, centrado sobre el
espiritu) a una época de exaltacién vitalista (pensamiento biocéntrico, centrado sobre la
“vida” e hipostatizando la naturaleza fisica). El desarrollo de la civilizacién occidental )no
pasa por una fase intermedia cuya atmoésfera espiritual seria andloga a la de la edad de
plata, una fase que, sin reproducir la perfeccion espiritual de los origenes, no dejaria de
ser superior a la humanidad de las edades crepusculares y no constituirian menos un
dique eficaz contra la involucién vitalista y un baluarte sélido contra la subversion?.

En realidad, la cristiandad medieval procede a la vez de al tradicién propia a la edad de
oro y de la espiritualidad caracteristica de la edad de plata. En ella coexisten dos venas



espirituales de las que una se relaciona, mediante el esoterismo cristiano, a la Tradicién
primordial, y la otra participa, bajo la forma exotérica, de un cristianismo adaptado a las
condiciones de fin del ciclo.

La espiritualidad de la edad de oro se caracteriza por la sintesis de las dos modalidades
de acceso a la trascendencia: la modalidad de acceso a la trascendencia: la modalidad
gnostica (que la tradiciéon hindd llama “via del brahman“), fundada sobre el ideal del
conocimiento, y de la modalidad heroica (“via del khsatriya“), fundada sobre el ideal
de la accion. Tal es uno de los numerosos reflejos de la Unidad Primordial. A las dos vias
de acceso a la trascendencia corresponden los dos tipos humanos superiores del clérigo
y del guerrero, verdaderas “razas del espiritu” (Evola), pues lo que las separa
espiritualmente de los hombres ordinarios posee una nitidez comparable a la de las
diferencias somadticas (por ejemplo, el color de la piel) subrayadas por el racismo
corriente con base biolégico-materialista. Queriendo recordar la realidad de estos dos
tipos humanos en lenguaje moderno, Raymond Abellio ha traducido imperfectamente al
segundo. Al “hombre del conocimiento”; introduce asi la perspectiva vitalista propia a la
edad del bronce en una nocién constituida por el heroismo espiritual, en una concepcion
donde la accidn, conforme a la unidad primordial de la edad de oro, estd en constante
simbiosis con el conocimiento y degeneraria en un “querer vivir’ irracional,
individualista y despreocupado.

La involucién empieza con la ruptura de la sintesis original. A partir de ese momento,
separados, el conocimiento y la accién se degradan cada uno por su parte. A la
modalidad gnéstica de descubrimiento del supramundo se sustituye una via mas
sentimental de acceso a lo divino, una modalidad que apela ante todo a la afectividad, a
la fé. Clemente de Alejandria distingue acertadamente el pistikos (aquel que cree en
Dios) y el gnostikos (quien sabe que Dios existe). En cuanto a la via heroica, degenera
en “voluntad de poder”. Durante un cierto tiempo, la espiritualidad devocional
permanece como dominante. Es el periodo que corresponde a la edad de plata, que
podemos llamar la edad religiosa, mientras que la edad de oro es, ante todo la edad
metafisica. A continuacién se produce la “rebelion de los khsatriya“ que marca el
principio de la edad de bronce inaugura la era biocéntrica y se ejerce con tanto mayor
violencia en cuanto méas emancipada estd de toda dimension trascendente y la
comprension misma de la trascendencia no se realiza mas que bajo la forma ya
degradada de un impulso mistico, confuso y desordenado.

LOS DOS FILONES DE LA EDAD MEDIA

La Edad Media es atravesada paralelamente por dos grandes corrientes espirituales: la
de una tradicional en sentido pristino del término, es decir, relacionada con la Tradicién
primordial y la espiritualidad caracteristica de la edad de oro; la otra madés
especificamente catdlica, procedente de la espiritualidad propia de la edad de plata.
Evola y Guenon estan de acuerdo en la coexistencia de estas dos grandes corrientes
medievales, pero divergen en lo que concierne a sus relaciones. Evola piensa que las dos
corrientes se oponen. Guenon estima que mantienen una relaciéon, no de oposicion, sino
de complementareidad.

Guenon ve en la persona de San Bernardo al mas ilustre testimonio de la supervivencia
medieval de la espiritualidad de los origenes contemplada en su modalidad gnéstica.
Evocando la alta figura del abad de Claraval, escribe: “Lo que las filosofias se esfuerzan
por observar mediante una via complicada, el lo comprendia inmediatamente, mediante
la intuicion intelectual sin la cual ninguna metafisica real es posible y fuera de la cual no
se puede tener sino una sombra de la verdad”. En tanto que medio de conocimiento, “la
intuicion intelectual” es superior, no solo al pensamiento empirico moderno -la “filosofia”
en el sentido profundo del término, de la que Guenon traza aqui los limites-, sino también
al éxtasis mistico. Esta udltima denota un cariz de espiritu religioso mientras que la
intuitio intelectualis atestigua un cariz de espiritu metafisico. La via metafisica del
conocimiento implica, en los planos respectivos de la doctrina y de la realizaciéon
existencial, el esoterismo y la iniciacion. No fue solo el patrimonio de personalidades
aisladas. Fue igualmente cultivada en simbiosis con la via heroica de la accion, en el
seno de las grandes 6rdenes caballerescas y de las comunidades ascético-guerreras que
constituyen los mas bellos florecimientos de la cultura medieval y cuyo parentesco
espiritual con el catolicismo de la época no tiene para Guenon ninguna duda. “En la Edad



Media, existieron organizaciones cuyo cardcter era inicidtico y no religioso, pero que
tomaban su base en el catolicismo”.

La relacion de complementareidad que unién la vena tradicional y la vena catoélica de la
Edad Media no es perceptible mas que a condicion de reconocerles un origen comun en
el “cristianismo primitivo” y de contemplar este bajo su doble aspecto de doctrina
esotérica intemporal y de mensaje exotérico adaptado tanto a la mentalidad popular
como a las circunstancias histéricas. Esto ha escapado a Evola tanto tiempo como el
autor de Rivolta contro il mondo moderno ha negado la existencia de un esoterismo
especificamente cristiano y ha confundido, por culpa de una lamentable metonimia
intelectual, la parte del cristianismo con su todo, la integralidad de la tradicién cristiana
con su adaptacion social e histérica. Paralelamente a su categodrica negacion de todo
esoterismo cristiano, Evola hipostatizé durante mucho tiempo la parte exotérica del
cristianismo hasta el punto de tomarla por la esencia misma de la doctrina cristiana. En
estas condiciones, es normal que la corriente tradicional de la Edad Media haya
aparecido a Evola como algo exterior al cristianismo, procedente de otra fuente
espiritual y no pudiendo mantener con la corriente catélica més que una relacion de
oposicion.

El analisis de la caballeria, por ejemplo, permite a Evola “constatar hasta que punto los
temas fundamentales del cristianismo evangélico estaban superados y en qué medida la
Iglesia fue contraria a tolerar un conjunto de principios, valores y costumbres
prdcticamente irreductibles al espiritu de sus origenes”. Julius Evola observa en la
caballeria un intento de “reconstruccion tradicional en el sentido mds elevado,
implicando la superacion tdcita o explicita del espiritu religioso cristiano”, un esfuerzo de
restauracion, mas alla de la ruptura provocada por el cristianismo “primitivo”, de la
espiritualidad heroica del mundo indo-europeo banada en la “Luz del Norte”. Citaremos
aun un fragmento que quizds nos sea revelador: “Tomando por ideal el héroe antes que
el santo, el vencedor antes que el mdrtir, colocando la suma de todos los valores en la
fidelidad y en el honor antes que en la caridad y la humildad, considerando la dejadez y
la vergiienza como un mal peor que el pecado, no respetando en absoluto la regla que
pide que se devuelva bien por mal y que no se oponga resistencia al mal, aprestandose,
antes bien, en castigar al injusto y al malvado, expulsando de las propias filas a aquel
que mantuviera literalmente el precepto cristiano de “no matards”, teniendo por
principio no amar al enemigo sino despues de haberlo vencido, asi la caballeria afirma,
casi sin alteracion, una ética nordico-aria en el seno de un mundo que no era mds que
nominalmente cristiano”.

En Mascara y rostro del espiritualismo contemporaneo, Evola varia su posicién en
cuanto al esoterismo cristiano. Concede la posibilidad de una interpretacion simbdélica de
los Evangelios. En Rivolta contro il mondo moderno no atribuye elementos
tradicionales mas que al catolicismo. Y aun aqui no se trata mdas que de restos atribuidos
a la romanidad clasica que, al margen de su influencia positiva, jamds han permitido al
catolicismo yugular la tendencia regresiva contenida en germen en el “cristianismo
primitivo”. El cristianismo de los origenes, en ese punto, es declarado portador de
“valencias positivas”. Evola ha modificado considerablemente su posicién. Ciertamente
permanece albergando una cierta repulsion por los aspectos que hacen del cristianismo
una “doctrina tradgica de la salvaciéon”, un mensaje dirigido mayoritaria y
prioritariamente a un “tipo humano desesperado por su posibilidad de acceso a lo
divino”. Pero, por otra parte, algunos aspectos de la moral catolico-cristiana (la
humildad, la caridad) son reconocidos como superiores al orgullo individualista
caracteristico de la mentalidad occidental moderna, y la misma fe -este “impulso confuso
y desordenado”, condenado en otro tiempo sin reservas- adquiere, como forma de
aprehension de lo trascendente, un valor indiscutible ante las “construcciones de la
filosofia y de la cultura profanas”.

Evola coincide a partir de ahora con Guenon en la determinaciéon de las causas
principales de la decadencia postmedieval de la cristiandad. La causa externa es la
accion disolutiva del protestantismo. René Guenon vitupera la religién reformada en
tanto que introductora del principio del “libre examen”, variante exegética del orgullo
individualista denunciado antes, aspecto intelectual de la “voluntad de poder” humanista.
Evola ve un ejemplo de fuerza subversiva triunfante gracias a una de las armas
psicolégicas mas eficaces de la “guerra oculta”: “la explotacion de las debilidades
individuales y de los abusos circunstanciales con el fin de despreciar una doctrina, la



técnica consistia en hacer recaer sobre una idea los errores de quienes la aplican, la
confusion voluntaria entre la esencia y el ejercicio de una funcion, la supercheria
tendiente a hacer pasar una crisis en el sistema por una crisis del sistema”.

En cuanto a la causa interna de la decadencia del cristianismo, es el obscurecimiento
gradual de su conciencia esotérica. motiva las reticencias de Guenon cuando este
altimo, estudiando las posibilidades de una renovaciéon tradicional en Occidente, se
pregunta sobre la presencia, en el seno de la Iglesia catdlica, de elementos capaces de
advertir el sentido a la vez oculto y auténtico de su propia tradicién. Para Evola
igualmente, solo tales individualidades, claramente conscientes de la dimensién esotérica
del cristianismo y firmemente resueltos a superar las “limitaciones de la fe, de la
devocion y de todo lo que es propio de una simple conciencia religiosa”, pueden entablar,
mediante el enderezamiento de la tradicién cristiana, la revolucion espiritual de
Occidente. Solamente ellas estan en condiciones de dirigir victoriosamente el combate
de la espiritualidad verdadera tanto frente a la marejada ascendiente del materialismo
como ante el impetuoso torrente de la “segunda religiosidad” (Oswald Spengler),
espiritualismo de pacotilla hoy viviente en estado parasitario sobre las ruinas de la
Tradicion.



CAPITULO 11

ASPECTOS DEL
ESOTERISMO CRISTIANO

La condicion sine qua non para un enderezamiento del cristianismo es el
redescubrimiento de su esoterismo y, de forma mas general, de todo lo que lo relaciona,
mas alla de su forma religiosa particular, con el tronco metafisico comun a todas las
tradiciones. La principal causa de su decadencia es la pérdida de conciencia, hasta en
sus depositarios tedéricamente mas cualificados -es decir, el clero-, de la conformidad de
su doctrina con la Tradicién primordial. Esta pérdida de conciencia tradicional engendra
normalmente la confusién entre la esencia del cristianismo y su adaptacién accidental a
las circunstancias histéricas. Esta ultima estd hipostatizada, exaltada hasta el punto de
pasar por una absoluta novedad en toda la historia de las religiones, mientras que en
realidad, se trata de una novedad muy relativa, estrechamente ligada a las condiciones
de fin de ciclo y no teniendo en absoluto, para la comprension profunda del cristianismo,
la importancia de sus elementos perennes, garantes de su vinculacion con la Tradicion
primordial.

Evola tiene razon al escribir: “La “novedad” no puede ser concebida mds que en el plano
de una adaptacion particular de la doctrina, adaptacion que no es nueva mds que por lo
que se refiere a las nuevas condiciones existenciales e histéricas. para tener la
posibilidad de afirmar sensatamente el axioma catdlico, anteriormente recordado, la
actitud deberia ser la opuesta de la que es: en lugar de insistir sobre la “novedad” de las
doctrinas, como si contribuyera un mérito, se deberia resaltar su Antigiiedad y su
Perennidad, mostrando precisamente en qué es posible reconducirlas, en su esencia, a
un cuerpo superior de ensefianzas y simbolos, que es verdaderamente “catdlico” (es
decir, universal)”.

Como eco a este fragmento, reproducimos in extenso, una pagina de Guenon que, en el
orden de ideas que nos ocupa merece un comentario detallado.

“La adaptacion religiosa, como la constitucion de cualquier otra forma tradicional, es sin
embargo, el hecho de una verdadera autoridad espiritual, en el sentido mds completo de
esta palabra; y esta autoridad, que aparece entonces exteriormente como religiosa,
puede también, al mismo tiempo, convertirse en otra cosa, en tanto haya en su seno
verdaderos Brahamanes, entendiendo por tales a la élite intelectual que conserve la
conciencia de lo que estd mds alld de todas las formas particulares, es decir, de la
esencia profunda de la Tradicion. Para tal élite, la forma no puede jugar mds que un
papel de “soporte” y, por otra parte, facilita un medio de hacer participar a la tradicion
los que no tienen acceso a la pura intelectualidad; pero estos tltimos, naturalmente, no
ven mds alld de la forma, sus propias posibilidades individuales no les permiten ir mds
lejos y en consecuencia, la autoridad espiritual no puede mostrarse ante ellos bajo otro
aspecto que el que corresponde a su naturaleza, aunque su ensefianza, incluso exterior,
sea siempre inspirada por el espiritu de una doctrina superior. Solamente, puede ocurrir
fatalmente que, una vez realizada la adaptacion, quienes son los depositarios de esta
forma tradicional se encuentren encerrados ellos mismos a continuacion, habiendo
partido la conciencia efectiva de lo que estd mds alla”.

En estas lineas estd incluida toda la problematica de la decadencia del cristianismo. La
“verdadera autoridad espiritual” ha desaparecido en el seno de la Iglesia que se presenta
como “catdlica”, no hay una auténtica “élite intelectual” capaz a la vez de adaptar la
doctrina a las circunstancias y preservar su significado universal. Numerosos con los
representantes de la tradicién cristiana que se han dejado “encerrar” en los limites de la
“adaptacion religiosa” y han perdido, con la esencia profunda del cristianismo -que es
también la de las otras tradiciones y, en ultima instancia, de la Tradicién primordial
cualquier contacto, incluso tedrico, hasta el punto de defender un “exclusivismo sectario
y dogmdtico” que Evola tiene razon al reprochar. Confieren a su tradicién particular un
absolutismo completamente incompatible con el ideal de la “catolicidad” comprendida en
su acepcion etimoldgica. Para ellos el cristianismo no es “una tradicion entre otras”; sino



la “Revelacion en el seno de la Tradicion”. Este exclusivismo repleto de pretensiéon
novedosa no es aun mas que un mal menor cuando al relativo desprecio por las otras
tradiciones agrupadas con la peyorativa etiqueta de “paganos”, afiade el categoérico
rechazo a hacer un frente comun a la Subversion. Tal es el caso actual del integrismo
que, aun permaneciendo muy alejado del verdadero ecumenismo -el ecumenismo por lo
alto, aquel que se desprende de la esencia comun a todas las doctrinas referidas a la
tradicion primordial- no constituye tampoco una barrera eficaz contra la Subversion en la
medida en que su interpretacién exoterismo-social del mensaje cristiano es aristocratico
y autoritario, es decir, en cierta forma, tradicional.

El exclusivismo denunciado anteriormente se convierte en catastrofico cuando, aun
ejerciéndose con vigor contra las otras religiones tradicionales, se acompana de una
tolerancia inadmisible hacia las doctrinas antitradicionales como el protestantismo o el
marxismo. Desemboca en una especie de ecumenismo por lo bajo, un pseudo-
universalismo de cardacter hibrido aunador de elementos subversivos a una tradiciéon no
solamente despojada de su dimensién esotérica, sino traicionada en cuanto a su forma
exotérico-social. Tal es el actual cristianismo “abierto a la izquierda” que, no contento
con negar toda participacion de la tradicién cristiana en la Tradicién primordial -lo que
no lo diferencia de la “Derecha” integrista-, opera, a través de una mezcla de
anacronismo y de literalismo, una exégesis igualitaria de las Escrituras. La asimilacién
del cristianismo a un marxismo ante litteram postula el principio protestante del “libre
examen” de los textos sagrados. Asi el cristianismo “abierto a la izquierda” se presenta
como la sintesis perfecta de los dos eslabones de la cadena subversiva que destruye el
edificio tradicional de la cristiandad. Constituye, ante el cristianismo tradicional y
verdaderamente “catdlico” un mal peor que el integrismo que, a pesar de todo, por su
interpretacion aristocratica y autoritaria del exoterismo cristiano, sigue estando, aunque
solo sea parcialmente, en contacto con la Tradicién. Asi pues, una restauraciéon
tradicional del cristianismo sigue siendo posible sobre la base del integrismo, mientras
que el cristianismo “abierto a la izquierda” encaja irreversiblemente en la corriente de la
Subversion y debe ipso facto ser combatido con todas las fuerzas.

Como ejemplo de representante de la tradicion cristiana que se ha dejado “encerrar” en
una Optica exotérica, citaremos al cardenal Danielou, caso tanto mas ilustrativo en
cuanto que se trata de uno de los mejores tedlogos contemporaneos. Sus “reticencias”
respecto a René Guenon y al tradicionalismo integral permiten imaginar el abismo de
incomprensiéon donde deben estar a fortiori los miembros del clero subalterno y los
“sacerdotes obreros”. “El cristianismo no estd animado de una cierta comprension
metafisica de las dimensiones permanentes del hombre” afirma el cardenal Danielou.
“Procede de la misma intervencion de Dios en la historia humana”. Su “superioridad
directa” sobre las otras religiones “le viene de la encarnacion misma del Verbo” en un
hombre particular, Jesucristo, el Salvador de toda la Humanidad. Por ello “las religiones
biblicas” y “el cristianismo en particular, no son formas de la Tradicion primordial, sino
el nacimiento de algo nuevo”. Repitamos aun que se trata para nosotros de una novedad
relativa. El cristianismo se ha pretendido la religién del verbo encarnado en la medida en
que las condiciones histéricas propias del estadio muy avanzado del kali-yuga necesitan
el impacto, sobre el mayor nimero de gente posible, de un acontecimiento extraordinario
-en el sentido pristino del término-, susceptible de estremecer de manera definitiva a un
tipo humano, sin retorno, sobre la via de la redencién. En el “misterio de la Encarnacion”
aparecen pues las tres dimensiones de la relativizaciéon exotérica: las dimensiones
histérica, social y existencial. Cualquiera que sean las formas bajo las cuales se opera,
esta relativizacién no afecta en nada al significado superior de la doctrina, su sentido
esotérico indisociable de la tradicion primordial. Entre estas formas, ya hemos sefialado
anteriormente el matiz aportado por el cristianismo en la concepcion tradicional de las
dos naturalezas, la sustitucién, del dualismo distintivo tradicional, por un dualismo
separativo de origen completamente tradicional pero adaptado a las circunstancias de la
edad de hierro donde predomina una mentalidad monista y materialista. A una
humanidad decadente, sufriendo la tentacion del monismo materialista, conviene
primeramente sugerir la existencia de otro mundo maés alld del material, incluso si el
dualismo asi reconstituido parece en un primer tiempo oponer dos mundos
completamente heterogéneos, a fin de facilitar a continuacién la elevacién hacia un
dualismo, tampoco de oposicion, sino de complementareidad, en donde el mundo
material sea percibido como la emanacion y el reflejo del mundo espiritual, su imagen
imperfecta y perecedera. De forma mas general, la relativizacién exotérica de una
doctrina reside en su expresion religiosa. Guenon ya insistio: lo religioso no es méas que



un aspecto de lo sagrado, siendo el otro la metafisica. Sobre esta distincion
fundamental se inscribe otra entre la “salvacion”, modalidad religiosa de acceso a lo
divino, via exaltada por el cristianismo al convenir a un “tipo humano roto” (Evola)
habiendo perdido el sentido de la intelectualidad verdadera, y la “liberacion”, ideal
metafisico de “obtencion del estado supremo e incondicionado” una vez superadas todas
las limitaciones inherentes a la parte material del ser.

EL CRISTIANISMO: NOVEDAD Y PERENNIDAD

El cristianismo comparte con las demas tradiciones un cierto nimero de mitos, simbolos
e imagenes. Ya hemos evocado el mito de la edad de oro (o Paraiso) comun a las
religiones biblicas y al hinduismo, y cuyo eco se encuentra también en Hesiodo y Virgilio.
Ya hemos senalado igualmente el titulo simboélico de Pontifex (literalmente el
“Constructor de Puentes”) reservado tanto a los emperadores romanos como a los papas
cristianos. Guenon recuerda que “simbdlicamente, el Pontifex es aquel que realiza la
funciéon de mediador, estableciendo la comunicacion entre este mundo y los mundos
superiores. A este respecto, el arco iris, el “puente celeste”, es un simbolo natural del
“pontificado”; y todas las tradiciones le dan significados perfectamente concordantes:
asi, entre los hebreros, es el simbolo de la alianza de Dios con su pueblo; en China es el
simbolo de la union del Cielo y de la Tierra; en Grecia, representa el Iris, el “mensajero
de los dioses”; un poco por todas partes, entre los escandinavos y también entre los
persas y drabes, en Africa Central y hasta en algunos pueblos de América del Norte, es el
punto que relaciona el mundo sensible a los “suprasensible”. Anadamos que el
Tirhamkara hinda (literalmente “aquel que construye un vado o un puente”) es el
estricto equivalente del Pontifex latino. El puente en cuestion no es otro que el camino
de la Liberaciéon. Los Tirhamkaras son veinticuatro, como los ancianos del Apocalipsis.
Pero volveremos mas adelante sobre la concordancia intertradicional del simbolismo
numérico.

Podriamos multiplicar semejantes ejemplos. En un libro escrito poco tiempo después de
la muerte de Guenon, pero recientemente reeditado y que constituye una exclente
introduccion al pensamiento de Guenon, Paul Serant no deja de citar otros muchos.
Constata, por ejemplo, la analogia existente entre el Cristo, en la persona en quien se
unen las dos naturalezas, divina y humana, y el JEN (el “Hombre”) que juega, en la Gran
Triada toaista, el pael de mediador entre el “Cielo” (Tien) y la “Tierra” (Ti). Guenon
relaciona esto con el sentido superior de la frase evangélica: “El cielo y la tierra pasardn,
pero mis palabras no pasaran”. Y Guenon comenta: “El Verbo en si mismo, y en
consecuencia el “Hombre Universal” que le es idéntico, estd mas alla de la distincion del
“Cielo” y de la “Tierra”; permanece eternamente tal como es, en su plenitud de ser,
mientras que toda manifestacion y cualquier diferenciacion (es decir todo orden de
existencias contingentes) se han desvanecido en la “transformacién” total”.

La integracion del simbolismo cristiano en el gran conjunto esotérico intertradicional no
implica solamente la percepciéon de la Concordancia de los significados. Cada simbolo,
cada imagen, cada mito es el soporte de una idea conveniendo igualmente reconducir
esta idea al Corpus tematico que funda la vision tradicional del mundo, una y universal
por encima de las diversas religiones que la concretizan en el tiempo y en el espacio. La
superacion delexoterismo cristiano y el descubrimiento de la dimensién esotérica del
cristianismo, el transito de la Shariyah a la Haqgigah, por emplear una terminologia
isldmica, postula, aparte de resaltar la concordancia de los significados, el
establecimiento de la Convergencia de los Significados. Asi, por ejemplo, no basta
constatar la perennidad del mito edénico. es preciso aun unir esto a la metafisica
tradicional de la histérica, a esta vision ciclica a la vez pesimista y activa que comparten
todas las tradiciones, a esa concepcién involutiva y sin embargo portadora de esperanza
que alia la sombra constante de la decadencia con la perspectiva de redencién en un
nuevo ciclo.

El simbolo del caminar sobre las aguas es un caso tipico del simbolo llamado no
solamente a aproximar significados, sino también a la comparacion de los significados y a
su integracién final en la Weltanschaung tradicional. Guenon refiere que Visnhu es
llamado Narayana, “aquel que camina sobre las aguas”, y que “una aproximacion con el
Evangelio se impone alli donde se ve precisamente a Cristo caminar sobre las aguas”. Y
anade que, en la tradicion hindud, la conquista de la “Gran Paz”, la unién con la



“Tranquilidad”, la posesién del “Si en su plenitud”, es decir, a fin de cuentas, la
realizacién interior, “es frecuentemente representada bajo la figura de una navegacion”.
Piénsese, de manera casi inevitable, en los Argonautas y en la barca que, en el
simbolismo cristiano, representa a la Iglesia, aunque ademads, el descubrimiento del
centro espiritual interior sea frecuentemente asimilado a una empresa heroica que no se
produce necesariamente sobre el mar (Queste del Graal, doctrina isldmica de la “gran
guerra santa”, Bhagavad Gita). En todas las tradiciones donde aparece, la accion de
“caminar sobre aguas” en medio del “mar de las pasiones”, es como el permanecer
inmutable de una isla en medio de la agitaciéon incesante de las olas. En la imagineria
evangélica, al igual que en los demas simbolismos tradicionales, nos remite a la doctrina
universal que sitta la realizacion del Ser en la tensiéon metafisica permanente hacia la
unidad interior mas alla de la diversidad de los instintos materiales, de las pulsiones
afectivas y de todas las manifestaciones informes del Bios.

Estamos ahora muy por encima del confusionismo mistico sentimental y del dualismo
rigido que el joven Evola reprocha al cristianismo de los origenes. La distincién ternaria
Cuerpo-Alma-Espiritu, fundamento de la visién tradicional del hombre, estda presente
en el cristianismo, y especialmente en los primeros textos, las Epistolas de San pablo a
los Tesalonicenses y a los Corintios. El precepto de “glorificar a Dios en su cuerpo” esta
en las antipodas de este ataque visceral que el cristianismo habria dirigido contra la
parte carnal del ser humano. San Pablo dice que el hombre es a la vez cuerpo, alma y
espiritu y que el cuerpo humano es la epifania del alma y el templo del Espiritu Santo.
Transicién entre el espiritu y el cuerpo, el alma es el soporte de la tension metafisica que
el primero implica en el segundo. No es solo el receptaculo de impulsos confusos, a
través de los cuales reconocemos el lazo que nos une con la esfera bioldgico-material del
ser. Es también la palanca de la tensién espiritual. Lleva como improntas de esta
busqueda existencial del supra-mundo, rasgos que transcienden, por su naturaleza
misma, los impulsos de la simple emotividad y cuya organizacién en un estilo coherente
de comportamiento y de accidén constituye la base de lo que Evola llama la “raza del
espiritu”, la “raza del alma” en el sentido superior, Noopsiquico del término, y no en la
acepcion inferior y Biopsiquica del alma concebida como fuente de dispersion afectiva.

INTEGRACION DEL SIMBOLISMO CRISTIANO

En el desarrollo precedente, hemos evocado la nocién de “centro espiritual” en el sentido
interior del término, a saber, el ntcleo esencial de la personalidad que cada uno debe
esforzarse en descubrir, mas alld de la contingencia de las llamadas de la carne y al
precio de lo que los musulmanes llaman la “gran guerra santa”, por oposiciéon a la
“pequena guerra santa”, la que se realiza en el exterior, contra los enemigos de la patria.
existe también un sentido exterior a la nocién de “centro espiritual”. Se trata entonces
del lugar de irradiacién de una tradicién dada: Roma, La Meca, Jerusalén.

Los diferentes centros espirituales, a partir de los cuales las diversas tradiciones
religiosas han irradiado no son siempre méas que los reflejos espacio-temporales de un
gran centro universal, lugar de irradiacién de la Tradiciéon Primordial, estancia del “Rey
del Mundo” que, antes de Guenon, saint Yves d’Alveydre ha evocado en Mission de
I'Inde. Este “Centro del Mundo” se llama Agarta conocido también en la Edad Media
cristiana como el reino del Preste Juan y su “estructura duocenal” se refleja en todos los
centros espirituales histérico-geograficos que derivan. Entraremos de lleno aqui en el
simbolismo numerico, el significado esotérico de las cifras, de las que, tal como recuerda
un historiador del arte cristiano, “el cardcter utilitario ha sido siempre cubierto por un
sentido misterioso y siempre preciso que ha llegado hasta nosotros, como una
confidencia de las primeras edades”. Nos limitaremos al estudio del sentido simbdlico de
los niimeros doce y trece.

Saint-Yves d’Alveydre refiere que “el circulo mds elevado préximo al centro misterioso se
compone de doce miembros, que representan la iniciacion suprema y corresponden,
entre otras cosas, a la zona zodiacal”. Guenon comenta: “Esta constitucion se encuentra
reproducida en lo que se llama el “consejo circular” del Dalai Lama, formado por doce
grandes Namshans; y se la encuentra también, ademds, hasta en algunas tradiciones
occidentales, como por ejemplo los doce caballeros de la Tabla Redonda. Ailadiremos aun
que los doce miembros del circulo interior del Agarta, desde el punto de vista del orden
cosmico, no representan simplemente los doce signos del Zodiaco, sino mds bien los doce



Adityas, que son otras tantas formas del sol, en relacion con estos mismos signos
zodiacales. Y anade atn una nota sobre los doce Adityas representados por el Sol de
doce rayos, mientras que la liturgia catdlica atribuye a Cristo el titulo de Sol Justitiae,
siendo los doce apdstoles de la tradicion cristiana los doce rayos “enviados” (conforme a
la etimologia de la palabra griega Apéstoles) por el “Sol espiritual” que es Cristo. En
conclusion de todo esto, podemos afirmar, no solo que los centros espirituales diversos
que corresponden a las diferentes tradiciones son las emanaciones de un centro unico y
supremo que corresponde a la gran Tradicion primordial, sino también que el niimero de
los doce apostoles es una senal, entre muchas mds de la perfecta conformidad del centro
espiritual cristiano con el centro espiritual universal”.

Por lo que se refiere al simbolismo perenne del namero tres, en relacion con el dogma
catélico de la Trinidad, no podemos hacer nada mejor que reproducir el siguiente
fragmento de uno de nuestros articulos: “Los rasgos de ésta ultima (NdA,de la
espiritualidad pagana) son multiples en el seno de la Iglesia catdlico romana. No nos
corresponde mencionarlos aqui. Citemos solamente, por ejemplo, la Trinidad, vestigio de
la cosmogonia homérica -”cualquier cosa se divide en tres”, dijo el famoso poeta griego-,
reflejo de la triada sagrada de los Arios, supervivencia de la doctrina hindu de la trimurti,
reminiscendia del “Shamroch” o guirnalda con tres reflejos de los druidas. La
concepcion del “dios de las tres formas” o de “tres dioses en un solo ser” es igualmente
propia de la mitologia nordica (Odin, Ladur y Hoenir) y de la religion egipcia”.

Nuestra referencia a este articulo no quiere decir que sigamos de acuerdo con el punto
vista ahi desarrollado. En la época en que escribimos estas lineas, nos sentiamos
bloqueados, de una parte, por los recuerdos de una educacion particular y los
imperativos temperamentales que nos llevaban hacia el cristianismo y, de otra parte la
influencia conjugada de Rivolta contro il mondo moderno y las publicaciones de la
“nueva escuela” de derecha. de todo ello resultaba una especie de compromiso critico.
de un lado la condena a un pretendido “cristianismo primitivo” considerado como
contrario al “genio europeo”. De otro, una loa al catolicismo en base a pretendidas
“huellas” de “espiritualidad pagana” en las que residia la especificidad de Occidente. A
pesar de la saludable valoracién de la universalidad del simbolismo ternario, el transito
anteriormente mencionado da cuenta de un historicismo implicito completamente
incompatible con la idea de su supratradicionalismo primordial y, en lo que respecta al
desarrollo intrinseco del cristianismo, la supervivencia del prejuicio evolucionista
aumentada por una concepcion limitativamente socioldgica del papel de la religion. Al
haber “evolucionario” en un sentido favorable al orden social, el catolicismo exaltado por
aquellos mismos que, rechazando el “cristianismo primitivo” en su significado mas
profundo, lo amputan de su cimiento espiritual. Pues el catolicismo es, al igual que la
caballeria, la corriente ascético-guerrera de la edad Media y el pensmaiento politico
gibelino, el producto de la expansiéon del cristianismo original y, por esta filiacion
histérica contingente, una de las formas de expresiéon de la Tradicién absoluta que
trasciende las categorias del espacio y del tiempo.

ESTRUCTURA DUOCENAL DE LOS CENTROS
ESPIRITUALES

“La Cruz permanece mientras que el mundo cambia”, tal es la divisa de la Orden
monastica de los cartujos. Expresamente se encuentra enunciada la identificacion de la
cruz con el “Eje del mundo”. E1 Axis Mundi es el centro espiritual del universo, su motor
inmovil, por emplear la célebre formula de Aristételes, la fuerza que dirige el movimiento
universal sin participar en él. Existe un “simbolismo de la cruz” al cual Guenon ha
consagrado una de sus mayores obras. Cuando el cristianismo hace el signo de la cruz,
no rememora solamente las dos maderas en las que Cristo fue clavado, se relacionam, a
través de este gesto simbolico, con la Tradicidon primordial; no solamente el cristianismo
ha utilizado el simbolo crucial, sino que otras muchas religiones lo han hecho figurar
como aspecto fundamental de su doctrina.

René Guenon escribe: “La mayor parte de las dcotrinas tradicionales simbolizan la
realizacion del “Hombre Universal” mediante un signo que es por todas partes el mismo,
por que, como deciamos al principio, es de aquellos que se relacionan directamente con
la Tradiciéon primordial: es el signo de la cruz, que representa muy netamente la forma
mediante la cual esta realizacion es alcanzada a través de la comunion perfecta de la



totalidad de los estados del ser, armdnica y conformemente, en desarrollo integral en los
dos sentidos de “amplitud” y “exaltacion”. Guenon precisa que los términos “amplitud” y
“exaltacion” son tomados del esoterismo isldmico. Es necesario determinar su significado
y, consiguientemente, la nocién de “Hombre Universal” que se encuentra también en los
antiguos textos persas (el Vohumanas) asi como en el taoismo (el Jen, elemento mediador
del Cielo y de la Tierra en la Gran Triada).

La expansién en el sentido horizontal de la “amplitud” es “la extension integra de la
individualidad tomada como base de la realizacion, extension que consite en el desarrollo
indefinido de un conjunto de posibilidades sometidas a ciertas condiciones especiales de
la manifestacion”. Se refiere pues a la parte biopsiquica del ser. Por esta razén, no puede
constituir un fin en si. Debe realizarse en perfecta armonia con el desarrollo en el
sentido vertical de la “exaltacion”. Esto ultimo corresponde a la realizacion de lo que
Evola llama la “persona absoluta”. Dejamos de subrayar la diferencia fundamental que
separa la Individualidad de la Personalidad. Las modalidades de la primera son las
modalidades biopsiquicas cuya extensién puramente horizontal no puede bastar a quien
quiere alcanzar la dimensiéon del “Hombre Universal”. A fin de que la realizacion del si en
el sentido de la “amplitud” no se limite a un simple individualismo fundado sobre la
“voluntad de poder”, las modalidades biopsiquicas mismas deben ser jerarquizadas.
Deben ser privilegiados, en la extensiéon horizontal de la individualidad, los estados del
alma susceptibles de servir de soporte a la extensién vertical de la personalidad, la
“exaltacion” en el sentido esotérico del término, la elevacion espiritual que postula la
organizacion coherente de la diversidad biopsiquica en un principio dominante de unidad
interior.

Al igual que hemos encontrado el eco del simbolismo numérico docenario desde los doce
caballeros de la Mesa Redonda hasta los doce Apdstoles pasando por los doce dioses del
Olimpo griego, el simbolismo espacial de la cruz representa la integralidad de realizacién
interior en el “Hombre Universal” que es a la vez el Cristo, el profeta de la tradicién
isldmica, el Adam Kadmon de la kabbala hebraica y el Wang de la tradicién extremo-
oriental. En virtud de la analogia tradicional entre el macrocosmos y el microcosmos,
estd interpretaciéon del simbolismo metafisico de la cruz no contradice en absoluto, sino
que, por el contrario, completa la interpretaciéon implicita en el lema de la orden
monastica de los Cartujos. En efecto, la extensién integra en las dos direcciones del
espacio, del “Hombre Universal” es el microcosmos humano, Axis Mundi del
macrocosmos mundial. La realizacion total del ser consiste muy exactamente en el
descubrimiento del propio eje espiritual, del ndcleo central de la personalidad que
dirigira el movimiento de la individualidad sin participar en ella del principio espiritual
llamado a ser el “motor inmovil” del alma y del cuerpo.

Solo nos resta para cerrar el presente desarrollo el evocar el caso de una de las
numerosas aplicaciones particulares del simbolismo universal de la cruz, relativamente
en uso completamente antitracional en época reciente. Se trata de la Svastika, viejo y
perenne simbolo del que se encuentran huellas entre los indigenas de América, signo
indudablemente relacionado con la Tradicién primordial y del que el nacional-socialismo,
ignorando completamente su valor universal, ha convertido en emblema de la pretendida
superioridad de la “raza aria”. semejante riesgo de particulariza afecta hoy al simbolo de
la “cruz céltica” recuperado por el nuevo nacionalismo europeo. En tanto que simbolo de
la unidad europea, la cruz céltica es ciertamente tan legitima desde el punto de vista
étnico como lo es desde el punto de vista politico. Los pueblos celtas se han,
efectivamente, diseminado por toda Europa, de Espafia a Bohemia. Ciertamente se ven
ramificaciones celtas hasta en el proximo Oriente. El profesor Jaques Bauge Prevost )no
nombra al mismo Jesus “el Celta de Galilea”, afirmando asi el origen céltico del pueblo
europeo?. La “cruz céltica” es el simbolo legitimo de un nacionalismo abierto sobre el
Occidente cristiano, de una ideologia nueva y de alto interés por que opone al liberalismo
y al marxismo el ideal de una Europa concebida como unidad de civilizaciéon antes que
como conglomerado de naciones en sentido estrecho, siempre dispuestas a hacer valer
unas contra otras sus particularismos. Es preciso, sin embargo, cuidarse en no
reemplazar el particularismo nacional por el particularismo europeo dque, incluso
fundado sobre la comunidad de cultura antes que sobre la, puramente bioldgica, de la
raza, que es el exacto equivalente de lo que supone en el plano individual, la realizacion
de si en la direccion horizontal de “amplitud”. El nacionalismo europeo debe también
abrirse verticalmente, en el sentido de la universalidad, afadiendo a su licida y
necesaria percepcién de las Diferencias biopsiquicas, raciales y culturales, la clara e



indispensable conciencia de las Jerarquias espirituales. Solamente las diferencias
espirituales tienen un valor absoluto y universal pudiendo ipso facto servir como
fundamentos al establecimiento de las jerarquias. A titulo de ejemplo, diremos que desde
el punto de vista tradicional en una civilizacién como la Medieval occidental y cristiana,
la comunidad de espiritu que liga al caballero europeo a su homoélogo japonés, el
Samurai, es mas importante, no solamente que la diferencia de raza que los separa, sino
también y sobre todo que la comunidad étnica y cultural que liga a este mismo caballero
con el burgués y el siervo europeos. Paralelamente a este redescubrimiento de la
jerarquia (en el orden creciente de importancia, la comunidad bioldgica, la comunidad
cultural y la comunidad de espiritu, triparticiéon que corresponde a la division tradicional
ternaria del ser humano), el nuevo nacionalismo europeo debe reencontrar el sentido
universal de su simbolo, la “cruz céltica” cuyas dos ramas perpendiculares representan
la doble realizacién horizontal y vertical, de la comunidad europea, y el circulo que las
rodeas, la totalidad, la plenitud del ser resultante de esta doble realizacién.

CRISTO: REY, SACERDOTE Y PROFETA

Uno de los acontecimientos simboélicos mdés notables de la tradicién cristiana es
incontestablemente la historia de los tres “Reyes Magos” “venidos de Oriente” para
rendir pleitesia a Jesus y llevarle “oro, incienso y mirra”. Es ante todo significativo que
uno de estos tres reyes ostente el nombre de Melki-or (literalmente, en hebreo, “Rey de
la Luz”), cuya raiz es la misma que Melki-Tsedek (o Melquisedec). René Guenon es
formal a este respecto: “El nombre de Melquisedec no es otra cosa que el nombre bajo el
cual la funcion misma del “Rey del Mundo” se encuentra expresamente designada en la
tradicion judeo cristiana”. Este nombre tiene una relacién cierta con el centro espiritual
supremo, el Agarta. Ademds Guenon anade: “La tradicion judeo-cristiana distingue dos
sacerdocios, uno “segin la orden de Aaron”, el otro “segun la orden de Melquisedec”; y
este es superior a aquel, como Melquidesec mismo es superior a Abraham, del cual nacié
la tribu de Levi y, por consiguiente la familia de Aaron”.

La superioridad del “orden de Melquisedec” sobre Aardén proviene del hecho que
Melquisedec es el “Seinor de la Paz y de la Justicia”, es decir, que acumula el poder real y
la autoridad sacerdotal, siendo a la vez rey y sacerdote. La Paz y la Justicia son, en
efecto, los ideales respectivos de la autoridad espiritual y del poder temporal. El
sacerdocio cristiano se identifica con el sacerdocio mismo de Melquisedec, siguiendo la
aplicacién hecha por el Cristo de uno de los Salmos: “Tu es cucardas in aeternum
sucundum ordinem Melchissedec”. es preciso relacionar con esto el hecho revelador de
que Cristo nacio de la tribu real de Juda y no en la tribu sacerdotal de Levi.

De todo esto desemboca que Cristo es al vez rey y Sacerdote, y también Profeta, ya que
el Profeta es precisamente aquel que reune en si poderes, el poder temporal o real (que
corresponde a la realizacién horizontal que hemos evocado en nuestro analisis del
simbolismo de la cruz) y la autoridad espiritual o sacerdotal (que corresponde a la
extension vertical). La dignidad cristica es pues la del “Hombre Universal”, a la que los
musulmanes llaman precisamente el “Profeta”. Esta dignidad es conferida al cristo,
desde su nacimiento, por los enviados del Agarta que son los “Reyes Magos”, de forma
de Cristo es por esto mismo una representacion del “Rey del Mundo” y el cristianismo
una emanacién perfectamente ortodoxa de la Tradiciéon Primordial. A propdsito de los
“Reyes Magos”, Guenon escribe: “El Mahanga ofrece a Cristo el oro y lo saluda como
“Rey”; el Mahatma le ofrece el incienso y lo saluda como “Sacerdote”; por fin el
Brahatma le ofrece la mirra (el bdlsamo de incorruptibilidad) y lo saluda como “Profeta”
0 Maestro espiritual por excelencia. El homenaje asi rendido al Cristo naciente, en los
tres mundos que son sus dominios respectivos, por los representantes auténticos de la
Tradicion Primordial, es al mismo tiempo, nétese bien, el signo de la perfecta ortodoxia
del cristianismo respecto a ésta”.

CRISTIANISMO E INICIACION

Una doctrina no puede ser declarada verdaderamente tradicional, en el sentido superior
del término, més que si ofrece también paralelamente a su simbolismo metafisico, una
via iniciatica que es al plano operativo y experimental lo que es el esoterismo en el plano
teodrico. para Guenon, no hay ninguna duda “que la Iglesia cristiandad, en los primeros



tiempos, constituyé una organizacion cerrada o reservada, en la cual todos no eran
admitidos indistintamente, sino solamente quienes poseian las cualificaciones necesarias
para recibir vdlidamente la iniciacion bajo la forma que puede llamarse “cristica”.

Guenon no niega que los sacramentos que constituyen la base iniciatica de la tradicion
cristiana hayan podido degenerar con el paso del tiempo para convertirse finalmente en
simples ritos exotéricos. Algunos no han dejado de acusar a Guenon de mantener
opiniones contradictorias. La objecion es sustancialmente la siguiente: es imposible que
los sacramentos cristianos hayan tenido inicialmente y luego perdido su caracter
inicidtico, ya que este tultimo es permanente e inmutable. Guenon refuta diciendo: “Esta
nocion de permanencia del cardcter inicidtico se aplica a los seres humanos que lo
poseen, y no a ritos o a la accion de la influencia espiritual a la cual estos estdn
destinados a servir de vehiculos”.

Esta desaparicion del caracter iniciatico de lo ritos cristianos, esta exoterizacion de los
sacramentos originalmente concebidos como los aspectos operativos, y experimentales
del esoterismo doctrinal, todo esto forma parte del “descenso en este mundo” que han
inspirado al cristianismo las condiciones del mundo occidental de la época. Es uno de los
multiples aspectos de esta adaptacién ya evocada en varias ocasiones cuando hemos
hablado de las contingencias del fin del ciclo, una de las formas de esta secularizacién
deliberada y necesaria donde numerosos historiadores modernos, atribuyendo a otros su
propia mentalidad e incapaces de juzgar el pasado de otra manera que a través del
alambique del maquiavelismo moderno, han vislumbrado una maniobra politica
interesada.

Guenon les opone un punto de vista mucho mas legitimo cuando escribe: “Si se considera
cual era, en la época en cuestion, el estado del mundo occidental, es decir del conjunto
de paises que estaban comprendidos en el Imperio romano, se puede fdcilmente darse
cuenta que, si el Cristianismo no hubiera “descendido” al terreno exotérico, este mundo,
en su conjunto, habria sido desprovisto muy pronto de cualquier tradicion, aquellas que
existian hasta esa fecha y especialmente la tradicion greco-romana que se habia
convertido naturalmente en preponderante, encontrdndose en una degeneracion extrema
que indicaba que su ciclo de vida estaba a punto de finalizar. Este “descenso”, insistamos
otra vez, no era en absoluto en accidente o una desviacion, y se debe por el contrario
contemplarlo como provisto de un cardcter verdaderamente “provisional”, ya que evité a
Occidente caer desde ese momento en un estado comparable en suma al actual”.

“Para darse cuenta que, en lo que podria llamar el segundo estado del cristianismo, los
sacramentos no tienen ningun cardcter inicidtico y no son propiamente mds que ritos
exotéricos, basta considerar el caso del bautismo, ya que los demds dependen
directamente de él. En el origen, a pesar de la “oscuridad” de la que hemos hablado, se
sabe al menos que, para conferir el bautismo, se tomaban preocupaciones rigurosas, y
quienes debian recibirlo eran sometidos a una larga preparacion. Actualmente se
produce todo lo contrario y facilitar en extremo la recepcion de este sacramento, ya que
no solo es administrativo indistintamente, sin que ninguna cuestion de cualificacion y
preparacion se plantee, sino que incluso puede ser conferido vdlidamente por no importa
quien, mientras que los demds sacramentos no pueden ser mds que administrados por
sacerdotes, que ejercen una funcion ritual determinada”.

Evola ha tratado también el caso del bautismo, en el marco de su andalisis de la
exoterizacién de los ritos iniciaticos, fendmeno que evaltia con mucho mas pesimismo
que Guenon. “Si Guenon no ha visto la situacion con tanto pesimismo se debe a un doble
malentendido. Uno viene de lo que no ha sido considerado solamente iniciacion en el
sentido amplio y actual que acabamos de definir, y ha introducido la nocion de una
“iniciacion virtual” pudiendo tener lugar sin ningun efecto perceptible por la conciencia y
permaneciendo inoperante en la prdctica como ocurre en la casi totalidad de los casos. El
segundo malentendido procede de que Guenon ha supuesto que la fuerza en cuestion es
realmente transmitida, incluso cuando se trata de organizaciones que en otro tiempo
tuvieron un cardcter auténticamente inicidtico pero que han entrado desde hace tiempo
en un proceso de extrema degeneracion, hasta el punto de que se pueda suponer que el
poder espiritual que albergaron en otro tiempo, se ha retirado, no dejando subsistir mds
que tras la fachada, un especie de caddver psiquico”.

Al margen de estas divergencias superficiales, Guenon y Evola estdn de acuerdo, en



profundidad, para reconocer, entre los multiples aspectos del obscurecimiento de la
conciencia esotérica cristiana, la exoterizacion de los ritos sacramentales. El bautismo
les aparece a ambos como la ilustracién mas evidente de este fenémeno. De su
significado original de “segundo nacimiento” reservado a élites de iniciados, el bautismo
ha degenerado en ceremonia puramente formal con la que se celebra la llegada al mundo
de cada uno, sobre una base absolutamente igualitaria. El1 concepto tradicional del
“segundo nacimiento” encuentra su propio eco, bajo una forma netamente degradada, en
los “ritos de transito” que los etndlogos y antropélogos modernos han constatado en el
seno de sociedades primitivas, teniendo en cuenta que estos ultimos no son el estado
original y primordial de la humanidad, sino como lo ha sefialado con precisién Joseph de
Maistre, vestigios hiperdegenerados mas que recordar en este terreno, el peligro
inherente al empleo del adjetivo “primitivo”, peligro debido a su caracter equivoco, ya
que significa a la vez “degenerado” y “original”. El “segundo nacimiento” no es mas que
el nacimiento espiritual, aquel que permite acceder a la “sociedad de los hombres” en el
sentido superior del término (el Vir latino opuesto al Homo con que se designa al ser
humano de manera indiferenciada), aquello que abre las puertas a la casta hindua de los
“nacidos dos veces”, los re-nacidos en la acepcién etimoldgica del término (y sefialemos
de paso que su nombre mismo predestinaba a Guenon a ser el supremo “testigo de la
Tradiciéon” en el mundo moderno). En tanto el primer nacimiento -el bioldgico- es
accidental y no puede conferir, sobre una base igualitaria que la dignidad a la cual tiene
derecho toda criatura en tanto que entidad biosiquica, el “segundo nacimiento” -el
espiritual- es el producto de una superacion voluntaria de si mismo y confiere la dignidad
superior propia de toda verdadera aristocracia.

En el capitulo consagrado a las relaciones de la ética cristiana y de la metafisica del
sexo, volveremos a la cuestion de la exoterizacién de los sacramentos evocando el caso
del matrimonio, este “gran misterio” del que habla San Pablo y que también, ha
degenerado en un simple formalismo social. pero anteriormente, estudiaremos el
cristianismo bajo el dngulo metapolitico, y este estudio no dejara de tener relacién con
algunos aspectos del esoterismo cristiano anteriormente desvelados. Asi la dualidad
funcional del Cristo Rey y Sacerdote permitird comprender la verdadera esencia del
gibelinismo, este florecimiento metapolitico del pensamiento medieval del que Evola y
Guenon se han proclamado, cada uno a su manera, herederos.



CAPITULO III

EL CRISTIANISMO COMO FENOMENO
METAPOLITICO: GIBELISMO, HERENCIA 'Y
SIGNIFICADO

En uno de sus principales libros, Evola defini6 el gibelinismo como la afirmaciéon
doctrinal de la superioridad del poder temporal sobre el espiritual. Ataca la “intentona
teocrdtica guelfa” de hundimiento de aquello que toma por el estado normal. Atribuye la
querella entre el sacerdocio y el imperio al maquiavelismo de la Iglesia incapaz de
soportar la presencia de una autoridad superior a la suya.

Evola estima igualmente que, para explicar el conflicto medieval de los guelfos y los
gibelinos, es preciso remontarse hasta los origenes del cristianismo y a sus relaciones
con la Roma antigua. “La decadencia interior y finalmente el hundimiento politico de la
romanidad antigua marcaron el fracaso del intento de conformar Occidente segiin el
simbolo imperial. La penetracion del cristianismo, en razoén del tipo particular de
dualismo que afirmod y en razoén del tipo particular de dualismo que afirmé y en razon de
su cardcter de tradicion simplemente religiosa, hizo progresar rapidamente el proceso de
disociacion, hasta el momento en que, tras la irrupciéon de las razas ndrdicas, la
civilizacion medieval tomo forma resurgiendo el simbolo del Imperio. El Sacro Imperio
Romano fue Restauratio y Continuatio (...) su sentido final fue el de una recuperacion del
movimiento romano hacia una sintesis solar ecuménica, lo que implicaba l6gicamente la
superacion del cristianismo y debia entrar en conflicto con esta hegemonia que la Iglesia
de Roma reivindicaba sin cesar primeramente. La Iglesia de Roma no podia admitir en
efecto que el Imperio corresponderia a un principio superior a lo que representaba ella
misma; a lo mds intentd, en contradiccion manifiesta con las premisas evangélicas,
usurpar y absorber el derecho, y fue asi como nacié el proyecto teocrdtico guelfo”. En los
fragmentos que siguen, Evola enumera casos concretos en los que se manifest6 bajo una
forma represiva, este “intento teocratico”: acusacién de herejia interpuesta por el Papa
Gregorio IX contra la Orden de san Juan (1238), condena de la Orden de los Caballeros
Teuténicos por el obispo de Riga (1307), etc. “Pero fueron los templarios quienes
constituyeron el principal objetivo del ataque. La destruccion de esta Orden coincidio
con la interrupcion de la tension metafisica de la edad media gibelina. este es el punto de
partida de la ruptura, de la “decadencia de occidente”.

Maés tarde Evola admitird que si el gibelinismo es de alguna forma un fenémeno
supratradicional, su “metafisica no dualista del Imperium” estd igualmente presente en
el cristianismo mismo, tal como lo testimonia la famosa frase de San Pablo: “non est
potestas nisi a Deo”, y, de manera mas perentoria aun, en este fragmento de la Epistola a
los Romanos: “qui resistit potetati, Dei ordinationi resistit”. En estos criterios hay una
concepcion que reconoce, al menos, la existencia de una “influencia espiritual” ejercida
sobre los detentadores del poder temporal. Esta “influencia espiritual” no es nada maés
que lo que las tradiciones musulmana y extremo oriental designan respectivamente por
la Barakah y el “mandato del cielo”. El rito de la “imposicién de manos” a través del
cual se transmite la Barakah corresponde exactamente al de la consagracion de los
reyes y emperadores tal como Occidente tradicional y cristiano, ha conocido. Pero la
Barakah, al igual que el “mandato del cielo” puede perderse. La influencia espiritual no
permanece si el detentador del poder temporal no es digno de su funcion. En su
investidura como en su ejercicio, el poder temporal estd sometido a la autoridad
espiritual. El sacerdocio tiene la primacia sobre la realeza y evola, contrariamente a
Guenon, invierte el orden normal de los dos poderes. tales son los datos del problema.
Guenon y Evola )representan, respectivamente, el guelfismo y el gibelismo, o dos
aproximaciones al fendmeno gibelismo de las que una -la de Evola- segrega, por su
desviacién misma, el “intento teocrdtico guelfo”?.

Existe una revelacién evidente entre las consideraciones que vamos a emitir sobre el
gibelinismo y el guelfismo, y las que hemos emitido relativas al tipo particular de
dualismo introducido por la tradiciéon cristiana en el marco general de la doctrina



tradicional de las dos naturalezas. En tanto que propone la sintesis de dos poderes, su
distincién implica necesariamente su comun origen sobrenatural, el gibelismo es el
reflejo politico del dualismo distintivo propio de la ortodoxia tradicional. En cuanto al
guelfismo, es el reflejo politico del dualismo separativo que no es, hablando con
propiedad, heterodoxo en relaciéon a la tradicién, pero que resulta de las condiciones
ciclicas particulares en las cuales el cristianismo ha debido realizar su misiéon exotérica-
social.

Igualmente existe entre el gibelismo y el guelfismo la relacién de complementareidad -y
no de oposicion- que hemos establecido al hablar de las dos lineas de la tradiciéon
medieval, la vena tradicional y la vena catdlica. El gibelismo es la herencia politica de la
tradicion, por la supervivencia de esta en el cristianismo y mds particularmente en la
doctrina paulista del poder. El guelfismo es el legado politico del cristianismo
institucionalizado bajo la forma eclesial y llamada ante todo a combatir en el mundo
contingente los intentos usurpadores del poder temporal.

La oposicién dialéctica del gibelismo y del guelfismo no puede explicarse mas que por
otro antagonismo que opone esta vez, en el interior mismo de la sintesis primordial y
tradicional de los dos poderes, la autoridad espiritual y el poder temporal. Ademas de la
distincién de dos elementos del mismo origen, toda sintesis postula la primacia de uno de
los dos elementos constitutivos que de alguna manera es, para recuperar la expresion
aristotélica, el “motor inmovil” del otro. Es evidente que la sintesis de la autoridad
espiritual y del poder temporal no es mas que el reflejo, sobre el plano especificamente
politico, de la sintesis mas general de los ideales de conocimiento y de accién, o si se
quiere, de la indisociabilidad tradicional de las vias gndstica y heroica, de acceso a la
trascendencia. El conocimiento es perfectamente el “motor inmdvil” de la accién. La
modalidad heroica de descubrimiento del supra-mundo no puede ejercerse mas que a
través de la modalidad gnéstica, de alguna manera en el segundo grado, sin que se
confunda con la simple voluntad de poder material. Pues, en el interior de la sintesis
tradicional de los dos poderes, la autoridad espiritual tiene, en la perspectiva ideal, la
primacia sobre el poder temporal. Si, conforme a la doctrina gibelina contenida en
embrion en San Pablo, el poder temporal “viene de Dios” al igual que la autoridad
espiritual, no puede tratarse mas que de un origen sobrenatural en segundo grado. Solo
la autoridad espiritual es depositaria del “mandato del Cielo” en primer grado, de una
manera directa e inmediata que legitima su papel de “motor inmévil” del poder temporal.

De todo esto puede concluirse que solo el gibelismo guenoniano es ortodoxo. la
concepcion evoliana del gibelismo es ya el producto de una inversiéon de la norma-
tradicional. El pensamiento Evola es siempre un pensamiento gibelino en la medida en
que afirma la fuente sobrenatural comun a los dos poderes y su necesaria sintesis. pero
es un pensamiento gibelino no ortodoxo en la medida en que invierte, en el interior
mismo de la sintesis tradicional, la jerarquia normal de sus elementos constitutivos.
Pensador gibelino no ortodoxo, Evola se encuentra, en relacidn al guelfismo, en la misma
situacion que los filésofos burgueses contemporaneos en relacion al igualitarismo. Estos
critican el igualitarismo mientras que son dialécticamente responsables por las lagunas
mismas de su elitismo econdmico o, en el no menos detestable caso, social-darwinista. Es
en efecto esta no ortodoxia misma del gibelismo, tal como lo concibié Evola, lo que
alimenta el dualismo separativo guelfo. Pues, una vez invertida la jerarquia normal de los
dos poderes, la potencia temporal no tarda en emanciparse de la autoridad espiritual. Se
convierte entonces, no solamente legitimo el subrayar el origen diferente de los dos
poderes, sino también necesario insistir en la primacia de la autoridad espiritual, a fin de
reavivar entre los poderes de este mundo el sentimiento de la trascendencia y favorecer
el retorno a la norma.

Para situar las cosas sobre el plano histérico y unir las consideraciones doctrinales
expuestas anteriormente a los grandes protagonistas que marcaron con su huella la
historia medieval, digamos que el gibelismo ortodoxo estd enmarcado, sobre el plano
imperial, por un Carlomagno, o sobre el plano de la nobleza francesa, por un San Luis,
mientras que un Federico II, al que evola hizo referencia precisamente de forma muy
significativa, encarna ya el gibelismo invertido. E1 hecho de que el vocablo “gibelino” sea
tardio y contemporidneo precisamente al gran emperador suavo no constituye una
objeciéon vélida, pues es preciso ver de ello la expresién de la relacién que, segun el
mismo Guenon, unié siempre la apariciéon de un calificativo al obscurecimiento del
concepto que queria calificar. Asi mismo la palabra “civilizacién” ha aparecido en el siglo



XIX, es decir, en una época donde la nocidén de civilizacién se habia perdido, igualmente
se han comenzado a edificar teorias sobre la raza en una época donde la verdadera raza -
la raza del espiritu, la raza interior- no vivia ya méas que en una minoria de individuos
frecuentemente los mdés marginados, o tal como se ha exaltado la ciencia a partir del
momento donde habia desaparecido o, mas exactamente, desde que una seudo-ciencia
“analitica, microcdspica y cuantitativa” reemplazé a la verdadera ciencia tradicional,
“sintética, macroscopica y cualitativa” (Roger-Guy Dommergue), asi, en el marco
particular de la historia y del pensamiento medievales, el término Gibelino vino a
enriquecer el vocabulario en un tiempo en el que su significado profundo se habia ya
ocultado considerablemente.

Digamos ahora algunas palabras sobre las relaciones entre gibelinismo y los “Fieles de
Amor”. A la manera de la caballeria en general -de la que se tratard en el capitulo
siguiente-, los “Fieles de Amor” proponen una concepcién de las relaciones hombre-
mujer que repose, en el terreno erotico, sobre una inversién comparable a la que, en el
terreno politico, opera el gibelismo heterodoxo. Tal como veremos mas adelante, la mujer
es el “motor inmévil” del hombre, mientras que, en una perspectiva tradicional normal,
el hombre es el “motor inmoévil” de la mujer. Pues el conocimiento es el ideal masculino
mientras que la accion revela una naturaleza en la que predomina el elemento emotivo
tradicionalmente atribuido al principio femenino. Al igual que el gibelismo invertido
encarnado por un Federico II, la doctrina de los “Fieles de Amor” y el culto caballeresco
a la “Dama” permanecen inscritos en una direcciéon tradicional, pues la “voluntad de
poder” coexiste siempre con el sentimiento de la trascendencia. La involucién
caracteristica de la modernidad se inicia, sobre el plano politico cuando el poder
temporal se revuelve definitivamente contra el hombre sucumbe a la tentacion del
donjuanismo donde el “eterno femenino” es siempre el “motor inmovil” del hombre, pero
donde el hombre busca desesperadamente unirse a este “eterno femenino” cualitativo
mediante una vana yuxtaposiciéon de conquista puramente materiales.

Durante la mayor parte de su historia, la Edad Media occidental se caracterizé por una
tensién metafisica hacia el gibelinismo bien comprendido. En la fase siguiente vio la luz
una tensién dialéctica entre el gibelinismo invertido y la reacciéon guelfa deseosa de
restablecer el equilibrio jerarquico entre los dos poderes. Por fin, el mundo moderno,
antitradicional, ofrecié una tension dialéctica, esta vez disgregadora, entre un poder
temporal cada vez mas prevaricador y un guelfismo degenerado ipso facto en teocracia,
cuya consecuencia mas reciente fue el voluntarismo que proclamé triunfalmente la
“muerte de Dios”.

Tal es el significado profundo del gibelismo: la sintesis de la autoridad espiritual y del
poder temporal, su comin origen sobrenatural, una metafisica del Imperium en base a
un dualismo distintivo, el equilibrio jerarquico de los dos poderes mediante la primacia
del espiritual. Tal es su doble herencia en el marco del “tradicionalismo integral”: de un
lado el gibelismo ortodoxo de Guenon, de otro el gibelinismo invertido de Evola donde la
primacia heterodoxa de lo temporal; instaurando ipso facto el juego de la alternancia
dialéctica, segrega el dualismo separativo y la “intentona teocratica” guelfas.

HISTORIA Y REVOLUCION

Es preciso que regresemos ahora a la filosofia ciclica de la historia propia de la vision
tradicional del mundo. la edad de oro y la decadencia son dos nociones axiales. Todas las
civilizaciones y las sociedades de tipo tradicional se caracterizan por la nostalgia activa
de un illuo tempus coincidente con el estado de perfeccién primordial de la humanidad.
Su comun tension metafisica tiene por objeto la alta espiritualidad considerando que
reind en un tiempo mitico (in illo tempore) y en este espacio mitico que constituyen las
dimensiones del Edén, las coordinadas del Paraiso, la Utopia verdadera.

Relacionado con el paragrafo precedente, creemos necesario introducir aqui dos nuevos
desarrollos, uno relacionado con el sentido profundo de la utopia y del utopismo, el otro
relativo a esta nocion de ilo tempus a la cual ha recurrido especialmente Mircea Eliade
para explicar la estructura mental de los pueblos “arcaicos” (la “arcaicidad” de Eliade
equivale a la “tradicionalidad” de Evola y Guenon).

Segun la distincion establecida por A. Cioranescu, el utopismo es una manera de ver las
cosas y la utopia el género literario que deriva de esto, una mezcla de fabulacién



novelesca y de ensayo filoséfico donde algunos escritores imaginan un “pais de ninguna
parte” (tal es el sentido etimoldégico de “utopia”, del griego ou- topos). En la optica
tradicional, esto no quiere decir, sin embargo, que tal pais no exista. existen en un
mundo diferente del manifiesto, del fisico y sensible. Es preciso buscar en otra parte, en
un orden superior de realidad, a saber, en el orden metafisico. El utopismo no aparece
como un ensuefio abstracto e irrealista mas que a condicién de negar el principio
tradicional de las dos naturalezas y la existencia de una realidad maés alld del mundo
visible y tangible. La definicién que da Raymond Ruyer (“el ejercicio mental de las
posibilidades laterales”) delata un prejuicio materialista en el sentido amplio del término.
El utopismo es ante todo la busqueda intelectual vertical del arquetipo. Escuchemos una
vez mas a Bernand Dubant: “Conviene distinguir entre dos utopias: la utopia verdadera,
el modelo eterno de todas las cosas, la Realidad misma, debe distinguirse de lo que se ha
convenido en llamar en nuestros dias “utopia”. Existe pues un utopismo tradicionalista.
Diremos incluso que el tradicionalismo es utdpico por definicién. Llegaremos incluso
hasta hablar de un utopismo de derecha, en la medida en que solo los hombres de la
Tradiciéon son auténticamente hombres de derecha. El gran error de la seudo-derecha
actual es abandonar a la izquierda el monopolio de la utopia. A través del mesianismo
marxista, por ejemplo, se imagina en lucha contra la “metafisica destructiva”. No
combate en realidad méas que la caricatura diabdlica de la metafisica, su inversion
irrealista, una forma completamente antitradicional de concebir el “bastidor del mundo”
confundido con una onirica “sociedad sin clases”, cuando no con el reino “rousoniano”
del “buen salvaje”. En lugar de dirigir contra este falso utopismo el utopismo verdadero
de la Tradicién, la seudo-Derecha le opone un pretendido “realismo” bioldégico, un
materialismo secundario, coartada ideoldgica de privilegiados, cobertura de una
“voluntad de poder” rebautizada como “subjetivismo herdico”.

La disgregacién sobre illo tempus serd mas breve. Nos limitaremos a subrayar el reflejo
de esta referencia mitica tradicional en la narracién biblica que repite en numerosas
ocasiones la formula “En aquel tiempo, dijo Jesis a sus discipulos”. El periodo de la
predicacién cristiana, los origenes de la irradiacion espiritual del cristianismo son
asimilados a una nueva edad de oro en el marco de lo que hemos llamado “la colocaciéon
en el abismo de la historia”.

La nostalgia tradicional de la edad de oro se acompafia de la creencia en un “deterioro
continuo del universo” (Guenon). La decadencia no es solo el destino de cada civilizacion.
Es también la direccién histérica general del ciclo de la actual humanidad (el
Manvantara hindua). El fin del ciclo actual coincidird con el principio de otro ciclo
inaugurado por una nueva edad de oro. También, como subraya Guenon, mejor vale
hablar del fin de un mundo antes que del fin del mundo. Paralelamente a la vision de la
decadencia como sentido de la historia, todas las tradiciones cultivan la esperanza de
ver nacer una humanidad nueva sobre las ruinas de la antigua, por una especie de
“retorno instantdneo” tal como evoca Jean Robin para describir el transito de un ciclo a
otro. Asi se aclara el significado del simbolismo cristiano relativo al “viejo hombre”,
utilizado para la decadencia, que debe ceder la plaza al “hombre nuevo” unido con la alta
espiritualidad de los origenes. Habida cuenta de las circunstancias histéricas de su
irradiacién, el cristianismo, religién de fin de ciclo, tradicién adaptada a la edad de
hierro, exacerva normalmente este mesianismo que sin embargo, por naturaleza, un
fenémeno tradicional y donde cierta derecha cree ver una “subversiéon”, bajo pretexto de
que el marxismo lo ha recuperado bajo una forma laicisada. Es que la palabra
“subversion” -al igual que la palabra “revoluciéon”- no significa la misma cosa segun sea
empleada por un verdadero tradicionalista o por un moderno hombre de “derecha” o de
“izquierda”. Ha llegado el momento de precisar el sentido que damos a estas palabras.

La decadencia no es evidentemente un proceso histérico unilineal. Es -repitdmoslo- una
direccién global, un sentido general que resulta del enfrentamiento permanente de las
potencias subversivas del caos y de las fuerzas revolucionarias del orden. Entendemos
por “orden” el orden metafisico necesario y no el orden social contingente, la unidad
edénica primordial y no las armonias facticas del mundo material que no son méas que los
parabrisas manchados por el caos propicio a los privilegiados, las madscaras
transparentes del desorden favorable a los que, gracias a sus recursos bioldgicos o
economicos, pueden imponer su “subjetividad heroica”. Para muchos hombres de
“derecha” hoy, las palabras “subversién” y “revolucién” se confunden y designan a las
potencias que amenazan el orden social contingente. Para el tradicionalista, la
Subversion es la tendencia histérica general (de ahi la mayuscula) que aleja a la



humanidad de su estado original, de su condicién anterior a la “caida”. En cuanto a la
revolucidn, es la tendencia histérica general opuesta, la que tiene por objeto el retorno a
la norma, el restablecimiento del estado ideal subvertido por el “pecado original”,
conforme a la etimologia de “revolucion” (del latin Re-Volvere, volver yendo hacia
atrds). De eso se desprende que el tradicionalismo es revolucionario por definiciéon y,
entre los multiples testimonio de la esencia revolucionaria de la tradicion cristiana, no
citamos mas que estas palabras de un profeta: “Por ti serdn reedificadas las antiguas
ruinas, tu levantards los fundamentos de las generaciones pasadas, se te nombrard
reparador de brechas y restaurador de los caminos por la habitacién”. Cuando un
marxista se proclama “revolucionario”, aun usurpando el adjetivo, lo hace de buena fe.
Pues el mesianismo marxista preconiza efectivamente el retorno al estado normal y
primordial de la humanidad. desgraciadamente, este estado es definido en términos de
“sociedad sin clases”, de “comunismo primitivo”. El caracter antitradicional del
marxismo deriva principalmente de esta materializacién de la utopia que del mesianismo
propiamente dicho. No es por ello menos temible y para evaluar el peligro que constituye
conviene recordar la distincién guenoniana entre anti- tradicién y contra-tradicién.

Mientras que la Revolucién se caracteriza por la tension metafisica hacia la
espiritualidad primordial, la Subversiéon lo hace por la tendencia materialista,
secundaria o primaria. Pero la subversiéon comporta en si misma dos fases: la fase
antitradicional de negacion pura y simple de la espiritualidad, y la fase
contradicional, méas sutil, donde el materialismo se acompaina de aquello que Guenon
llama una “espiritualidad invertida”, concepto bastante proximo a la “segunda
religiosidad” spengleriana, parodia de la espiritualidad verdadera. El marxismo es
comprensible solo como fenémeno contra-tradicional ofreciendo una curiosidad mezcla
de materialismo (determinismo de la “infraestructura”, lucha de clases) y de
espiritualidad parddica (mesianismo de la reconquista de una edad de oro mal
interpretada).

Veremos mds adelante como algunos fragmentos de los libros sagrados hindues
profetizan con una extrafia precision, la disoluciéon moral del Kali-Yuga, el abandono
sexual de nuestra época; de la misma manera el cristianismo ha previsto el advenimiento
de la contradiccion. asi lo atestigua la prediccion evangélica: “Se alzardn falsos cristos y
falsos profetas, que hardn grandes prodigios y cosas sorprendentes, hasta seducir a los
mismos elegidos”. )C6mo no ver en estas ultimas palabras una profética alusion a la
actual descomposicion de una Iglesia fascinada por el marxismo?. Y Bertrand Dubant,
criticando la aplicacion del esquema hegeliano a la historia del cristianismo, tiene razén
al escribir: “El catolicismo no es una tesis: es una sintesis que lo abarca todo. A esta
sintesis no puede oponerse una antitesis, sino un sistema que pretenderia ser una
sintesis equivalente o superior. A la universalidad verdadera parecen oponerse falsos
universalismo”. En la primera fila de estos, figura el marxismo, que es en consecuencia
vano el querer combatir en el nombre de un “diferencialismo” bioldgico cualquiera,
dejandole el monopolio de lo universal. Solo puede dirigirse victoriosamente contra el
seudo-universalismo de la izquierda la universalidad verdadera de la Tradiciéon cuyo
descubrimiento puede conducir a una exégesis tradicional del cristianismo. Aqui, y en
ninguna otra parte, reside la condicién sine qua non de una verdadera revolucién
espiritual europea.

LOS ERRORES DE UNA SEUDO-DERECHA

Haciendo pasar al cristianismo por una “revolucion social” antes que por una revolucion
espiritual, la “nueva escuela” de “derecha” intenta prevenir contra el comunismo. En su
prefacio a un libro de Louis Rougier, A. de Benoist escribe: “M. Rougier mostrandonos lo
que ha ocurrido, nos describe al mismo tiempo lo que nos espera”. Frase reveladora,
como lo es, por otra parte la totalidad de esta obra, comprendido el prefacio. Se acusa al
cristianismo de proceder directamente del judaismo y en particular de la “vieja tradicion
biblica del desprecio a los poderosos”. Los profetas son denunciados como promotores
pre-marxistas de una “exaltacién sistematica de los humildes” y de una “revancha de los
pobres”. se acusa a los salmistas de haber embaucado y teorizado el principio de la lucha
de clases. Tras este amasijo de anacronismos, adivinamos sin dificultad el escalofrio
tipico del intelectual conservador, la reacciéon atemorizada del privilegio ante el “gran
fuego” que trae “a la tierra” toda forma de revolucién verdadera, la que lejos de
instaurar un igualitarismo, restablece, por el contrario, la “justa desigualdad” querida



por Aristoteles.

Al igual que la revolucion de izquierda, la Revolucion de derecha postula, ciertamente, el
combate contra ricos y el triunfo de los “pobres”, pero con la diferencia capital de que la
riqueza y la pobreza son contempladas menos en un sentido social que espiritual. Con
esta ultima condiciéon férmulas como: “Los tltimos serdn los primeros en mi Reino”, o
también: “Afortunados los pobres por que ellos entrardn en el reino de los Cielos” y, de
manera general, las afirmaciones paraddjicas sobre las cuales se construyo el sermén de
la Montana. Para el tradicionalista -cristiano o no, y que es politicamente un
revolucionario de derecha- la riqueza no se define en términos de pertenencia a una
cierta clase econdmica, como una cierta posicién en la esclala salarial. Es ante todo una
actitud ante la vida, una cierta manera de utilizar las ventajas materiales -econdémicas
pero también biolégicas-, en este caso a fines de gozo y dominaciéon, en una vana
busqueda de bienes de este mundo que se advierte incompatible con la riqueza esencial
de la unidad interior. También la riqueza material es sinénimo de pobreza espiritual y la
pobreza material sinénimo de riqueza espiritual (esquematizacion).

“Aquel que a hierro mata a hierro muere”. Esta prediccién evangélica, de la que Guenon
recuerda su sentido profundo, puede aplicarse a la seudo-derecha de hoy e ilustra
maravillosamente esta “antiogénesis de fines” a la cual llevaré finalmente su accidn.
Acusando al cristianismo de “divorcio con el mundo”, la seudo-derecha prueba su
inaptitud para distinguir, conforme a la doctrina tradicional de las dos naturalezas. El
mundo y este mundo (en arabe respectivamente El-Alam y El Dunya). Para ella, el
mundo se limita al mundo de aqui abajo, al infra-mundo. No puede desde ese momento
concebir mas que las tradiciones, cristianas e hindd, por ejemplo, que lo asimilan a un
“valle de lagrimas” y su travesia a un “viaje en la noche”. pero esta negacion del orden
metafisico no podria constituir, en la economia general del ciclo actual, un desenlace.
Alimenta a corto plazo la “espiritualidad invertida” de la contra-tradiciéon y prepara a
largo plazo, para una especie de justicia inmanente, de choque legitimo hacia atras, la
revolucién inauguradora de una nueva humanidad.

“Quien no estd conmigo estd contra mi”. Segun A. Benoist, es “la palabra clave
(consigna) de todos los totalitarismos”. Esto no es mas que otro anacronismo. Una
revolucidon que tuviera por referencia mitica la edad de oro en el sentido tradicional no
podria ser totalitaria. El totalitarismo es un fenémeno tipicamente moderno. Se produjo
cuando la tension revolucionaria tuvo (y tiene) por objeto, no la unidad integradora de
las diferencias caracteristicas de la espiritualidad primordial, sino la uniformidad bajo la
égida de un elemento material hipostatizado: la economia en el marxismo, la raza en el
nacional-socialismo. Dicho esto, sea un totalitarismo o no, toda revolucion establece
necesariamente una distincién rigida entre sus partisanos y sus adversarios, una linea de
demarcacion espiritual (en el caso de la revolucién tradicional) o ideoldgica (en el caso
de la revolucién totalitaria) ante la cual desaparecen las pertenencias de orden
naturalista a la patria o a la familia. Asi se aclara el sentido de este fragmento de San
Pablo: “No hay ni griegos ni judios ni esclavo u hombre libre”. No hay mas que cristianos
y no cristianos. A la afirmacién paulista de que el cristianismo es ante todo una patria
ideal transcendiendo a las patrias histéricas y carnales, hace eco este fragmento de san
Mateo el cual esta vez cuestiona los lazos familiares: “He venido a traer la division entre
el hijo y su padre, entre la hija y la madre y se tendrd por enemigos a los de su propia
casa”. La reaccion que tales propdsitos suscitan entre los adeptos de la nueva “derecha”
anticristiana atestigua como permanecen prisioneros de una “vision del mundo”
particularista que acuerda la primacia a la contingencia de los lazos sociales y subordina
los fenémenos culturales y religiosos a las exigencias del patriotismo y de la cohesion
social. Frente a la necesidad de tomar partido y a la idea de no poder escapar, en un
contexto revolucionario al etiquetaje ideoldgico, la seudo- derecha reacciona con una
sensibilidad pequefio-burguesa que la vuelve tanto mas vulnerable a la izquierda
revolucionaria que ha sabido, a pesar de toda su interpretaciéon contra-tradicional del
“mito movilizador” de los origenes, reafirmar, especialmente mediante el marxismo y el
existencialismo sartriano, la nocién de patria ideal.

Para terminar el presente paragrafo, una -muy- breve evocacién del mito biblico de Cain
y Abel tal como ha sido respectivamente interpretado por Guenon y por la etimologia
moderna. Uno de los mas célebres representantes de esta, Robert Ardrey, ha sorprendido
en un libro significativamente titulado Los Hijos de Cain con una alabanza a la
humanidad burguesa e industrial que habria puesto al servicio del “progreso” a su



agresividad natal, “cicatriz genética” de su origen animal, “imperativo bioldgico” que
debia regir toda la organizacion social. La muerte perpetrada por Cain sobre Abel
simboliza la “seleccién natural”, la eliminacién del “buen salvaje” por la bestia de presa,
la victoria de la humanidad depredadora, el triunfo del nivel cultural del estado de
naturaleza. Esta pretendida “evolucién” se traduce, entre otras, en la fundacién de la
primera ciudad, atribuida precisamente a Cain en la tradicién biblica. En este nacimiento
del sedentarismo ciudadano sustituyéndose al nomadismo pastoral, la exégesis
tradicionalista ve al contrario una involucién, en la medida en que la fijacién material en
el marco de la ciudad va pareja con una dispersion espiritual creciente, mientras que la
dispersion material caracteristica de la existencia némada tiene por contrapartida la
fijeza espiritual interior.

LA ESPADA PURIFICADORA

Los tradicionalistas evolianos niegan al cristianismo cualquier referencia a una forma de
ética de la accion. Subrayan ciertamente el ideal guerrero de “impersonalidad activa” tal
como aparece en la divisa de la Orden del Temple: Non nobis domine, sed nomine tuo
da gloriam. De estos monjes-soldados San Bernardo habia escrito en De laude novae
militiae: “se diria que toda esta multitud no tiene mds que un solo corazén y que una
sola alma, pues tanto se afanan, no en seguir su propia voluntad, sino en obedecer la voz
de mando”. Pero este heroismo les aparece como una supervivencia del ethos ario-
romano, asimilado mas o menos por el cristianismo, antes que como un producto
intrinseco de este.

No faltan sin embargo pruebas textuales de lo contrario, desde la palabra del Apocalipsis
segun la cual “El Senor aborrece a los tibios” hasta el Evangelio de San Mateo donde
estas escrito: “Yo no he venido a traer la paz sobre la tierra, sino la espada” pasando por
la imprecaciéon de Jeremias: “Maldito quien hace débilmente la obra del sefior. Maldito
quien rechaza la sangre para su espada”. Adquellos que condenan al cristianismo en
nombre de una “espiritualidad pagana” de tipo heroico-guerrero prefieren poner de
relieve citas tales como “amar a los enemigos como asi mismo”. Pero omiten tomar tal
cita en su sentido esotérico.

En el seno de cierta franja de la derecha anticristiana, donde se mezclan en ocasiones
tradicionalistas evolianos y partidarios de la “nueva escuela”, se cultiva una curiosa
paradoja: se reprocha a la vez al cristianismo el promover una visién antiheréica del
mundo y el ser impuesta en la historia mediante la violencia. Sin duda la violencia no es
heroica por definicion. No lo es méas que cuando restablece un orden metafisico
necesario contra las injusticias del orden social contingente, la “justa desigualdad”,
reflejo politico del primero, en detrimento del elitismo depredador que caracteriza al
segundo. Y tal es la violencia del cristianismo, como la de cualquier revolucién que opere
en una direccién tradicional. La espada traida a la tierra por Jesis es una espada
purificadora que barre los fermentos de la decadencia espiritual y al abrigo de la cual los
“hombres de buena voluntad” pueden reconstruir la edad de oro.

Con una mano el cristiano combate el reino del Mal. Con la otra edifica el reino de Dios.
Por ello, para comprender la bella imagen utilizada en la Regla de los Caballeros de
Nuestra Senora, el vigor del leén que anima su brazo no iguala mas que la dulzura del
cordero que le inunda el corazén . La exigencia de justicia postula el vigor del ledn. El
imperativo de la paz llama a la dulzura del cordero. paz y justicia: estos son los dos
grandes ideales del cristianismo y, de una manera mas general, del tradicionalista. Paz y
Justicia: son los dos grandes atributos de Melquisedec, segun el orden del cual hemos
visto que Cristo ha sido consagrado. Es por ello que el Cristo es llamado “Principe de la
Paz” y “Juez de los vivos y de los muertos”.

La paz, en el sentido cristiano y tradicional del término no es el efimero y fragil concepto
de coexistencia de intereses y de apetitos diversos a que se limita que la legalizacién del
triunfo del méas fuerte. Es al contrario sinénimo de unidad primordial reencontrada y
ninguna aristocracia aparte de la del espiritu podria ser su ratificacion politica. tal es el
sentido de la palabra de jesus: “Mi Paz os dejo, mi Paz os doy”. En uno de los nimeros de
la revista Nartex, que ya hemos citado en otras ocasiones, el llorado Jean Claude Cuin
escribia: “Asi el aparente trastorno traido por la aplicacion del Nomos no es
verdaderamente un cambio; poniendo fin al cambio, parece cambiar alguna cosa,



mientras que él es la estabilidad de todas las cosas: asi el Cristo trayendo aparentemente
la guerra, deja la Paz. Su tipo irradia en todos los soberanos guerreros conformes a la
Jjusticia, restableciendo, o mds bien remanifestando el orden por la guerra santa”.

Transitoria y purificadora, la violencia cristiana y, por tanto, toda violencia ejercida en
nombre de la Tradicién, no se explica y no se legitima més que por la Paz y la Justicia
que desea restablecer a largo plazo, conforme al orden verdadero subvertido por el
“pecado original”, cada vez mds ocultos debido a la decadencia, y llamados a
manifestarse al fin del ciclo y en el inicio del nuevo Manvantara. Es de la misma forma,
conforme al mesianismo marxista y en la perspectiva de una nueva humanidad
reintegrada: en el orden primordial, que el comunismo justifica a la vez la necesidad de
la violencia en la lucha de clases y el totalitarismo “provisional” de sus regimenes. aqui
se detiene la comparacién. Hemos mostrado suficientemente que el “mito movilizador”
marxista no es mdas que la inversiéon diabdlica y caricaturesca de la edad de oro
tradicional.



CAPITULO IV

ETICA CRISTIANA Y METAFISICA DEL SEXO EL
AMOR CABALLERESCO

Bajo la perniciosa influencia del freudismo, somos hoy casi incapaces de contemplar la
sexualidad de otra manera que como instinto generador de placer. Hablar hoy de
“metafisica del sexo” parece pues, a la mayoria de nuestros contemporaneos, paraddjico,
es decir, absurdo, cuando no simplemente ridiculo. La metafisica del sexo rechaza
abordar el fenémeno sexual solo como instinto libidindégeno o como principio puramente
bioldgico de procreacién. A estas dos concepciones unifuncionales de la sexualidad, a
estos dos reducciones, que mas alld de su apariencia divergente, se confortan
reciprocamente en favor del clima mental antitradicional propio del mundo actual, la
metafisica del sexo oponen su concepcidn plurifuncional y totalista de la sexualidad, una
concepcion donde los diferentes aspectos del fenémeno sexual se organizan
jerdrquicamente y que culmina en el reconocimiento de su dimensiéon trascendente. El
instinto sexual manifiesta por parte de los individuo diferenciados, la voluntad de
encontrar la Unidad primordial, la sintesis totalizante de los origenes, la coincidentia
oppositorum cuyo reflejo mitico no es otro, en el caso que nos ocupa, que el famoso
mito del andrégino evocado especialmente por Platén.

Una de las mayores preocupaciones de Evola fue el sistematizar, a la luz de los maultiples
testimonios de las civilizaciones tradicionales, esta metafisica del sexo que ve en la unién
del Hombre y de la mujer “una obra de restauracion andrégina”. Guenon, por su parte no
aborda la cuestiéon més que episddicamente y, frecuentemente, para subrayar el papel del
amor en la iniciacién heroico-guerrera y su lazo con la naturaleza emotiva propia del
Khsatriya. Asi se encuentra planteado el problema del amor caballeresco, cuyo anélisis
nos lleva a recordar la funcién histérica de restauraciéon de la Edad Media cristiano
occidental.

En reaccion contra la tendencia naturalista de la Antigiiedad decadente, la Edad Media
rehabilita la espiritualidad en todas sus formas. Restaura el acceso a la trascendencia
segun sus diferentes vias: via metafisica pura (la espiritualidad propia de la edad de oro)
en sus modalidades gndstica y heroica (Templarios, Ordenes Ascético-guerreras), la via
Unicamente gnédstica, (ordenes monasticas, solamente contemplativas, centradas sobre el
ideal del conocimiento antes que la accién), la via propiamente guerrera (en el interior
de la cual se sitia el tipo caballeresco que contemplamos aqui) y la via exotérico-
religiosa (la de la Iglesia secular).

Conviene pues distinguir dos tipos de caballeria: la Caballeria Espiritual y la
Caballeria Guerrera. Fl ideal de la primera es la sintesis del conocimiento y de la
accion, aquella es siempre el fin y esta el medio. Entre los miembros de la segunda, se
produjo ya una inversion de las relaciones normales de los elementos constitutivos de la
sintesis primordial. La accidén se convirtié en el elemento dominante, el fin, sin que
podamos decir sin embargo que el conocimiento, hablando con propiedad, se convirtiera
en medio. El conocimiento verdadero no puede ser mas que fin. Solo puede convertirse
en medio al servicio de la accion la modalidad religiosa de acceso a la trascendencia, la
fe que recurre a la emotividad que, a su vez, provoca la aparicion y vuelve necesaria la
integracion, en el circuito iniciatico, del elemento femenino. La iniciacién caballeresca,
en el sentido puramente guerrero del término, es una iniciacién especificamente
adaptada a un tipo de hombre poco dispuesto para la contemplacién y al cual su
emotividad dominante vuelve a la vez sensible a la modalidad religiosa de
descubrimiento de la trascendencia y vulnerable ante la fascinaciéon inherente al poder
femenino. Para este tipo humano se plantea el problema de la integracién de los
elementos de origen afectivo en su vision heroica de la vida. la fe y el amor estan al
servicio de la accién. Son erigidos en motivaciones supremas del heroismo caballeresco.

Evola consagra un capitulo entero de Metafisica del Sexo a los “procesos de evocacion
en el amor caballeresco medieval”. Trata abundantemente del culto a la “Dama”, la
“mujer del espiritu”. escribe: “Es en la imaginacion que vivia y residia esencialmente



esta mujer; en consecuencia, sobre un plano sutil es donde el caballero hacia actuar su
amor, su deseo y su exaltacion”. Es solamente asi como puede comprenderse todo lo que
hemos explicado precedentemente, es decir que la mujer a la cual se consagrada su vida
y por el cual se realizaba toda clase de empresas peligrosas, era frecuentemente elegida
de tal manera que la posibilidad de poseerla realmente se excluia ya desde el inicio;
podia también tratarse de la mujer de otro que no podia esperar poseerse, o podia ser
una mujer inaccesible cuya “crueldad” fuera incluso aceptada y exaltada; podia tratarse
también de una simple imagen que se formase sobre una mujer existente, si, pero sin
embargo, jamas vista (la “princesa lejana”). Sin embargo, esta mujer alimentaba un
deseo y una incitacion al servicio hasta la muerte a hombres que, como guerreros,
feudatarios y caballeros, no estaban acostumbrados a contratiempos o renuncias y lejos
de cualquier sentimentalismo. Bajo el nombre de Donnoi o Domnei, en algunos medios
provenzales, fue exactamente entendida un tipo de relacién erética que, por principio,
evitaba la posesién fisica de la mujer. En un grabado muy sugestivo de un manuscrito, el
hombre simbdlicamente tiene las manos atadas, y uno de los representantes de esta
corriente dice: “Aquel que quiere poseer enteramente a su Dama no conoce nada del
Donnoi”. En otros casos, se poseia y se tenia a una mujer, pero el objeto de tal Eros no
era ella. De otro lado, como ya hemos dicho, aqui es preciso pensar en una voluntad
tacita de evitar que las relaciones eréticas concretas marquen el fin o la crisis de la alta
tension interior despertada (tal como R.M. Rilke nota precisamente lo que se temia es
que la accion de cortejar a una dama tuviera éxito); pero, por otra parte, como
contrapartida objetiva de todo esto, se debe también pensar en los hechos que entran en
lo que hemos llamado el régimen de la evocacion de lo femenino en si, de su absorcién y
de la integracion con él sobre el plano superfisico, invisible. Estas son aproximaciones
confusas si se quiere, a la posesion de la “mujer interior”, paralelas a un impulso
constante a la autosuperacion (empresas heroicas, peligros, aventuras y todo lo que se
hiciera casi fanaticamente por su “Dama”).

Tanto los miembros de la caballeria espiritual tienen una capacidad intrinseca de
autosuperacion, en la via gnéstica del conocimiento como segun la via heroica de la
accion, tanto la virtualidad trascendente de los adeptos de la caballeria guerrera tiene,
para actualizarse, necesidad de motivaciones extrinsecas, en la medida misma en que el
heroismo estd disociado de la contemplacién y donde el biopsiquismo de Khsatriya no
encuentra mas en el puro espiritu de su “motor inmovil”.

Estas motivaciones extrinsecas son dos: fe y amor. Su coexistencia y su comun
pertenencia a la esfera de las emociones, los sentimientos, la afectividad y los impulsos
del alma, prueban que el ideal caballeresco asi concebido se dirige a un tipo de hombre
ya alejado del tipo superior original, producto de la disociacion de la sintesis primordial,
Khsatriya a partir de ahora ya desprovisto de cualquier elemento puramente
bhramdénico y guerrero cuyo generador para el despertar ya no es el conocimiento, sino
sustitutos religiosos y erdticos a los cuales se confia el papel de “motor inmdvil”, de
“actuar sin actuar” tradicionalmente atribuidos al principio contemplativo.

El miembro de la caballeria guerrera actia en el segundo grado, a través de la tension
religiosa o erdtica sin la cual su actitud de autosuperaciéon no puede pasar de la potencia
al acto. pero al menos no actia por él mismo, bajo el imperio de una voluntad de vivir
irracional que caracterizard al tipo del guerrero moderno situado al margen de cualquier
principio religioso y de todo respeto hacia el elemento femenino. Es ademds poco antes
de la aparicion de este tipo de condottiero cuando nace el mito tipicamente moderno de
Don Juan. El donjuanismo es una variante erética de la voluntad de poder, una aplicacion
sexual de la Virtu en el sentido dado por el “Renacimiento” italiano. Nadie puede dudar
que ante el Condottiero o el Burlador, el caballero, incluso en el sentido guerrero del
término, es un tipo humano superior. La concepcién caballeresca del amor pertenece,
hablando con propiedad, a una “metafisica del sexo”, es decir, a una concepcién
tradicional, ya que la mujer y el amor son considerados al mismo nivel que la fe religiosa,
como bases de un impulso trascendente. La decadencia no comienza verdaderamente
mas que cuando aparece lo que Evola llama la “biologizacién del eros”.

BIOLOGIZACION DEL EROS

En el marco de la sociedad tradicional ideal, el amor sexual es vivido por cada uno como
“obra de restauracién andrégina”, tensiéon hacia la Unidad primordial. Hasta en sus



manifestaciones fisicas, la relacién amorosa es sacralizada. Esta sacralizacion se da a
escala de la masa, lo que no impide sin embargo la existencia de una élite capaz de
renovar contacto con la Unidad primordial por otras vias que la erdtica: el conocimiento
y la accién. La sexualidad es una apertura trascendente acordada al tipo humano no apto
para realizarse interiormente segun las modalidades superiores, gnéstica y heroica, de
realizacién del ser. Las consideraciones que preceden implican inmediatamente la
existencia de una jerarquia de tipos humanos. Pero esta jerarquia es considerablemente
flexibilizada por el hecho de que los diferentes tipos humanos que la componen tienen en
comun su convergencia hacia la trascendencia, la cual constituye el fundamento de la
solidaridad tradicional, mas alld de la desigualdad cualitativa de los tipos y de sus vias
respectivas.

La tension metafisica propia de la espiritualidad de los origenes -y, consiguientemente,
de la sociedad primitiva tal como la representa el verdadero tradicionalismo- no tarda en
relajarse. Los efectos de esta relajacion se observan tanto a nivel de tipo humano
superior como al del hombre ordinario y de su representacion del eros. Paralelamente a
la distincion, tras la separacion de los ideales del conocimiento y de la accién, se produce
la “biologizacién” del mismo eros confundido con el instinto de la reproduccién. es la
forma procreadora de la “biologizacién”. En la segunda fase, el eros es asimilado al
instinto de gozo, a un principio de puro placer, a la Libido freudiana: es la forma
hedonista de la “biologizaciéon”.

Cuando se disocian, en el seno del tipo humano de élite los ideales respectivos de
conocimiento y accion el primer paso de la decadencia es franqueado. La involucion esta
en marcha desde el momento en que aparece el dualismo entre el Bhraman y el
Khsatriya. La ruptura misma de la sintesis original condiciona el declive de sus dos
elementos constitutivos ahora disociados. Privado del soporte de la accion, el
conocimiento degenera en contemplacion pura, en fe. Amputado de su fundamento
intelectual, la accién se degrada en heroismo guerrero, luego en “voluntad de poder”.
Durante un cierto tiempo subsiste, en el marco de un dualismo distintivo, el recuerdo de
la fuente metafisica comun a ambos ideales. Es la época donde la contemplacién pura y
el heroismo guerrero coexisten pacificamente y donde, asi como demuestra el ejemplo de
la Edad Media, no parece imposible, a escala restringida, la restauracién de la unidad
primordial del clérigo y del guerrero. Pero pronto aparecié el dualismo separativo donde,
el recuerdo de esta unidad primordial se habia perdido definitivamente, el poder
temporal de los guerreros en lucha contra la autoridad espiritual de los clérigos.

Es la revuelta de los Khsatriyas que denuncia Guenon. Un voluntarismo belicoso y
depredador sumerge el mundo con tanto mayor fuerza en la medida en que los mismos
Bhramanes ha perdido la tensién metafisica propia del ideal original del verdadero
conocimiento y no oponen mas energias al desencadenamiento de las pasiones mas que
las vulnerables barreras de la devocion y la fe.

Semejante decadencia se cernia sobre la sociedad occidental desde el fin de la
Antigiiedad. Gracias a los fenémenos medievales nacidos del cristianismo, la caballeria,
en el sentido en que la hemos analizado precedentemente, posey6 una mision espiritual
restauradora, ciertamente relativa e imperfecta ante el ideal o incluso, en una
perspectiva histérica, ante un fenémeno restaurador como el templarismo, pero sin
embargo indispensable y, por asi decir, providencial, en la medida en que convenia salvar
a Occidente de una degeneracién comparable a la actual. Aunque encarnado un tipo de
élite ya inferior a la aristocracia heroico-espiritual de los origenes, el caballero mantuvo
la mirada girada hacia la trascendencia. Al servicio de su autosuperacion, puso las
fuerzas potencialmente negativas del impulso devocional y de la pasién amorosa.
también la integracion de estos dos ultimos elementos fue pareja a algunos
acomodamientos que fundan,entraron la originalidad del clima mental de la caballeria
guerrera de la Edad Media. En el hecho de que, aun reclamandose de la cristiandad, la
caballeria no respetara algunos de los principios de base -y especialmente, como subraya
Evola el principio evangélico de “No mataras”-, algunos han creido ver la hipocresia
caracteristica de las ideologias de clase dominante donde la pretendida élite se sitia por
encima de las leyes que, ademas, impone a la masa. Otros han aprovechado para insistir
pesadamente sobre la incompatibilidad natural que existiria entre la moral cristiana
primitiva y la ética caballeresca. esta seria, a fin de cuentas, el testimonio de la
espiritualidad pagana mantenida viviente en la Edad Media que no tendria de catdlica
mas que el nombre. En realidad, la caballeria, incluso la guerrera, es de origen cristiano,



pues el ejercicio de cierta violencia purificadora no es incompatible con el cristianismo, y
no es preciso ver en ello una “contradiccién” sobre la base de hipocresia o
inconsecuencia. En cuando a las formas mds especificas de caballeria espiritual (en
primera fila de las cuales situamos al templarismo), se relacionan, mediante la tradicién
cristiana al tronco comun de la Traicién primordial, a la espiritualidad de los origenes
que es una espiritualidad supra-tradicional y no una “espiritualidad pagana”. Sefialamos
de paso la falta de propiedad de este vocablo para designar la espiritualidad primordial.
Ademads de que denota un particularismo impregnado de anticristianismo, esta expresion
contiene en germen el riesgo de una confusién entre los tipos de espiritualidad auténtica
propios a las civilizaciones occidentales pre-cristianas (la Griega y la Romana, asi como
la civilizacion noérdico-germdénica) y su estado ya avanzado de degeneracién que
constituye el paganismo en el sentido corriente del término. Para acabar con el presente
desarrollo, recordaremos aun que el caracter supratradicional de un fenémeno como el
templarismo es atestiguado pro la existencia de su exacto equivalente en otras
tradiciones. Testigo de ello en la tradicion islamica fue la Orden de los Ismaelitas, con la
cual los templarios tuvieron ademds fructuosos contactos y que llevaba, también, el
uniforme blanco y rojo.

Volveremos a la caballeria guerrera y a su concepcion del amor para constatar que existe
una seudocontradiccién andloga a la que algunos imaginan poder descubrir en la
concepcion caballeresca de la f. En su pusilanidad y su estrechez de miras, los modernos
tachan de hipocresia suprema el culto a la mujer que excluya la posesion fisica. Esta
aparente paradoja no se explica mas que a la luz de las condiciones propias de un cierto
tipo humano ligado a un momento dado de su ciclo. Para un guerrero cabido en la
degeneracién voluntarista pero que no ha perdido enteramente el contacto con la
trascendencia -poco importa que este contacto relativo se establezca segun las
modalidades ya devaluadas de la espiritualidad de la edad de plata-, para este tipo de
hombre, pues, el sexo es un obstaculo a la forma de “despertar” que es capaz de
alcanzar, al igual que el miedo y la potencia material, como dice una méaxima tradicional
oriental. Para este tipo de hombre es necesaria pues la dolorosa eleccion entre la
dispersién donjuanesca de una parte, a la cual predispone generalmente su naturaleza
fisica pero que convierte en problemadtica, incluso imposible, cualquier busqueda de
orden espiritual y, por otra parte, el culto platénico de lo femenino en si encarnado, por
las necesidades concretas del heroismo, por una “Dama” electiva que serd generadora de
“despertar” en la medida misma de su alejamiento corporal. Hay lugar a insistir en el
caracter desgarrador y tragico de tal opcidén existencial a fin de que los modernos
imbuidos de psicoanalisis freudiano no vean en el platonismo del amor caballeresco la
coartada de la impotencia sexual, la excusa sublimadora de la frigidez, el refugio de
aquellos que hacen virtud de la necesidad.

El amor caballeresco es al hombre de élite lo que el matrimonio catélico es al hombre
ordinario. Mas adelante volveremos sobre la critica que Evola realiza al matrimonio
catolico. Contentémonos por el momento con sefalar que evola reprocha al matrimonio
catdlico el favorecer la “biologizaciéon” del eros. En la concepcion catélica del matrimonio
“no se ve ni se reconoce en el sexo ningun otro valor fuera del de la procreacion”,
escribe. Afiade que “la vida sexual no estd permitida a los catdlicos mds que cuando toma
la forma social del matrimonio, y unicamente en vistas a la procreacion, en un régimen
de uniones castas”.

Es preciso aportar a este punto de vista una primera matizacién: incluso en el supuesto
de que participara de la confusién entre el eros y el instinto reproductivo, el casamiento
catdlico no seria menos un mal menor en relacién al pansexualismo hedonista y
libidinoso. Ademaés la conyugalidad se acompafa de una glorificacién roméntica de
algunos estados del alma -afeccién, ternura, etc.- dificilmente reducibles a una pura
“biologizacion” del eros, pues estos estados del alma pueden, en ciertas circunstancias o
en una grave crisis interior, propulsar, a la manera de un trampolin, al individuo hacia la
region espiritual superior donde el amor aparece, segun expresién de uno de sus grandes
conocedores, Jean Giradoux, como la “fusiéon de dos seres”, el impulso que les hace decir
uno al otro: “Tu eres hueso de mis huesos, carne de mi carne, sangre de mi sangre”.

No podemos comprender el desprecio que manifiestan algunos tradicionalistas
integrales, generalmente de obediencia evoliana, respecto al romanticismo que se
aureola con la concepcion cristiana del amor. Su intolerancia en la materia dimana del
hecho que se sitlian en la perspectiva normativa y absoluta de la “metafisica del sexo”,



sin tener en cuenta ni las condiciones ciclicas, ni situaciones existenciales, ni la
continuidad que relaciona, a pesar de su jerarquia cualitativa, a los estados miltiples del
amor. Muy curiosamente, estos anticristianos acusan al cristianismo de introducir un
dualismo rigido entre el espiritu y la carne. En realidad, son ellos quienes introducen una
dicotomia peor que todas las que jamas han podido concebir los catdlicos més limitados,
ya que rechazan a la afectividad, las emociones, los sentimientos y, de manera general a
los estados romaéanticos del alma su funcién natural de fendmenos biopsiquicos
transitorias a medio camino entre la amenaza de la “biologizacion” del eros y la
perspectiva siempre posible de la reintegracién espiritual.

Habida cuenta, de una parte, el caracter aleatoria de una reaparicion de la metafisica
tradicional del sexo en la sociedad moderna decadente y, de otra parte, la poca
consideracion de que son dignos, fuera de su valor de testimonio de una crisis, los
fenomenos actuales como la sexualidad pandémica, la obsesion erética y el donjuanismo
desenfrenado, existe para el hombre de hoy tres maneras de pensar y de vivir el amor: el
matrimonio burgués (“forma social” que ya hemos puesto de manifiesto en la precedente
cita de Evola), el amor romantico y el amor caballeresco. Frecuentemente asociado a
intereses economicos (la fortuna no debe “salir de la familia”) o a un simple orgullo
social (la supervivencia del “nombre”), la tendencia procreadora del matrimonio burgués,
si no se acompana de otra cosa se alinea sin duda en el concepto de “biologizacién” del
eros. El amor romantico puede ser vivido en el interior del marco de la conyugalidad
burguesa. Tal es la concepcién cristiana que puede calificarse de romantico-burguesa y
que es superior a la concepciéon burguesa pura y simple al igual que esta ultima es
superior al mero pansexualismo hedonista. Pero el amor romantico puede también ser
vivido fuera del contexto socio-conyugal burgués, en la medida precisa en que este no
revista mas que un caracter formalista. El amor caballeresco puede ser considerado
como una especie de romanticismo superior cuyo caracter platénico de testimonio de
una “metafisica del sexo” En Potencia. La potencialidad de reintegracién espiritual del
eros confiere a este tipo de amor una justificacion frente a los imperativos de la pequeia
moral utilitaria, social y familiar. Que esto no se convierta por tanto en una coartada
susceptible de excusar cualquier relacién extra-conyugal. En este terreno como en otros,
hay dos maneras de superar lo que Evola llama el “burguesismo”: por lo bajo y por lo
alto. De un lado el amor infra-conyugal de los seductores de baja estofa y de los
obsesos por el falo y la vagina. De otra el amor supra-conyugal, caballeresco o
romantico, idealizacién platonica o el abrazo exaltador, culto lejano del eterno femenino
o los encuentros cotidianos de amantes, admiracién intelectual y estética o fusién
palpitante de dos seres de huesos carne y sangre.

Una cierta “sociologia de la sexualidad”, en cabeza de la cual se encuentra Helmuth
Schelsky, ha introducido en el fenémeno sexual una cuarta dimension, la dimension
afectiva en el sentido biolégico del término. A las tres funciones generalmente
reconocidas por los sex6logos modernos inmunizados contra la perversion freudiana -la
funcién hedonista, la funcién reproductora y la funcién emotiva- ha venido a anadirse la
“funcién” de seleccion del partener”. Esta escuela socioldgica insiste en el fundamento
estrictamente monogamico pretendidamente inherente a cualquier sociedad tradicional.
Tal contra-verdad no puede explicarse mas que mediante el deseo de revalorizar el
matrimonio en tanto que cimiento social. La “nueva escuela” de derecha se ha
apresurado a recuperar estas ideas, probando ipso facto que su objetivo verdadero es,
bajo la cobertura de un tradicionalismo reconciliado con el espiritu cientifico, el reajuste
de una ideologia burguesa duramente sacudida por el marxismo y el izquierdismo. Pues
su tradicionalismo reconciliado con el espiritu cientifico, el reajuste de una ideologia
burguesa duramente sacudida por el marxismo y el izquierdismo. Pues su tradicionalismo
es de caracter sociolégico y horizontal. La religién y el amor, los valores espirituales y
morales, lo que un marxista llamaria la “super-estructura” es contemplada, no en la
perspectiva absoluta, en su relaciéon con el orden metafisico necesario sino en una
optica utilitaria, como consolidacién virtual del orden social contingente, el de los
privilegios de la fortuna y del bios.

UN “HIBRIDISMO” CIRCUNSTANCIAL

Julius Evola denuncia en la moral sexual cristiana un “hibridismo” que atribuye a la
confusion de la vida ascética y de la existencia ordinaria, a la introduccion, en el terreno
de la vida cotidiana, y especialmente en el matrimonio, valores propios al terreno del



ascesis. Ve en este “hibridismo”, no solo el origen del “odio teoldgico del sexo” propio del
cristianismo, sino también el indice de su ruptura con la visiéon tradicional de la
sexualidad en la que las diversas expresiones no cristianas coinciden en trazar entre la
vida ascética y la vida ordinaria una precisa linea de demarcacion.

“Las religiones tradicionales con fondo creacionista siempre han reconocido dos leyes.
Una concierne a la vida en el mundo concebido como obra divina, como cosa querida y
conservada en su existencia por el Dios creador (por la divinidad segiin su aspecto de
“creador” y “conservador”: Brhama y Visnht), y esta ley consiste, no en la negacion sino
en la sacralizacion de la vida en el mundo. La segunda ley concierne, por el contrario a la
pequenia minoria de aquellos que tienen una vocacion ascética, a los cuales es indicada la
via del distanciamiento, de la trascendencia (la via de Shiva). Al contrario del hebraismo
antiguo, del mazdeismo, del hinduismo védico, del mismo Islam, etc., el catolicismo ha
confundido los dos ordenes y ha introducido valores ascéticos en los terrenos de la vida
ordinaria; una de las consecuencias ha sido la condena del sexo, incluso un verdadero
odio teoldgico por el sexo”.

Evola anade: “De una confusion del mismo tipo procede también la norma del celibato
sacerdotal en el catolicismo: se ha confundido al tipo de sacerdote (al clero secular) con
el del asceta (el monje)”. Precisemos que este juicio no implica, por parte de Evola
ninguna preferencia por el protestantismo donde, contrariamente a los sacerdotes
catolicos, los pastores pueden casarse. Evola estima, en su conjunto, al protestantismo,
no como una “transformacién ascética”, sino como una “represién puritana” de la
energia sexual. Recuerda también que, contrariamente al catolicismo, el protestantismo
considera la tendencia del hombre hacia la sexualidad, no como uno de los efectos del
pecado original, sino como su causa principal.

A la minoria de los que poseen la vocacion el cristianismo deja abierta la “puerta
estrecha” de la “transformacion acética” de la energia sexual. San Mateo habla de los
que “se han hecho eunucos a causa del Reino de los Cielos”. Y anade: “Que quien sea
capaz, lo sea”. En San Lucas se lee: “Los hijos de este mundo esposan, las hijas se casan.
Pero aquellos que son dignos de obtener la resurreccién de los muertos, no esposan
jamas; a fin de que no mueran y sean semejantes a los dngeles”. Algunas palabras de San
Mateo nos recuerdan el mito del andrdgino: “)No sabéis que en el origen Aquel que creo
todas las cosas, creé al hombre macho y hembra? Y que El dijo: a causa de esto el
hombre abandonard a su padre y a su madre y se unird a su mujer y ambos se
convertirdn en una sola carne. Por ello que el hombre no separa lo que Dios une”.
Comentando este fragmento Evola admite: “Rigurosamente, estas palabras harian
concebir la union de los sexos como una obra de restauracion andrégina y es en estos
términos como se justificaria; la ultima frase, antes de referirse a la indisolubilidad del
matrimonio como hecho social, podria incluso remitir a la doctrina profesada por Escoto
Erigena, es decir, que la separacion de los sexos no es mds que un hecho humano que
concierne exclusivamente al ser originario caido”.

Estos diversos ejemplos demuestra suficientemente la conformidad de la concepcién
cristiana de la sexualidad en relacién a los datos tradicionales de la “metafisica del
sexo0”. La pretendida confusién entre la vida ascética y la vida ordinaria no es en realidad
mas que un aspecto entre otros del “descenso” exotérico convertido en necesario por el
estado degenerativo del mundo de la época y la voluntad de ahorrarle una precipitacion
prematura, general e irreversible en el caos. El “hibridismo” antes mencionado es un
“hibridismo” de circunstancia. Si existe “odio teoldgico hacia el sexo”, no estd en la
esencia misma del cristianismo tradicional, sino en su adaptaciéon accidental a las
condiciones de la edad de Hierro.

Otras doctrinas tradicionales han indicado vias especificamente adaptadas a la
decadencia que preveian y al estado acentuado de degeneracion propio al Kali-Yuga.
Nos detendremos algo sobre la via del Tantra, emanaciéon del hinduismo, por que se
refiere particularmente a la actitud que conviene adoptar, en los periodos de extrema
decadencia, frente al problema sexual.

La via tantrica parte del principio que el sexo es una de las mas temible potencias de
disolucién pero concluye que, por esta razén incluso y habida cuenta del imperio que
ejerce sobre el mundo decadente, seria un error reaccionar contra él mediante una
“represion” puritana. Es preciso, por el contrario, lanzarse a fin de probarlo, practicar



una especie de homeopatia interior, cambiar el veneno en remedio, actuar de tal manera
que el elemento inicialmente disolutivo se convierte finalmente en la condiciéon del
“despertar”. La méaxima “Cabalgar al tigre” resume bien esta aptitud. El tigre simboliza
las fuerzas disolutas. Antes que intentar vanamente cerrarle el paso, es preciso montar
sobre él, cabalgarlo hasta que al final se agota. Tal actitud comporta evidentemente un
enorme riesgo. Es por ello que otra maxima oriental habla de un “caminar sobre el filo de
la navaja”. La via tantrica propone la peligrosa opciéon que consiste en agotarse en si
mismo, con el riesgo de perderse definitivamente, basculando sobre la sexualidad,
tradicional obstaculo de realizacion del Ser cuya potencia disoluta es aun acrecentada
por las condiciones histéricas y por encima del cual se trata de encontrar un nuevo
espacio libre, un nuevo horizonte mental propicio para la autorrealizacién interior.

En tanto que homeopatia interior y a titulo puramente individual, la via téntrica es
completamente aceptable. Se deja a la conciencia individual del Tantrika el cuidado de
discernir, con toda lucidez, si posee el temperamento aventurero necesario para tal
practica y si esta practica no es una coartada destinada a esconder costumbres disolutas.
Nadie duda que existe desgraciadamente, entre las “tradicionalistas integrales” adeptos
a la via tantrica del “cabalgar el tigre” aplicado a la sexualidad, gentes que utilizan el
tantrismo para entregarse, en una perspectiva exclusivamente hedonista, a experiencias
sexuales de grupo y otras experiencias tipicas de la modernidad occidental mas
“avanzada”.

La ola, relativa pero sin embargo reveladora, del tantrismo en los medios
“tradicionalistas integrales” no es ajena a cierto snobismo anticristiano. El Tantrika
occidental moderno se otorga gustoso una superioridad natural decisiva sobre aquel que
sigue las vias cristianas del ascesis, del amor caballeresco o del matrimonio teiido de
romanticismo. La eleccién dependeria del “temperamento”. Ya hemos rechazado este
argumento mostrando que el culto platénico a la “princesa lejana” no es un sustituto
imaginario a la impotencia. El cristianismo seria misdgeno. Y se exhuma el tota mulier
in utero de los Padres de la Iglesia. Se sefiala la comparacién establecida por Santo
Tomas de Aquino entre la mujer y la cloaca. El tantrismo seria una via revolucionaria, en
oposicién a la via reaccionaria del cristianismo.

La verdad es que todas las tradiciones han, conforme a su ensefianza ciclica de la
historia, previsto los aconteceres del Kali-Yuga, la degeneracién de la edad de hierro, la
época de la disolucién sexual que no es mas que un reflejo entre otros de la decadencia.
existe sobre este ultimo punto una alusiéon explicita en el estracto del Visnhu-Purana
que Evola incluye en el apéndice de Rivolta contro il Mondo Moderno y, de manera
mas general, una concordancia significativa entre las palabras evangélicas que anuncian
el advenimiento de los “falsos profetas” y los textos sagrados de la India que predicen
otras catastrofes de la “edad oscura”, como que “las mujeres no obedecerdn a los marido
y a los padres, serdn egoistas, abyectas, mentirosas y se entregardn a una vida disoluta.
Se convertirdn en un simple objeto de satisfaccion sexual”. Como se ve el cristianismo no
tiene el monopolio de la misoginia. El tantrismo no tiene tampoco nada de “revolucién”.
Se trata, en el mejor de los casos, de una misoginia muy relativa, en absoluto inherente a
la tradicién de la “metafisica del sexo”, no despreciando a la mujer en si, sino lo que se
ha convertido bajo presiéon de la decadencia. La verdadera critica tradicionalista debe
también rendir cuenta de la decadencia del hombre. Evola la resume en un doble proceso
de femenizacion de la espiritualidad y de materializacion de la virilidad. Aunque
suscribamos este andlisis no nos es posible desarrollarlo aqui. En cuando a la revolucion,
en su acepcion etimoldgica de retorno a la morma, es el objetivo final comun al
tantrismo y al cristianismo ambos comprometidos en el combate contra un mundo de
disolucién en el que, por culpa de la mistificacion del pansexualismo freudiano, la
obsesion del eros llega incluso hasta a erigirse en ideologia. Comun es el fin, divergentes
son los métodos. la via téntrica (que se llama igualmente “via de la mano izquierda”) no
es intrinsecamente superior a la via cristiana (“via de la mano derecha”). Si fuera preciso
establecer una jerarquia entre ambas vias, la via cristiana posiblemente llevaria la
delantera, pues, aproximandose a una dimensiéon heroica (incluso en el heroismo
cotidiano que consiste en mantener una familia y educar a los hijos), no comporta el
peligro inherente a la via tantrica en la que incluso cuando se reduce a una simple
homeopatia individual, el sujeto es susceptible de ahogarse en el torrente siempre mas
impetuoso de la disolucién y de perderse en cuerpo y alma.



EL MATRIMONIO CATOLICO

El “hibridismo” denunciado por Evola en la concepcion cristiana de la sexualidad afecta
igualmente, seguin nuestro autor, de forma particular, a la doctrina catdlica del
matrimonio. Evola descubre una lamentable mezcla de “sagrado y profano” y un
“conformismo burgués” que, apoyandose sobre una fachada de indisolubilidad hace del
matrimonio una especie de “barniz puritano de algo asi como un sistema de alta
prostitucion o un amor libre legalizado”. La crisis del matrimonio estd estrechamente
ligada a la de la familia. “En realidad, en la gran mayoria de los caso, la familia de los
tiempos modernos es una institucion de cardcter pequeno-burgués, casi exclusivamente
determinado por factores naturalistas, utilitarios, primitivamente humanos y, en el mejor
de los casos, sentimentales”.

La “mezcla de profano y sagrado” se desprende del hecho que el catolicismo aplica a no
importa que pareja, en tanto que el hombre y la mujer se casan por la Iglesia, el caracter
trascendente que puede revestir, solamente en casos excepcionales, el matrimonio en su
concepcion tradicional, este “gran misterio” del que habla San Pablo y a base del cual
puede encontrarse “esta entrega absoluta, casi heroica, de una persona hacia la otra, en
la vida y mds alld, que fue conocido en mds de una civilizacion tradicional, donde hubo
incluso ejemplos de esposas que encontraron natural morir junto a su marido”. Un poco
mas adelante Evola afnade: “Es preciso notar, por otra parte, que en el mismo
catolicismo, en razén de un bajo nivel evidente, el cardcter teéricamente absoluto del
casamiento-rito ha sido restringido en una medida no desdenable. Basta recordar que la
Iglesia, que no admite que exista al divorcio y el nuevo matrimonio, acepta sin embargo,
que viudos y viudas se vuelvan a casar, lo que equivale a una infidelidad y no se concibe,
en rigor, mds que si se parte de premisas abiertamente materialistas, es decir, solamente
si se piensa que la muerte hace desaparecer la potencia sobrenatural del rito y el vinculo
con la persona a la que se estaba indisolublemente ligado. esta incoherencia es uno de
los rasgos que muestran que la ley religiosa catdlica, lejos de contemplar
verdaderamente fines espirituales y trascendentes ha hecho de los sacramentos simples
elementos sociales de la vida profana, reduciéndolos asi a una pura formalidad, o bien
degraddndolos”.

El resto de la critica de Evola al matrimonio que Julius Evola desarrolla en Cabalcare la
Tigre no se distingue practicamente de la argumentacion que utiliza en Metafisica del
Sexo. El fragmento que entresacamos, y en el que hemos subrayado las frases mas
importantes asi lo atestiguan: “Se sabe que el catolicismo y el cristianismo se
caracterizan por una oposicion entre la “carne” y el “espiritu”, por una especie de odio
teologico al sexo que procede de lo que se ha extendido ilegitimamente a la vida
ordinaria: un principio vdlido, ante todo, para un cierto género de vida ascética. El sexo
es considerado, en tanto que tal, como una mancha, el casamiento concebido como el
mal menor, como una concesion hecha a la debilidad humana en favor de quien no sabe
elegir como norma de vida la castidad, la renuncia al sexo. No pudiendo hacer caer la
anatema sobre toda la sexualidad, el catolicismo intento reducirla, en el casamiento, al
hecho bioldgico banal, no admitiéndolo entre esposos mds que con el tnico fin de la
procreacion”. Sefialemos que entrever el matrimonio como “mal menor” en relacion a la
disolucién sexual, como dique moral preventivo contra la tendencia al placer, como
barrera garantizadora del alejamiento de la tentacion libidinosa, corresponde
exactamente al punto de vista de San Pablo, a su doctrina del Matrimonio Profilactico
especialmente expuesto en la Primera Epistola a los Corintios.

Ha llegado el momento de concluir el presente capitulo y resumir nuestra posicion sobre
la cuestién, mas alld de las consideraciones emitidas por nuestros dos autores y, en
particular, por Evola. La concepcion cristiana de la sexualidad y del matrimonio se
refiere incostestablemente, por lo esencial, a lo tradicional “metafisica del sexo”. De los
Evangelios de Lucas y Mateo a escoto Erigena, pasando por San Pablo, hemos
evidenciado testimonios irrefutables en cuanto a la concepcidén cristiana de la sexualidad
y del matrimonio como una “unién sagrada” reproductora de alguna manera de la fusién
original del hombre y de la mujer en la unidad andrégina. Sin embargo, habida cuenta de
las condiciones de fin de ciclo en las cuales ha aparecido y los tipos humanos ya
decadentes a los cuales se ha dirigido, el cristianismo ha propuesto, junto a una
interpretacion metafisica de la unién sexual y conyugal, vias sociales y existenciales que
forman parte de su providencial adaptacion exotérica, de su necesario descenso en este



mundo, de la misma forma que, sobre el plano filoséfico, el dualismo separativo que
sustituyd al dualismo distintivo tradicional (la “doctrina de las dos naturalezas”) y, sobre
el plano politico, la doctrina guelfa de la separacién de los poderes que opuso a la teoria
gibelina de la distincién de poderes postulando a pesar de todo el origen comun divino de
la autoridad espiritual y del poder temporal. La doble doctrina paulista del casamiento-
rito (el “gran misterio”) y del casamiento profilactico (el “mal menor”) da testimonio, en
el cristianismo de los origenes, de la coexistencia de los niveles esotérico y exotérico. En
este estadio de su desarrollo, el cristianismo realizé siempre su doble misiéon de
restauracion tradicional y de freno provincial contra la decadencia. Sera asi como en la
Edad Media y hasta ese momento, donde renaci6, a través de fenémenos como el
templarismo, la espiritualidad primordial unificadora de los ideales de contemplacién y
accion y, donde, mediante el amor caballeresco, la puerta de la sacralizaciéon del sexo
permaneciendo abierta al mismo guerrero tentado por el voluntarismo del “poder” en el
sentido moderno del término. Luego, la conciencia esotérica del cristianismo se
oscurecio y no subsistieron mas que los restos esotéricos de la tradicién original, a saber,
en el terreno particular de la ética sexual, el casamiento como lazo social y factor de
procreacion, tenido, en el mejor de los casos, de romanticismo.

En reacciones a una cierta intransigencia relativa a esta cuestion y que reina sobre todo
en los medios evolianos, nos permitimos insistir sobre el hecho de que incluso el
matrimonio burgués con fines sociales, profilacticos y de procreacién no es algo malo en
si desde el punto de vista tradicional. Lo que es negativo y por llamarlo de alguna
manera, antitradicional, es su absolutizacién, el hecho de que no coexista, en tanto que
via existencial reservada a un cierto tipo humano, con otras vias (ascesis o amor supra-
conyugal) reservadas a otros tipos humanos. Es entonces Unicamente, en la medida en
que es hipostatizado que el matrimonio se convierte en “burgués”. Seria absurdo
sostener que el matrimonio es un fenémeno “burgués” por esencia. Para casarse, los
hombres y las mujeres no han esperado al siglo diecinueve, época en la que puede
considerarse definitivo el triunfo del “burguesismo” como mentalidad dominante. El
“burguesismo” consiste, sobre el plano de la ética sexual, en la absolutizacion del
matrimonio como elemento de cohesién familiar y social, profilaxis contra los excesos
eréticos (a fin de no desviar la energia masculina de su fin principal: el éxito financiero y
profesional) y medio de salvaguardar el nombre y la fortuna mediante el instinto
bioldgico de la reproduccion. Todo esto es paralelo a la absolutizacion, sobre el plano
mas general de la concepcién del hombre, de la “funciéon productiva” que constituye,
junto con la “funcién guerrera” y la “funcién sacerdotal”, el marco trifuncional propio de
las sociedades tradicionales. de hecho, el matrimonio, como fendOmeno naturalista,
utilitario y repartido ? es un ideal de productor, el ascesis y el amor caballeresco son
antes bien los ideales respectivos del “hombre del conocimiento” y del guerrero. La
mentalidad tradicional no niega el matrimonio como ha sido definido antes. Le afnade
otras concepciones del amor, como por ejemplo la posibilidad de renunciar pura y
simplemente, por que su amplitud de renunciar pura y simplemente, por que su amplitud
de perspectiva le permite abrazar por el pensamiento la pluralidad de los tipos humanos
que puedan existir sobre la superficie de la tierra. El verdadero pluralismo es el
pluralismo tradicional y no el pseudopluralismo liberal y, precisamente “burgués”, que
distinguiendo las diferencias de superficie, crea la ilusién de la pluralidad y enmascara
su profunda tendencia a reducirlo todo al factor econémico, su fundamento intimo que es
el totalitarismo de la funcién productiva. Tradicional es el ideal del matrimonio al nivel
de la funcién productiva, y del tipo humano que le corresponde. tradicional es también el
amor caballeresco que integra la fe religiosa y el culto platénico al eterno femenino en la
visién heroica de la vida. Tradicional es por fin el ideal del ascesis, condiciéon del
“despertar” y del conocimiento verdadero. Tradicional es, sobre todo, la contemplacién
simultdnea de estas diversas actitudes que convergen solidariamente en la construccion
de toda sociedad normal. Antitradicional es la pretension de erigir una de estas actitudes
en imperativo categoérico. Antitradicional la negacién burguesa de cualquier via extra-
conyugal. Antitradicional la burla con que ciertos pseudo-tradicionalistas cubren el
matrimonio y la familia. En cuanto al romanticismo, no es una simple “cobertura” del
matrimonio burgués, una “superestructura” en el sentido casi marxista del término que
emana del fundamento econémico propio a la conyugalidad burguesa. )Cémo podria ser
de otra forma, pues como asi lo muestra Denis de Rougemont, gran exégeta de los “mitos
del amor”, este se ha definido, a través de todo el amor occidental, de tristan a Madame
Bobary, contra la instituciéon del matrimonio? Pues, como muchas gentes creen bajo el
imperio de una deplorable confusién, romanticismo no es sinénimo de cursileria. Forma
también parte del romanticismo esta grandiosa e irresistible atracciéon que poseen los



amantes a perderse uno en el otro, en ocasiones incluso uno con el otro, cuando unidos
hasta la muerte, se convierten en lo que se llama comunmente “amantes tragicos”,
féormula impactante para diarios sensacionalistas que han olvidado el sentido superior,
eminentemente tradicional. nada tiene de extrafio que una férmula asi de amor se haya
definido frecuentemente contra el matrimonio, en la medida misma en que este no era
mas que un matrimonio “burgués”.



CONCLUSION

El cristianismo forma parte indudablemente de la tradicién primordial y universal,
sintesis anticipada de todas las tradiciones particulares cuya apariciéon es, conforme al
simbolismo de la Torre de Babel, la primera forma de dispersion de la Unidad en lo
multiple.

El testimonio mas definitivo de esta pertenencia es la concordancia entre numerosos
mitos y simbolos no cristianos y numerosos signos -representativos o numeéricos-
cristianos que sirven de soporte a su visiéon del mundo.Hemos escrito: “no cristianos”,
preferentemente a “pre-cristianos”, a fin de no inducir al lector a error y no sugerirle
esta interpretacion historicista corrientemente extendida segun la cual el cristianismo
habria “copiado” a las religiones precedentes. La concordancia significativa antes
mencionada no resulta de “imitaciones” o “asimilaciones”. Se desprende antes bien de
una comun conformidad de todas las tradiciones particulares en relacién a la tradicién
universal que le es a la vez anterior en el desarrollo general del ciclo y superior sobre la
escala de la esencialidad.

A la tradicion universal y primordial corresponde la Edad de Oro, el paraiso que inaugura
cada Manvantara, el Edén que, en lo que se refiere al ciclo actual, marca el inicio de
nuestra humanidad, a la que Jean Phaure llama “humanidad addmica”. Es sin embargo
impropio evocar la Edad de Oro en términos de localizaciéon espacio-temporal, pues
hablando con propiedad puede decirse que estd “fuera de la historia”. El “pecado
original” no es nada mas que la ruptura con este estado de intemporalidad, ruptura
instauradora de una decadencia que, por analogia con el principio fisico de la caida de
los cuerpos, no puede mas que irse acentuando y cuyo punto de partida es “la caida en el
tiempo” (Emil Cioran).

La espiritualidad que caracteriza a la Edad de Plata estd ya marcada por un cierto
numero de tensiones dialécticas que derivan en linea directa de la ruptura de la
Unidad primordial. Mencionamos, por ejemplo, el conflicto naciente entre la autoridad
espiritual y el poder temporal, que no es en si mismo mas que el reflejo politico de un
antagonismo mas amplio que opone la modalidad gnéstica de acceso a la trascendencia
(via del conocimiento) y la modalidad heroica de descubrimiento del “supramundo” (via
de la accién). La espiritualidad propia de la edad de plata deja sin embargo subsistir una
tension metafisica hacia la Unidad primordial. También las civilizaciones y las
sociedades que inunda con su luz tienen siempre un caracter profundamente tradicional.
La antitradicién no triunfa méas que en la mentalidad tipica de las edades de bronce y de
hierro de tendencia materialista, antes de revestir, en el marco de la contra-tradicion,
la equivoca aparecia de un universalismo que no es mdas que la inversién diabdlica,
paroddica y caricaturesca de la universalidad verdadera.

En el caso particular de la tradicién cristiana contemplada como portadora de una
espiritualidad tipica de la edad de plata, la tensiéon metafisica hacia la “condicion
anterior a la caida” se convierte en una tension revolucionaria, en el sentido propio del
término, habida cuenta de las condiciones ciclicas de su aparicién, en la misma medida
en que ésta coincide con el fin de un mundo e ipso facto, con el advenimiento de la
nueva humanidad. Asi se explica el mesianismo cristiano, este profetismo de la
reintegracion espiritual que el marxismo ha recuperado parodiando su sentido profundo.

Las condiciones ciclicas de aparicién del cristianismo explican igualmente su “descenso
en este mundo”, esta intervencién provindencial de Dios en la historia de una humanidad
decadente, esta necesaria exoterizacion destinada a reunir en el “arca” redentora a los
“elegidos” dignos de escapar al nuevo e inminente diluvio.

Es a este nivel se sitia el error que motivé la incomprension de Evola respecto al
cristianismo. Inutil es recordar que esta incomprension procede al menos de un punto de
vista tradicional que no tiene nada que ver con la odiosa intolerancia “anticristiana” de
algunos modernos, especialmente de aquellos que se dicen de “derecha”. En Julius Evola
subsiste una perspectiva particularista, ligada a su temperamento de Khsatriya, que le
impulsé, tanto a tomar la adaptacion exotérica de la tradicion cristiana por su esencia
profunda, como a sucumbir a la tentacion historicista, especialmente visible cuando ve
en la grandeza medieval el resultado de una “asimilacion”, por parte del cristianismo, de



elementos de la “espiritualidad pagana”, o a hipostatizar tipos particulares de
espiritualidad: religién romana, religiones indo-europeas, religiones de la “Luz del
Norte”. Todo esto atestigua un punto de vista contrario en esta materia a la serenidad de
René Guenon, metafisico realizado, testimonio privilegiado de la Tradicién.

Evola reprocha, entre otras cosas, al cristianismo el haber introducido valores ascéticos
en la vida ordinaria. Se trata menos de una inconsecuencia que de una necesidad dictada
por el hecho de que, en el estado de extrema degeneracion de nuestra humanidad de fin
de ciclo, los “elegidos” -aquellos que son capaces de franquear la “puerta estrecha”- no
estdn mas ligados entre si que por una cadena espiritual invisible, mientras que
anteriormente, en estados menos pronunciados de involucién, el lazo espiritual en
cuestion se materializaba en la organizacién social, especialmente en la casta. Es en la
misma orden de ideas que el cristianismo ha criticado la nocién de Patria, en el sentido
accidental del término, y ha preferido la de patria ideal, a la cual se accede, no por la
casualidad del nacimiento (no se nace cristiano, sino que se llega a ser cristiano), sino
por una relacion espiritual voluntaria de la que el bautismo, en su acepcion esotérica de
“segundo nacimiento”, constituye en principio la ratificacién espiritual. Los “elegidos”
estando diseminados en todas las razas, las naciones y las capas sociales, su reuniéon en
la nueva “arca” postula el “descanso” de la tradicion cristiana al siglo de la
“consumacion”.

La funcién transitoria del cristianismo -entre el Kali-Yuga del ciclo actual y el nuevo
paraiso inaugurador de otro Manvantara- explica su caracter de tradicion sintética, de
“sintesis que lo agrupa todo”. Sobre el plano doctrinal, la exoterizacion relativa a las
condiciones ciclicas no le impide mantener, mediante el esoterismo, el contacto con la
Tradicién primordial y universal. Sobre el plano operativo y experimental de la iniciacién,
deja la puerta abierta a la via gnédstica (ascetismo monacal puramente contemplativo)
como a la via heroica (caballeria guerrera integradora, con fines espirituales, de
elementos femenino sublimado y la concepcion platénica del amor) y a la sintesis de las
dos vias (templarismo, o6rdenes ascético- guerreras y otras formas de caballeria
espiritual, propiamente dicha). Esto para la élite de los hombres que han guardado el
sentido de la trascendencia. A la masa de los deméas hombres, el cristianismo propone, a
modo de barreras contra la tentaciéon materialista, los impulsos de la fe, el soporte de los
ritos y la via ética del matrimonio profilactico. Sobre el plano politico, reafirma la
dualidad distintiva tradicional de los dos poderes colocando la potencia temporal en
guardia contra toda intentona de usurpacion respecto de la autoridad espiritual que
solamente ella detenta de forma inmediata, en primer grado, el “mandato del Cielo”.

En tanto ha conservado esta pluralidad interna de las vias adaptadas respectivamente a
“los estados multiples del ser” -y que esté en las antipodas de la ilusoria idea “pluralista”
moderna-, el cristianismo ha podido servir de cimiento para una civilizacién y una
sociedad occidentales verdaderamente tradicionales. Pero la conciencia esotérica del
cristianismo no ha tardado en oscurecerse, y con ella el significado superior que la
tradicion cristiana habia dado al conocimiento y a la accién. Una vez ocultada la
dimensién gndstica, la fe y el ritual entran en oposiciéon dialéctica con la pseudo-
inteligencia moderna, el “libre pensamiento” que no es mas que la mascara de la
prevencion atea. Una vez desaparecida la concepciéon tradicional del guerrero como
restaurador del orden metafisico necesario, “reparador de brechas”, y “soldado de Dios”,
no subsiste mdas que un heroismo con base en la “voluntad de poder” materialista,
facilmente recuperado por los privilegiados del orden social contingente. Una vez
perdido el recuerdo del amor supra-conyugal (sublimaciéon caballeresca o “gran
misterios” diariamente vivido a la luz de una “metafisica del sexo”). No sobrevive mas
que la conyugalidad burguesa, con fines de cohesién social y de profilaxis antihedonista,
que entra en oposicion dialéctica, con el amor roméantico para-conyugal primeramente,
con el erotismo infra-conyugal a continuacién. Una vez oscurecida la dualidad primordial
de los dos poderes se impone el dualismo separativo, el conflicto sin cesar entre el poder
secular y la autoridad religiosa.

Las oposiciones dialécticas que hemos descrito son las que caracterizan la fase
antitradicional de la “decadencia de Occidente”, en la fase anticristiana. Sigue una
segunda fase involutiva, contra-cristiana, reflejo de la nocién mas general de contra-
tradicion. Los vestigios exotérico-religiosos de la tradicion cristiana (fe, ritual, jerarquia
eclesiastica) que, en la fase precedente, participaban activamente en el debate
dialéctico, tienden en ese instante a ser excluidos. Tal debate tiende a circunscribirse a



una lucha que opone al materialismo antitradicional con la pseudo-espiritualidad de la
contra- tradiciéon. E1 mejor medio de excluir a la Iglesia Catélica del debate dialéctico es
evidentemente el operar, mediante la penetracién de elementos subversivos, desde el
interior su “evolucion” hacia la contra-tradicién. Tal es el objeto de la tendencia
modernista que larva actualmente en la Iglesia y la lleva a pactar con el marxismo, bajo
la cobertura de un ecumenismo falaz. Asi también la reaccién integrista debe ser mirada
con simpatia. Interesaria sin embargo que esta reacciéon no se limitara a salvaguardar
solamente la liturgia, a la predicacion exotérica del “mantenimiento del orden” y a un
exclusivismo que, a través de los absurdos del aggiornamento, toma la forma de un
ecumenismo, incluso anagodnico. El integrismo puede desembarazarse de estos defectos
sin que corra el riesgo de no ser mas que un “tradicionalismo” en sentido “horizontal” y
sociolégico del término, y su contencioso con el modernismo un conflicto dialéctico mas,
un eslabdn suplementario en la cadena de las falsas alternativas.

Solo el conflicto entre el pseudo-universalismo de la Subversién, en su fase contra-
tradicional y la universalidad verdadera de la tradicién puede y debe finalizar en la
victoria de uno u otro de los antagonistas. Las demas pretendidas alternativas no hacen
mas que prolongar “la crisis del mundo moderno” sin aportarle una sombra de solucidn.
El “diferencialismo” predicado por cierta “derecha que de ello no tiene mdas que el
hombre es una ideologia de privilegiados que se sienten contentos en el caos nihilista
actual y se esfuerzan por darle una justificacién ontoldégica. Mas simpatica puede aun
parecer el combate de ciertos revolucionarios de izquierda que al menos han
comprendido el sin-sentido del mundo moderno y quieren, con buena fe, sustituirlo por
su utopia que no tiene otro defecto mas que ser una caricatura irrealista de la utopia
verdadera. El verdadero revolucionario combate sobre todo bajo la inspiraciéon de un
“mito movilizador” que no es otro que la edad de oro, lugar de unidad primordial de la
que todas las tradiciones conservan una nostalgia activa y en la cual el cristianismo
anuncia, mas alld de las pruebas del Kali-Yuga y de la agonia del presente ciclo, la
reintegracién de una humanidad purificada. Tal es también el verdadero hombre de
derecha, cuyo ideal politico de organicidad, de integracién de las diferencias y de
superador de los conflictos, es el reflejo de la Unidad primordial garantizadora de la Paz
y la Justicia.

Sin duda la derecha revolucionaria no es necesariamente cristiana. Afirmarlo consistiria
en caer por nuestra parte en el criterio exclusivista y renegar de nuestro ideal de
ecumenicidad anagdgica. Pero el cristianismo permanece vivo, bajo su forma exotérica,
en gran numero de Europeos. El redescubrimiento y la redifusion de su dimension
esotérica puede pues contribuir a lanzar las bases de una revoluciéon europea de
orientacion tradicional, con mas seguridad, creemos, que una hipotética alianza con
tradiciones extra-europeas o una aleatoria reconversiéon a una espiritualidad pagana,
greco-romana o noérdico- germénica, de la que no conocemos mas que los aspectos
degenerados y naturalistas. Exceptuamos evidentemente los casos donde la eleccién de
una tradicion no cristiana va pareja con una busqueda puramente interior de realizacion
del ser. El ejemplo maés elocuente de esto es la filiaciéon de René Guenon al Islam. Pero de
la misma forma que Guenon fue musulman teniendo los ojos fijos en la Tradicién, se trata
para la nueva élite revolucionaria europea de devenir cristiana para ser confrontada con
éxito al seudo-universalismo de la Izquierda. Es por ello que todos los hombres que se
quieran y digan de “derecha” deben al menos leer los libros de Evola y Guenon que han
servido de base para el presente estudio y cuyo modesto comentario quizas tenga algo de
lamentable subjetividad. Si tal es el caso que esto nos sea perdonado por los lectores que
nos han seguido hasta aqui.

Paris, el 12 de septiembre de 1978.



