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Prólogo de la edición española 

Carlos Castro Cubells 

Imaginémonos la escena: En un monasterio be
nedictino situado en la Franconia, entre Würzburg 
y Bamberg y que se levanta en el pueblo de Müss-
terschwarzach, nombre de no fácil pronunciación 
para los principiantes en alemán, había por los años 
de 1968 y siguientes una magnífica promoción de 
monjes cargados de promesas y esperanzas. 

Hasta allí, hasta el rincón monacal apacible lle
gaban las noticias del mayo francés y posteriormen
te la de la invasión de Checoslovaquia. Los casi 
doscientos monjes no interrumpieron su horario en 
el que se alternaba rítmicamente la oración y el 
trabajo. 

Ya se percibían entonces los primeros síntomas 
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de una crisis, de una interrogación y se esperaba 
también una respuesta de nuevas actitudes. El mo
nasterio se ampliaba con nuevas dependencias y 
su palpitar misionero, pues este monasterio es mi
sionero y con fundaciones lejanas en África, Amé
rica, e tc . . tampoco disminuía. 

Vinieron después años en que bastantes mon
jes dejaron el lugar protector e incitante tras haber 
permanecido en él durante el tiempo de su prime
ra y segunda juventud. Y de entre aquel grupo pro
metedor que llamaba la atención al final de los años 
sesenta hubo unos monjes que fueron ocupando 
los puestos de más responsabilidad en el monas
terio. De entre aquellos que eran esperanza salió 
el que iba a ser Padre Hospedero, cargo benedic
tino si lo hay. También se perfilaron los animado
res y creadores del canto, las figuras de estudio y 
las personalidades especialmente orantes, alguno 
conocido hoy en casi todo el mundo. De entre ellos, 
por fin, habría de salir el actual Abad. 

¿Cuál es la escena, dentro de este contexto que 
nos hemos de imaginar? La del encuentro de es
tos monjes ante un hecho grave como el que esta
ban presenciando: la salida sucesiva de numerosos 
hermanos que por su cantidad y por su gran valor 
hacían esta ruptura especialmente dolorosa. Y en 
el encuentro surge la pregunta: ¿Qué pasa al lle
gar a cierta edad? Y empiezan a desfilar las hipó-
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tesis, las conjeturas amasadas por una noble 
inquietud de buscar la verdad y la razón de una vi
da que es la monacal. 

Y aquí algo muy interesante y que es lo que ha 
hecho que estas páginas se escribieran, que estas 
páginas se tradujeran y que desde lejos y desde cer
ca se perciba que aquellos «diálogos de benedicti
nos» planteen una cuestión que rebasa con mucho 
la vida de un monasterio y el caso particular de unas 
vocaciones interrumpidas. Aquellos monjes se 
plantean ni más ni menos la pregunta de la vida 
y de su continuidad, de su sentido y de su drama. 
Y... quizá sin darse cuenta aportan con su refle
xión una ayuda brillante y profunda a todo aquél, 
sea cual sea su situación vital, que quiera tener más 
constancia de este quehacer que se llama vivir. 

Las páginas que siguen son ía reflexión que unos 
monjes han hecho sobre la vida y, por tanto, han 
de leerse haciendo que cada uno que a ellas se 
acerque realice su propia reflexión sobre su propia 
vida. Por ello la lectura que se ofrece aquí es una 
invitación y un material para el autoanálisis. No se 
trata pues ni de una lectura de distracción ni de in
formación sino de radical confrontación. 

Aunque breves son «trabajosas» y no porque 
sean difíciles sino porque son sugestivas y piden 
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un diálogo interior de extrema sinceridad. El lector 
ha de poner su propia vida sobre las páginas que 
tiene delante y rellenar con sus casos, circunstan
cias y experiencias las alusiones que va encon
trando. 

Se debe comenzar por hacer consciente el he
cho de que la vida, mi vida, la de cada cual es una 
sucesión de nacimientos y muertes, o si se quiere 
suavizar, de transformaciones. Y cada momento 
de mi vida tiene la misma realidad y la misma exi
gencia de aceptación. 

Esta simple verdad no aparece normalmente con 
fuerza y urgencia conmovedoras. El discurrir de los 
días y de los años va creando lentamente las nue
vas situaciones y las transformaciones son apenas 
registradas. Así el niño va creciendo y no se da 
cuenta (ni él ni los demás) que se «hace mayor» 
por la sencilla razón de que un niño no «se hace 
mayor» sino que «está-haciéndose-mayor» lenta
mente. Pero llega un momento en que ese proce
so lento se declara en explosiva manifestación. 
Igualmente podría decirse de cualquier otra etapa 
de la vida. 

Cuando surge la notoriedad del cambio —que 
tampoco es instantánea— aparece un claroscuro 
incierto y prometedor que produce una situación 
intermedia azorante. Es lo que llamamos «crisis». 
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Crisis de la adolescencia, crisis juvenil, crisis de en
trada en la edad adulta, crisis de la mitad de la vi
da, crisis de la vejez y última crisis. 

Los autores de estas páginas se han fijado en el 
tránsito o crisis de la mitad de la vida, es decir, de 
la peculiar situación que se da en la época que aca
ba la firmeza de lo adquirido y logrado hasta los 
cuarenta años (las cifras deben ser consideradas 
con bastante flexibilidad) y comienza otra etapa con 
perspectivas y posibilidades diferentes. 

Que esta crisis es crucial no hace falta argumen
tarlo. Se trata del paso de la autoafirmación y es
pera en las propias fuerzas a la «aceptación» y 
nacimiento de la esperanza que consiste en con
fiar no ya en las propias fuerzas, sino en fuerzas 
no propias. Aquí aquella famosa distinción entre 
espera y esperanza tiene una máxima vigencia. El 
alemán no confunde nunca estas dos situaciones 
porque para cada una de ellas tiene palabra distin
ta. No es lo mismo «Warten» que «Hoffnen», co
mo en francés no es lo mismo «attente» y «espoir». 
En español nos hemos de ceñir a la «espera» y la 
«esperanza». 

La crisis de la mitad de la vida es la coyuntura 
de la esperanza y esto representa una «apretura», 
una conmoción y una perplejidad que puede lle
gar a la angustia. El tema es apasionante y nos afec-
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ta a todos de manera insoslayable. Es una situación 
límite de nuestra existencia. 

Pero hay más y por eso esta reflexión se trans
ciende a sí misma y le da una validez más amplia. 
Toda situación límite de la vida humana consiste 
en lo mismo: el paso de la espera a la esperanza. 
Por ello la lectura de estas páginas es útil, impres
cindible para todo aquél, esté en la edad que esté, 
que se enfrenta con una situación límite. Quizá pu
diera decirse que esta crisis es el modelo de toda 
crisis vital, de todo cambio, de toda muerte-
renacimiento. 

Detengámonos, pues, en esta «mitad de la vi
da» y luego veremos lo que nos enseña para afron
tar cualquier coyuntura decisiva. 

Si ejercemos la observación-reflexión nos damos 
cuenta de que lo primero que se nos presenta son 
unos datos que convertimos en síntomas con los 
que podemos elaborar un diagnóstico. Y el diag
nóstico nos demanda urgente y perentoriamente 
una terapia. Esto dicho así y que parece perogru
llesco tiene unos supuestos que son los que el lec
tor ha de tener presentes para convertir la lectura 
en trabajo y creación personales. 

La mitad de la vida es un trance tremebundo e 
impreparado. Es un trance en el que si no se hu-
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biera descubierto el inconsciente sería la ocasión 
para descubrirlo, porque en él opera este incons
ciente de manera extraordinaria. Es una lucha con 
las fuerzas ocultas que estando presentes y actuan
tes no han sido registradas debidamente. Y esto 
le pasa a todo el mundo aunque no lo sepa. 

Durante la primera mitad de la vida todo el mun
do sabe que «la gente se muere». Lo sabe por el 
común asentimiento, por las noticias diarias y por 
los huecos que quedan a su alrededor. También 
sabe que a partir de cierta edad no podrá hacer mu
chas cosas que ahora hace y por ello tiene que 
aprovechar el tiempo y labrarse un porvenir, ad
quirir unas potencias, ejercitarse en unas virtudes 
o valores. 

Pero todavía no «sabe» que él se va a morir, que 
él no podrá realizar una serie de cosas que ahora 
hace. Tiene de la muerte y de la limitación un con
cepto, pero no una vivencia directa. Tiene cerca 
la vivencia de asistir a la muerte de otros, a la limi
tación de otros a la jubilación de otros. 

En un momento dado, la mitad de la vida, pasa 
a tener al menos los barruntos de su propia limita
ción y la vivencia de su caducidad, de su tempora
lidad. Hasta entonces ha estado en el tiempo. De 
ahora en adelante se siente temporal. Y esta nue
va vivencia le coloca en situación azorante. 

13 



Para esta nueva situación a la que se llega por 
el simple paso del tiempo no hay resortes pedagó
gicos ni escuelas o universidades si se exceptúan 
los medios de salvación que ofrecen las religiones. 
Esto lo afirma con toda radicalidad el psicólogo 
Jung sin el menor afán apologético. 

La mitad de la vida es, pues, la gran coyuntura 
de llamada religiosa incluso en el caso de que ya 
se «viva» en una religión determinada. Porque esa 
religión vivida hasta el momento de la crisis que 
nos ocupa está normalmente todavía apoyada en 
la esperanza de lo que nos pueden dar las propias 
fuerzas por mucho que se afirme que «todo es gra
cia y donación». Salvo casos excepcionales la reli
gión es vivida y practicada muy juvenilmente (como 
principiantes dirían ios maestros espirituaies) y se 
hace necesaria lo que se ha llamado con todo acier
to la «segunda conversión». 

No hay que decir aquí que esa religión juvenil es 
buena y auténtica. No hay que invalidar lo realiza
do en ese primer modo de ejercitar la fe. Pero ha 
llegado la hora de perfeccionar lo hecho o de trans
figurarlo de acuerdo con la nueva situación real 
biográfica. Así llegamos a una conjunción ver
daderamente creativa de lo religioso y de lo psi
cológico. Y esto es lo que hacen las páginas que 
siguen. 
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Desde el plano psicológico la mitad de la vida 
pide una madurez que conduce a la salud, desde 
el plano religioso la mitad de la vida pide una puri
ficación y una profundización que conduce a un 
nuevo estadio espiritual. 

Por eso ha sido un acierto magnífico el que unos 
monjes benedictinos alemanes se hayan puesto a 
reflexionar desde el drama de sus vidas sobre un 
místico, Tauler, y sobre un psicólogo, Jung. Es tal 
el acierto de la elección y conjunción de estas dos 
figuras que me atrevo a advertir al lector que pue
de leer una parte o la otra del presente trabajo in
distintamente, primero la una o primero la otra. 
Pero en ningún caso ha de olvidar el lector poner 
en juego su propia vida durante la lectura. Quiero 
decir que ejerza verdaderamente su función de lec
tor que es entrar en diálogo con quien escribe. En 
este caso con Tauler, con Jung y con sus reflexi
vos comentaristas. 

Pero antes de dejar la palabra a estas sugestivas 
reflexiones-aviso me permito poner unas notas que 
no son sólo «de traductor» sino de quien ha pasa
do varias conyunturas de «crisis» y mitad de la vi
da cobijado (in der Geborgenheit) y amparado por 
claustros benedictinos alemanes. 

Fue en el monasterio de Niederaltaich, al borde 
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del Danubio, donde tuve un contacto profundo con 
Tauler. El padre Emmanuel Jungcaussen estaba 
ocupado con «el descubrimiento del mundo inte
rior según Tauler» (Entdeckung der inneren Welt 
nach Tauler). No había aparecido aún su libro «Der 
Meister in dir», pero ya lo había entregado a la im
prenta. En las meditaciones y conversaciones con 
él surgieron las preguntas que después habría de 
leer desde lejos. Era el año 1975. 

«¿Quién era Johannes Tauler?», «¿Por qué lee
mos de nuevo a Tauler?», «¿Cómo entendemos hoy 
a Johannes Tauler?». Estas preguntas centran la 
figura de Tauler para los que no le conozcan o lo 
conozcan poco. Porque Tauler ha sido un redes
cubrimiento en nuestros días. 

Tauler fue un dominico nacido hacia 1300 y 
muerto el 16 de junio de 1361. Aunque su centro 
conventual fue Estrasburgo no dejó de recorrer dis
tintos monasterios de la región renana donde, co
mo en Estrasburgo, ejercía su vocación de padre 
predicador. Discípulo de Eckart pertenece al mo
vimiento místico del centro y norte de Europa y está 
emparentado espiritualmente con Suso y Ruysbru-
co. Su obra no es sistemática sino que va expo
niendo su experiencia y su doctrina a lo largo de 
sus sermones. La traducción de sus sermones al 
latín tuvieron influencia en toda Europa y llegaron 
a España tiempo después. Tauler es, al usar la len-
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gua vernácula, uno de los constructores del idio
ma alemán. 

La gran tarea del cristianismo es llegar a tocar 
«el fondo del alma» donde por la fidelidad se al
canza «el nacimiento de Dios» en ella. Desde este 
fondo se percibe al maestro interior y la vida que
da transfigurada. Por eso nos preguntamos tam
bién por qué leemos hoy de nuevo a Tauler. Y es 
que el movimiento meditativo contemporáneo ha 
encontrado en él un maestro. Se trata del movi
miento que ha vuelto a descubrir la profundidad 
de la mística cristiana occidental que había sido ol
vidada en gran parte, aunque nunca desapareció 
su influencia. La mística alemana y su revaloriza
ción actual merecen una especial atención que in
tentaremos reflejar en subsiguientes traducciones 
de las cuales este librito es la primera prueba. 

Cuando como en nuestros días se vuelve al «ca
mino interior», a la profundización hasta el «fondo 
del ser», Tauler es una referencia como lo es Juan 
de la Cruz en el que, sin duda alguna influyó a tra
vés de las traducciones latinas. 

«En primer término —escribe el Padre Emmanuel 
Jungclaussen debemos afirmar que de los grandes 
místicos alemanes ninguno ha sido tan leído y ha 
tenido tanta influencia como Johannes Tauler, si 
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exceptuamos el Librito de la eterna sabiduría de 
Suso». 

Como hemos dicho, su traducción (la de Lau-
rentius Surius de 1548) llegó a España y fue leída 
por Juan de la Cruz. También influyó en el ámbito 
protestante «comenzando por Lutero y llegando al 
místico Gerhard Tersteegen (1697-1769). Taulerfue 
«redescubierto» en el siglo XIX y precisamente por 
protestantes. Esto le da un sentido ecuménico a 
su lectura actual. Y es que el verdadero punto de 
encuentro ecuménico dentro de los cristianos y en 
el diálogo de las religiones en general es la expe
riencia mística. 

Las fuentes en que bebió Tauler como es Dioni
sio Aeropagita le ponen en la onda que puede es
tablecer el puente con el lejano oriente. Sus 
expresiones, actitudes y pedagogía sobre la expe
riencia del «fondo del alma» colocan a Tauler en 
sintonía con experiencias extracristianas de la In
dia o de los maestros Zen del budismo japonés. 

El entusiasmo meditativo de hoy que ha vuelto 
a abrir las puertas de la interioridad superando ex
cesivos intelectualismos, encuentra en Tauler un 
maestro de primera fila. Descender hasta el fondo 
del ser y tener así una experiencia única que, por 
otro lado, es una experiencia que se ha tenido en 
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todos los tiempos y religiones, es una de las gran
des perspectivas de nuestro tiempo. 

Descubrir el mundo interior es la gran tarea que, 
especialmente en la juventud, se barrunta e intu
ye. Cuando una época, final de una era grande, 
se debate entre amenazas del sinsentido, de la mar-
ginación, de las enormes desigualdades continen
tales, del aburrimiento en los países prósperos, de 
la vida infrahumana en los países pobres, del aban
dono de los ancianos, de las ansias de placer y de 
la falta de entereza ante las cuestiones fundamen
tales... entonces vuelven a resonar en el hombre 
las llamadas olvidadas y de entre todas la cuestión 
última del fondo del ser. 

La situación del hombre actual tantas veces de
nunciada tiene solamente una salida también mi
lenariamente proclamada. Si es verdad, como se 
ha dicho, que a pesar de toda la técnica y de todo 
el racionalismo vigentes, el invierno seguirá sien
do invierno y el arquetipo de la noche seguirá con
moviendo la intimidad del hombre, la última verdad 
es que a través de ese mundo tan alejado del ser 
se comienza a percibir la nostalgia y el intento de 
llegar a ese «hombre interior» tan disfrazado y de
gradado por innumerables «distracciones». 

La rebeldía o el escepticismo de la juventud, sus 
desviaciones y su no aceptación tienen unas cau-
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sas más profundas de lo que los «conservadores» 
y dogmáticos creen. Lo que sucede es que los edu
cadores, terapeutas, directores espirituales y des
de luego los hombres dirigentes no están 
preparados para los problemas que se les plantean. 
De ahí las catastróficas consecuencias del paro ju
venil, de la droga y de la delincuencia. Y ante es
tos hechos son insuficientes los parches 
tradicionales y las «llamadas al orden». No basta 
con tratar de ofrecer cauces para tener o para sa
ber, sino que es preciso el camino para enseñar lo 
que ha de ser. 

Hay otra sabiduría distinta de la del logro, de la 
técnica y de la competividad. Es la del «hombre in
terior» que sabe afrontar todas las situaciones con 
entereza cabal. Ninguna técnica, ninguna razón 
pueden ayudar ante las situaciones límites, las es
trictas e ineludiblemente humanas como son el pa
so del tiempo, el dolor patológico, la soledad y la 
muerte. En un mundo como el llamado «desarro
llado» todo está resuelto menos lo esencial: la rea
lidad de la vida en cuanto tal. 

Tauler, para esto, es un guía actual porque nos 
enseña a descubrir la interioridad salvadora, el 
Maestro interior que está en el «fondo del alma», 
y que según su fe cristiana es el Espíritu que de
sencadena el «nacimiento de Dios» en t i . 
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Por eso leemos hoy de nuevo a Tauler y vemos 
en él una de las grandes llamadas para la recupe
ración del hombre total, orientado en el ser en pa
ralelo con los grandes videntes de todos los tiempos 
y culturas. Le vemos, en este caso en las páginas 
siguientes, como el orientador en la crisis tan hu
mana, tan universal e insoslayable como es la de 
la mitad de la vida. Un hombre en la mitad de su 
vida no es «consolado» por éstos o los otros re
cursos de tipo inmediato o evasivo. Es salvado por 
un encuentro. El encuentro a que invita Tauler. 

Si Tauler es el motivo de reflexión de la primera 
parte, la segunda tiene como objeto reflexionar (y 
resumir sobre) lo que C. G. Jung ha expuesto to
cante a la «segunda mitad de la vida» y la crisis que 
la abre. 

Las coincidencias —verdaderamente llamati
vas— con Tauler las debe percibir y meditar por 
su propia cuenta el lector. Esto le llevará a com
prender qué es la intersección del punto de vista 
psicológico y del religioso. 

Aquí importa tan solo hacer una pequeñísima 
presentación de C. G. Jung. ¿Quién es Jung y por 
qué lo leemos hoy? podría ser la paralela pregunta. 

En primer lugar, Jung es un hombre del hoy re-

21 



cíente (1875-1961) y psiquiatra de profesión que nos 
ha dejado una extensa obra escrita amén de su tra
bajo ejercido como médico. Por ello no ofrece las 
dificultades de los textos medievales de Tauler. 

En segundo lugar, Jung habla desde la psicolo
gía estricta y no como teólogo ni como creyente 
de determinada confesión, pero sí desde su expe
riencia personal del misterio. El misterio se le ha 
hecho experiencia y, por caminos diversos al del 
creyente estricto, analiza el proceso religioso. 

Jung es un psicólogo que acentúa hasta el ex
tremo lo que es la experiencia de lo interno. Un tex
to suyo a propósito de la proyectada redacción de 
su autobiografía, dice: «El destino quiere ahora — 
como siempre ha querido— que, en mi vida, lo ex
terno sea accidental, y sólo lo interno rija como sus
tancial y determinante». Toda su obra escrita no 
es otra cosa —nos dice en otro lugar— sino la ex
presión objetivada de su experiencia interna. 

Así pues, Jung, con su propia vida nos da el tes
timonio de la importancia del recurrir a la interiori
dad. ¿No es éste ya un motivo importante para leer 
a Jung? Dada la falta de cultivo interior que el hom
bre de hoy tiene (y la nostalgia que de ello se deri
va) el acercarse al interior lleva consigo acercarse 
al ser, a lo que se es, superando la distancia o la 
«distracción» del hacer. 
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La pregunta que le dominó a lo largo de su vi
da fue ésta: «¿Qué es el mundo y qué soy yo?». 
Y a pesar de la intensa curiosidad que le llevaba 
hacia la realidad exterior tuvo la intuición de que 
era dentro donde se encontraba la respuesta. Des
de esta actitud «agustiniana» viene la gran deci
sión: confrontarse con el inconsciente. 

La confrontación con el inconsciente, la asun
ción del inconsciente (individual y colectivo) lleva 
a una madurez que Jung llama «individuación». El 
mismo dice: «Individuación significa: llegar a ser 
un individuo y, en cuanto por individualidad enten
demos nuestra peculiaridad más interna, última e 
incomparable, llegar a ser uno mismo. Por ello se 
podría traducir «individuación» también por «mis-
mación» o «autorrealización». 

El tema o tarea del ser sí mismo, del llegar a ser 
el que se es, lleva consigo la empresa dramática, 
aventurera y esperanzadora de la aceptación. El 
hombre se rebasa a sí mismo, se trasciende y se 
salva (salvarse es ser maduro y sano) en y con la 
aceptación de todas las realidades de su vida. 

Aceptar la luz y la sombra sin asustarse, sin huir. 
Aceptar lo femenino y lo masculino, aceptar las 
edades de la vida con sus peculiaridades reales y 
así sucesivamente. El hombre así se convierte en 
un consciente ser hospitalario. Ni Prometeo, ni 
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Fausto, ni Zaratustra, sino benevolente hospede
ro de la realidad. 

Este proceso de aceptación tiene unos medios 
de ejercicio. Estos medios son la ascética, la me
ditación, todo lo que las religiones han ofrecido a 
los hombres desde milenios. 

No cabe duda que la neurosis, la obsesión y la 
evasión son consecuencia de una falta de confron
tación o de una confrontación mal hecha. Y en la 
mitad de la vida se nos exige una auténtica con
frontación y hace falta una radical transparencia pa
ra seguir con salud el camino otoñal del atardecer 
de la vida. En una confrontación seria y serena se 
descubre que toda edad tiene la misma realidad y 
exige la misma aceptación. Esto es no solo un pos
tulado religioso sino que es una fidelidad al proce
so psíquico. 

Sin salimos del plano científico-natural en el que 
se afirma Jung (y prescindiendo de últimas valo
raciones específicas de su obra) podemos decir que 
también Jung es un puente con el oriente. Han si
do discípulos de Jung los que con bagaje jungia-
no han sabido acercarse a los procesos de 
interiorización de la India y del Zen japonés. 

Amplia es la bibliografía al respecto. Estas pági-
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ñas que siguen son una aportación al movimiento 
meditativo actual que ha establecido nuevas posi
bilidades y horizontes para el hombre de hoy que 
busca encontrarse. El hombre que «ha perdido su 
alma» y que sólo por una tarea de interiorización 
puede salvarse en la mitad de la vida y en cualquier 
situación límite. 
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Como introducción 

La salida del monasterio de monjes, muchos de 
los cuales tenían más de cuarenta años, produjo 
una fuerte impresión en nuestra comunidad. Bus
cando la causa de este abandono que se dio des
pués de más de veinte años de vida monástica nos 
encontramos con el fenómeno de la «crisis en la 
mitad de la vida». 

Una ojeada dada a la bibliografía sobre el tema 
nos mostró cómo la «crisis de la mitad de la vida» 
no sólo afecta a numerosos sacerdotes y religio
sos que están entre los cuarenta y cincuenta años 
sino que es una crisis existencial que puede llevar 
al abandono de la vocación. El cambio de edad 
plantea a muchas personas también un problema 
que pone en crisis la vida llevada hasta ese perío
do. Cambio, abandono de las circunstancias habi
tuales, separación matrimonial, depresiones ner-
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viosas, trastornos psicomáticos diversos, son los 
síntomas de una crisis no superada de la mitad de 
la vida. 

Nuestra comunidad tomó como punto de parti
da el hecho de la salida de algunos de sus miem
bros para meditar en unas jornadas teológicas de 
trabajo sobre el problema de la «mitad de la vida» 
y su posible superación. Dos ponencias perfilaron 
el marco para un diálogo general e intercambio de 
experiencias personales en grupos. 

El P. Fidelis Ruppert expuso el pensamiento del 
místico alemán Johannes Tauler (1300-1361) que 
presenta la crisis de la mitad de la vida como una 
ocasión para el crecimiento y maduración espiri
tuales. Se nos hizo patente que la crisis en el me
dio de la vida, entre nosotros, monjes, debe ser 
superada primariamente en forma religiosa. Sin em
bargo, no se pueden descuidar los presupuestos 
antropológicos y psicológicos. Para completar el 
esclarecimiento religioso de Tauler yo expuse so
bre el mismo tema su aspecto psicológico según 
C. G. Jung. 

El vivo interés que despertaron los pensamien
tos de Tauler y Jung entre los monjes y otros reli
giosos justifica el que mediante este pequeño libro 
se quiera ampliar el número de los que puedan ac
ceder a ellos. La parte sobre Tauler reproduce las 
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exposiciones del P. Fidelis ampliadas. El artículo so
bre Jung apareció en la revista monástica «Erbe 
und Auftrag», 54 (1978). 

En la crisis de la mitad de la vida no se trata sim
plemente de un situarse nuevo en circunstancias 
físicas o psíquicas cambiadas. No se trata solamen
te de un dar por terminado un período por la dis
minución de las fuerzas corporales y espirituales y 
plantear nuevos deseos y nostalgias que frecuen
temente brotan en el cambio de edad. 

Se trata más bien de una profunda crisis de la 
existencia en la que se plantea el sentido del todo: 
¿Por qué trabajo yo tanto, por qué me ajetreo tan
to, sin encontrar tiempo para mí? ¿Por qué, cómo, 
con qué fin, para qué, para quién? Estas pregun
tas surgen más frecuentemente en la mitad de la 
vida y provocan una inseguridad que afecta al con
cepto de la vida que hasta aquí se ha tenido. 

La pregunta por el sentido es ya una pregunta 
religiosa. La mitad de la vida es esencialmente una 
crisis de sentido y por ello una crisis religiosa. Pe
ro a la vez esconde latente la ocasión y posibilidad 
de encontrar un nuevo sentido para la vida. 

La crisis de la mitad de la vida conmueve, con
fundiendo, los diversos elementos de la existencia 
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humana para separarlos y ordenarlos de nuevo. 
Desde el punto de vista de la fe, Dios mismo está 
en esta crisis presente y actuante. Moviliza el co
razón humano para que se abra y se libere de to
dos los autoengaños. La crisis es obra de la gracia 
y este aspecto apenas aparece en la inmensa bi
bliografía sobre el tema. Y, sin embargo, es un as
pecto decisivo. 

La crisis de la mitad de la vida no es para el cre
yente algo que le adviene de fuera y para cuya su
peración ha de injertar la fe solamente como una 
«fuente de fuerza». En esta crisis más bien Dios 
toca al hombre y por ello la crisis es el lugar de un 
nuevo y fuerte encuentro con Dios y ocasión de 
experiencia de Dios. 

Es una etapa decisiva en nuestro camino de fe, 
un punto en el que se decide si usamos a Dios pa
ra enriquecer nuestra vida y realizarnos a nosotros 
mismos o si estamos dispuestos, creyendo en Dios, 
a abandonarnos y entregarle nuestra vida. 

Las ponencias sobre Tauler y Jung han nacido 
en primer lugar desde nuestra prespectiva de mon
jes. Sin embargo, la experiencia ha demostrado que 
aquí no se trata simplemente de una solución para 
monjes, sino que en toda persona la superación de 
la crisis de la mitad de la vida es cuestión religiosa 
y que no son suficientes y satisfactorios los méto-

30 

dos y ayudas psicológicas. C. G. Jung remite en 
tanto que psicólogo a caminos no psicológicos: a 
la práctica del ayuno, a la ascética, a la meditación, 
a la liturgia. Jung lamenta que la escuela de la reli
gión no sea ya una ayuda para muchos en la supe
ración de sus crisis personales. Este librito quisiera 
animar a descubrir de nuevo el camino religioso co
mo un camino de curación, como un medio de sa-
nación para las heridas con que la vida nos lacera 
y que precisamente en la crisis de la mitad de la 
vida tan dolorosamente aparecen. No hay ningún 
retroceso, ninguna negación de cualquier conoci
miento que nos haya podido dar la psicología sino 
un avanzar por un camino en el que junto a toda 
la comprensión psicológica, sin embargo, en últi
ma instancia nos debemos dejar conducir por Je
sucristo. 

El camino de Cristo que por la cruz lleva a la nue
va vida de la resurrección, es un camino por el cual 
también llegamos a ser humanamente más madu
ros y sanos. En este camino, sin embargo, no es
tán en el centro nociones como realización del yo, 
desarrollo de todas las posibilidades sino que lo im
portante es darse a sí mismo y la propia vida a Dios 
para que Dios obre en nosotros y podamos ser fuer
tes en nuestras debilidades. No se trata de la auto-
realización y de la autoglorificación del hombre, 
sino de que Dios sea glorificado en todo. Y una ma
nera de glorificación de Dios es el hombre sano y 
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maduro que muriendo es revestido con la nueva 
vida de la resurrección» para que la vida de Jesús 
se haga visible en nuestra carne perecedera» (2 Cor 
A 1 -> » 

La superación de la mitad 
de la vida 

en Johannes Tauler 



Un giro en la vida 

Tauler habla frecuentemente en sus sermones 
de los cuarenta años. La cuarentena representa un 
giro en la vida de los hombres. Todo su esfuerzo 
espiritual da precisamente fruto después de los cua
renta y entonces puede el hombre alcanzar la ver
dadera paz del alma. 

Tauler toma en un sermón los cuarenta días que 
median entre la Resurrección y Ascensión y los diez 
hasta Pentecostés como símbolo del desarrollo es
piritual del hombre: 

«El hombre hace lo que quiere, lo comienza 
como quiere, pero no alcanza nunca la ver
dadera paz hasta que su ser no sea imagen 
del hombre celeste que no es antes de los cua
renta años. Hasta entonces está ocupado con 
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muchas cosas y la naturaleza le lleva de aquí 
para allá y muchas veces sucede que la natu
raleza le domina y él cree que es el mismo Dios 
y no puede alcanzar la verdadera y plena paz 
y ser celeste del todo antes del tiempo dicho. 
Luego el hombre debe esperar diez años an
tes que el Espíritu Santo, el consolador, en 
verdad le llene. El Espíritu que lo enseña 
todo.» 

La edad es algo que tiene su significado en rela
ción con el camino espiritual del hombre. El obje
tivo del camino es para Tauler alcanzar el fondo 
de la propia alma. Sobre la ¡dea del fondo del alma 
han discutido mucho los tratadistas. No queremos 
entrar aquí en esta discusión erudita sino conside
rar el fondo del alma como una imagen de lo más 
íntimo del hombre, el fundamento en el que todas 
las fuerzas del alma se unifican. Es el punto en que 
el hombre está de verdad consigo mismo y en el 
que Dios habita. Ese fondo del alma no se puede 
alcanzar con las propias fuerzas, ni mediante em
peños ascéticos y ni siquiera con mucha oración. 

No se alcanza el contacto con el más íntimo fon
do por el hacer sino por el abandonarse, por el en
tregarse. El hombre por lo general está preocupado 
en la primera mitad de su vida por el hacer propio. 
Se quisiera conseguir algo y esto no sólo en el or
den de las cosas mundanas sino también en la di-
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mensión religiosa. Se desea avanzar en el camino 
hacia Dios mediante ejercicios espirituales. Esto en 
sí es bueno ya que de esta manera la vida queda 
ordenada rectamente. 

Sin embargo, no se alcanza el fondo del alma 
por el esfuerzo propio sino solamente cuando se 
deja obrar a Dios. Y Dios obra en nosotros a tra
vés de la vida, de las experiencias que la vida mis
ma trae consigo. Dios nos vacía mediante los 
desengaños. Nos revela nuestra futilidad a través 
de nuestros fallos, trabaja en nosotros por el sufri
miento de que nos cree capaces. Estas experien
cias de ser vaciados, despojados, se condensan en 
la mitad de la vida. Y aquí es importante que no
sotros dejemos en Dios todos los esfuerzos espiri
tuales para ser conducidos por Él hasta el fondo 
del alma a través de los vacíos y arideces del pro
pio corazón. Es en ese fondo del alma donde no 
encontramos nuestras imágenes y sentimientos si
no al verdadero Dios. 

Según Tauler, en la mitad de la vida es impor
tante que nos dejemos vaciar y desnudar por Dios 
para ser vestidos de nuevo por Él con su gracia. 
La crisis es pues el punto de giro en el que se deci
de si se permanece cerrado en sí mismo o nos de
jamos abrir hacia etapas como lo hace Tauler en 
sus sermones. 
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1 . La crisis 

Tauler observa que entre los hombres entrega
dos durante años a una vida religiosa algunos caen 
en una crisis espiritual entre los cuarenta y cincuen
ta años. Todo lo que hasta esa edad practicaron 
como ejercicios religiosos: meditación, oración per
sonal o comunitaria, coro, devociones, todo se les 
hace insípido. No encuentran ya ningún gusto y 
se sienten vacíos, agotados, sin paz. 

«Todos los santos pensamientos y amables 
imágenes y la alegría y júbilo y lo que le había 
sido dado por Dios le parece ahora una cosa 
pesada y se disipa demasiado de tal manera 
que ya no encuentra gusto en todo ello y no 
puede continuar. Esto no le gusta y lo que le 
atrae no lo tiene. De esta manera está entre 
dos objetivos y se encuentra en gran dolor y 
apretura.» 
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El problema de esta situación es que el hombre 
con sus prácticas religiosas habituales no puede ya 
hacer nada, pero no sabe tampoco lo que le haría 
bien. Lo acostumbrado se le ha quitado y lo nue
vo todavía no ha llegado. Y hay el peligro que jun
to con las prácticas religiosas tradicionales también 
eche por la borda la fe cuando no encuentra nin
gún camino para ir más cerca de Dios. Experimen
ta un fracaso total de sus esfuerzos espirituales en 
los que hasta ahora podía estar firme. Ahora está 
preso de las formas externas. Y está al borde de 
apartarse, decepcionado de Dios. 

Sin embargo, para Tauler, esta crisis es obra de 
la gracia de Dios. Dios mismo conduce al hombre 
a la crisis, a la apretura. Y Él se propone algo con 
ello. Quisiera conducir al hombre a la verdad, lle
varle hasta el fondo del alma. Tauler usa aquí la 
imagen de que Dios revuelve y desordena la casa 
del hombre para encontrar la dracma evangélica, 
esto es, el fondo del alma: 

«Cuando el hombre llega a esa casa y allí 
busca a Dios, la casa está revuelta y luego 
Dios le busca a él y revuelve la casa como to
do el que busca: tira una cosa aquí, otra allí, 
hasta que encuentra lo que busca.» 

El revolver el orden que había hasta entonces en 
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la casa permite al hombre descubrir su propio fon
do y así su madurez espiritual es más provechosa 
que todo su propio hacer: 

«Y si fuera posible y la naturaleza pudiera 
sufrirlo que este revoltijo durase día y noche 
setenta veces siete, si el hombre lo pudiese 
soportar y dejarse llevar de aquí para allá, le 
sería más útil que todo lo que jamás compren
dió y se le dio. En este revolverlo todo el hom
bre es conducido, si se deja llevar, infinitamen
te más adelante de lo que en todas las obras, 
preceptos y mandatos jamás fuera pensado 
o ideado.» 

Sin embargo, frecuentemente el hombre reac
ciona mal ante la crisis a la que Dios le ha llevado. 
No reconoce que Dios hace algo en él y que sería 
importante dejar obrar a Dios en sí. Tauler descri
be distintos modos equivocados de reaccionar. 
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2. La huida 

Primera forma de huir: 
reformas exteriores 

El hombre puede huir ante la crisis de la mitad 
de la vida de tres maneras. La primera consiste en 
negarse a dirigir su mirada al interior de sí mismo. 
No sitúa la inquietud y desasosiego en su corazón 
sino que lleno de impaciencia lo localiza fuera, en 
los otros, en las estructuras, en las instituciones 
todas que quiere cambiar. Cuando Dios lleva a la 
inquietud, revuelve la casa. Cuando con su divina 
gracia 

«llega al hombre y comienza a tocarlo, el hom
bre, allí donde está, debería esperar, pero se 
aparta del fondo del alma, se pone el monaste
rio por montera y quiere correr hacia Tréveris o 
Dios sabe dónde y no tiene en cuenta el tes-
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timonio del Espíritu en él debido a su vaga
bundaje en las cosas exteriores.» 

Como no quiere reformarse a sí mismo, quiere 
reformar el monasterio. Proyecta el descontento 
de sí mismo hacia afuera y obstruye con reformas 
exteriores la entrada al fondo de su alma. Está tan 
ocupado con los cambios y mejoras exteriores que 
no percibe cómo su interior no da un paso. La lu
cha con lo exterior le exime de mantener el com
bate consigo mismo. 

Segunda forma de huir: 
aferrarse a lo externo 

Una segunda forma de huida consiste en aferrar
se a ejercicios religiosos externos. No se ocupa de 
los demás, del contorno, sino que se encierra en 
sí mismo. Pero de una manera formalista. En sus 
actividades exteriores elude la confrontación inte
rior. En lugar de aplicar el oído al interior y atender 
al escondido «camino íntimo» permanecerá en las 
«comunes y amplias calles». 

«Muchos hacen precisamente lo contrario, 
se dedican por completo a ejercicios y activi
dades externas y obran como uno que debien
do ir a Roma marcha a campo traviesa en 
dirección a Holanda. Cuanto más camina tan-
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to más desviado está. Y si tales hombres por 
fin vuelven, son tan viejos y les duele tanto 
la cabeza que no encuentran el gozo del amor 
en sus obras y en sus impulsos.» 

Tercera forma de huida: 
nuevas formas de vida 

La tercera forma de huida está en que la desa
zón interior por lo externo les coloca en una ince
sante instalación en nuevas formas de vida. El 
desasosiego interior arrastra a ésta, a la otra y a 
la de más allá práctica religiosa: 

«Si son "tocados" por alguna de ellas, en
seguida se van a otro país, a otra ciudad. Ape
nas entrevista una, intentan —ciertamente de 
manera superficial— otro modo de vida. Quie
ren ser hombres corrientes, luego buscan un 
convento y luego un monasterio.» 

Para su crisis interior esperan una solución de 
las formas externas. Echan por la borda las formas 
tradicionales recibidas y buscan nuevas. 

Esta experiencia señalada por Tauler se registra 
hoy en algunos hombres que quieren constante-
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mente probar nuevos métodos de meditación. Ma
riposean entusiásticamente hacia ésta o aquella 
forma meditativa. Cuando el primer entusiasmo ha 
pasado, cambian por la siguiente que es el non plus 
ultra. Y como no perseveran en ninguna, no en
cuentran su propio fondo. No sitúan verdadera
mente su propio desasosiego, no lo aceptan, no 
oyen la voz de Dios que quiere precisamente con
ducirlos a su interior a través de la apretura. Y así, 
en lugar de cambiar interiormente corren tras los 
cambios exteriores: 

«Esta apretura interior ha hecho a algunos 
correr hacia Aquisgrán, hacia Roma o hacia 
los pobres y las ermitas. Y cuanto más lejos 
van, menos encuentran. Y algunos recaen en 
las imaginaciones de su mente y juegan con 
ellas, debido a que no quieren pasar afrontan
do esta prueba y caen reventados en el sue
lo.» 

La reacción de huida es comprensible. Pero son 
muy pocos los que comprenden la función positi
va de la crisis en la mitad de la vida. La mayoría 
se sienten inseguros y reaccionan a su manera, fre
cuentemente sin discernimiento. Por eso es impor
tante comprender el carácter escalonado de la vida 
espiritual. Cada escalón tiene su función. La eta
pa de la mitad de la vida es un escalón decisivo en 
el camino hacia Dios y para la propia realización. 
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Es un escalón doloroso que por lo mismo muchos 
no quieren aceptar y cuando se aproxima reaccio
nan con el mecanismo de defensa de la huida. La 
actividad incontenible, típica de muchos hombres 
a esa edad, es una huida inconsciente, muchas ve
ces, ante la crisis interior. Y dado que la mayor par
te quedan abandonados en su crisis no encuentran 
otra posibilidad que la huida. 

Por eso necesitaríamos personas experimenta
das que ayudaran a los otros en su crisis y que pu
dieran acompañar a través de la apretura hacia una 
madurez humana y espiritual. 
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3. Inhibición 

Otra forma de reaccionar ante la crisis de la mi
tad de la vida es el detenerse, el inhibirse ante la 
exigencia de dar el paso de desarrollo hacia ade
lante quedándose en la actual manera de vida. En 
el plano psicológico esto se manifiesta como la «ca
ballería de los principios» que se atrinchera en gran
des fundamentos inamovibles para ocultar la 
angustia interior. 

En el ámbito religioso se manifiesta la inhibición, 
el detenerse, por un endurecimiento y reafirmación 
de los ejercicios de piedad hasta entonces vigen
tes. Se cumplen fielmente los deberes religiosos, 
se va regularmente a misa los domingos y se hace 
diariamente la oración. Se tiene cuidado escrupu
loso del mantenimiento de los deberes religiosos. 
Sin embargo, no se avanza interiormente. Más bien 
hay endurecimiento, falta de amor, quejas de los 
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demás, juicios sobre su flojedad moral o religiosa. 
Nace el sentimiento de que se es un piadoso cris
tiano que puede enseñar a los otros cómo se debe 
vivir cristianamente. 

Sin embargo, en medio de tanto celo, tales per
sonas producen la impresión de no irradiar nada 
del amor y bondad de Cristo. Tampoco emana de 
ellos ningún entusiasmo y todo huele a pedantería 
y estrechez. Se está ante pequenez, falta de ale
gría y autojustificación. 

Mediante la fijación en sus principios religiosos 
y en su práctica religiosa se pretende escamotear 
la crisis interior y ocultar la angustia que esa crisis 
produce. Es, en último término, la angustia para 
que Dios mismo me arranque de las imágenes que 
yo me he fabricado sobre mí mismo y sobre Dios, 
pero es ocasión también para que pueda ser toca
do de tal manera que se derrumbe el castillo de mi 
vida que me he construido. 

Tauler insiste siempre contra la angustiosa fija
ción en principios y formas externas. Quiere po
ner de manifiesto en sus sermones las convulsiones 
del corazón que encuentra frecuentemente en las 
personas piadosas. Esos «principios» en los que tan 
testaruda y angustiosamente se quiere seguir, Tau
ler los llama «ídolos». Y piensa que mucha gente 
se asienta en sus ídolos como en otro tiempo Ra-
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quel se sentó sobre sus amuletos (Gen 31, 33-35). 
(Serm. 171). Esas gentes se mantienen en sus ído
los para evitar el encuentro con el verdadero Dios. 

«A algunas personas les gustan tanto sus ma ; 

ñeras (es decir, su forma de vivir, su forma 
de ser piadoso) que no quieren confiarse a na
die, ni a Dios ni a los hombres, y se cuidan 
como a las niñas de sus ojos para que Dios 
no los cuide. Y nuestro Señor viene con su 
advertencia, indirecta o directa y ellos ponen 
sus «maneras» y no sacan el menor provecho» 

Esta clase de hombres se defiende de todo lo que 
Dios les dice directamente y podría cuestionarles. 
El que está en esta situación se reafirma en sus ejer
cicios y los pone entre él mismo y Dios. Su seguri
dad, su convicción religiosa, es para él más 
importante que su encuentro personal con Dios. 
Resiste a Dios cuerpo a cuerpo, pues podría serle 
peligroso. Dios podría mostrarle qué es lo que le 
pasa y cuáles son los motivos de su práctica re
ligiosa. 

Podría suceder que Dios desenmascarase sus ac
tos religiosos y su seguridad en sí mismo, para que 
apareciesen ante sus ojos los proyectos y deseos 
insinceros y los intentos de superación de su an
gustia. Pero él se atrinchera tras sus actos piado-
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sos en lugar de ser piadoso. Actúa piadosamente 
para no tener que experimentar a Dios; en última 
instancia, no es piadoso sino que solamente bus
ca en sí su seguridad y su autojustificación, su ri
queza espiritual. Este hombre insiste en los 
ejercicios piadosos sin caer en la cuenta de que 
esos ejercicios no le pueden por sí mismos, hacer
le piadoso. Se endurece en su pretendido bienes
tar, pero permanece inaccesible a la llamada 
inmediata de Dios que podría llamarle a la verdad. 

Esta actitud es típica de los fariseos. Pero tam
bién se encuentra entre muchos llamados buenos 
cristianos que no se atreven a entrar en la fe en 
el verdadero Dios y dejarse transformar por Él. Tau-
ler dice de estas personas que se conforman con 
charcas estancadas en lugar de beber en las fuen
tes vivgs de Dios. Y se lamenta de que incluso en
tre los religiosos y religiosas haya personas así, 

«que han abandonado las aguas vivas y en 
su fondo hay muy poca verdadera luz y vida, 
y muchas cosas externas: quedan parados 
con sus maneras y obras exteriores y con sus 
observancias. Todo es oído o sentido super
ficialmente en forma puramente imaginaría. 
Pero desde el fondo, que es desde donde de
bía manar y brotar todo, no se da nada. ¿No 
son como cisternas que no tienen nada que 
provenga o brote del fondo sino que todo les 

llegó del exterior y que se va como ha veni
do? Y si hay algo en ellos, son sus prescrip
ciones y sus maneras que se fundan y ordenan 
según su buen parecer. No se vuelven al fon
do. No tienen fuente, pasan sed y no inten
tan avanzar. Así, hacen a su manera las cosas 
que han venido de fuera por los sentidos, y 
se quedan tan contentos. Se mantienen en las 
cisternas que ellos mismos se han fabricado 
y no tienen gusto por Dios. No beben agua 
viva. La dejan.» 

Tauler cierra así el retrato de estos hombres: 

«En estas cisternas se corrompe y se hace 
hediondo hasta que queda desecado, todo lo 
que se ha traído; esto es, las prescripciones 
sensibles; así queda en el fondo el orgullo, la 
obstinación, la dureza de juicio, la charla y la 
acción». 

Con acciones externas, con piadosa actividad y 
activismo religioso se intenta ocultar que no se tiene 
ninguna relación con el propio fondo y que, en úl
timo término, Dios es un extraño. Se cree poseer 
a Dios porque se cumplen determinados ejercicios 
religiosos. Se quiere embutir a Dios en la «prácti
ca» religiosa. 

El fondo de esta actitud es miedo ante el Dios 
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viviente. Porque se tiene miedo de que Dios pu
diera romper y derrumbar el edificio de segurida
des y autojustificaciones y quedar desnudos y a 
cuerpo limpio ante el verdadero Dios. Por eso se 
intenta levantar un muro de defensa mediante una 
intachable conducta vital, muro, que ni Dios mis
mo pueda penetrar. El cumplimiento fiel de ios de
beres no nace de un corazón amoroso, encontrado 
y tocado por Dios, sino de la angustiosa perma
nencia en sí mismo. Por medio de obras se justifi
ca el miedo a abandonar al juicio de Dios y confiarse 
en los brazos del Dios que ama. Asegurándose en 
sí mismo, se niega la fe por la que tendría que aban
donarse a Dios. 

Tauler ,no aconseja abandonar los ejercicios reli
giosos. Por el contrario: las formas externas de la 
piedad son buenas siempre y cuando ayuden al 
hombre interior a alcanzar su fin y hacerle libre de 
la dependencia de lo terreno. Tauler aconseja a los 
jóvenes especialmente que se ejerciten en el amor 
diligente y realicen las cosas externas que llevan 
al amor de Dios. Pero se corre el peligro de sobre-
valorar nuestro propio hacer y que nuestros ejerci
cios «nos ocupen tanto y tan fuertemente que no 
podamos nunca entrar en nosotros mismos». 

Para Tauler, los cuarenta años son un punto de 
cambio en el empeño de la actividad externa. Cita 
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a este respecto al Papa Gregorio el Grande que en 
su biografía de San Benito dice que: 

«Los sacerdotes del Antiguo Testamento 
precisamente a la edad de cincuenta años al
canzaban ser guardianes del templo y que has
ta esa edad solamente eran administradores 
del templo y estaban ocupados en acti
vidades.» 

Con menos de cuarenta, las actividades son una 
defensa necesaria que se puede desarrollar interior
mente y hacer a Dios más cercano. Y en este tiem
po, dice Tauler: 

«No debe confiar ni interior ni exteriormente 
demasiado en la paz, en la renuncia o en el 
dominio de sí mismo, pues todo esto está to
davía muy mezclado con la naturaleza.» 

Pero quien después de los cuarenta años está 
demasiado pendiente de sus ejercicios o activida
des y las considera como más importantes que el 
contacto con el fondo de su alma se convierte en 
una cisterna seca. Discurre por sus acciones ex
ternas sin tener barrunto de la interior penetración 
de Dios en el fondo del ser. 
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4. Conocerse a sí mismo 

La crisis de la mitad de la vida nos coloca ante 
la exigencia del autoconocimiento que a la vez se
ría una ayuda para superar la crisis. La gracia de 
Dios que ha estab/ecído en nuestra cabeza el has
ta ahora actual edificio de pensar y de vivir, nos 
ofrece también la ocasión de conocernos a noso
tros no sólo externamente sino en el fondo de nues
tra alma, donde nuestro ser íntimo está escondido. 

El camino del autoconocimiento está, para Tau-
ler, en la marcha al interior, la vuelta al propio fon
do del alma. El conocimiento de sí mismo es por 
lo pronto doloroso porque descubre implacable
mente lo que en el interior hay escindido de oscu
ridad y maldad, cobardía y falsedad. Por eso se le 
rehuye. Tauler describe con drásticas imágenes la 
situación del hombre que rehuye ese autoconoci
miento: 
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«Hijos, ¿de dónde pensáis que proviene el 
que un hombre no pueda llegar de ninguna 
manera a su fondo? La causa es la siguiente: 
está cubierto de una piel espesa y monstruo
sa, tan dura como la testuz de un toro y ha 
cubierto de tal modo su interioridad que ni 
Dios, ni él mismo pueden entrar dentro: está 
acorazado. Sabed que hay personas que pue
den tener treinta y cuarenta pieles gruesas, 
macizas y negras como las de los osos.» 

Ciertamente tenemos la experiencia de que no 
puede llegarse a algunas personas. Ya podemos in
dicarles las faltas que no lo oyen. Ya podemos con 
benevolencia hacerles observaciones sobre su con
ducta que las rechazan. Todo es inútil. No tienen 
ni barrunto de su propia situación. Tauler piensa, 
con su imagen de la testuz del toro, que tales per
sonas tienen tan poco contacto con su propia rea
lidad que hasta para Dios es imposible taladrar 
semejante piel. 

Su interioridad está tan cubierta que no es ac
cesible ni para ellos mismos ni para Dios. Estas per
sonas no aprenden con las vivencias que Dios les 
envía ya sean positivas o negativas. Se han petri
ficado. Todos los acontecimientos les conducen 
siempre a su propia reafirmación. Tienen una mi
rada afilada para las debilidades de los demás y, 
sin embargo, son ciegos para las propias. La psi-
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cología designa a esta ceguera con el nombre de 
«proyección». Al proyectar mis debilidades en los 
otros no las puedo reconocer en mí mismo y me 
quedo ciego ante mi propia situación. Esto se ma
nifiesta en las censuras a los otros, en condenas 
y en críticas. Para Tauler es: 

«Un signo del falso amigo de Dios el que 
condena a los otros, pero no se condena a sí 
mismo. Por el contrario los verdaderos ami
gos de Dios no condenan a nadie más que a 
sí mismos.» 

El conocimiento de uno mismo es la mayor par
te de las veces desagradable. Nos arranca todas 
las máscaras de la cara y descubre lo que hay en 
nosotros. De ahí que sea comprensible que muchos 
quieran evitar sin miramientos el autoconocimiento. 

En la crisis de la mitad de la vida es Dios mis
mo el que toma la iniciativa y lleva al hombre al 
conocimiento de sí mismo. Para Tauler es un sig
no de que el Espíritu actúa en el hombre el comen
zar a conocerse a sí mismo. Bajo el influjo del 
Espíritu Santo entra el hombre cada vez más en 
apretura y es sacudido en su interior. Y el Espíritu 
Santo descubre lo que hay en él de no verdadero: 

«Debido a este paso del Espíritu, se da en 
el hombre una gran conmoción. Cuanto más 
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claro, verdadero y manifiesto sea ese tránsi
to del Espíritu, tanto más rápido, fuerte y tras
parente será el fruto, el acicate y la 
conversación del hombre y reconocerá mejor 
su inhibición.» 

Tan pronto como un hombre toca su fondo vive 
terribles sorpresas: 

«¡Ay! ¡Qué encontraremos cuando llegue
mos al fondo! Lo que ahora parece una gran 
santidad se descubre como falsamente 
fundado.» 

Por nuestra parte pensamos que hay que prote
ger a los hombres en la conmoción de la mitad de 
la vida. Tauler, por el contrario, ve en ella la ac
ción del Espíritu Santo. Debemos dejarnos sacu
dir por el Espíritu de Dios para penetrar en nuestro 
fondo, para sumergirnos en nuestra propia verdad. 
Debemos tranquilamente dejar demoler nuestra 
autosatisfacción y autojustificación y entregarnos 
a la acción que Dios realiza en esta nuestra 
apretura: 

«Querido: ¡Abísmate, abísmate en el fon
do, en tu nada y deja caer sobre ti la torre (de 
la catedral de la autocomplacencia y de la 
autojustificación) con todos sus pisos! ¡Deja 
que vengan a ti todos los demonios que hay 
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en el infierno! ¡Cielo y tierra con todas sus cria
turas te servirán maravillosamente! ¡Abísma
te solamente! Será para ti lo mejor.» 

Es animoso lo que Tauler nos dice. Hasta los de
monios del infierno se deben dejar venir con la con
fianza de que Dios nos conduce a través de la 
apretura. 

El conocimiento de sí mismo lo pone en marcha 
el Espíritu Santo. Sin embargo, el hombre tiene que 
colaborar. Tauler enumera diferentes ayudas en el 
camino del autoconocimiento. Describe cómo el 
hombre debe considerar y probar cuidadosamen
te su hacer y su abstenerse, sus pensamientos fa
voritos y sus deseos y las peculiares debilidades de 
su naturaleza. Hay que ejercer la observación de 
uno mismo: 

«Hijo hace falta mucha y maravillosa diligen
cia para que el hombre conozca rectamente 
su ánimo y carácter. Para ello tiene día y no
che que estudiar e imaginar, controlarse a sí 
mismo y ver lo que le impulsa y mueve en to
das sus acciones. Debe dirigir con todas sus 
fuerzas todo su hacer, y enfocarlo inmedia
tamente a Dios. Que el hombre no cometa 
ninguna mentira pues cualquier obra buena 
que el hombre ejecute y luego la dirija a Dios 
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es una mentira. Todo lo que no tenga a Dios 
como objetivo es un ídolo.» 

El método que Tauler recomienda aquí es el de 
«imaginar», y que hoy la Psicología emplea como 
técnica del autoconocimiento: se hace ascender 
desde el fondo desde el subconsciente imágenes 
de la fantasía y se las considera. Después se pue
de descubrir frecuentemente cuáles son verdade
ramente las raíces y los fundamentos de nuestro 
pensar y obrar. Con ayuda de esta técnica, según 
nos invita Tauler, debemos preguntarnos constan
temente por los últimos motivos de nuestro obrar 
y si en esos quehaceres nos ponemos en el centro 
a nosotros o ponemos a Dios. Debemos someter
nos a la prueba de saber si nos quedamos atados 
a las cosas externas, a nuestro éxito, a nuestros 
papeles, a nuestra ocupación u oficio, a nuestras 
posesiones, a las formas de nuestra piedad o a 
nuestra vocación dé buenos cristianos. Debemos 
conocer cuáles son nuestros ídolos. Y en cuanto 
los conozcamos debemos intentar librarnos de 
ellos. Tenemos que desatarnos de todo aquello que 
nos sujeta para entregarnos exclusivamente a la vo
luntad de Dios. 

La experiencia de que Dios nos conduce a un 
doloroso conocimiento de nosotros mismos en \a 
mitad de la vida la ha tenido también Cario Carret-
to. Sobre ella escribe: 
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«Normalmente esto ocurre hacia los cuaren
ta años: gran fecha litúrgica de la vida, fecha 
bíblica, fecha del demonio meridiano, fecha 
de la segunda juventud, fecha seria del 
hombre... 

Es la fecha en que Dios ha resuelto poner 
entre la espada y la pared al hombre que se 
le ha escapado hasta ahora detrás de la corti
na de humo del «mitad sí, mitad no». 

Con los reveses, el tedio, la oscuridad, y 
más frecuentemente aún, y más profunda
mente aún, la visión o la experiencia del pe
cado. El hombre descubre lo que es: una 
pobre cosa, un ser frágil, débil, un conjunto 
de orgullo y de mezquindad, un inconscien
te, un perezoso, un ilógico. 

No hay límite en esta miseria del hombre; 
y Dios le deja que la beba hasta las heces... 

Pero no basta. En lo profundo está la cul
pa más decisiva, más vasta aún, aunque ocul
ta... Solo a duras penas y frecuentemente sólo 
después de largo tiempo podemos descubrir
la con la mirada, pero es bastante viva en la 
conciencia para poder contaminarnos y pesa 
bastante más que todas las cosas que confe
samos habitualmente. 

Quiero decir las actitudes que envuelven to
da nuestra vida como una atmósfera y que es
tán presentes, por decirlo así en todas nues
tras acciones y omisiones; pecados de los 
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que no podemos desembarazarnos, cosas 
ocultas y generales: pereza, cobardía, false
dad y vanidad, de las que ni siquiera nuestra 
oración puede verse enteramente libre, que 
pesan profundamente sobre toda nuestra exis
tencia y la perjudican.» (Cartas del desierto, 
cap. 10). 

Esta cita muestra cómo la experiencia de Tauler 
no es única ni esta limitada a los místicos. Afecta 
a todo aquél que intenta llevar una vida espiritual. 
Por eso es importante entender algo de las gene
ralidades de la vida espiritual para poder ayudar a 
los hombres que sufren esta crisis como un paso 
de su desarrollo religioso. 
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5. Serenidad 

Junto con el conocimiento de sí mismo, Tauler 
habla de otra ayuda para superar la crisis de la mi
tad de la vida: la serenidad. No piensa en una se
renidad y paz estoicas que no se dejaran conmover 
por nada sino que se refiere a la capacidad de en
tregarse a sí mismo. 

Serenidad es, para Tauler, lo que las Sagradas 
Escrituras llaman abnegación, esto es, la tarea de 
entregar la propia voluntad a la voluntad de Dios. 
Tiene un aspecto dinámico y significa un avance 
hacia Dios. 

El hombre tiene que abandonar muchas cosas 
para que le vaya bien. Tiene que dejar el mal, la 
obstinación, la arbitrariedad. Pero también tiene 
que renunciar a lo bueno en tanto en cuanto impi
da el progreso. Pues lo bueno puede ser enemigo 
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de lo mejor e impedir el avance del hombre en su 
camino hacia Dios. Tauler expresa esto con la ima
gen de la novia que deja sus antiguos vestidos y 
se lava, «para entregarse al novio con vestidos nue
vos y más adornada». Por vestidos antiguos en
tiende Tauler no solamente los manchados por el 
pecado sino también «los buenos vestidos que la 
novia se quita porque son viejos». Piensa Tauler 
en prácticas buenas y virtudes inferiores que aho
ra deben ser superadas por una práctica mejor y 
por una virtud más alta. 

Cada edad tiene su forma de expresión religiosa 
específica. No se puede descuidadamente mante
nerse en una práctica que era buena en la juven
tud. Y si a alguno, durante la crisis de la mitad de 
la vida, la práctica vigente hasta entonces se le con
vierte en algo insípido e infecundo no es porque 
hasta ese momento haya seguido falsas formas si
no porque Dios le quiere indicar que ahora tiene 
que buscar otras formas que correspondan a su ac
tual grado de desarrollo en la vida espiritual. 

Puede que haya llegado el momento de un gra
do de oración más alto. En lugar de tener largos 
monólogos durante la oración que me cansan, yo 
tendría que aprender a permanecer ante Dios en 
silencio. En lugar de devorar más y más libros pia
dosos, tendría quizá que simplificar mi oración y 
tendría, para ello, que rechazar el querer vivir cons-
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tantemente nuevas experiencias espirituales y sen
timientos religiosos. En lugar de todo esto estar 
simplemente ante Dios, vivir en la presencia de Dios 
sin hablar mucho. 

Muchos hombres como consecuencia de estar 
en la mitad de la vida caen en una crisis religiosa 
porque la voluntad de conquista con la que tenían 
éxito en su profesión, la trasladan a su vida reli
giosa. Quieren constantemente atrapar experien
cias religiosas y amasar una riqueza espiritual. 
Sequedad y desilusión en la oración son una prue
ba de que tengo que abandonar esa búsqueda de 
experiencias de Dios, de que tengo que abando
nar mi ansia de posesión y ponerme ante Dios con 
toda simplicidad. Tendría que llegar, para abando
narme por completo en Dios a estar sin pedir cons
tantemente cosas como paz, contento, seguridad, 
gozo religioso. 

Pertenece también a la serenidad la disponibili
dad para el sufrimiento. Serenidad no significa que 
se tiene y se goza la propia paz. Por el contrario 
se da de mano la propia paz y se está dispuesto 
a dejarse conducir por Dios en la apretura. «La ge-
nuina paz nace solamente de la «no-paz» de la pu
rificación en la apretura». Por eso hay que 
mantenerse en la apretura y los sufrimientos que 
conlleva: 
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«¡Permanece sólo contigo mismo y no co
rras a lo exterior, súfrete y no busques otra 
cosa! Algunos hombres buscan otra cosa 
cuando están en esta pobreza interior y bus
can siempre algo distinto para evitar así la 
apretura. También se quejan y preguntan a 
maestros, y cada vez quedan más confusos. 
Párate sin dudar nada. Después de la tiniebla 
viene la luz del día, el amanecer del sol. 

Tauler repite insistentemente que el hombre an
te la apretura no debe evadirse. Tiene que espe
rar. No puede salir de la apretura por sus propias 
fuerzas. No puede hacer otra cosa sino esperar a 
que Dios mismo le conduzca a través de ella hacia 
una nueva madurez espiritual. Tiene que confiar en 
que Dios no le dejará caer en la apretura sin bus
car algo positivo. El hombre tiene que estar dis
puesto, con confianza, a seguir la dirección de 
Dios, a soltar las riendas para ponerse totalmente 
en manos de Dios. En la crisis de la mitad de la vi
da se da un cambio de dirección interior. Ya no yo, 
sino Dios es el que debe conducirme. En la crisis 
misma está ya Dios actuando y yo no debo poner
le ningún obstáculo en el camino para que él pue
da completar su obra. 

Tauler no se cansa de decir una y otra vez a sus 
oyentes que es el Espíritu Santo el que ha provo
cado la crisis y el que obra en la apretura. La tarea 
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del hombre consiste ahora en no impedir su acción. 

«Que el hombre se deje preparar y dé al Es
píritu ciudad y espacio para que pueda comen
zar en él su obra. Esto lo hacen pocos incluso 
entre las gentes de hábito, a las que precisa
mente Dios ha elegido para esto.» 

Tauler supo describir con imágenes muy elo
cuentes esta apretura mediante la cual eí Espíritu 
Santo quiere un cambio interior y una nueva criatu
ra. Así habla comentando a Mt 10,16 sobre el te
ma de la astucia de la serpiente: 

«Cuando la serpiente percibe que comien
za a envejecer, a arrugarse y a oler mal busca 
un lugar con juntura de piedras y se desliza 
entre ellas de tal manera que deja la vieja piel 
y con ello le crece una nueva. Lo mismo de
be hacer el hombre con su vieja piel, esto es, 
con todo aquello que tiene por naturaleza, por 
grande y bueno que sea, pero que ha enveje
cido y tiene fallos. Para ello que pase por en
tre dos piedras muy juntas» (en apretura). 

Para madurar, para llegar al propio fondo del al
ma es preciso pasar a través de la estrechura de 
dos piedras; no se pueden seguir constantemente 
nuevos métodos de madurez humana o espiritual. 
Esto sería solamente huir ante la apretura. En un 
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momento cualquiera hay que tener el valor de pa
sar a través de la estrechura aunque con ello se pier
da la piel antigua, incluso si se sufren heridas y 
erosiones. Las decisiones aprietan. Pero sin atra
vesar esa angostura no se madura, no se renueva. 
El hombre exterior tiene que ser raspado para que 
el interior se renueve día tras día. (2 Cor 4,16). 

Si se toman en serio las palabras de Tauler y se 
ve en la crisis de la mitad de la vida la actuación 
de Dios, esta crisis pierde su carácter amenazador 
y su peligrosidad. Por el contrario se la puede con
siderar como una ocasión para avanzar y tener a 
Dios más cercano. Lo que se nos pide en la crisis 
es la disponibilidad para dejar actuar a Dios en no
sotros. Frecuentemente la acción de Dios es para 
nosotros dolorosa. Y es que sufrir hasta el fin a Dios 
en mí, es conllevar lo que me envía sin romperme 
interiormente. Esta actitud exige mucho del que es
taba acostumbrado a tenerlo todo en la mano. Aquí 
también corre el peligro de querer tomar en su ma
no la propia crisis y acelerar activamente el proceso. 

A alguno le parecerá una ocasión oportuna pa
ra aprovecharla y al querer agarrarla tirará por la 
borda las formas heredadas. Tauler previene con
tra los modos arbitrarios de ponerse en manos de 
Dios. No podemos entorpecer la acción de Dios en 
la apretura y mediante la apretura; no podemos por 
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propio impulso abandonar las prácticas recibidas, 
sino en el momento que Dios nos lo sugiera: 

«Las formas y los materiales que muevan 
al hombre tanto exterior como interiormente 
hacia las buenas obras y al amor de Dios no 
se deben abandonar antes de que por sí mis
mas caigan.» 

En primer lugar hay que aprender lentamente a 
abandonarse a la acción de Dios. Se quiere con ex
cesiva ligereza planear la vida y la práctica. Se des
confía de toda pasividad, por miedo a soltar las 
riendas. Hasta el momento de la crisis era bueno 
determinar la propia vida y sus formas. Pero ahora 
no puede ser así. Si durante el tiempo juvenil no 
estaba mal el ejercitarse por sí mismo y el plantear 
las propias tareas, en la edad madura se tiene que 
«soportar» la acción de Dios. Y así hay que entre
garse paso a paso a la voluntad de Dios y a su pro
videncia. Esto exige la entrega del corazón. 
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6. El nacimiento de Dios 

Las penurias y apreturas que trae consigo la cri
sis de la mitad de la vida son para Tauler solamen
te los dolores de parto del nacimiento de Dios en 
el hombre. En la apretura de esta crisis Dios im
pulsa a los hombres a que se vuelvan al fondo de 
su alma, a que reconozcan su impotencia y debili
dades y se abandonen completamente en el Espí
ritu Santo de Dios. Cuando se abandona todo lo 
que puede ser impedimento de la acción de Dios 
entonces puede Él nacer en el fondo del alma. Y 
el nacimiento de Dios en el hombre es el objetivo 
del camino espiritual, según Tauler: 

«Abandónate en mí; no hay ningún aprie
to en el hombre. Dios quiere realizar un nue
vo nacimiento. Y ten presente que todo lo que 
te quite el aprieto o la opresión, lo que te so
siegue o libere es nacimiento en t i . Y esto es 
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el nacimiento, el parto, sea el que sea, de Dios 
o de la criatura. Piensa ahora: si una criatura 
te quita la apretura, sea la criatura que sea, 
arruina por completo el nacimiento de Dios.» 

En este texto se hace patente una vez más cuál 
es el peligro de la crisis. Se intenta evitar la opre
sión volviéndose hacia el exterior mediante la acti
vidad, por la fijación en formas religiosas, por 
cambios externos. Todo esto son criaturas, inclu
so las cosas buenas. Y esas criaturas impedirían 
el nacimiento de Dios en nosotros. Así, lo que res
ta es solamente dejar que Dios mismo quite la opre
sión. En tanto en que se «sufre» a Dios, se le deja 
actuar, y a Él se entrega. Solamente Dios puede 
liberarnos de la opresión. 

«Venga lo que venga, de fuera o de den
tro, déjalo supurar y no busques ningún con
suelo. Así Dios te liberará seguro. Para ello 
mantente y déjalo todo en sus manos.» 

La condición para el nacimiento de Dios en el 
hombre es la vuelta a lo interior. El alma debe: 

«establecer paz y silencio en su interior y 
recogerse en sí, esconderse y cobijarse en el 
espíritu ante los sentidos y huir de lo sensible 
y disponer dentro de sí un lugar de silencio 
y de descanso interior.» 
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En este silencio interior puede ser oída y acep
tada la palabra Dios y allí se realiza el nacimiento 
de Dios en el hombre como le ocurrió a María de 
la que San Agustín dice: 

«María fue colmada de gozo porque Dios, 
nacido en ella espiritualmente, se hizo carnal-
mente de ella.» 

Con la ¡dea típica de la mística alemana del na
cimiento de Dios, piensa Tauler que el hombre se 
abre a Dios y es capaz de encontrarlo, ser trans
formado por Dios interiormente y vivir por completo 
del Espíritu de Dios. Dios no es solamente una ins
tancia exterior que vela por la observancia de los 
mandamientos. No es tampoco un ideal al que se 
tiende sino que es alguien nacido interiormente al 
que se le experimenta y se vive ahora con la expe
riencia del Dios presente. 

La vida de Dios no incide solamente en la vo
luntad que la percibe para cumplir los mandamien
tos sino que despierta al corazón haciéndolo lleno 
de Dios para alcanzar la paz y la serenidad por su 
proximidad. Un corazón maduro y sabio, bonda
doso y lleno de amor. 

Así pues, la crisis de la mitad de la vida tiene un 
objetivo. Es la ocasión para perforar el genuino ser 
del hombre y dar un paso decisivo en su camino 
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hacia Dios. Si comprendemos bien la relación de 
la apretura y del nacimiento de Dios, como Tauler 
nos la ha mostrado, podremos reaccionar de ma
nera diferente ante los primeros síntomas de la cri
sis. No perdamos la cabeza creyendo que tenemos 
que probar todos los posibles métodos psicológi
cos para obtener la salud óptima. 

Consideremos más bien como una tarea espiri
tual admitir la crisis y oir en ella lo que Dios quiere 
decirnos. Ante la crisis no tenemos que proteger
nos con los mecanismos de defensa que tengamos 
a mano. No necesitamos tampoco huir porque po
demos ser consolados dejando a Dios obrar en no
sotros. Podemos aceptar que Dios revuelva nuestra 
casa y descomponga en nuestro interior el preten
dido orden que teníamos. En lugar de lamentarnos 
de nuestra crisis, deberíamos dar gracias a Dios 
porque actúa en nosotros, porque rompe nuestra 
dureza con su espíritu, que quiere transformar 
constantemente nuestro corazón. 
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El problema de la mitad 
de la vida 

en C. G. Jung. 



Un enfoque psicológico 

C. G. Jung enfoca el problema de la mitad de 
la vida desde otros supuestos que los del místico 
y predicador Tauler. Jung es psicólogo y como tal 
se limita a los métodos de la ciencia empírica. De
ja a los teólogos extraer las conclusiones filosófi
cas y teológicas. Sin embargo, la religión es un 
fenómeno que el psicólogo encuentra continua
mente en sus pacientes. No se puede investigar la 
psique del hombre sin tener en cuenta los intentos 
de dar una respuesta a la pregunta por el sentido 
mediante los sistemas e imágenes religiosos. Jung 
considera el sentido dado por la experiencia reli
giosa, como científico de la naturaleza, solamente 
desde el punto de vista de la contribución de tales 
experiencias a la salud del alma humana. 

Como científico, no puede afirmar si detrás de 
las imágenes religiosas hay una realidad transcen-
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dente. Como hombre, sin embargo, ha tenido fre
cuente contacto con esa realidad. Con todo, es 
llamativo que Jung desde la psicología haya llega
do a resultados semejantes a los de Tauler. Esto 
significa que el camino religioso correctamente en
tendido, también es entendido correctamente des
de el punto de vista psicológico. La Psicología pone 
en nuestras manos criterios para distinguir dentro 
de la práctica religiosa las formas falsas de las sa
nas aunque no puede ciertamente presumir de ser 
la norma del camino religioso. 

Sin embargo, toda religión tiene, por lo menos, 
que plantearse la cuestión psicológica: ¿Hasta que 
punto la religión con sus dogmas y su práctica ha
cen a un hombre sano o enfermo? Pues en último 
término, la religión se entiende como un camino 
que quiere conducir a la salud (salvación), pero no 
solamente a una salvación transcendental sino a 
una salvación humana. 

Siguiendo a Sigmund Freud, la Psicología se ha 
concentrado casi exclusivamente en la fase infan
til del hombre. Se han estudiado rigurosamente las 
fases del desarrollo de la niñez y la juventud. Cuan
do en la vida de un adulto aparecen crisis o sínto
mas neuróticos se explora su niñez para poder 
aclarar y curar la situación presente. El interés de 
la Psicología clásica por el desarrollo humano ter-
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mina con la transición de la pubertad y la adoles
cencia, entre los 17 a 18 años. 

Precisamente con C. G. Jung (1875-1961) se 
cambia la perspectiva de la Psicología. Así como 
Freud es el psicólogo de la primera mitad de la vi
da se puede decir con toda razón que Jung lo es 
de la segunda mitad. Para él no hay que retrotraer 
los problemas del adulto a la niñez sino encontrar 
caminos para ayudarle aquí y ahora. Este cambio 
de orientación es algo más que una variante de la 
dimensión temporal. Se trata de una problemática 
cualitativamente distinta. 

Freud ve en los conflictos neuróticos del hom
bre exclusivamente problemas de pulsiones y es
tos aparecen en la mayoría de los casos en la 
infancia. Jung, por el contrario, comprueba en sus 
consultas que la mayoría de los problemas del hom
bre que ha pasado los treinta y cinco años son de 
naturaleza religiosa. 
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1. El proceso de la individuación 

Si queremos comprender las observaciones de 
C. G. Jung sobre los problemas de la mitad de la 
vida tenemos que acercarnos a lo que Jung entien-^ 
de por desarrollo humano, por proceso de indivi
duación. 

Para Jung individuación es aquel proceso que 
«produce un individuo psicológico, es decir, una 
unidad independiente e indivisible, un todo». Este 
proceso tiene dos grandes fases: la de la expan
sión en la primera mitad de la vida y la de la intro
versión en la segunda. 

En la primera parte de la vida sucede que el ni
ño, que todavía vive del todo en el inconsciente, 
se va apartando más y más de ese inconsciente y 
va formando un Yo consciente. Por Yo entiende 
Jung el núcleo consciente de la persona, el centro 
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de su obrar y juzgar. El hombre debe, en la prime
ra mitad de su vida, fortalecer cada vez más su Yo, 
debe encontrar en el mundo su sitio y poder afir
marse. Para ello desarrolla una «persona», un ros
tro que se amolda a las expectativas del entorno, 
es decir, una «máscara» que le protege, con sus 
sentimientos y estados de ánimo, de estar a mer
ced de los hombres. A la «persona» le incumbe la 
relación del Yo con el entorno. Dado que el hom
bre en la primera mitad de la vida se cuida de for
talecer su Yo y construir una persona firme, 
descuida otras dimensiones. Como consecuencia 
de esto sale a la luz la sombra, por decirlo así, la 
imagen reflejada del Yo, compuesta «por los ras
gos del hombre en parte reprimidos, en parte no 
vividos del todo que desde el principio fueron en 
gran parte excluidos por motivos morales, socia
les, educativos o de otro tipo y por eso cayeron 
en la represión, es decir, en la disociación». 

La sombra no pertenece, por tanto, simplemen
te a la parte oscura y negativa sino también a la 
positiva. El ser humano es polar: cada polo tiene 
su contrapolo. Cuanto el hombre sube un polo a 
la conciencia, el otro queda en el inconsciente. Ca
da cualidad tiene su opuesta. Cuando más cultiva 
el hombre una cualidad, su contraria actúa más 
fuertemente en el inconsciente. Esto no es vale
dero sólo para las virtudes sino para las cuatro fun
ciones de la conciencia que distingue Jung: pensar, 
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sentir, intuir y experimentar. Si el hombre cultiva 
unilateralmente sus funciones de inteligencia, el in
consciente se inunda de pulsiones infantiles del sen
timiento (por ejemplo, el sentimentalismo). La 
mayor parte de las veces son proyectadas las pro
piedades, y los modelos de comportamiento que 
subyacen en la sombra, en otras personas, sobre 
todo del tipo contrario (el contratipo). Esta proyec
ción que impide el desarrollo de la sombra a la cons-
ciencia, frecuentemente es causa de tensiones 
entre personas. 

Junto a la sombra personal, el hombre tiene en 
sí mismo una sombra colectiva en la que está in
cluido todo lo malo y oscuro de la historia de la hu
manidad. La sombra colectiva es una parte del 
inconsciente colectivo en el que se acumulan las 
experiencias de la humanidad y que encuentran su 
expresión en los mitos, arquetipos y símbolos de 
la religión. Al inconsciente colectivo pertenece tam
bién el anima y el animus, símbolos de lo masculi
no y lo femenino, lo maternal y lo paternal. 

En la primera mitad de la vida, el hombre está 
tan ocupado con la autoafirmación que se identifi
ca con su yo consciente. El inconsciente lanza en 
la sombra al anima sin sufrir graves daños. Pero 
esto cambia en la segunda mitad de la vida en que 
el hombre debe integrar en sí mismo su anima o 
su animus para que de esta manera retraiga sus 
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proyecciones y se abra a su propio inconsciente ha
ciendo conscientes los depósitos y cualidades allí 
escondidos. El Yo debe volverse a su origen, ha
cia el «sí mismo» (Selbst) y ganar desde él nuevas 
fuerzas vitales. El desarrollo del sí mismo es el ob
jetivo de la individuación. El «sí mismo» (das Selbst) 
lo define Jung «como la totalidad psíquica del hom
bre». Mientras el Yo es sólo lo consciente, la som
bra es lo inconsciente. El «sí mismo» (das Selbst) 
comprende ambos: lo consciente y lo inconscien
te. El hombre debe desarrollarse desde el Yo al «sí 
mismo». Esto sucede en la medida en que cada vez 
más lo inconsciente se haga consciente, y se 
integre. 
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2. Problemas de la mitad de la vida 

La mitad de la vida, entre los 35 y los 45 años 
aproximadamente, señala aquel punto de cambio 
en el que el desarrollo del Yo se tiene que trans
formar en la maduración del «sí mismo» (Selbst). 
El problema fundamental de este cambio consiste 
en que el hombre cree que puede dirigir esta se
gunda mitad de la vida con los medios y principios 
de la primera. 

La vida humana puede compararse con el reco
rrido del sol. Por la mañana asciende e ilumina el 
mundo. Al mediodía alcanza su cénit y sus rayos 
comienzan a disminuir y decaer. La tarde es tan 
importante como la mañana. Sin embargo, sus le
yes son distintas. Para el hombre esto significa el 
reconocimiento de la curva vital que desde su mi
tad ha de ajusfar a la realidad interior en lugar de 
a la realidad exterior. Ahora se exige la reducción 
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a 16 esencial, el camino hacia lo interior, la intro
versión en lugar de la expansión. «Lo que la juven
tud encontró, y debía encontrarlo, fuera, el hombre 
de la tarde lo debe encontrar en el interior.» 

Los problemas con que se tropieza el hombre en 
la mitad de su vida dependen de la tarea que la se
gunda mitad de la vida le exige y en los que tiene 
que empeñarse: 

relativización de su persona, 
aceptación de la sombra, 
integración del anima y del animus 
desarrollo del sí mismo en la aceptación de la 
muerte y en el encuentro con Dios. 

Relativización de la persona 

Ha costado mucho esfuerzo lograr durante la ju
ventud y como joven adulto un puesto en la vida. 
La lucha exige una persona fuerte que permita afir
marse en el mundo. La afirmación de la persona 
se hizo a costa de una represión del inconsciente. 
Ahora, en la mitad de la vida brota el inconsciente 
y con ello el hombre entra en inseguidad. Su ins
talación consciente se rompe, queda desorienta
do y pierde el equilibrio. La pérdida del equilibrio 
para Jung es algo útil que exige un nuevo equili
brio en el que también alcanza su sitio correspon
diente el inconsciente. 
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Ciertamente que el hundimiento de la instalación 
consciente puede llevar a la catástrofe. Una reac
ción frecuente para defenderse de la inseguridad 
es aferrarse crispadamente a su persona, a la iden
tidad sin humor, a la profesión, a las ocupaciones, 
a un «título». Jung cree que esa identificación con 
la profesión o el título tiene: 

«algo de seductor y por ello tantos hombres 
no son, en el fondo, nada más que la digni
dad que les ha concedido la sociedad. Sería 
inútil buscarles una personalidad detrás de la 
cascara. Detrás de grandes apariencias repre
sentativas no son otra cosa que un hombre
cillo digno de lástima. Por eso es la profesión 
tan seductora: porque representa una com
pensación barata a una personalidad defi
ciente.» 

El hombre que se encuentra en la mitad de la vi
da deberá, en lugar de estar como hasta entonces 
a la escucha de la expectativas del mundo, prestar 
su oído a la voz interior y poner manos a la obra 
del desarrollo de su personalidad interior. 

Aceptación de la sombra. 
El problema de la contradicción 

Jung considera el todo de la vida humana como 
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un conjunto de contradicciones, contrastes o po
laridades. Frente al consciente está el inconscien
te, frente a la luz, la sombra, frente al animus el 
anima. La contradicción o polaridad es esencial al 
hombre. No llega el hombre a su plenitud, es decir 
no se desarrolla hasta el «sí mismo», si no consi
gue integrar las contradicciones en lugar de elimi
narlas. La primera mitad de la vida acentúa 
unilateralmente el consciente con la afirmación del 
Yo. La inteligencia se creó ideales a los que siguió. 
Esos ideales tienen su contrapartida en los opuestos 
depositados en el inconsciente. Cuanto más esfuer
zos se hacen por excluir lo reprimido tanto más 
aparece en los sueños. Del mismo modo, los mo
delos de comportamiento que el hombre vive cons
cientemente tienen sus actitudes contrarias en el 
inconsciente. 

La mitad de la vida exige volverse ahora también 
a los polos contrarios, aceptar la sombra no vivida 
y confrontarse. 

Nos encontramos con dos comportamientos de
fectuosos en la mitad de la vida: Uno consiste 
en no ver el contrario de la actitud consciente. Es 
el aferramiento a los antiguos valores, la caballe
resca defensa de principios, el ser laudator temporis 
acti... De ahí viene la obstinación, el endurecimien
to y la limitación. Seguir a la letra una conducta 
prescrita es el sucedáneo de un cambio espiritual. 
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En último término lo que produce el endurecimiento 
es el miedo al problema de la contradicción y po
laridad. Se tiene miedo del hermano molesto (el 
contrario reprimido) y no se le quiere reconocer. 
No puede haber más que una sola verdad y pauta 
de comportamiento, pues de lo contrario no se tie
ne ninguna defensa contra la ruina que amenaza 
y es no solamente rastreada en la propia persona 
sino en todas partes. 

La otra reacción ante el problema de la contra
dicción es el echar por la borda los valores que has
ta el momento de la crisis tuvieron vigencia. En el 
momento que aparecen como error las conviccio
nes presentes, falsedad en vez de verdad, odio don
de había amor, se abandonan los ideales vigentes 
y se intenta seguir viviendo en contradicción con 
el anterior Yo. 

«Cambios de profesión, separaciones, mu
taciones religiosas, apostasías de todo tipo 
son los síntomas de este movimiento pendu
lar hacia lo contrario.» 

Se cree que por fin se puede vivir lo reprimido. 
Pero en lugar de integrarlo se cae víctima de lo no 
vivido y se reprime lo hasta entonces vivido. Así 
permanece la represión y solamente cambia de ob
jeto. Con la represión continúa la perturbación del 
equilibrio. Se sucumbe al error pues un valor opues-

91 



to ha abolido el valor que hasta entonces tuvo vi
gencia. Pero ningún valor ni ninguna verdad de 
nuestra vida se puede negar sin más con su con
trario sino que más bien son correlativos. 

«Todo lo humano es relativo porque todo des
cansa en la interior contradicción o polaridad.» La 
inclinación a negar los antiguos valores en favor 
de sus contrarios es tan exagerada como la ante
rior unilateralidad cuando ante ideales limpios no 
se tenía en cuenta la fantasía inconsciente que plan
teaba la cuestión. En la segunda mitad de la vida 
se trata «no de una conversión a lo contrario sino 
del mantenimiento de los valores antiguos a la vez 
que se reconocen sus contrarios». 

Integración del anima y del animus 

El problema de la oposición se manifiesta en el 
cambio de la edad en que el varón y la mujer to
man los rasgos del otro sexo. 

«Especialmente en los países meridionales 
se constata que en mujeres de edad, apare
cen notas masculinas como voz ruda y gra
ve, bigote o rasgos del rostro duros. Y a su 
vez se dulcifica el aire físico masculino con ras
gos femeninos como adiposis y expresiones 
blandas del rostro.» 

Jung cree, así parece, que lo masculino y lo fe
menino es como una reserva determinada de sus
tancias. El varón consume en la primera mitad de 
su vida la mayor parte de su potencial varonil de 
tal modo que le queda luego casi solamente sus
tancia femenina. 

Esto se pone de manifiesto en el cambio psíqui
co del varón y de la mujer en la mitad de la vida: 

«¡Cuántas veces sucede, por ejemplo, que 
el varón entre los cuarenta y cinco y cincuen
ta años ha perdido sus cualidades de organi
zación y que la mujer se pone los pantalones 
y abre una tiendecita en la que quizá el varón 
presta servicios menores. Hay muchas muje
res que despiertan después de los cuarenta 
años a la conciencia social en general. 

En la moderna vida de negocios, especial
mente en América, se da muy frecuentemente 
el caso del «break down», el hundimiento ner
vioso después de los cuarenta años. Si se in
vestiga cuidadosamente a las víctimas se pue
de apreciar que lo que se ha hundido es el has
ta entonces estilo masculino y ha quedado un 
varón afeminado. Por otra parte se observa 
en mujeres del mismo círculo cómo desarro
llan en estos años una masculinidad no co
mún y una firmeza de inteligencia que dejan 
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al corazón y los sentimientos en segundo pla
no. Muy corrientemente estas mutaciones van 
acompañadas de catástrofes matrimoniales de 
todo tipo pues no es muy difícil imaginarse lo 
que sucede cuando el varón descubre sus sen
timientos tiernos y la mujer su inteligencia.» 

Jung llama a los rasgos, propiedades y princi
pios femeninos y masculinos anima y animus. To
da persona lleva en sí ambos. En la primera mitad 
de la vida desarrolla más sólo una parte mientras 
que la otra queda reprimida en el inconsciente. Si 
el varón acentúa sólo su masculinidad, el anima se 
retira al inconsciente y se manifiesta en caprichos 
y afectos vehementes. 

«El anima reprimida refuerza, exagera, fal
sea y mitologiza todas las relaciones emocio
nales con la profesión y con las personas de 
ambos sexos.» 

Entre las mujeres, el animus reprimido se mani
fiesta en opiniones tenaces. Estas opiniones des
cansan sobre presupuestos inconscientes y por eso 
no se dejan conmover. Son principios intocables, 
opiniones incuestionables. 

«En las mujeres intelectuales el animus pro
porciona argumentos y razones intelectuales 
y críticas que esencialmente consisten en con-
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vertir un punto secundario y débil en absurda 
cuestión capital. También una discusión cla
ra en sí se convierte en embrollo sin salida por 
traer a colación un extraño y, a ser posible, 
sesgado punto de vista. Tales mujeres, sin sa
berlo, consiguen con ello enojar a los varo
nes con lo cual arruinan tanto al anima como 
al animus.» 

Si el varón no admite sus rasgos femeninos co
mo son sus sentimientos, lo creativo y delicado, 
entonces los proyecta en las mujeres y así le fasci
nan. La proyección produce siempre fascinación. 
Así el enamoramiento de los jóvenes que va acom
pañado de tan fuertes emociones está siempre uni
do a la proyección. 

En la segunda mitad de la vida se le pide al hom
bre que abandone la proyección. Debe confesarse 
y decirse que todo lo que a él le atrae de la mujer 
lo lleva en sí mismo. Esta confesión no es fácil pa
ra un varón celoso de su varonía. Jung piensa que 
se necesita gran fuerza y penosa sinceridad consi
go mismo «para reconocer las sombras, aquí me 
refiero al trozo gemelo, y que el varón acepte el 
anima, por otra parte trozo maestro. No muchos 
lo logran». 

Jung indica diversos caminos para la confron
tación con el anima. El primer paso está en que yo 
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no reprima mis humores, afectos y emociones ni 
esquivándolos con una ocupación ni desvalorizán
dolos, ni excusándolos como si fuesen debilidades. 
Debo considerar atentamente este «mecanismo de 
rechazo y desvaloración» y tomar en serio las ma
nifestaciones del inconsciente en los humores y 
afectos. Debo comenzar un diálogo con los humo
res. Debo dar ocasión así al inconsciente a expre
sarse y a subir a la consciencia. En la medida en 
que yo pregunte a los afectos lo que me dicen y 
adonde me quieren señalar los deseos y proyec
tos, en esa medida consiento en darle la palabra 
al anima. 

Esta conversación con los propios sentimientos 
y estados de ánimo y en ellos con el propio incons
ciente es para Jung una técnica importante para 
la educación del anima. Otros caminos son el des
arrollo consciente de las fuerzas del sentimiento, 
de la sensibilidad artística que todo el mundo tiene. 

Lo inconsciente que se le aparece al hombre en 
su anima no carece de peligros. Puede no sólo lle
var inseguridad a lo experimentado en el mundo 
consciente sino también pasar la cuenta y enredar. 
Por eso el hombre necesita de protección para po
der encontrar a su inconsciente de un modo que 
le sea útil. Esta defensa, según Jung, se la ofrece 
la religión con sus símbolos. 
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La religión recoge lo intuitivo y lo creador del ani
ma y es para el hombre como una madre que le 
da la vida, como una fuente abundante de la que 
puede beber y le mantiene vivo y creador. 

La religión proporciona al varón el cobijo que 
busca junto a su madre, pero le libra a la vez del 
lazo infantiloide con ella. Cuando el hombre que
da unido a su madre, según Jung, y entregado a 
sus afectos corre peligro su salud psíquica. 

El lazo con la madre es frecuentemente incons
ciente y se manifiesta en la proyección de su ani
ma en la mujer que para él toma el papel de madre. 
Ciertamente el varón en la mitad de su vida, cuan
do brota el inconsciente con toda su imprevisibli-
dad, busca defensa y cobijo. La angustia ante lo 
desconocido del inconsciente le hace buscar pro
tección en la mujer. Y esta angustia presta a la mu
jer un poder ¡legítimo que satisface seductoramente 
su instinto de posesión. 

La religión es para Jung un medio eficaz para 
experimentar en sí mismo la fecundidad del anima 
y proteger de la fascinación a la que puede llevar 
la proyección de la propia anima hacia mujeres con
cretas. Al mismo tiempo, la religión hace experi
mentar al hombre las fuerzas fecundas y creadoras 
del anima, que son necesarias para su vivacidad. 
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Pues sin las fuerzas del anima, el hombre pierde 
vivacidad, flexibilidad y humanidad: 

. «Aparece por regla general endurecimiento 
precoz cuando no frialdad, actitudes estereo
tipadas, unilateralidad fanática, amor propio, 
espíritu de «cruzada» o lo contrario: resigna
ción, cansancio, negligencia, irresponsabilidad 
y finalmente un «ramollissement» pueril con 
inclinación al alcohol.» 

Lo que el varón tiene que aprender a hacer con 
su anima, la mujer lo tiene que aprender a hacer 
con su animus. Debería usar el animus como puerta 
de entrada a su propio inconsciente y como posi
bilidad para aprender a conocer mejor su incons
ciente. Cuando sus opiniones no sean sólidas ni se 
basen en convicciones firmes, la mujer debería in
vestigarlas críticamente y averiguar su proceden
cia. Así es como podrá descubrir los presupuestos 
inconscientes de sus opiniones, aparentemente 
fundados en la razón. De este modo, el animus se 
convierte en puente hacia el inconsciente en el que 
se encuentran las fuerzas creadoras que son ne
cesarias para alcanzar el «sí mismo» (Selbst). 

En lo que se refiere a la integración del animus, 
la religión tiene una función distinta en la mujer que 
en el varón. Para la mujer las exigencias ascéticas 
y morales son importantes para salir desde su ser 
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maternal, cobijante y protector y llegar al empeño 
práctico y a la responsabilidad. El animus tiene que 
conformar al anima, el espíritu exigente del padre 
ha de fecundar al anima. La religión puede prestar 
al anima forma y figura en las que la vida de la mu
jer pueda desarrollarse y crecer. 

Por otra parte, la comunidad es una ayuda para 
la integración del anima y el animus. La comuni
dad puede tanto ofrecer como exigir y configurar 
el cobijo. El que se cierra a la comunidad se sepa
ra del torrente de la vida. Jung ve el encubrimien
to de los afectos y su desvaloración como causa 
del cerrarse a la comunidad. Por ello la soledad y 
el aislamiento no son en última instancia un pro
blema de falta de capacidad de contacto sino una 
cuestión de humildad. Quien es demasiado orgu
lloso para abrirse a sus prójimos se aisla. El que es 
lo suficientemente modesto nunca se queda solo. 
Quien ha construido hacia afuera su persona se deja 
alcanzar continuamente por las preguntas plantea
das por el anima y el animus. El que se plantea sin
ceramente sus propias contraposiciones y examina 
sin cesar sus estados de ánimo y sus opiniones sien
do lo suficientemente modesto como para abrirse 
al otro, tendrá en la comunidad una ayuda eficaz 
para integrar el anima y el animus y alcanzar aní
micamente el equilibrio. 
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Desarrollo del «sí mismo» (Selbst) 
en la aceptación de la muerte y 
en el encuentro con Dios 

El verdadero problema ante el que el hombre se 
enfrenta en la mitad de su vida es, en última ins
tancia, su actitud ante la muerte. La curva psíqui
ca de la vida en su declinar marcha hacia la muerte. 
Sólo cuando el hombre cree en la supervivencia 
después de la muerte, el final de su vida terrena, 
la muerte, es un objetivo razonable. Sólo enton
ces tiene sentido la segunda mitad de la vida en 
sí misma y también es una tarea. 

Para Jung, sobrevivir tras la muerte no es un 
asunto de fe sino de la realidad psíquica. El alma 
encuentra razonable el hecho de la muerte. En la 
medida en que se dispone a ello permanece sana. 

En la mitad de la vida, el hombre tiene que fami
liarizarse con su muerte. Tiene que hacer conscien
te el descenso de la curva biológica de su vida para 
dejar ascender su línea psicológica en dirección a 
su individuación. 

Jung afirma: «A partir de la mitad de la vida per
manece solamente vivo aquel que quiere morir con 
la vida.» La angustia ante la muerte la ve Jung en 
relación con la angustia ante la vida: 
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«Así como hay un gran número de hombres 
jóvenes que, en el fondo, tienen un angustioso 
pánico ante la vida y que, sin embargo, la de
sean vivamente, hay también muchos hom
bres mayores que sufren el mismo temor ante 
la muerte. Tengo la experiencia de que jóve
nes que temían a la vida sufren más tarde an
gustia hacia la muerte. Si siendo jóvenes, 
presentan resistencias pueriles ante las exigen
cias normales de la vida, cuando sean viejos 
tendrán angustia ante una de las normales exi
gencias de la vida. Si se está tan convencido 
de que la muerte es simplemente el final de 
una carrera, que es una regla sin excepción 
se comprenderá la muerte como la meta y el 
cumplimiento, como se hace sin más con los 
objetivos y perspectivas de la vida juvenil as
cendente.» 

La vida tiene una meta. En la juventud esa meta 
consiste en que el hombre se establezca en el mun
do y alcance algo. Con el paso a la segunda mitad 
de la vida el objetivo cambia. No está ya en la cum
bre sino en el valle donde comenzó la ascensión; 
ahora se trata de ir hacia ese objetivo. El que no 
hace esto, el que se agarra crispado a su vida, pier
de la relación de su curva vital psicológica y bioló
gica. «Su conciencia está en el aire mientras que 
en el interior la parábola desciende cada vez con 
más velocidad». La angustia ante la muerte es fi-
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nalmente un «no querer vivir». Pues vivir, perma
necer vivo, sólo puede realizarlo quien acepta la ley 
de la vida que se dirige hacía la muerte como a su 
meta. 

En lugar de mirar hacia adelante, a la meta de 
la muerte, muchos miran hacia atrás, al pasado. 
Mientras deploramos que un hombre de treinta 
años mire nostálgicamente a su infancia y perma
nezca pueril, la sociedad actual admira a hombres 
viejos que tienen aspecto juvenil y se comportan 
como jóvenes. Jung llama a estas actitudes: 

«Descalabros psicológicos de la naturaleza, 
perversos e incongruentes. Un joven que no 
lucha y vence ha derrochado lo mejor de su 
juventud y un viejo que ante el misterio de los 
arroyos que descienden sonoros de la cum
bre no sabe escuchar es un sinsentido, una 
momia espiritual no es nada más que un pa
sado anquilosado. Permanece fuera de su vi
da repitiendo maquinalmente hasta la más 
superficial de las vulgaridades. ¡Qué clase de 
cultura es la que necesita tales fantasmas!» 

Un signo típico de la angustia ante el futuro en 
el viejo es el aferrarse al tiempo de la juventud. Jung 
pregunta: 

«¿Quién no conoce a esos conmovedores 

hombres mayores que evocan constantemen
te sus tiempos de estudiantes y que solamente 
en esa memoria de sus heroicos tiempos ho
méricos pueden encender la llama de la vida, 
pero que por lo demás están acartonados en 
un filisteismo sin esperanza?» 

En lugar de prepararse para la vejez se vuelven 
a la eterna juventud que, según Jung es «un la
mentable sucedáneo de «la iluminación del sí mis
mo» exigencia de la segunda mitad de la vida. 

Los hombres de hoy no se preparan en la pri
mera mitad de su vida para lo que les espera en 
esta etapa segunda. Según Jung la causa es que 
tenemos escuelas para jóvenes, pero no para cua
rentones donde les deberían enseñar a afrontar la 
segunda mitad de la vida. Desde antiguo las es
cuelas eran las religiones que preparaban a los hom
bres para el misterio de la segunda mitad de la vida. 

Jung no tiene ahora otra escuela que ofrecer que 
las religiones porque conducen por encima de la 
autoafirmacíón a un ámbito en el que el hombre 
verdaderamente ilega a ser hombre. 

Según Jung el hombre solamente puede desa
rrollar su «sí mismo» cuando experimenta en sí lo 
divino. La idea de Dios en nosotros, como dice San 
Pablo: «No vivo yo, sino Cristo es el que vive en 
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mí» expresa, para Jung, la experiencia del hom
bre que se ha encontrado a sí mismo. La mitad de 
la vida es la ocasión para dejar el pequeño yo y 
abandonarse en Dios. Quien rehusa la entrega a 
Dios no encuentra su propia totalidad y en último 
término tampoco su salud anímica. Así, para mu
chos hombres el problema verdadero de la segun
da mitad de la vida es una cuestión religiosa. 

Dice Jung: 

«De entre todos mis pacientes que habían pa
sado la mitad de la vida, es decir, de más de 
treinta y cinco años, no había ninguno en que 
el problema decisivo no fuera su actitud reli
giosa. Ciertamente todo el mundo se pone en
fermo por \o que ha perdido y esto es \o que 
las religiones vivas han dado en todos los tiem
pos a sus creyentes. Por otra parte, nadie se 
cura de verdad si no logra recuperar su acti
tud religiosa, asunto que naturalmente no tie
ne nada que ver con una confesión determi
nada o la pertenencia a una iglesia.» 

Para el encuentro con la imagen de Dios, nece
saria para la salud psíquica, Jung ofrece al hom
bre los mismos medios y métodos que los autores 
espirituales. Habla de sacrificio por el que el hom
bre se entrega a Dios y en el que ofrece algo de 
su Yo para ganarse a sí mismo. La introversión que 
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Jung exige a los hombres en la mitad de la vida 
se realiza en la meditación y la ascesis. Soledad y 
ayuno voluntario son para Jung «los medios co
nocidos desde antiguo para proteger aquella me
ditación que debe abrir el paso al inconsciente». 

Esta entrada en el inconsciente, profundización 
en sí mismo, significa renovación y nuevo naci
miento. El tesoro del que habla Cristo, está en el 
inconsciente y solamente los símbolos y medios de 
la religión hacen al hombre capaz de descubrir ese 
tesoro. Así como Cristo en su muerte bajó al Ha
des, el hombre tiene también que pasar por la no
che del inconsciente, por el descenso a los infiernos 
del autoconocimiento para con la fuerza del incons
ciente volver a nacer. 

El resultado de la experiencia de los hombres, 
que pasan por las crisis de la mitad de la vida y que 
se dejan transformar por Dios en esas crisis, la re
sume Jung así: 

Esos hombres «se encontraron a sí mismos, 
supieron aceptarse a sí mismos, fueron capa
ces de reconciliarse consigo mismos y por ello 
se reconciliaron también con las circunstan
cias y los acontecimientos contradictorios. Es
to es casi lo mismo que antiguamente se dijo: 
Ha hecho las paces con Dios, ha ofrentado 
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su propia voluntad como sacrificio al some
terse a la voluntad de Dios». 

El renacimiento espiritual, el dejarse transformar 
por Dios, es la tarea de la segunda mitad de la vi
da. Una tarea llena de riesgos, pero también llena 
de promesas. Exige menos conocimientos psico
lógicos y más lo que llamamos piedad. Es la dis
ponibilidad para volverse hacia el interior para oir 
al Dios que está en nosotros. 

El hombre desde la mitad de su vida debe —así 
lo exige Jung— dedicarse con todas sus fuerzas 
espirituales a la tarea de «ser-sí-mismo». Una ta
rea que no podemos realizar por nuestras propias 
fuerzas sino que solamente podemos alcanzar con
cederte Deo. 
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