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“Al cabo que esto de escribir

no es asunto de saber

(aunque haya conocimiento)

sino mds bien de dejar hacer(se).

Uno presta la mano o el oido

y otro-uno mismo suelta signos con/sentidos

desde intersticios inciertos.”

José Ricardo Chaves

“Oh brahmanes,

las encarnaciones (avatarah) del Sefor,

del océano de la bondad, son innumerables;
como infinitos arroyos que fluyen

de vastos lagos, inagotables.”

Bhagavata-purana 1.3.26






Presentacion

1. En los intersticios del esoterismo, la academia y las artes

1 estudio académico de lo esotérico se ha consolidado en los dlti-

mos treinta y cinco afios en la Academia europea, con epicentro

en la Universidad de Amsterdam,' y en los tltimos quince, en la
Academia Latinoamericana.? La relativa dilacién de su institucionaliza-
cién como un campo de estudio legitimo, se explica, por un lado, a raiz de
los prejuicios derivados de los imperantes paradigmas del racionalismo,
el materialismo y el marxismo, que han obstaculizado su entrada en los
ambientes académicos y, por otro lado, debido a la dificultad en el proceso
de delimitacién de este campo de estudio y de su objeto.

La nocién de “esoterismo occidental” es un constructo académico que
ha tenido varios paradigmas en su desarrollo; de los cuales, los m4s recien-
tes sirven de marco tedérico-metodolégico en los trabajos presentados en este
nimero, con lo cual se pone de relieve su gran potencial multi e interdis-
ciplinario, y la variedad de sus alcances y aplicaciones. La mayoria de los
articulos aquf reunidos ahondan en los intersticios entre el esoterismo y el

arte, sobre todo en su expresion literaria, cuya compleja relacion actualiza

! El esfuerzo pionero en la institucionalizacién académica del campo fue la imparticién de la céte-

dra de “Esoterismo Occidental” en la Escuela Practica de Estudios Superiores en Parfs, entre 1979
y 1992, por el teérico francés Antoine Faivre; cuyo actual responsable es el historiador Jean-Pierre
Brach. Por su parte, el Centro de Historia de Filosoffa Hermética y Corrientes Relacionadas (HHP),
fundado en 1999, ha reunido a varios especialistas del campo como Wouter Hanegraaff, el propio
Brach, Olav Hammer, Kocku von Stuckrad, Marco Pasi, Peter Forshaw, Osvald Vasicek, Joyce Pij-
nenburg, Egil Asprem y Tessel Bauduin, entre otros, y ofrece hoy en dia en la Facultad de Humani-
dades de la Universidad de Amsterdam un programa académico sobre historia del esoterismo desde
la licenciatura hasta el doctorado.

2 Fundado en 2011, el Centro de Estudios sobre el Esoterismo Occidental de América Latina
(CEEO-AL) retine a investigadores latinoamericanos que estudian desde diversas disciplinas el eso-
terismo como Juan Pablo Bubello y Mariano Villalba (Argentina), Francisco de Paula Souza de Men-
donga (Brasil), José Ricardo Chaves, Karen Anahi Briano, Alejandra Galicia y Guadalupe Antonia
Dominguez (México), y Mauricio Oviedo (Costa Rica), entre otros. Por otro lado, el seminario virtual
de Estudios de Esoterismo Occidental desde América Latina (Instituto de Investigaciones Filolégi-
cas, Universidad Nacional Auténoma de México), gestionado por el propio Chaves y otros miembros
del seminario, constituye un espacio de formacién y didlogo para nuevos investigadores en el campo.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



10 PRESENTACION

la necesidad de incorporar una perspectiva estética en los estudios de la
religion.? Sus autores y autoras problematizan el vinculo entre lo esotérico y
las obras que analizan, evidenciando el vaivén entre tejer y destejer las re-
des culturales que los entrecruzan, a través de cuyo proceso sus integrantes
negocian sus identidades individuales y colectivas en campos discursivos
estremecidos por crisis histéricas concretas. Lejos de encerrarse en la in-
tencién autoral de las y los creadores o de convertir las corrientes esotéricas
en sistemas monoliticos externos,* su mérito consiste en colocar la obra ar-
tistica en la mediacién entre los sujetos y las sociedades: lugar privilegiado
por su alto contenido intersubjetivo y simbélico, es decir, abierto a nuevos
sentidos, para la reconfiguracién de las imdgenes del mundo.

Ahora bien, este acercamiento al esoterismo occidental a través de
su dimensién dindmica y creativa no serfa posible sin la larga evolucién
del campo desde su consolidacién hasta nuestros dias. En este sentido,
ofrecemos a continuacién un breve recorrido por los diversos paradigmas
y propuestas —tal y como los hemos estudiado en el programa del semi-
nario de Estudios de Esoterismo Occidental desde América Latina— que,
a la manera de la paleta de un pintor, han servido en las tdltimas décadas

a las y los esoterdlogos para captar la tonalidad de su objeto de estudio.

2. Surgimiento del campo y desarrollo de una “paleta”

de enfoques

Se pueden encontrar algunos antecedentes “proto-esoterolégicos” tanto

en los esfuerzos de algunos eruditos y esoteristas por escribir historias

3 Véase la entrada: Alexandra Grieser, “Aesthetics”, en Robert A. Segal y Kocku von Stuckrad
(eds.), Vocabulary for the Study of Religion, Vol. 1, Leiden/Boston, Koninklijke Brill, 2015, 14-23;
donde se analiza la marginalizacién de la dimensién sensorial de la religién por la hermenéutica filo-
légica de Friedrich Max Mueller, que privilegi6 las expresiones textuales de lo religioso en detrimen-
to de otras précticas rituales como la danza o las manifestaciones pldsticas, y por la fenomenologia de
Rudolf Otto, cuyo contexto protestante favorecié el estudio racional de la interiorizacién de la expe-
riencia religiosa dejando de lado las sensaciones corporales que ésta generaba en los seres humanos.
* Véase la critica al “giro literario” en los estudios de esoterismo, asi como el énfasis en su di-
mension artistica y creativa, en: Manon Hedenborg White y Henrik Bogdan, “Introduction: Aleister
Crowley, the Thelemic Tradition, and the Creative Arts”, en M. H. White y H, Bogdan (eds.), Religion
and the Arts, 28 (1-2), Leiden/Boston, Koninklijke Brill, 2024, 1-5.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



PRESENTACION I

del esoterismo a lo largo del siglo XIX,> como en el nacimiento del campo del
estudio comparado de las religiones, hacia finales del mismo siglo.® A
comienzos del siglo XX, resalta entre aquellos estudios de filologia com-
parada que se ocuparon de la revisién del impacto del ocultismo en algu-
nas corrientes literarias el libro de Auguste Viatte Las fuentes ocultas del
romanticismo (1928).” No obstante, es hasta la segunda mitad del pasado
siglo, en los afios 60, cuando se habla de un primer paradigma formal en
el desarrollo de nuestra disciplina.

Este se gest6 en la labor de historiadores como Paul Kristeller y Euge-
nio Garin, quienes se habian dado a la tarea de recuperar el estudio del
hermetismo y valorar su impacto en el campo cultural del Renacimiento.?
En efecto, la circulacién de ciertas tradiciones filoséficas helenisticas en
Europa Occidental se dio como consecuencia del flujo de textos “orienta-
les” a la misma, luego de la caida del Imperio Bizantino en 1453. Entre
ellos, se encontraba el Corpus Hermeticum, atribuido al mitico Hermes
Trismegisto, el cual fue traducido, estudiado y difundido en el contex-
to de la Academia Neoplaténica Florentina por sabios humanistas como
Marsilio Ficino y Pico della Mirandolla. La recepcion de estas corrientes
filoséfico-religiosas dio un fuerte estimulo a la produccién intelectual de
la época, que integré a sus intereses la busqueda del conocimiento del
cosmos, lo cual implicé la generacién de nuevas actitudes, epistemologias
y el desarrollo de diversas facultades y medios para lograrlo, como la in-
tuicién, la imaginacién y la magia. La incorporacién de dichas fuentes
en la cultura renacentista por intelectuales cristianos tolerantes provocé,
a su vez, una reconfiguracién del cristianismo en algunos sectores de la

sociedad.

> Desde la academia: Jacques Matter, Historia critica del gnosticismo y de su influencia en las sectas
religiosas v filosdficas de los seis primeros siglos de la era cristiana (1828); y, en los albores del perfodo
ocultista, desde una perspectiva esotérica: Eliphas Lévi, Historia de la magia (1859).
© Goblet d’Alviella, La migracion de los simbolos (1891).

Lleva como subtitulo: lluminismo, Teosofta. 1770-1820 y se divide en dos tomos consagrados el
primero a “El Prerromanticismo” y el segundo a “La generacién del Imperio”.
8 Del primero, Ocho filosofos de la ltalia renacentista (1964) y El pensamiento renacentista y sus
Sfuentes (1979); del segundo, La Revolucion cultural de Renacimiento (1967), El Zodiaco de la vida
(1976), y El hermetismo del Renacimiento (1988).

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



12 PRESENTACION

Por su parte, la historiadora britdnica Frances Yates, interesada parti-
cularmente en la historia de la ciencia, visibiliz6 y amplié con sus propias
investigaciones las bases académicas ya sentadas por estos pioneros, al
explorar la presencia de las “corrientes herméticas” en figuras clave para
el desarrollo de la Revolucién Cientifica, como por ejemplo Giordano Bru-
no.’ La publicacién de sus textos tuvo una muy buena recepcién y suscité
interés tanto en la cultura popular, como en la “alta” cultura, de modo
que Yates se convirti6 en el rostro de la introduccién y legitimacién en la
Academia de la asi llamada “tradicién hermética”. De esta forma, bajo el
rubro de “hermetismo” se englobaba una diversidad de corrientes, sin que
se tuviera atin claridad sobre sus particularidades, diferentes contenidos
y devenires histéricos; lo cual tuvo como consecuencia que se diera una
importancia desproporcionada a la corriente hermética en la cultura rena-
centista, en detrimento de las otras tradiciones. Es importante sefialar que
el éxito de Yates como popularizadora de este “relato hermético” se debe
a dos factores importantes: la forma 4gil y fresca de su estilo retérico, y el
hecho de que, a diferencia de los investigadores pioneros que escribieron
sus obras en alemdn e italiano, ella publicé sus textos en inglés, lo cual
garantiz6 una mejor difusién y recepcion de sus ideas.

Antes de continuar con nuestra revision, es necesario hacer un parén-
tesis y mencionar la importancia que el Circulo de Eranos tuvo como “es-
pacio de gestacion” del segundo paradigma. Como es sabido, este nombre
designa al grupo de intelectuales que, desde 1933, comenzé a reunirse
anualmente en Ascona (Suiza) con el propésito de elaborar y estudiar de
manera comparativista y multidisciplinaria un tema propuesto para cada
congreso; entre los que se pueden destacar: la relacién entre las distin-
tas tradiciones culturales de Oriente y Occidente, el estudio del mito y
el desarrollo de una hermenéutica simbélica."” Entre sus miembros m4s
ilustres, se encuentran el historiador de las religiones Mircea Eliade, el

?  Giordano Bruno vy la tradicion hermética (1964), El lluminismo rosacruz (1972) y Lulio y Bruno

(1982).

10" Véanse los voltimenes gemelos consagradas al Circulo de Eranos (1933-1988), editados por Blan-
ca Solares y recientemente publicados en Interpretatio. Revista de hermenéutica, 10-1 y 10-2, 2025,
México: UNAM.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



PRESENTACION 13

estudioso de los mitos Joseph Campbell, el fundador de la mitocritica Gil-
bert Durand, el estudioso de la psicologia C. Gustav Jung, el islamélogo
Henri Corbin y el filésofo, historiador y estudioso de la cdbala Gerschom
Scholem. A raiz de la publicacién de su tesis doctoral sobre aspectos del
iluminismo en el siglo XVIII, el germanista francés, Antoine Faivre, fue
invitado a participar en las reuniones del Circulo en 1967; mismas que
frecuenté hasta los afios ochenta,' momento en que comenzé su distancia-
miento ideolégico y metodolégico con respecto al grupo, lo que coincidié
con el perfilamiento de su propia teorfa esoterolggica.

Pasamos ahora al segundo paradigma, el de Antoine Faivre, con quien
se da la transicién de la “tradicién hermética” a la “tradicién esotérica
occidental”. En efecto, con la publicacién en 1994 de su libro Access to
Western Esotericism'> —que esté formado por una recopilacién de articu-
los originalmente publicados en francés a finales de la década de los se-
tenta—, el germanista introduce un modelo heuristico para sistematizar el
estudio del “esoterismo”. Para ello propuso una metodologia que permite,
a partir de la revisién histérico-empirica de las fuentes y los materiales, no
s6lo afinar la distincién entre términos que se venian empleando de forma
mds o menos equivalente o intercambiable y sin mayor precisién concep-
tual —tales como hermetismo, magia, misticismo, gnosticismo y esoteris-
mo— sino también extraer una serie de rasgos que permiten identificar si
una determinada manifestacién cultural puede considerarse “esotérica”.

Partiendo de este enfoque fenomenolégico, Faivre define el “esoteris-
mo” como una “forma de pensamiento”, que puede describirse mediante
un modelo tipolégico de seis rasgos “intrinsecos” y dos “secundarios”, a
saber: 1) la idea de correspondencias universales o analogfas entre los
distintos niveles del cosmos; 2) la importancia de la imaginacién como

medio para conocer y percibir dichas correspondencias o uniones, y la

' En 1973 y 1974, Faivre imparti6 en Eranos las conferencias “Alquimia mistica y hermenéutica

espiritual” y “Las normas y la secularizacién del cosmos” respectivamente. En esta década también
ofreci6 ponencias en la Université Saint-Jean de Jérusalem, fundada por su amigo Henry Corbin en
1974 y afiliada a un priorato neo-templario. Véase W. J. Hanegraaff, J.-P. Brach, y M. Pasi, (2022).
“Antoine Faivre (1934-2021): The Insider as Outsider”, Aries, 22(2), 167-204.

12 Se trata de la traduccion al inglés de la versién original francesa publicada en 1986.
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14 PRESENTACION

mediacion de espiritus intermediarios que revelan estos secretos; 3) la
nocién de la naturaleza como un organismo viviente, dotada de un alma
propia conectada con el alma humana; 4) la experiencia de la transmu-
tacién, es decir, la concepcion de que el ser humano y toda materia en el
mundo puede refinarse espiritualmente a través de una metamorfosis que
los lleva a adquirir un conocimiento superior o gnosis; 5) la préctica de
concordancia, que se esfuerza por encontrar el comin denominador entre
varias doctrinas; y 6) la transmisién o iniciacién a través de un maestro,
que supone la existencia de autoridades espirituales y la preservacién de
una tradicién a lo largo de distintas generaciones de “iniciados”.!?

Los seis componentes faivreanos —en los que se reconoce la influen-
cia de la tematologfa y el estructuralismo— funcionan, en sus palabras,
como “receptéculos en los cuales se distribuyen varios tipos de experien-
cias o imaginarios”, por lo que el cardcter flexible de los mismos tiene
la virtud de crear, para el campo del esoterismo, un “limite fluido, que
favorece y considera su carécter transdisciplinario, el cual se desborda
considerablemente en el arte, la politica, la literatura y la historia de las
ideas™."

Como contrapeso a esta fluidez, Faivre determiné un par de restriccio-
nes de cardcter historiografico al estudio de los fenémenos esotéricos; en
un nivel geogréfico-cultural, éstos quedaban limitados a lo “occidental” y,
en su temporalidad, al periodo moderno que da inicio con el Renacimien-
to. A partir de ello, Faivre ubicé en este tltimo el momento de constitucién
de un “corpus histérico” de discursos y saberes que compartian la forma
de pensamiento esotérica —como el hermetismo, la alquimia, la magia,
la astrologfa, el gnosticismo, la cdbala y el neoplatonismo— y que forma-
ron un conglomerado sincrético, a partir del cual se desarrollaron, en los
siglos posteriores, diferentes corrientes que, en su concrecién contextual,
fueron adquiriendo distintas particularidades; mismas que él contribuy6
a perfilar historiograficamente.

13 A. Faivre, Western Esotericism. A Concise History, trad. Christine Rhone, State University of New

York, Albany, 2010: 10-15.
14 A. Faivre, Access to Western Esotericism, State University of New York Press, Albany, 1994: 16.
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A principios del siglo XXI, el historiador alemén de las religiones Koc-
ku von Stuckrad hizo una importante aportacién a los debates en torno al
estudio del esoterismo con la nocién del “campo discursivo” en el mar-
co del “pluralismo religioso”.!” Desde una perspectiva cercana al post-
estructuralismo, a los estudios de la memoria, los estudios culturales y la
fenomenologia, von Stuckrad rechaza un modelo de desarrollo histérico
estrictamente sucesivo, y se decanta en cambio por la revisién de la plu-
ralidad de discursos que se dan en términos de simultaneidad y plurali-
dad. Asimismo, resalta la distincién entre las nociones de “tradicién” y
“discurso”, siendo esta dltima la “representacién de la organizacion social
de la tradicién, la opinién y el conocimiento™.'® Los “campos discursivos”
han de entenderse, entonces, como un aspecto del contexto, dentro de los
cuales se posibilitan la configuracién y re-configuracién de identidades.
En otras palabras, funcionan como “marcos” en los cuales se sitdan dis-
tintas formas de entrecruzamiento de las tradiciones y los discursos, que
establecen, con frecuencia, relaciones de alteridad entre ellos, como parte
de un proceso mds general de creacién de sentido. Segtin von Stuckrad,
en vez de hablar de “esoterismo” —nocién que apunta hacia una doctrina
coherente y delimitada— serfa mds adecuado hablar de “lo esotérico”
como un elemento de discurso en la historia europea de la religion, como
una serie de motivos y temas vinculados, con la pretensién de la posesién
de un conocimiento superior (gnosis).

Més adelante, el historiador holandés Wouter Hanegraaff —a quien

debemos el siguiente paradigma en el desarrollo tedrico esoterolégico
enfatizarfa la importancia del enfoque historiogréfico, ya planteado por su
maestro Faivre, y dirigirfa su atencién a la investigacién de la “historici-
dad”, no sélo de las corrientes, sino de la construccién misma del “esote-

rismo” como una categoria académica, a través del rastreo de su genealo-

> Kocku von Stuckrad, Astrologta: Una historia desde los inicios hasta nuestros dias (2003), publi-
cada en esparfiol por la editorial Herder en 2005; The Scientification of Religion: An Historical Study
of Discursive Change, 1800-2000 (2014) y A Cultural History of the Soul: Europe and North America
from 1870 to the Present (2022).

16

K. von Stuckrad, Western Esotericism. A Brief History of Secret Knowledge, Inglaterra: Equinox,
2005, p. 6.
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gia intelectual." Su propuesta principal es que la nocién del esoterismo
estd fundada “en las virulentas polémicas de los pensadores protestantes
de la modernidad temprana en torno a lo que muchos de ellos vieron como
una tradicién continua de herejia pagana, que habia comenzado en la An-
tigiiedad y que se extendia hasta (su) presente”, y que fue retomada y
exacerbada por los pensadores de la [lustracién, que “la usaron para sus
propios fines de presentar su cosmovisién como ‘racional’ y ‘cientifica’ en
contraste con lo ‘irracional’ y lo ‘supersticioso™.'® Como consecuencia de
este dualismo tajante entre lo racional y lo irracional, muchas corrientes
de pensamiento fueron proscritas de la legitimidad intelectual y académi-
ca, y arrojadas a lo que Hanegraaff llamé el “basurero del conocimiento
rechazado”. Segtin esta propuesta, el nacimiento de la nocién de “esoteris-
mo”, asi como su alterizacién y marginacién, constituye una de las bases
de la modernidad. Los relatos de ahi derivados se habrian arraigado en
los discursos y précticas imperialistas y colonialistas; como, por ejemplo,
en el rechazo del “paganismo” y la “idolatria” en los pueblos originarios o
la defensa de una cosmovisién autéctona a través de su adscripeién a una
prisca theologia o “teologia primordial” supuestamente concordante con
la fe cristiana.

Para el estudio de este “conocimiento rechazado”, Hanegraaff plantea
un enfoque empirico-histérico que se desvincula de las posiciones “re-
duccionistas” y “esencialistas”, que él critica en la tipologia de Faivre, y
que favorece en cambio la descripcion y el andlisis de los fenémenos en
su concrecién contextual, a través de su investigacion sincrénica y dia-
crénica. Esto para evitar la tendencia a recalcar las similitudes entre las
corrientes asi como la nocién de “unidad” transhistérica en lo esotérico.
Ademads, aboga por la adopcién de un “agnosticismo metodolégico”, es de-
cir, del reconocimiento de que la investigacién empirica de los fenémenos
encuentra su lfmite en lo que respecta a la afirmacién, por parte de los
esoteristas o creyentes (representantes de una postura émica o religio-

nista) de la existencia de una realidad meta-empirica con sus diferentes

7 W. Hanegraaff, Esotericism and the Academy: Rejected Knowledge in Western Culture (2012).
8 W. Hanegraaff, “The Globalization of Esotericism”, Correspondences, 3 (2015), 64-65.
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dimensiones, accesible sélo por medio de facultades como la imaginacién
y la intuicién. Sin negar o afirmar la existencia de dichos dmbitos, el in-
vestigador agndstico, desde una visién externa y neutra (ética) reconoceria
que la realidad empirica es la tinica accesible, a través de la discursividad
de los fenémenos estudiados.

En contraposicién con lo anterior, encontramos la postura de otros es-
tudiosos, como el americano Arthur Versluis, quien en su libro, Platonic
Mysticism (2017),' critica el “externalismo radical” de Hanegraaff y su
rechazo a cualquier explicacién de los fenémenos que se pueda encontrar
a nivel émico o interno.? Para Versluis, lo esotérico se vincula principal-
mente con la nocién de “gnosis™ el conocimiento o percepcion directa de
la transcendencia total, lo cual implica, necesariamente, tomar en consi-
deracién los diferentes niveles de conciencia y las distintas técnicas (del
orden de la contemplacién mistica o de las experiencias aportadas por el
consumo de entedgenos) con las que se puede tener acceso a ellos, segtin
las revelaciones de los practicantes émicos. En consecuencia, “la idea de
que uno puede hacerle justicia a lo esotérico desde una perspectiva exoté-
rica y sélo a través del andlisis discursivo” constituye una “falacia”. O, en
cualquier caso, tan sélo puede dar cuenta de las manifestaciones sociales
de lo esotérico. Versluis favorece en cambio un “acercamiento empirico-
histérico que no desciende al mero reduccionismo, sino que permanece
abierto a las intuiciones que sélo pueden venir de una comprensién sim-
pética de la cuestién”.?! Lo anterior permitirfa acceder, por lo menos de
forma “imaginativa”, al universo multidimensional de lo esotérico. Es im-
portante sefialar que este tipo de posturas “heterodoxas” permanece en
una posicién de marginalidad relativa dentro de los estudios de esoterismo
occidental.

9 Es la secuela de su anterior obra Restoring Paradise: Western Esotericism, Literature, Art, and

Consciousness (2004).

2 En los dltimos afios, Hanegraaff ha modificado su postura agnéstica metodolégica y ha favorecido
el estudio de lo esotérico a través del enfoque experiencial y ritual de los asi llamados “estados alte-
rados de entendimiento”. Véase: W. Hanegraaff, Hermetic Spirituality and the Historical Imagination:
Altered States of Knowledge in Late Antiquity, Inglaterra: Cambridge University Press, 2022.

2 A. Verluis, Platonic Mysticism. Contemplative Science, Philosophy, Literature and Art. Nueva York:
Sunny Press, 2017, 83.
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Como se ha tratado de mostrar, la conformacién de este campo de
estudios ha pasado por diferentes etapas y es, a la fecha, objeto de nuevas
revisiones. En este sentido, podria afirmarse que se encuentra en perma-
nente estado de construccién y deconstruccién. Para finalizar nuestros
apuntes, indicaremos algunas tendencias que han cobrado relevancia en
los debates académicos de los tltimos diez afios.

En primer lugar, observamos el cuestionamiento del calificativo “occi-
dental” para enmarcar los estudios de lo esotérico, y el planteamiento de
categorias alternativas, como lo “global” y “glocal”. Esto, a raiz de que el
interés se ha desplazado, en los ultimos afios, a la recepcién y desarrollo
de los discursos esotéricos en otros campos culturales, como India, Lati-
noamérica, el Medio Oriente, etcétera. De tal suerte, se ha problematizado
el empleo de dicho calificativo por promover un “esencialismo cultural”
que afsla el esoterismo de otras précticas y formas de pensamiento “no
occidentales”, asi como de disciplinas que permitirfan reflexionar en los
procesos culturales que han atravesado al fenémeno desde su origen; ta-
les como la heterodoxia religiosa, la globalizacién, los relatos sobre un
conocimiento primigenio y los intercambios coloniales e interculturales.?”

Por otro lado, en vista de la pluralidad de metodologfas y enfoques
para estudiar lo esotérico, y las consecuentes confusiones y ofuscamientos
que ella suscita, se observa un retorno a lo tipolégico, tanto en postu-
ras neo-faivreanas como en la construccién de nuevos modelos, como el
Bernd-Christian Otto para definir las “practicas esotéricas”.** Esta tltima
aproximacion da cuenta del interés creciente por parte de las y los investi-
gadores por la dimensién émico-practica de lo esotérico. Preguntas como:
;qué herramientas teéricas y metodolégicas son las mds adecuadas para
comprenderlo? ;jacaso el intérprete se ve forzado a suspender sus propios
prejuicios cientificistas en aras de adentrarse en el “mundo imaginal” de
lo esotérico?, entre otras, son en la actualidad tema candente de discusién.

2 Egil Asprem y Julian Strube, “Esotericism’s Expanding Horizon: Why This Book Came to Be”,

New Approaches to the Study of Esotericism, editado por E. Asprem y J. Strube, Leiden/Boston, Brill,
2021, 1-19.

% Bernd-Christian Otto y Michael Lackner (eds.), Comparing Esoteric Practices from a Global Pers-
pective: Experiments in Collaborative Authorship (2026), publicacién préxima.
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En cualquier caso, las posibilidades multi e interdisciplinares de este
campo de estudio son enormes, porque la integracién de la dimensién
esotérica en el estudio de los fenémenos culturales, por lo menos desde la
modernidad a la fecha, nos ayuda a replantear, diversificar y enriquecer
nuestros discursos sobre el devenir cultural. Esperamos que esta com-
pilacién de articulos, obras plésticas, resefias y poemas en torno al eso-
terismo occidental constituyan una motivacién para beber de esta “agua
viva” como dirfa el evangelista Juan,?* cuyos avatares, inagotables como
las encarnaciones de Visnu, contindan alimentando la espiritualidad del

ser humano moderno.

3. Descripcion general de los trabajos

I. Monografica
En el primer articulo titulado “Andlisis de Das Mirchen de Goethe desde
la tradicién alquimica y rosacruz”, Gerardo Luna analiza este cuento del
escritor canénico alemén a partir de su contexto histérico y cultural, si-
tudndolo entre la Ilustracién, la Revolucién francesa y el proyecto estético
de Schiller en la revista Die Horen. Se muestra cémo, frente a los excesos
del racionalismo y la violencia revolucionaria, Goethe propone mediante
stmbolos alquimicos y teoséficos una via de transformacién espiritual que
une naturaleza y espiritu. El andlisis interpreta a los personajes y elemen-
tos del cuento como figuras de un proceso inicidtico y alquimico en el que
la imaginacién ocupa un lugar central. En conjunto, el capitulo presenta
el relato como una pieza de transicién entre clasicismo y romanticismo, y
como un modelo en el que lo estético y lo esotérico convergen en la obra
goethiana.

El articulo de Carlos Ruiz, titulado “Influjos masénicos en la novela
moderna chilena: una aproximacién a Don Guillermo (1860) de José Vic-
torino Lastarria”, replantea la lectura de dicho texto, no solo como alego-

ria politica o relato fantdstico, sino como una obra inscrita en la estética

2 Juan 4, 10: HOwQ CAv.
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esotérica ligada a la masoneria, el espiritismo y la alquimia. Se analiza
c6mo el protagonista, Don Guillermo Livingston, funciona como maestro
inicidtico en un proceso de transformacién espiritual y politica, donde
se combinan pruebas, simbolos masénicos y metdforas de transmutacion.
El viaje a Espelunco simboliza la ruina colonial y el choque entre cato-
licismo, secularizacién y fuerzas demonfacas como representacion de los
conflictos nacionales; pero el fracaso heroico final se interpreta no como
derrota, sino como sefial de que la emancipacién requiere una heroicidad
colectiva.

En el articulo “Masones, mesmerizadas, ocultistas y satanistas en el
manicomio: corrientes esotéricas y discursos auxiliares en El caso clinico
(1916) de Antonio de Hoyos y Vinent”, Luis Adridn Linares analiza dicha
novela corta desde la perspectiva del esoterismo occidental, mostrando
c6mo la obra articula masoneria, mesmerismo, ocultismo y satanismo en
un contexto de tensiones entre ciencia, religién y creencias marginales.
La protagonista, Marfa de las Angustias, hija de un médico positivista, se
transforma del “4dngel del hogar” en bruja satdnica, atravesando patologi-
zacion, erotizacién y muerte en una misa negra. El texto, en forma de caso
clinico, mezcla discursos médicos y esotéricos, mientras la figura de Luis
Simarro vincula ciencia y masonerfa. En conjunto, la novela revela c6mo
Hoyos y Vinent une decadentismo, ocultismo y satanismo como critica
estética y espiritual a la modernidad.

En su articulo “La doble existencia de Manuela Cuéllar de Aranda:
las comunicaciones espiritistas como transmutacién del dolor”, la inves-
tigadora Dulce Marfa Adame recupera la figura de Cuéllar de Aranda,
colaboradora de La llustracién Espirita entre 1876 y 1878, destacando su
papel como médium y escritora en un contexto de auge del espiritismo en
México. Sus comunicaciones y poemas, motivados en parte por la muerte
de su hijo, exploran el transito del alma, la esperanza y el progreso es-
piritual, transformando el duelo fntimo en ensefianza moral y militancia
doctrinal. A partir de esta produccién, se propone leerla como “sujeto

esotérico”, capaz de articular experiencias personales con una practica
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colectiva que contribuyé a consolidar el espiritismo como fenémeno cul-
tural y religioso entre la Repuiblica Restaurada y el Porfiriato temprano.

En su articulo “Rodolfo Menéndez y José Marti: afinidades espiritas
y revolucionarias en tierras yucatecas”, Tatiana Suérez explora la polifa-
cética amistad entre dos luchadores sociales y espiritistas cubanos exi-
liados en México a causa de sus ideales independentistas. Analizando los
poemas Mesidnicas de Menéndez, publicados en el periédico espiritista
La Ley de Amor (1876-1879), los cuales se describen como interpretacio-
nes de pasajes biblicos inspiradas en el espiritismo de Allan Kardec, la
investigadora campechana esclarece el fundamento filoséfico espiritista
de los proyectos educativos y politicos llevados a cabo por José Marti en
Cuba y por Menéndez de la Pefia en México; los cuales democratizaron
la ensefianza integrando a las clases bajas, a las mujeres y a los nifios, y
abogaron por una formacién integral del ser humano que inclufa su desa-
rrollo espiritual.

En “Rasgos esotéricos en Mirando al misterio (1923): Elementos al-
quimicos en la tri-unidad espiritista del hombre. De textos herméticos
al espiritismo francés”, Ana Marfa Mancera aborda la obra antes men-
cionada del médico colombiano Luis Zea Uribe, poniendo de manifiesto
los simbolismos compartidos por el espiritismo y la alquimia en torno a
la estructura ternaria del microcosmos (ser humano) y del macrocosmos
(naturaleza). A través de una fina aplicacién de las nociones de “sistema
de correspondencias” y de “naturaleza viva”, la joven historiadora ofrece
argumentos sélidos para la incorporacién del espiritismo kardeciano, el
cual fue reinventado en Colombia a principios del siglo XX por “médicos
roménticos” como el Dr. Zea, dentro del espectro de las corrientes esoté-
ricas que perduran hasta nuestros dias.

En su articulo “Cartografias de la transmutacién: formas de ver, ser
y creer en el arte contempordneo”, Roberto Jones nos ofrece un mapa
histérico-critico pero también sensible para participar en el devenir que
las obras de arte nos proponen, no accidentalmente, sino como su esen-
cia profunda: sitio de transformacién, reintegracién y reinvencién de un

mundo fragmentado por el individualismo propagado por los medios de
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comunicacién masiva y la informética de la dominacién. Amalgamando
las teorfas renacentistas sobre el arte, el posthumanismo y la esoterologfa,
Roberto nos revela “la esencia multifacética del arte contempordneo”
—arte ambiguo y dificil de aprehender— que opera como un “espejo de
las complejidades de la vida” jaloneada por los sentidos latentes en las
piezas. Para aproximarnos a ellas, su discurso se multiplica: la teorfa, el
diario poético, el viaje cibernético y el didlogo filoséfico (en su sentido
mayéutico de “paridor” de verdades) se entrelazan para abrazar el nicleo
oculto y lleno de posibilidades de las creaciones contempordneas.

Para finalizar, Isidora Kauak, autora del articulo titulado “Alquimia
y Arte Contempordneo: Transmutaciones en la obra de Alejandra Prieto”,
establece un puente entre alquimia espiritual y arte contempordneo, des-
tacando la dimensién transmutadora que ambos comparten. La alquimia
se entiende, siguiendo a Karen-Claire Voss, como un proceso de transmu-
tacién interior, mientras que el arte se aborda como una préctica simbgli-
cay experiencial. Desde la definicién de esoterismo occidental de Antoine
Faivre, se plantea que las operaciones alquimicas iluminan la creacién
artistica. Para ejemplificarlo, se analizan tres esculturas de la artista chi-
lena Alejandra Prieto: Espejo de carbon, Estratos vy Espejo de pirita, las
cuales se relacionan con las fases canénicas de la alquimia: nigredo (caos
y disolucién), albedo (clarificacién) y rubedo (sintesis y plenitud). Asi, los
materiales minerales evocan el proceso de purificacién del alma, interpe-

lando al espectador no solo estética, sino espiritualmente.
IT. Dossier

Compuesto por dos articulos que manifiestan una reflexién critica sobre
nuestros tiempos, este dossier “filoséfico” recupera las ideas de dos pen-
sadores del siglo pasado: la teérica politica Hannah Arendt, nacida en
Alemania y posteriormente nacionalizada estadunidense, y el filésofo, es-
critor y critico literario francés Jean-Paul Sartre. Ambos esfuerzos, de
notable agudeza y profundidad, se revelan sustanciales para enfrentar la

deshumanizacién que afecta hoy en dia a nuestras sociedades modernas
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de cara al impacto socioambiental producido por la industrializacién y la
ola de totalitarismos a nivel global que vulneran la perspectiva interior de
los seres humanos.

En el articulo “La abolicién de la condicién humana como efecto del
desplazamiento de la accién por la fabricacién en la ontologia politica de
Hannah Arendt”, Lucero Gonzdlez Sudrez analiza conceptos centrales de su
teorfa politica desde una perspectiva fenomenolégico-hermenéutica, tales
como la accién, la pluralidad y la natalidad. Asf advierte que el auge de
lo social en la Modernidad ha desplazado la accién por la fabricacién,
conduciendo a la abolicién de la condicién del ser humano caracteriza-
do como un “ser de comienzos”. Mientras que la fabricacién responde a
una légica de produccién, repeticién y control, la accién —entendida por
Arendt como el libre ejercicio de iniciar algo nuevo— se despliega de
manera privilegiada en el espacio publico, donde toda aparicién adquiere
un carécter plural y contingente, y donde es posible reconfigurar nuestras
identidades y realidades compartidas.

Por su parte, en su articulo “Perspectiva de interioridad: el humanismo
materialista de Jean-Paul Sartre”, Santiago Moreno Tonda nos involucra
en el contexto de recepcién de la Critica de la razén dialéctica, obra en la
que un Sartre maduro se proponia descubrir “los complejos juegos de la
praxis y de la totalizacién” que rigen el acontecer humano. En respuesta
a la crisis actual de las humanidades, que Santiago distingue como una
“crisis del humanismo en su sentido antropocéntrico”, este ensayo retine
la historia, la filosofia y la antropologia para ofrecernos una perspectiva
radicalmente humanista, donde la materia es exterioridad en proceso de
ser interiorizada y la praxis comiin, un intersticio de reciprocidad media-
dora. Es a través de ambas que el ser humano reconoce su ligazén elemen-
tal y atisba las posibilidades de una accién revolucionaria que superase la

dimensién alienante de la historia.
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III. Arte y religion

Esta seccién estd integrada por el articulo de Ivan Ruiz Armenta titulado
“Del genuino sincretismo como re-elaboracién simbélico-cultural a la au-
téntica religiosidad popular como integracién de la fe en la cultura. Una
visién hermenéutico-analégica de la interculturalidad”. Partiendo de un
marco hermenéutico, que abreva de las reflexiones de Mauricio Beuchot y
de Paul Ricoeur, asi como de la propuesta de interculturalidad de Ramiro
Goémez Arzapalo, entre otros, en este articulo se analiza el sincretismo
religioso, describiéndolo como una reelaboracién simbdlica de creencias,
practicas y formas culturales que se expresa genuinamente en la religiosi-
dad popular. El autor rechaza la idea de que el sincretismo sea una mezcla
confusa de elementos disimiles y, en cambio, lo presenta como un proceso
dindmico, activo y fecundo de refundacién y didlogo intercultural que en-

riquece y fortalece las culturas involucradas.

IV. Resenas

En su resefia sobre las “Segundas Jornadas de Estudios sobre Esoterismo
Occidental y Humanidades: Alcances y Aplicaciones (Especial 400 Ani-
versario Luctuoso de Jakob Bohme)”, Jesis Andrade Contreras y Carla
Pérez Coranguez nos ofrecen una descripciéon pormenorizada de las diver-
sas mesas que reunieron a algunos investigadores en Latinoamérica del
campo, en el marco de la segunda emisién de este enriquecedor evento,
coordinado por la Dra. Guadalupe Antonia Dominguez y llevado a cabo
en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional Auténoma
de México en 2024. Algunas de las ponencias aqui resefiadas fueron el
sustento oral para la escritura de los articulos compilados en la seccién
monogréfica de este nimero. De manera que los lectores estdn invitados
a complementar su lectura de algtin articulo de interés con el comentario
sobre su anterior puesta en escena, en un ejercicio de arqueologia reciente.

Transitando al dmbito del cine, la resefia de Enrique Garcia Perales,

titulada “Nostalgia de la Esperanza” y consagrada al documental Obispo
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Rojo (2024) de Francesco Taboada Tabone, es una licida reflexién acerca
del olvido dosificado en la figura del obispo de Cuernavaca Sergio Méndez
Arceo, dentro de la historia oficial del siglo pasado en México. Recons-
truyendo el tejido de relaciones entre intelectuales, luchadores sociales,
sacerdotes y artistas, que constituy6 el humus que nutrié la vida y obra del
“obispo 10jo”, Enrique expresa la nostalgia por un clima cultural desapa-
recido y reclama con audacia el restablecimiento en la memoria colectiva
de su heterodoxa fe para hacer resurgir la esperanza.

En sintonfa con esta propuesta, nos encontramos con la resefia de Ivan
Ruiz Armenta sobre el libro de Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Hacia
una pedagogia de la Interculturalidad, publicado en 2024; en el cual se
plantea la creacién de espacios de encuentro y didlogo que aborden pro-
blemas comunes desde una perspectiva ética y esperanzadora. El autor
reconoce la pertinencia de esta pedagogia en un mundo donde predomina
el aislamiento individual. A su vez, retoma conceptos clave de su propues-
ta que resaltan la importancia de la cosmovisién y la interaccién entre

culturas para la formacién de la identidad personal y colectiva.

V. Carpeta grafica

Para cerrar el presente nimero, ofrecemos una muestra fotografica de la
produccién, de 2018 a 2025, de la artista visual e investigadora chilena
Isidora Kauak, quien también colabora con un articulo de la seccién mo-
nogréfica. La obra de Isidora se inspira del esoterismo occidental conside-
rado en un amplio espectro, que abarca desde las précticas clarividentes
de John Dee en el siglo XVI hasta la antroposofia de Rudolf Steiner en el
XX, pasando por los imaginarios de la alquimia, la magia y el espiritismo.
Asimismo, abreva de fuentes “no-occidentales” como la medicina ayur-

védica de la India y los rituales funerarios de los habitantes de la isla de
Chiloé, Chile.?” Siguiendo la estela de Hildegarda de Bingen, Hilma af

% Véase su reciente ensayo: Isidora Kauak Aguad, Esoterismo occidental: Cartografia de una
dimension abyecta, Kikuyo editorial, Santiago de Chile, 2024; y su obra pldstica en: https://www.

isidorakauak.com/
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Klint y Joseph Beuys, quienes conjugaron sus busquedas espirituales con
sus procesos creativos y curativos, la artista Kauak explora los confines de
la muerte a través de una imaginacién taumaturgica, donde los espiritus
vegetales y animales brotan para encarnar su postrero canto. Canto bello
y alegre, como el que exhalan los cisnes en la hora serena de su muerte,
con el que comparaba Sécrates su propio filosofar en el umbral antes de
beber la cicuta; que por el arte de la taxidermia, transformada en técnica
de alquimistas, resuena translicido en las piezas. En simbiosis con sus
materiales y herramientas, asf como con las imdgenes que éstos detonan,
la artista crea atmésferas en las que nos perdemos para poder ser guiados
por las voces sibilinas que emanan de la negra tierra. Porque en los sen-
deros de luz y sombra, responderdn clarividencias: formas de pensamiento.

Como contrapunto de la imagen, los poemas esotéricos de José Ricar-
do Chaves complementan la experiencia estética del lector, y muestran
que la labor docente, de investigacién y de creacién no se excluyen, sino
que se alimentan mutuamente. En este sentido, la obra de Chaves se erige
como un recordatorio constante de que el rigor cientifico puede ir acompa-

fiado del méds puro espiritu de experimentacién creativa y libertad.

Guadalupe Antonia Dominguez Marquez y

Mircea Gerardo Lavaniegos Solares
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La vasta obra literaria de Goethe ha
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pectivas, sobre todo cuando se trata
de realizar un trabajo hermenéutico de
alguna de sus creaciones. A pesar de
que se conocen varias de las fuentes
esotéricas a las que Goethe tuvo
acceso y la influencia que dichas co-
rrientes tuvieron en su cosmovision,
sigue existiendo atn desconocimiento
e incertidumbre sobre los aspectos
esoléricos que subyacen en gran
parte de sus obras. En este trabajo se
pretende analizar algunos de los per-
sonajes de Das Miirchen (“El cuento
de la serpiente verde”), desde el mar-
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Goethe’s vast literary work has

been studied from various perspec-
twes, especially when it comes to
hermeneutical analysis of some of
his works. Despite the fact that sev-
eral of the esoteric sources to which
Goethe had access, and the influence
these currents had on his worldview,
are known, there remains a lack of
knowledge and a uncertainty about
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of his works. This paper aims to
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Introducciéon

la llegada de la Ilustracion, las ideas filoséficas y la concepcion

cientifica de la naturaleza ocasionaron un cambio radical, des-

plazando del &mbito académico el conocimiento denominado hoy
en dfa como “esotérico” (Hanegraaff, 2012). A consecuencia de este cam-
bio de paradigma epistemolégico, junto con el estallido de la Revolucién
francesa, surgi6 la necesidad por parte de algunos pensadores y escritores
de la época de encontrar nuevas formas de pensamiento que se adaptaran
mejor a las concepciones mecanicistas y racionalistas que gradualmen-
te ganaban terreno en la escena cultural europea, pero que, al mismo
tiempo, recuperaran la parte espiritual que parecia “desvanecerse” con
la llegada de la secularizacién y los ideales ilustrados. Para abordar di-
chos acontecimientos, a finales del siglo XVIII se suscitaron una serie de
encuentros entre el escritor Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832) y el
escritor Friedrich Schiller (1759-1805).

En torno a las conversaciones entre ambos escritores surgié la revis-
ta Die Horen (Las horas, 1794-1795), fundada por Schiller, en la que se
reunié a algunos de los mds renombrados pensadores y escritores germa-
noparlantes (entre ellos Goethe), con el fin de unir a la gente alrededor de
un mismo circulo filoséfico y artistico. Por otro lado, Schiller propuso la
redaccion de la revista para tratar de superar la Francia revolucionaria,
a través de un cambio alternativo de tipo espiritual y de una “terapia
estética”, ya que, segtin su perspectiva, la desmesura en las acciones de
la Revolucién (como ocurrié en Francia tras la llegada de los jacobinos)
demostré que el ser humano no era capaz atin de obtener la libertad.

Goethe participé en la revista con su texto “Conversaciones de exi-
liados alemanes” (Unterhaltungen deutscher Ausgewanderten, 1795), en
cuyos fines narrativos se invitaba al lector a la reflexién y al autoconoci-
miento. Para concluir con la redaccién de la revista, publicé “El cuento de
la serpiente verde” (Das Mirchen, 1795), en el que se insertan distintas
ideas de algunas tradiciones esotéricas a las que tuvo acceso desde su

juventud, como la alquimia y la teosofia, con el fin de expresar el deseado
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cambio espiritual, ontolégico y de conciencia de la humanidad, aunque de
manera abstracta y simbdlica.

En este trabajo se ofrecerd una hermenéutica en clave esotérica de Das
Miirchen, centrada en algunos de sus elementos discursivos provenientes
de corrientes esotéricas especificas, tales como la teosoffa, el rosacrucis-
mo y la alquimia espiritual. Se analizard brevemente el contexto histérico
en el que surgié, asi como también se explicard la manera en que Goethe
crefa que se debfa llevar a cabo el cambio en la conciencia, apartdndose
en gran medida de la ciencia mecanicista. Finalmente, se procedera al
andlisis del texto, destacando la presencia discursiva de las corrientes

esotéricas anteriormente mencionadas.
El nacimiento del cuento goetheano

Antes de que comenzaran los levantamientos armados en Francia a fina-
les del siglo XVIII, las teorfas filoséficas de Rousseau (1712-1778), como
también las de Kant (1724-1804), operaban sobre todo a nivel intelectual
y abstracto. Cuando estallg la Revolucién, las ideas filoséficas sobre la li-
bertad dieron esperanza a la gente, que finalmente vefa a la filosoffa como
algo tangible. El pensamiento y la escritura salfan del 4mbito mental, para
cambiar la realidad y para acabar con la injusticia que habia prevaleci-
do durante el antiguo régimen. Al inicio de la Revolucién, intelectuales
germanos como Schiller tenfan la esperanza de que aquel cambio politico
condujera a la humanidad hacia un estado de conciencia en el que saliera
a relucir lo mejor de ésta, y que en conjunto se alcanzara la libertad. No
obstante, la intolerancia, el totalitarismo y la violencia en nombre de la li-
bertad aumenté tras el régimen jacobino, y la tirania provocé que muchos
optaran por darle la espalda a la revolucién, como ocurrié con Schiller
(Safranski, 2021, pp. 35-36).

Aunque Goethe no estaba en desacuerdo con la Aufklirung (Ilustra-
ci6n), y aunque muchos de los pensadores y escritores de la época practi-
caron la ciencia con entusiasmo, se rechazé la separacion tajante entre lo

material y lo espiritual, establecida por los nuevos ideales de la moderni-
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dad, por lo cual se decantaron por un proyecto que reconciliara al hombre
y la naturaleza, y también por participar en un movimiento espiritual que
expresara la nostalgia hacia el todo y un deseo de restaurar su significa-
do a la unidad del mundo. Es en este contexto histérico que surge Das
Miirchen. Como se mencioné antes, al comenzar las revueltas en Francia,
Schiller se propuso iniciar con la revista Die Horen, con el fin de preparar
al pueblo alemén para alcanzar la unidad y la libertad (Staiger, p. 28).
Las “Conversaciones de exiliados alemanes” que Goethe redacté entre
noviembre de 1794 y septiembre de 1795, sirvieron para contribuir con la
revista fundada por Schiller en junio de 1794, donde Das Miirchen consti-
tuye el final del ciclo narrativo, al igual que el final de la revista.

Entre los propésitos de la revista se pretendia buscar la verdadera
libertad por medio de la educacién del hombre, el discurso estético y la
narracién, gracias al alcance y la efectividad que ésta tuvo para dar pie
al cambio de régimen en Francia. Las “Conversaciones de exiliados ale-
manes” fue una de las respuestas més directas de Goethe a la situacién
politica y social que propici6 la Revolucién, y debido a las criticas hacia
tal acontecimiento presentes en algunos de sus textos, fue criticado en
su época y se le sefial6 como reaccionario; clasificacién contra la que él
mismo se defendi6 y trat6 de refutar a través de reflexiones en sus diarios
y posteriormente también en las conversaciones con su secretario Ecker-
mann (Eckermann, pp. 503-504).

Durante la Revolucién, a Goethe le preocupaba que los cabecillas re-
volucionarios guiaran al pueblo por caminos deplorables, ya que, segtin
él, los demagogos y doctrinarios los utilizaban para cumplir sus propios
fines. No estaba a favor de la monarquia ni del viejo orden, pero tampoco
aprobaba la accién revolucionaria, por el hecho de que crefa que ni el
monarca, ni el burgués, ni el pueblo eran capaces de controlar todo un
sistema, y por ende la vida de miles de personas, ya que no eran siquiera
capaces de manejarse a sf mismos (Safranski, 2016, p. 38).

Volviendo a los fines de la revista, la aspiracién de Schiller era que
la construccién estética de la realidad, en este caso a través del arte de

la narracién, contribuyera a la educacién moral, con la perspectiva de
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elaborar nuevas formas de comunicacién y comprensién entre el pueblo.!
El llamado de Schiller hacia la experiencia estética inmanente consistia
en la confrontacién con la realidad interior del ser humano, de la cual la
realidad externa finalmente emerge. Al igual que Schiller, Goethe trataba
de conseguir que surgiera el procesamiento imaginativo de la realidad,
la reproduccién del mundo que nos rodea, a través del “mundo interior”
(Clement, p. 244), ya que, una vez habiéndose enfrentado consigo mismo
al descender a las profundidades del ser, el humano serfa capaz de alcan-

zar la libertad:

Y en lo que respecta al buen corazén y al excelente carécter, sélo
diré esto: en realidad sélo actuamos bien, en la medida en que nos
conocemos a nosotros mismos; la oscuridad sobre nosotros mismos
nos dificulta hacer lo correcto [...] Pero la arrogancia ciertamente nos
llevard al mal (Goethe, 1891, p. 55).2

Por otro lado, junto al Bildungsroman, la concepcién estética del sim-
bolo de tipo alquimica influyé en Goethe al escribir Das Méirchen, ya que,
al emplear la narrativa simbdlica, intent6 mostrar un cambio ontolégico
con respecto al entendimiento de la realidad, contribuyendo con la mis-
ma idea de “revolucién espiritual” que Schiller proponfa como objetivo
de la revista, pero expresado por medio de una representacién de cardc-
ter alegérico y simbdlico, relacionado con las tradiciones esotéricas y sus

contenidos tematicos. En sus estudios sobre la naturaleza, el simbolo es

! La propuesta estética de Schiller fue influida por el juicio estético de Immanuel Kant, para quien

la experiencia sublime significa el triunfo de la parte supra sensorial del yo sobre la materia y la
parte finita de ésta. Mientras que la belleza se basa en la experiencia sensorial, para Kant, lo sublime
aspira a abandonar los sentidos (aunque parte de éstos) para avanzar hacia una especie de conoci-
miento superior, cuestién que, desde su perspectiva, la experiencia de lo bello no es capaz de hacer.
Desde esta perspectiva se cree que la belleza y lo sublime se oponen entre si, por lo que Schiller,
asf como los idealistas Schelling y Hegel, intentaban superar esta oposicién al argumentar que, sin
la unificacién o sintesis entre la belleza y lo sublime, el yo permanece dividido entre sensibilidad y
moralidad (Hammermeister, p. 34).

2 “Und was das gute Herz, den trefflichen Charakter betrifft, so sage ich nur soviel: wir handeln ei-
gentlich nur gut, insofern wir mit uns selbst bekannt sind; Dunkelheit tiber uns selbst ld8t uns nicht
leicht zu, das Gute recht zu thun (...) Der Diinkel aber fiihrt uns gewiss zum Bosen.”
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percibido con una revelacién de aquellas cosas que son inaccesibles para
la razén: “Este es el verdadero simbolismo, donde lo particular representa
lo més general, no como un suefo y una sombra, sino como una revelacién
viva e instantdnea de lo incognoscible” (Goethe, 1949, p. 31).?

Las “Conversaciones de exiliados alemanes”, y Das Miirchen, son
obras que se consideran a menudo de menor importancia, puesto que fue-
ron escritas en paralelo a la novela “Los afios de aprendizaje de Wilhelm
Meister” (Wilhelm Meisters Lehrjahre, 1795), la cual tuvo una repercusién
mds amplia. Sin embargo, Das Miirchen no deja de ser un texto de gran
importancia porque representa un momento decisivo no sélo en la evolu-
cién del pensamiento de Goethe, sino también porque cumple una funcién
de umbral del desarrollo de su obra literaria, que es la bisagra entre el
clasicismo y el romanticismo, al igual que el Wilhelm Meister, y constituye
un ejemplo paradigmatico de la amalgama entre lo esotérico y lo estético
a nivel literario. Tanto el Wilhelm Meister como Das Miirchen surgieron en
torno a las pléticas entre Goethe y Schiller sobre el discurso estético, siendo
el Méirchen una especie de respuesta artistica a la propuesta filoséfica de

Schiller, con la que Goethe no estaba del todo de acuerdo.
La cosmovision de Goethe y su relacion con el esoterismo

La epistemologfa cientifica de Goethe consistia en una forma de percibir a
través de la experiencia intuitiva denominada “Anschauung” (contempla-
ci6n), en la que la imaginacién juega un rol importante en la comprensién
de la realidad. Esta Anschauung es un conocimiento que se adquiere me-
diante la contemplacién del aspecto visible del fenémeno, de la realidad,
para después experimentarlo por medio del “6rgano interno”, que es la
imaginacién (Kinbildungskraft). Con respecto al término “Anschauung”,

Goethe menciona lo siguiente:

3 “Das ist die wahre Symbolik, wo das Besondere das Allgemeinere repriisentiert, nicht als Traum

und Schatten, sondern als lebendig-augenblickliche Offenbarung des Unerforschlichen.”
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Quienes observan (die Anschauenden) ya se comportan productivamen-
te, y el conocimiento, al incrementarse, exige, sin notarlo, la observa-
cién [...] y por mucho que los sabios se crucifiquen y bendigan ante la
imaginacién, deben, sin embargo, antes de comprenderse a si mismos,

llamar en su ayuda a la imaginacién productiva (Goethe, 1949, p. 74)."

Este aspecto nos recuerda el valor que se le daba a la imaginacién y
a la experiencia intuitiva por parte de teésofos y alquimistas, asi como
también al conocimiento obtenido por su propia vivencia y, por otro lado,
es una de las caracteristicas que propone Faivre dentro de su tipologia de
seis aspectos que permiten reconocer la forma de pensamiento esotérica,
basdndose sobre todo en el estudio de textos esotéricos producidos en el
dmbito alemén de los siglos XVI-XVIIL. De acuerdo con el historiador Wou-
ter Hanegraaff, la imaginacién, durante el romanticismo, no era percibida
simplemente como una facultad de visualizacién, sino también como un
“poder” creativo mediante el cual la mente “obtiene una visién interna de
la realidad”, con el que se “lee la naturaleza como un simbolo de algo den-
tro de la naturaleza que normalmente no se percibe” (Hanegraaff, 1994,
p. 243).

El hecho de que Goethe concibiera a la imaginacién como un “érgano
interno” de percepcion, parece provenir de las ensefianzas de Paracelso,
quien lo describe con palabras similares. En diversas manifestaciones eso-
téricas se ha descrito a la imaginacién y la intuicién como una especie de
“0jo” espiritual, con el que se “observa” una dimensién distinta de la rea-
lidad que yace en cada minima parte del universo (Goethe, 1949, p. 79).

La aproximacién del método goetheano hacia el conocimiento consistia
en hacer que el fenémeno fuera visible (para la conciencia u ojo interno),
sin la necesidad de imponer constructos mentales subjetivos. En esta ma-
nera de contemplar, no se pretende examinar los fenémenos intelectual-

mente, sino que se procura visualizarlos en la mente de manera sensorial,

* “Die Anschauenden verhalten sich schon produktiv, und das Wissen, indem es sich selbst stei-
gert, fordert, ohne es zu bemerken, das Anschauen [...] und so sehr sich auch die Wissenden vor
der Imagination kreuzigen und segnen, so miissen sie doch, ehe sie sich verstehen, die produktive

Einbildungskraft zu Hiilfe rufen.”
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mediante el proceso que Goethe llamé “exakte sinnliche Phantasie”, re-
firiéndose a la imaginacién sensorial exacta. En los escritos sobre la na-
turaleza, Goethe menciona lo siguiente: “La verdad, idéntica a lo divino,
nunca puede ser reconocida directamente por nosotros: sélo la vemos en
el reflejo, en el ejemplo, en el simbolo, en manifestaciones individuales y
relacionadas” (Goethe, 1949, p. 40).> Como menciona Hanegraaff, la pre-
ferencia por el mito y el simbolo es caracteristica de la perspectiva romédn-
tica, en donde el artista se expresa mediante éstos, ya que la naturaleza es
un lenguaje simbélico, y “la facultad de los simbolos es la imaginacién”
(Hanegraaff, 1994, p. 244).

El método de investigacién goetheano era una alternativa al enfoque
reduccionista y mecanicista de la ciencia que se estaba volviendo cada vez
m4s popular en su época. En lugar de dividir los fenémenos naturales en
sus componentes y analizarlos de forma aislada, se trataba de comprender
la interconexién de todas las cosas y la naturaleza holistica del mundo
natural: “Cada ser vivo no es un individuo, sino una mayoria |[...] Estos
seres en parte ya estdn conectados originalmente, en parte se encuentran
y se unen” (Goethe, 1949, p. 84).° El concepto de “imaginacién sensorial
exacta” enfatiza la importancia de usar todas las facultades comunes, asf
como también la imaginacién y la intuicién, para comprender el mundo
natural (Bortoft, p. 92).

Para Antoine Faivre, la imaginacién esotérica es un érgano de percep-
cién distinta a los sentidos ordinarios; es el medio que permite alcanzar
otros niveles de la realidad. Recordemos que la imaginacién se emplea
para descifrar los “simbolos” del universo y de la naturaleza, para poder
ver las correspondencias y la Unidad, atin dentro de la multiplicidad. Tam-
bién en la cosmovision de Goethe, la imaginacién va ligada a las simpatias

y relaciones no causales-lineales entre las distintas partes del universo; se

5 “Das Wahre, mit dem Géottlichen identisch, lisst sich niemals von uns direkt erkennen: wir

schauen es nur im Abglanz, im Beispiel, Symbol, in einzelnen und verwandten Erscheinungen. Wir
werden es gewahr als unbegreifliches Leben und kénnen dem Wunsch nicht entsagen, es dennoch
zu begreifen.”

® “Jedes Lebendige ist kein Einzelnes, sondern eine Mehrheit [...] Diese Wesen sind teils urspriin-
glich schon verbunden, teils finden und vereinigen sie sich.”
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vincula a la revelacién del simbolo, de la introspeccién, de la observacién
y reflexion sobre la naturaleza. La imaginacién activa, en relacién con el
romanticismo y el esoterismo, tiene como meta superar la alienacién entre
la mente y la naturaleza, ya que ésta crea en el acto mismo de percibir
(Hanegraaff, 1994, p. 251):

Mientras que el elemento “organicista” se refiere a la naturaleza de la
realidad, el elemento de “imaginacién” en el romanticismo se refiere
a los medios cognitivos mediante los cuales se percibe esta realidad.
Es a través de la imaginacién que la realidad se percibe y se consti-
tuye como un todo vivo de mente y naturaleza [...]| En este sentido, la
imaginacion es el medio para alcanzar la gnosis (Hanegraaff, 1994,
p- 258).

En relacién con otra de las seis caracteristicas que propuso Faivre en
su tipologfa (naturaleza viva, en este caso), se debe mencionar también
que, para Goethe, la naturaleza era percibida como una entidad viva, en
la cual cada parte del universo y cada ser que lo habita estd relacionado
entre si: “En la naturaleza viva no sucede nada que no esté conectado
con el todo |...] Todas las manifestaciones de los seres estdn relacionadas
[-..] surgir y perecer, creacién y destruccién, nacimiento y muerte, todo
funciona uno a través del otro, en el mismo sentido y en la misma medida”
(Goethe, 1949, pp. 26-30, 31)." Como bien sabemos, la visién romdntica
de la naturaleza fue una reaccién a las concepciones mecanicistas del si-
glo XVIII. Los roménticos concebian la naturaleza como un todo orgdnico
que no se separa de los valores estéticos, a la vez que ésta también era
percibida como un lenguaje o un sistema de simbolos. Todas estas ideas
estaban estrechamente relacionadas con el concepto romdntico de una
cooperacion e interacciéon intima y dialéctica entre sujeto y objeto en el
acto de percepcién (Hanegraaff, 1994, pp. 243-244).

“In der lebendigen Natur geschieht nichts, was nicht in einer Verbindung mit dem Ganzen steht
[...] Alle Manifestationen der Wesenheiten sind verwandt [...] Entstehen und Vergehen, Schaffen
und Vernichten, Geburt und Tod, alles wirkt durcheinander, in gleichem Sinn und gleicher Mafle.”
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De manera similar a los roménticos, Goethe estaba en desacuerdo con
el postulado kantiano de que no existia acceso directo a ese otro mundo
oculto tras bambalinas, tras el mundo fisico (Bortoft, p. 105), sino que sélo
existe el fenémeno en si, aunque tiene otra dimensién, un aspecto adicio-
nal que no es un elemento sensorial, por lo que a la mente cotidiana se le
presenta como algo aparentemente oculto. Este aspecto de su cosmovisién
lo podemos ver reflejado también en algunas de sus obras literarias, como,
por ejemplo, en la primera parte de Fausto, cuando el personaje homé-
nimo afirma lo siguiente: “;Acaso soy un dios? jEstoy iluminado! Veo la
naturaleza activa en estos rasgos puros que yacen ante mi alma. Apenas
ahora comprendo lo que dice el sabio: El mundo de los espiritus no estd
cerrado; {Tu mente est4 cerrada, tu corazén estd muerto!” (Goethe, 2017,
pp- 40-41).8 Como ya se mencion6 anteriormente, con lo que Goethe llama
Auge des Geistes (ojo de la mente) se percibe un aspecto del objeto que es
invisible o inexistente para el 6rgano sensorial fisico.

Al igual que ocurre en la practica de la alquimia espiritual, asi como
en otras formas de esoterismo, en el método goetheano, el conocedor de
la naturaleza no es un simple observador, sino un participante en los pro-
cesos de ésta, la cual, desde esta perspectiva, actia en la mente para
producir conscientemente el fenémeno no sensorial, a la vez que actia
externamente para producirlo en materia. Goethe decia al respecto que
“mediante la observacién de la naturaleza siempre creadora, deberfamos
hacernos dignos de participar espiritualmente en sus producciones” (ci-
tado por Bortoft, p. 152), pues la realidad no estd completa antes de ser
conocidaj; el observador juega aquf un rol en la creacién de la realidad, y

la barrera entre sujeto y objeto queda derribada.

8 “Bin ich ein Gott? Mir wird so Licht! Ich schau® in diesen reinen Ziigen die wirkende Natur vor

meiner Seele liegen. Jetzt erst erkenn® ich was der Weise spricht: Die Geisterwelt ist nicht verschlos-

17

sen; Dein Sinn ist zu, dein Herz ist tot
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Analisis de Das Mdrchen

Al inicio de la narracién, observamos que la serpiente vive a oscuras, en
las profundidades del abismo, y ha estado acostumbrada durante mucho
tiempo a visitar un templo subterrdneo, en el que es vagamente consciente
de que algunos misterios estdn ocultos. Aquellos misterios son entendidos
s6lo con la ayuda del oro arrojado por el barquero, que inicialmente prove-
nia de los fuegos fatuos, gracias a lo que se da inicio la profecia de la cual
la serpiente ya era consciente. En este sentido, podemos deducir que los
fuegos fatuos son una fuente de conocimiento, una especie de “oro de
los filésofos”, que hace que la serpiente comience a irradiar luz desde su
interior, para después proseguir con una catdbasis hacia el templo subte-
rraneo (haciendo alusién al nigredo), en donde se le revelardn finalmente
los misterios que yacen en las profundidades. En el imaginario alquimico,
el acto de ingestién simboliza la unién de aquel que ingiere algo con ese
algo que fue ingerido. Es una imagen de sacrificio que lleva a la integra-
cién (Abraham, p. 25).

Por otra parte, la serpiente mercurial es considerada como el arca-
no transformador en su forma cténica inicial (prima materia), sobre todo
durante la primera fase del proceso alquimico (Abraham, p. 48). Por lo
tanto, gracias al oro de los fuegos, la serpiente comprende por si misma,
desde su interior mds profundo por la “luz” o sabiduria que nace en sus
entrafias, que la profecia estd por cumplirse, y que deberd inmolarse para
llevarla a cabo. En la teosofia de Jakob Bshme (1575-1624), y en algunas
otras vertientes de la mitologfa cristiana, la tierra, por estar en el mundo
cafdo, sufrié y fue castigada a contener su propio espiritu aprisionado en
las profundidades del “mundo subterrdneo”, en su interior.

Los fuegos fatuos podrian también hacer alusion a dicho acontecimiento,
en donde la sabiduria “surge de la cueva”. En el sentido cosmogénico de
la interpretacién, podriamos considerar que la lluvia de oro mediante los
fuegos fatuos representa el inicio de una nueva era o el nacimiento de un
“nuevo mundo”, un segundo nacimiento, en un sentido gnéstico, como el

que es propuesto por Antoine Faivre: “El segundo nacimiento garantiza,
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partiendo de la tierra, la posibilidad para el individuo no sélo de regenerarse
a sf mismo, sino también de contemplar los misterios. Es el garante de una
teosoffa. A través del conocimiento (gnosis, alquimia), el individuo se eleva,
mientras que la gracia divina desciende hacia él” (Faivre, 2000b, p. 182).°

La sabidurfa en la teosofia es el pensamiento puro de Dios que se pro-
yecta en una imagen. Es decir, que el primer acto de la revelacién divina
se completa cuando Dios imagina y reflexiona sus obras en su sabidurfa.
Posteriormente, es de nuevo a través de la imaginacién divina como esas
obras, después de manifestarse en forma de imagen, son impulsadas a
perfeccionarse. Podria ser entonces que el final del Mirchen, cuando los
fuegos riegan monedas de oro, trate de representar el nacimiento de la
gnosis en el interior del ser, y, a la vez, el nacimiento del Dios revelado que
asume un cuerpo a manera de templo.

Pasemos ahora al significado del rio y el puente, que son elementos
recurrentes en la narracién. En principio, ha sido posible cruzar el rio
s6lo con incertidumbre y en ciertos lapsos de tiempo. Los viajeros pueden
cruzar sélo con ayuda del barquero, quien tiene un matiz parecido al de
Caronte. Cuando la serpiente es iniciada en los misterios, gracias a su
descenso hacia el templo, el anciano con la ldmpara menciona que ambas
orillas del rio “estardn unidas para siempre por un puente amplio y firme”.

En la investigacion de Faivre sobre el movimiento rosacruz, éste men-
ciona que el agua es a menudo el simbolo de Mercurio, la figura de la
disolucién (Faivre, 1994, p. 167). En estos temas y en los emblemas al-
quimicos hay ademds numerosas representaciones de barcos navegando
en el mar, o de islas rodeadas de agua que hay que cruzar, como intentan
hacer los adeptos de la boda alquimica. Este es un tema que en la época
también se insertaba en un género: el de los viajes lejanos y de la mitolo-

gia griega, como es el caso de la Odisea, o la expedicién de los argonautas

?  “The second birth guarantees, starting from earth, the possibility for this individual not only of

‘regenerating’ himself, but also of contemplating the mysteries. It is the guarantor of a theosophy.
Through knowledge—gnosis, alchemy—the individual is elevated, while divine grace descends
toward him.”
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en busca del vellocino de oro (Faivre, 1994, p. 167), con los cuales se
realizaba una hermenéutica de tales mitos en clave alquimica.

El puente y el rio parecen expresar el anhelo de Goethe por la Unidad,
pues Mercurio, que es el rio, funge en la alquimia como el tercer término
que sirve para llevar a cabo la unién de los opuestos; es el elemento que
disuelve los metales, en el sentido de solve et coagula. Hermes, o Mer-
curio, es una reminiscencia en el texto goetheano; es mediador entre el
cielo y la tierra, y aparece para presidir la obra de reconstruccion a la que
invita el poeta.

En este caso, el rio podria corresponder no sélo a la naturaleza, sino
también al ser humano mismo, en cuya percepcién se divide artificial-
mente la realidad unificada en dos reinos, cuyo fin primordial es man-
tener estas “dos orillas” en unidad o en equilibrio, lo cual es parte del
desarrollo interno y externo que se debe llevar a cabo. Esto lo podemos
comprobar también por medio del Mdrchen, ya que una de las orillas del
rio es nombrada como “el mds alla” (Jenseits), y la otra como Diesseits (el
aqui), haciendo referencia a la parte terrenal y material de la realidad
(Goethe, 1999, pp. 8-9).

A pesar de que ninguna alegoria precisa puede sugerirse para la re-
presentacion de los opuestos, podemos hacer una aproximacién, ya que
normalmente se simbolizan todas las formas imaginables de contraste: luz
y oscuridad, bien y mal, yo y no-yo, rey y reina, femenino y masculino,
consciente e inconsciente, tiempo ciclico y tiempo lineal, mundo celestial
y mundo terrenal.

Revisemos ahora el simbolo de la serpiente, de la cual ya hemos men-
cionado algunos aspectos, como, por ejemplo, la transmutacién por la que
pasa después de recibir la gnosis (el oro de los fuegos fatuos). Al principio
del Méirchen, la serpiente desciende a las profundidades, estando practi-
camente a ciegas, ya que atin no habfa obtenido aquella conciencia o luz
interna que le mostrard el camino: “Aunque tenfa que desplazarse sin luz por
esos abismos, podfa distinguir bastante bien los objetos al sentirlos. Es-

taba acostumbrada a encontrar en todas partes tan sélo formas naturales
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irregulares (Goethe, pp. 20-21).1° Al igual que en el cuento de Goethe,
podemos encontrar un pasaje parecido a la cita anterior en la novela ro-
sacruz de Johann Valentin Andreae (1586-1654), llamada “Las bodas
alquimicas de Christian Rosenkreutz” (Die Chymische Hochzeit: Chris-
tiani Rosencreiitz), que es considerada como la primera novela alquimica
de la literatura alemana. En esta obra, el personaje principal, Christian
Rosenkreuz, menciona lo siguiente: “Entonces encontré que en mi mismo,
mientras mds me examinaba, encontraba en mi mente sélo ignorancia y
ceguera ante los secretos; una ignorancia tal que no era capaz de entender
ni el suelo que pisaban mis pies, ni los objetos de mis ocupaciones diarias;
mucho menos crefa haber nacido para investigar y conocer los secretos
de la naturaleza” (Andreae, p. 5)."' En ambos textos, tanto la serpiente
como Rosenkreuz son incapaces de conocer los secretos que yacen ocultos
en la “oscuridad”, hasta que, después de superar una serie de pruebas a
lo largo de la narracién, son capaces de “ver” la realidad profunda de la
naturaleza que los rodea, y asi cumplir su misién.

La serpiente, al principio de la narracién, anda “a tientas”, pues no ha
desarrollado el “6rgano espiritual” y la sabiduria necesaria que le permi-
tird adentrarse en los secretos de la naturaleza. Goethe nunca se cansé
de sefialar que “aprendemos a ver con los ojos del alma, sin los cuales
andamos a tientas y a ciegas por todas partes, especialmente al investigar
la naturaleza” (Goethe, 1949, p. 139)."?

Después de consumir el oro, la serpiente se vuelve transparente y co-
mienza a irradiar una luz que le permitird conocer el mundo de otra mane-
ra. En un articulo de Edighoffer sobre la teosoffa de Bshme, se menciona

que la deidad se encuentra encerrada en un cuerpo material que la oculta;

19 “Denn ob sie gleich durch diese Abgriinde ohne ein Licht zu kriechen genétigt war, so konnte sie

doch durch Gefiihl die Gegenstiinde recht wohl unterscheiden. Nur unregelméBige Naturprodukte
war sie gewohnt iiberall zu finden.”

" “So befand ich auch bei mir selbst, je mehr ich mich selbst erwiigte, dass in meinem Kopf nichts
dann grofler Unverstand, und Blindheit in geheimen Sachen wiire, auch dass nicht Unwissenheit und
/ Blindheit des Verstandes] verstehen kundt, daf} mir unter den Fiissen gelegen, und mit dem ich
tiglich umbgangen, viel weniger daf} ich sollte zur Erforschung und Erkenntnis der Natur Secreten
geboren sein.”

12 “Wir lernen mit Augen des Geistes sehen, ohne die wir wie iiberall, so besonders auch in der
Naturforschung, blind umher tasten.”
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no obstante, deja esta “envoltura” como si dejara un ttero oscuro, o como
si “mudara de piel” para tomar otro cuerpo que es “perfectamente radian-
te y transparente” (Edighoffer, p. 301).

Después de que ocurre esto en el cuento, la serpiente realiza una ca-
tdbasis al interior de la tierra, como se plantea en distintas corrientes eso-
téricas que tienen sus antecedentes en las tradiciones mistéricas griegas,
egipcias, etc., asf como también en ritos inicidticos de cardcter hermético,
rosacruz y masoénico.

Al llegar al templo subterrdneo, después de que recibe la gnosts, le es
revelado lo que alli se esconde gracias a la luz que ahora irradia desde
el interior de su cuerpo. En la habitacién subterrdnea se encuentra con
cuatro reyes de metal (uno de oro, otro de plata, otro de bronce, y el tltimo
compuesto por una mezcla de los metales anteriores), con los que la ser-
piente mantiene una breve conversacién: “En cuanto la serpiente observé
esta noble imagen, el rey comenzé a hablar y pregunté: ;De dénde vienes?
— De los abismos donde habita el oro, respondié la serpiente.” (Goethe,
pp- 22-23)."* En la respuesta de la serpiente, podria interpretarse un indi-
cio del oro alquimico que se encuentra en las profundidades de la tierra y
del ser. Por otro lado, nos recuerda a la expresién teoséfica que sefiala que
la deidad y la sabiduria son “el tesoro oculto” que espera ser encontrado
(en las profundidades).

En otra escena del Mérchen, cuando el principe cae muerto tras haber
tenido contacto con Lirio (la princesa del cuento), la serpiente se apresura a
formar un circulo protector alrededor del joven: “La serpiente se movié con
todo su afdn; parecia buscar un medio para salvarlo y, en efecto, sus extra-
fios movimientos impidieron al menos durante cierto tiempo las primeras
consecuencias horribles del infortunio. Con su cuerpo flexible trazé un am-
plio circulo alrededor del caddver, sujeté con los dientes la punta de su cola

y asf permaneci6 estirada en el suelo sin moverse” (Goethe, pp. 55-57).1*

1 “Kaum hatte die Schlange dieses ehrwiirdigen Bildnis angeblickt, als der Konig zu reden anfing
und fragte: Wo kommst du her? — Aus den Kliiften, versetzte die Schlange, in denen das Gold wohnt.”
1" “Die Schlange schien auf Rettung zu sinnen, und wirklich dienten ihre sonderbaren Bewegungen

wenigstens die néichsten schrecklichen Folgen des Ungliicks auf eine Zeit zu hindern. Sie zog mit
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En la tradicién alquimica era utilizado frecuentemente el simbolo del
Ouroboros, en el que se observa una serpiente formando un circulo al mor-
derse la cola. Esto podria tener distintos significados. La serpiente repre-
senta el conjunto de ciclos de manifestacién universal. En el proceso de
creacién, que rodea el huevo césmico (caos), simboliza la fecundacién por la
incubacion del espiritu vital divino, que es visto como la “semilla de todas
las cosas”, liberado de los enlaces de la materia inerte por el poder divino;
es “simbolo de la fuerza curativa del elixir mercurial” (Roob, p. 329).

De acuerdo con la tradicién alquimica, el Quroboros se relacionaba
con el transcurso de los afios y el retorno al origen, al Uno, como tam-
bién con el comienzo del Opus magnum. Pareciera como si la serpiente
se sacrificara para despertar el ser ideal dentro de si misma, para llegar
a un estado més elevado. La serpiente simboliza también la disolucién, la
putrefaccion y la divisién del cuerpo en el nigredo, que es la primera fase
del trabajo alquimico, aunque, incluso después de haberla superado, en
algin momento del Opus magnum, se regresard a esta misma fase, pero en
niveles superiores, a manera de espiral. Esta etapa, que estd relacionada
con el tiempo de sacrificio y lamento, a veces se denomina como caput
mortuum o caput corvi (Abraham, p. 20).

Después de retrasar la putrefaccion del principe, la serpiente se sacri-
fica para llevar a cabo parte de la profecia, y se transforma en un puente
que unird para siempre ambas orillas del rfo, por donde la gente de todo
el mundo podra pasar ahora sin dificultad en cualquier direccién. La in-
molacién de la serpiente podria significar lo que los alquimistas llamaban
“la cura del mundo entero”, segin la cual el cuerpo material tenfa que
morir o ser despedazado (solve et coagula); mediante la muerte o la putre-
faccion, la serpiente pierde su aspecto natural para adquirir otro aspecto
“m4s noble” (Roob, p. 332). A través de este autosacrificio, el anciano
menciona que ahora es posible que surja el puente eterno, como indica la
profecia del cuento, pasando de una dimensién del tiempo lineal, al tiem-

po ciclico de lo eterno. También existe la posibilidad de que la serpiente,

ihrem geschmeidigen Korper einen weiten Kreis um den Leichnam, fasste das Ende ihres Schwanzes
mit den Zihnen und blieb ruhig liegen.”
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en este caso, tenga la funcién de “unificar” los opuestos, a manera de
Mercurio, quien es considerado el “dios de los caminos entrecruzados”.
Habiendo sugerido el significado de la serpiente dentro del cuento, pasa-
remos al posible significado del anciano con la ldmpara.

La serpiente, al recibir la gnosis, mantiene una conversacién en el
templo con el anciano de la lampara; le susurra algo al oido, pues ella
conoce ahora el cuarto y tltimo secreto, y éste responde “la hora ha lle-
gado” (Es ist an der Zeit) (Goethe, 1999, pp. 25-27). A continuacién, am-
bos se separan y prosiguen con su camino, pues ya saben lo que tienen
que hacer. Cerca del inicio del cuento, se menciona que la serpiente era
consciente desde hace tiempo de que existia una profecia: “Desde hace
tiempo se le habfa asegurado (a la serpiente) que esta visién serfa posible;
pero como ahora dudaba de si esta luz durarfa mucho, la curiosidad y
el deseo de asegurarse su propio futuro la llevaron a abandonar la cima
rocosa, para averiguar quién habrfa podido esparcir aquel hermoso oro”
(Goethe, 1999, pp. 12-13)."> Aqui se nos da una pista del papel que juega
la conexién entre el ermitafio de la ldmpara y la serpiente, pues éste, sin
saber lo que hacfa, arroj6 el “oro”, o el conocimiento, directamente en las
profundidades en donde habitaba la serpiente. Probablemente la profecia
(que nunca se explica o revela explicitamente) tenga que ver con el hieros
gamos y el final del Opus magnum, cuyo resultado es el nacimiento del
oro de los fil6sofos (un segundo nacimiento), que hard que el paradigma
ontolégico del ser alcance otro nivel.

El ermitafio, con la luz de su ldmpara, es capaz de convertir las cosas
en oro, y desde ese punto en adelante serd el encargado de dirigir a los de-
mds personajes en la peregrinacién hacia las profundidades de la tierra, y
hacia el cumplimiento de la profecia. En la disertacién doctoral de la ger-
manista Astrid Eisbrenner, se menciona que la luz y la ldmpara se usan

en Das Miirchen como un signo de iluminacién espiritual (Eisbrenner, p.

> “Lange hatte man ihr schon versichert, daf} diese Erscheinung moglich sei; weil sie aber zwei-
felhaft war, ob dieses Licht lange dauern konne, so trieb sie die Neugierde und der Wunsch, sich
fiir die Zukunft sicherzustellen, aus dem Felsen heraus, um zu untersuchen, wer das schone Geld

hereingestreut haben kinnt.”
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45). La ldmpara es un medio para aumentar el poder de la cognicién y
para intensificarla, pero no puede conducir al conocimiento por si sola, ya
que “no puede iluminar la oscuridad”, como en el caso del ermitafio. La
luz de la ldmpara recibe la cualidad de actividad del intelecto, que incluso
es capaz de transformar los objetos. La luz, como la que emite el velo de
Lirio, o bien la canasta de la esposa del anciano, indica un potencial que
necesita ser explotado (Eisbrenner, pp. 46-47). La serpiente, por su parte,
sabe usar su nueva cualidad y la aprovecha, ya que ahora tiene el poder
cognitivo para abrir “nuevos espacios” en el verdadero sentido de la pala-
bra. Hasta hace poco sélo habia andado a tientas en la cueva de los reyes
en la oscuridad. La metamorfosis de la serpiente parece ser un signo de su
nueva autoconciencia, y del ahora posible conocimiento del mundo desde
una perspectiva distinta a la de los sentidos ordinarios; otra forma de en-
tender las cosas y la naturaleza.

Ahora bien, la ldampara no alumbra en la oscuridad, sino sélo en pre-
sencia de otra luz, como la que emana la serpiente. Puede brillar solo
cuando la oscuridad se alumbra con un deseo de conocimiento y de ilumi-
nacién. De la misma manera, la piedra filosofal podia ser entendida sélo
por aquellos quienes eran conscientes de sus implicaciones simbdlicas.
En un pasaje del cuento de Goethe, podemos encontrar dicha referencia
hacia el hombre de la 1dmpara: “Todos los pasillos por los que caminaba
el anciano se llenaron inmediatamente de oro detrés de él, pues su lam-
para tenia la milagrosa propiedad de convertir en oro cualquier piedra”
(Goethe, 1999, p. 26-27).'° El conocimiento de la deidad era esencial si
el alquimista trataba de adentrarse en aquellos textos confusos, e incluso,
en la iconografia alquimica, existe una figura que representa al ermitafio,
o buscador (a veces con la ldmpara en la mano), que va tras los secretos
de la naturaleza, tratando de alcanzar el conocimiento profundo de ésta.
Con su ldmpara ayuda a iluminar lo que antes se encontraba oculto tras
el velo de la naturaleza, e invita a la reflexién y al crecimiento personal, a

la transmutacién de la conciencia. En Atalanta Fugiens, del médico ale-

16 “Alle Ginge, durch die der Alte hindurch wandelte, fiillten sich hinter ihm sogleich mit Gold,
denn seine Lampe hatte die wunderbare Eigenschaft, alle Steine in Gold zu verwandeln.”
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mdn jesuita Michael Maier (1568-1622), se menciona que se debe tener
en primer lugar un compaifiero o un gufa que no ignore los lugares que se
deben atravesar, al igual que una ldmpara o una antorcha encendida, a
fin de poder discernir los sitios inseguros de la ruta (Maier, pp. 213-214).

Representado en la alquimia con una llave destinada a abrir el santua-
rio de la naturaleza, el hombre de la ldmpara es también el psicopompo
o gufa de las almas que conduce al principe hasta el altar donde tendra
lugar el matrimonio con Lirio, ya que también fue el responsable de guiar
a los personajes hacia el templo subterrdneo, para que el principe recu-
perara el espiritu y la profecia siguiera su curso. Hay que recordar que
una de las caracteristicas més importantes de Mercurio, aparte de ser
gufa y unificador de los opuestos, es la de tomar distintas formas durante
el transcurso del Opus magnum. Otro aspecto que se debe recordar es
que Mercurio es el propio alquimista, y no un agente externo, aunque asf
parezca al principio.

Volviendo al aspecto de la bisqueda, como lo comentamos anterior-
mente en el simbolo del anciano de la 1dampara, como también en el de
la serpiente, tenemos al principe desterrado, quien se encuentra en la
bisqueda por la iluminacién y el cumplimiento de la profecia: la unién
con Lirio. El mitema alquimico del peregrino desterrado representa al
alquimista que inicia el camino de regreso a la unidad perdida; es el
desterrado del “paraiso perdido”, que es la unidad primigenia, por lo que
tiene que empezar el viaje de vuelta.'” En este contexto, existe un enno-
blecimiento de este personaje que se expresa por medio de una gradacion
de titulos nobiliarios, pasando de ser principe a rey (sfmbolo del principio
masculino), como alegorfa de la purificacién de la materia y el espiritu, lo
cual sefiala el final del trabajo alquimico. El principe menciona que lo ha
perdido todo, incluso a sf mismo, por amor a ella, y debe vivir en tormento

hasta que la encuentre: “;Debo ir y venir por mds tiempo, midiendo el

' Un mitema es una unidad minima de contenido en los mitos. Es el fragmento o el componente
mds bésico que se repite a lo largo de diferentes relatos y son elementos fundamentales en las estruc-
turas narrativas de los mitos. Por ejemplo, un mitema puede ser una figura como un dios, un héroe o

un objeto mégico, o incluso una accién recurrente, como el sacrificio o la transformacién.
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triste circulo de un lado a otro del rio?” (Goethe, pp. 54-55)."® Podemos
notar que se trata de un ciclo en el que el principe parece estar atrapado,
y del que anhela escapar por medio de la unién con Lirio, sin importarle
la muerte.

Para salir de la tortura de este ciclico movimiento, e ingresar al tiempo
en espiral que sintetiza linealidad y ciclo, el principe se arroja a los brazos
de Lirio y muere. Andlogamente, en la alquimia, la tercera fase corresponde
con el retorno a la prima materia, que se simboliza con la rotacién, y que
se da cuando la voluntad y el deseo se sacrifican, pierden su aparente
individualidad para retornar a la Unidad. En teosoffa cldsica, sabemos
que el “ente”, o la emanacion, pasa todo el tiempo “corriendo en circulos”,
a causa del “terror” de haber sido aparentemente separado de la Unidad
primordial, por lo que es incapaz de salir del ciclo que lo encadena, hasta
que éste se da cuenta de que debe rendirse y “detenerse”, morir, para
lograr superar el ciclo y retornar a la prima materia.' El proceso alqui-
mico es espiral; la muerte, el nigredo y el regreso a la prima materia son
ciclicos, pero en niveles superiores del ser, en otro escaiio de la escalera
donde el proceso vuelve a empezar.

Después de que el principe muere, la serpiente se sacrifica para per-
mitir que él, ya renacido, salga de su circulo protector y se una con la
princesa. Al mantener su cola entre los dientes, la serpiente comienza el
acto de autodestruccién, que, segtin los alquimistas, era necesario antes
de llegar al estado final de identificacién necesario para unirse al todo.
En esa instancia, los personajes que yacfan con Lirio deciden cruzar el rio
para regresar al templo subterrdneo, cuya entrada estaba en la otra orilla
del rfo, y terminar con el proceso del “segundo nacimiento” del principe,
ya que s6lo habia resucitado parcialmente.

Pasando ahora al posible significado de Lirio, en la alquimia es con-

siderado como un sfmbolo del elixir puro y la piedra alcanzada durante

18 “Soll ich noch linger nur so hin- und wiedergeben und den traurigen Kreis den Fluf heriiber

und hiniiber abmessen?”
19" Bohme se apoy6 de la simbologfa e imaginerfa alquimica para desarrollar su teosoffa, por lo que

las similitudes entre ambas son notorias.
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el albedo, la etapa blanca de purificacién y resurreccién que sigue a la
negrura y muerte del nigredo. El lirio se combina frecuentemente con el
lirio rojo, que significa la piedra roja o elixir obtenido en la etapa final del
Opus: el rubedo (Abraham, p. 117). El lirio también se asociaba con la
piedra filosofal, o0 al menos con su parte femenina.

Con su toque mortal, la doncella Lirio tiene fuerte afinidad con el lirio
de la alquimia, el cual no sélo permite la entrada a una “nueva vida”, sino
también a la muerte. Este simbolo parece jugar un rol importante en la
cosmovisién de Goethe, ya que fue utilizado en otras de sus obras litera-
rias, como en los primeros dos textos poéticos llamados Gesinge aus Lilla
(1777), y Lila (1788), que consiste en tres versiones distintas, y que fueron
redactados antes de Das Mirchen. En todas esas variaciones del texto
dramético podemos darnos cuenta del caricter sobrenatural que existe en
las obras, y también de la importancia que se le da a la imaginacién como
mediadora entre otros niveles de la realidad, asi como también al estado
alterado de la conciencia, sobre todo en el personaje principal.

La obra Gesdinge aus Lilla se centra en la historia de Lirio; una mujer
que cae “enferma” tras enterarse de la supuesta muerte de su esposo, y
que ahora sufre alucinaciones en las que es capaz de ver seres espiritua-
les, e incluso a los fuegos fatuos (Irrlichter), hasta que, al final, logra regre-
sar a la realidad cuando se entera de que su marido “ha vuelto a la vida” y
que ha regresado a su lado, siendo bastante parecido al Mérchen. Mientras
Lirio se encontraba en otra realidad, producto de la imaginacién exacer-
bada, un Hada le dice que su amado no ha muerto, sino que se encuentra
en un estado entre la vida y la muerte (Goethe, 2008, pp. 53-54).%° Otro
ejemplo lo podemos encontrar en la primera parte de Fausto, en el que
este sfmbolo se inserta mds notoriamente en un contexto alquimico: “Ah{

se encontraba un Leén rojo, un audaz pretendiente en el bafio tibio, unido

20 “(Lila) Ungeheuer! Tritt niher! Meine Stimme ist die Stimmer der Gétter |...] (Erste Fee) Dein
Mann ist nicht tot, den du iiber dem schwarzen Ufer suchst. Zwischen Leben und Tod in einem
binglichen Schlaf hilt ihn eines feindseligen Ddmons Macht gefangen. Er ruht in einem lebendigen
Grabe. Mit weiblichen Waffen hat der neidische Geist sein Grabstitte gezieret, und entehrt das

Andenken des Helden.”
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en nupcias con Lirio, y ambos entonces, en la llameante lumbre, de una
en otra alcoba nupcial eran torturados” (Goethe, 2017, pp. 80-81).%!

Cuando el principe y Lirio estdn por contraer matrimonio en el templo,
el velo de la princesa comienza a irradiar una suave luz, que, como un
“amanecer” (Morgenrot),?* colorea sus mejillas y su tinica blanca. Re-
cordemos que la codificacién cromdtica de las fases alquimicas (negro,
blanco y rojo) representa el progreso durante la prictica, y que es un ele-
mento comin en la mayorfa de los tratados alquimicos. El primer tono rojo
(rubedo) aparece cuando todos los peligros han sido superados y cuando el
joven levanta el velo deslumbrante de Lirio.

En la primera parte de Fausto, cuando éste se encuentra lamentandose
en su laboratorio, menciona lo siguiente: “Misteriosa atn a plena luz del
dfa, la naturaleza no se deja arrebatar el velo (sus secretos), y lo que a tu
espiritu revelar no quiere, no se lo arrancards con palancas ni tornillos”
(Goethe, 2017, pp. 56-57).% Goethe también hacfa alusién al auge de la
ciencia mecanicista, que precisamente en aquel tiempo de revueltas era
considerada la dnica forma posible de develar los secretos de la natura-
leza, mediante objetos artificiales que “condicionan” a la naturaleza para
ser observada e interpretada. Para Goethe, la ciencia mecanicista era sélo
una manera de percibir la realidad, mas no la tnica. Afirmaba también
que la imaginacién, o el “ojo de la mente” debfa de ser desarrollado en
cada ser, para “arrebatarle el velo a la naturaleza”.

El templo que emerge a la superficie podria expresarse también como
la “chispa” de la nueva vida que surge desde lo més profundo del ser. En
este aspecto, debemos recordar que el alquimista busca traer esta chispa
dentro del campo consciente, sacarlo de la ocultacién, de aquellos niveles

profundos donde sostiene y gufa su existencia normal, y convertirlo en el

2l “Da ward ein roter Leu, ein kiihner Freier, im lauen Bad der Lilie vermihlt, Und beide dann mit

offnem Flammenfeuer aus einem Brautgemach ins andere gequiilt.”

2 El libro “Morgenrithe” (Aurora, 1612) es una obra escrita en aleman por Jakob Bshme. En este
libro, Bshme explora la naturaleza de Dios y el proceso de creacién y redencién. Utiliza un lenguaje
simbélico y alegérico.

% “Geheimnisvoll am lichten Tag, lisst sich Natur des Schleiers nicht berauben, und was sie deinem
Geist nicht offenbaren mag, das zwingst du ihr nicht ab mit Hebeln und mit Schrauben.”
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elemento dominante en torno al cual gira su personalidad. Esto podria
implicar la salida de los niveles profundos del “ser trascendental” del
humano: el Ubermensch, como lo describe Goethe en la primera parte de
Fausto, al momento en que se encuentra con el espiritu de la tierra, quien
se le revela y lo nombra asf después de surgir de las profundidades: “(Es-
piritu de la tierra): Suplicas jadeante por verme; me inclina la poderosa
stiplica de tu alma. jAquf estoy! ;Qué lastimero espanto se apodera de ti,
superhombre?” (Goethe, 2017, p. 44).>*

Una de las imdgenes centrales del Opus magnum y una operacién cru-
cial en la creacién de la piedra filosofal es la boda alquimica. Los alqui-
mistas intentaban llevar a cabo la reconciliacién de opuestos a través de
este “matrimonio” de los mismos. Al final del cuento de Goethe, el mitema
més relevante que encontraremos es el de la boda alquimica, junto con el

stmbolo del templo.

Conclusién

La cosmovisién de Johann Wolfgang von Goethe y su relacién con el eso-
terismo es un tema complejo que refleja la diversidad de ideas que se
encontraban vigentes atin en una época de aparente desencantamiento
del mundo, asi como también su forma de ser multifacética. Goethe tuvo
una cosmovisiéon que abarcaba tanto la razén como la intuicién, aunque
su anhelo por ver més alld de lo evidente lo llevé a explorar ideas que se
entrecruzan con aspectos del esoterismo. No por ello quiere decir que
Goethe haya sido un asiduo practicante toda su vida, ni un devoto a la
magia y a lo sobrenatural, ni que en secreto guardara para si mismo aquel
conocimiento que aprendié desde su juventud. Mds bien, lo que se preten-
de demostrar en esta investigacion, es que las ideas provenientes de las

corrientes esotéricas marcaron su forma de pensar de manera indeleble,

2t “Mich neigt dein miichtig Seelenflehn, Da bin ich! — Welch erbéirmlich Grauen faBt Ubermensch
dich!”
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Y que, a través de su poética y su trabajo cientifico, intenté comprender la
interconexién de todo lo existente en el mundo natural.

El esoterismo, por su parte, abarca una amplia gama de creencias y
précticas que van més alld de epistemologias “convencionales”, y a menu-
do involucra la exploracién de lo invisible, lo mistico y lo simbélico. A lo
largo de la investigacién, pudimos observar que los recursos simbélicos
del arte alquimico, de la corriente rosacruz y de la teosoffa contribuyen
a la narracién de Das Mirchen para ilustrar la idea de un cambio de
conciencia, por medio del dmbito literario; tema que surgié gracias a las
conversaciones sostenidas entre Goethe y Schiller sobre el discurso esté-
tico y la educacién del hombre a través del arte, asi como también a causa
del conflicto armado y las revueltas surgidas en Europa tras la Revolucién
Francesa. El Mirchen es la manifestacién de un ideal por la bisqueda
de la libertad genuina de la humanidad que se pone en accién tras tratar de
salir de la mera teorfa. Estas manifestaciones simbélicas cumplen una
funcién apelativa y de introspeccién, ya que incitan al lector a adentrarse
en un espacio desconocido que él mismo debe explorar para conquistar
su yo superior, para salir del estado de crisis o incompletitud en el que se
encuentra.

La tradicién esotérica literaria alemana fue claramente un punto de re-
ferencia para la elaboracién de Das Miirchen, pues, como se vio anterior-
mente, textos teosoficos (tanto de Jakob Bohme, como de algunos de sus
seguidores) fueron tomados en cuenta, a la par de la tradicién alquimica
germana y el movimiento rosacruz, para guiar la exégesis del cuento hacia
una ruta que coincidiera con las problemiticas filoséficas planteadas por
Schiller y Goethe.

A pesar de que existen otras posibles interpretaciones del Mirchen
de Goethe, parece ser que el tema central de la historia se enfoca en
el proceso de transformacién de la conciencia humana. A lo largo de la
narrativa, se refleja cémo los personajes atraviesan una evolucién interna
que les permite experimentar la realidad desde una perspectiva distinta
y renovada. Este cambio de conciencia no solo se manifiesta en su rela-

ci6én con lo sobrenatural, sino también en su capacidad de comprender y
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aceptar los aspectos mas misteriosos de la existencia. Asi, Goethe invita
a reflexionar sobre la naturaleza de la conciencia humana y su potencial
de transformacién hacia una visién méas integral del mundo. Das Mcirchen
presenta el inicio y el fin, y viceversa, el todo y la nada, el retorno a la
Unidad, la trascendencia inmanente por medio de un segundo nacimiento
surgido de las profundidades, que caracteriza el cambio ontolégico, ex-
presado simbélicamente, como lo sugerfa Schiller en los propésitos de su
revista. Goethe introduce al lector en esta forma de narracién por medio
de las cualidades de equilibrio de la naturaleza, y representa un ejemplo
en la literatura de la readaptacion del simbolismo alquimico y teoséfico en

tiempos de modernidad.
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Masonic Influences in the Modern Chilean Novel:
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Resumen

La novela Don Guillermo (1860) de
José Victorino Lastarria (1817-1888)
puede leerse como un dispositivo esté-
tico-critico de discursividad esotérica
(von Stuckrad) al servicio de intere-
ses ideoldgico-politicos de la nacién
chilena. Esto se detecta en la alusién
a viajes inicidticos, ritos, figuras
inspiradas en masonerfa, folklore o
mitos locales, convertidos en recursos
literarios, y ensamblados al discurso
auxiliar (Granholm) del liberalismo
decimonénico. Asimismo, la ten-
dencia ruinosa del personaje en sus
peripecias tributa a un requerimiento
sacrificial (alquimico) para el objetivo
mayor de emancipacién nacional.

* Universidad de Concepcion, Chile

Carlos Ruiz Figueroa®

Abstract

The novel Don Guillermo (1860)

by José Victorino Lastarria (1817-
1888) can be read as an aesthetic-
critical device of esoteric discursi-
vity (von Stuckrad) at the service of
ideological-political interests of the
Chilean nation. This is evident in
the allusion to initiatory journeys,
rites, figures inspired in freemasonry,
Jfolklore or local myths, turned into
literary resources, and assembled to
the ancillary discourse (Granholm)
of nineteenth-century liberalism.
Likewise, the ruinous tendency of the
character in his wanderings tributes
to a sacrificial (alchemical) require-
ment for the main objective of natio-
nal emancipation.

! El articulo forma parte de la tesis doctoral “Aproximaciones a la narrativa de estética esotérica en
Chile: sobre las biisquedas de José Victorino Lastarria, Augusto D’Halmar y Miguel Serrano”, que ha
sido financiada por la Agencia Nacional de Investigacién y Desarrollo (ANID) / Programa Doctorado

Nacional / 2022-21221361
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aicénica novela de José Victorino Lastarria ha sido estudiada des-

de diversas perspectivas por su relevancia histérica y su anecdoti-

ca posicién dentro de la fundacién del género novela moderna en

Chile (Goic, 1968); lefida como una contundente alegoria roméntica y po-
litica de corte liberal, especificamente de la tendencia pipiola' en el Chile
del siglo X1X, donde Lastarria fue un diplomético acérrimo a favor de la
emancipacién y separacién de Espafa como directriz colonizadora (Ifiigo,
1972). A causa de los conflictos entre los bandos conservadores y libera-
les, se instaura la oportunidad de cuestionamiento en Chile en cuanto a
su estructura social, politica, econémica e intelectual, sumado al deseo
de separacién de la influencia espafiola, “es por eso que con el tiempo,
el deseo de construir una identidad auténoma que sea distintiva del pafs,
adquiere mayor importancia” (Franken, 2007, p. 3). El académico detalla
el contexto de influencia roméntica en Chile a mediados del XX, gracias a
los viajes al extranjero de ilustrados nacionales que vuelven al territorio.?
Cabe sefialar que la novela, segtin Goic, si bien no posefa los elemen-

tos realistas que se buscaban para la ficcion de aquella época, si destaca
por su gran relevancia dentro del género novelesco, en este sentido, Lasta-
rria asume “las normas de la novela modernay [...] su mérito [...] es haber
sido el primero y el mds representativo de los escritores de su generacién

en tomar conciencia de la estructura del género” (1968, p. 28).

' Los pipiolos fueron un bando politico de tendencia liberal que se organiza luego de la abdicacién

del Director Supremo Bernardo O’Higgins Riquelme. Sus integrantes, j6venes aristéeratas ilustrados,
funcionarios ptblicos y miembros de la milicia, promueven un ordenamiento politico basado en una
Republica libre y democratica. Comparten un pensamiento de avanzada al asumir, durante el perfodo
de la Independencia de Chile, el rompimiento total con la Corona Espafiola. Son considerados los
antecesores del Partido Liberal (Biblioteca del Congreso Nacional de Chile).

Destaca en esta investigacién la importancia de la integracién del elemento esotérico en momentos
coyunturales donde se busca la construccion de identidades nacionales, para efectos de esta novela.
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En cuanto al valor alegérico e ideoldgico, Lucia Guerra (1981), des-
taca la preocupacién por las identidades desplegadas en la urbanidad a
través del itinerario del protagonista en Valparaiso, en donde su viaje por
diversos lugares del espacio “apunta a la configuracién de una totalidad”
(p- 22), es decir, se enfoca en el tratamiento del escenario portefio como
una sinécdoque de la nacién y a su vez, como una base estructural del
discurso de la novela en cuanto a la sociedad liberal durante el siglo XIX.
Asimismo, Bernardo Subercaseaux (1997) menciona que la obra de Las-
tarria es una “novela alegérica que estigmatiza la politica conservadora
y que est4 traspasada por una fe casi religiosa en el poder de las ideas
liberales para modificar la sociedad” (p. 158). En este sentido, tanto Su-
bercaseaux como Goic detallan una sélida y clarificadora lectura critica
para comprender la novela de Lastarria desde las coordenadas politicas y
literarias de su época.

En lecturas actualizadas del cardcter alegérico, Gabriel Castillo
(2020) analiza la obra en funcién del conflicto entre catélicos y protes-
tantes ya que, desde su perspectiva, Lastarria desenmascara los residuos
coloniales que impiden la emancipacién intelectual y social del pafs, con
foco particular en la religién. Por ende, la novela tensiona las ideas del
“catolicismo y la secularizacién promovida por la influencia protestante
en el pais” (p. 6).

En cuanto a tematicas criticas, Ximena Troncoso (2003), estudia el
pensamiento de Bello y Lastarria sobre el lugar del pueblo mapuche en los
albores de la nacién chilena, y sefiala que a nivel literario, en Don Guiller-
mo no se alcanza a rescatar con suficiente valor y énfasis a la identidad del
indigena, lo cual pudo haberse debido a la preocupacién nacionalista de
Lastarria en cuanto a la “chilenidad”; sin embargo, dicha decisién implicé
un descuido a la figura de los mapuche como sujetos subalternos similares
a los chilenos colonizados por la herencia espafiola. Por su parte, Feli-
pe Gonzélez (2021) destaca el espacio-tiempo de Valparaiso, vinculando
el referente histérico politico y la geografia de la ciudad, la tradicién en
cuestionamiento y la agitacién politica de grupos ilustrados y radicales.

99 el

En este sentido, Gonzélez opera desde los conceptos de “espacio”, “ima-
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ginarios” y “comunidad” a través del término medular de “cronotopo”,
focalizando asf la relevancia del espacio portefio ficcionalizado. De esta
manera, el académico observa el espacio de La cueva del Chivato como
una “antiutopfa”, y al espacio modernizado de Valparaiso como “utopia”,
“estableciendo una negociacién simbélica con el rol de la comunidad bri-
tanica en la ciudad” (2021, p. 619). En este sentido, la critica en torno
a Lastarria opera de manera predominante en las delimitaciones de los
estudios literarios y las reflexiones sobre el protestantismo, catolicismo
y laicismo de la época. Sin embargo, no se han propuesto atin trabajos
que vinculen alcances transdisciplinarios con el campo de estudios sobre
esoterismo occidental.

Por ello, y en virtud de dicha posibilidad reflexiva, el presente trabajo
examina la novela Don Guillermo (1860), del escritor y politico chileno
José Victorino Lastarria Santander (1817-1888), a la luz de la presencia
sugerente de elementos esotéricos ficcionalizados en ella, lo que la dife-
rencia de otras producciones literarias de su época, ya que tensiona la
predominancia de sus categorias convencionales de “novela alegérica po-
litica” o “novela fantdstica” (Goic, 1968; Subercaseaux, 1997). Asi, este
clasico puede ser (re)leido como un dispositivo estético-critico de discur-
sividad esotérica, lo cual se observa a partir de las conceptualizaciones de
“discurso esotérico” (Kocku von Stuckrad, 2005), “discurso sobre lo eso-
térico” y “discurso auxiliar” (Kennet Granholm, 2013), los cuales operan
a nivel estructural y dan forma a la propuesta narrativa de Lastarria, en
donde las peripecias decantan en procesos de arruinamiento (Benjamin,
2010; Augé, 2003), como forma de requerimiento sacrificial que tributa
a la simbiosis de la estética esotérica como base de creatividad critica a
nivel literario-ideolégico.

Segtin las concepciones académicas de lo que se comprende por eso-
terismo, destaca como referente historiogréifico el modelo taxonémico y
heurfstico de Antoine Faivre (1994) —fundador del campo de los “estu-
dios sobre esoterismo occidental”— sobre el esoterismo como una “for-

ma de pensamiento” para entender la experiencia de la realidad, la cual
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se observa en cuatro rasgos necesarios y dos relativos.® Esta tendencia
se manifiesta en corrientes especificas desde la edad moderna hasta la
contemporaneidad, tales como el hermetismo, rosacrucismo, masonerias,
espiritismos, etc. Esta propuesta ha evolucionado gracias a los diversos
debates, reformulaciones y nuevos aportes académicos al campo desde la
transdisciplinariedad. Es ahi donde Kocku von Stuckrad (2005), investi-
gador en el campo de Estudio de las Religiones, propone una concepcién
de “lo esotérico” antes que esoterismo, pues de esa manera se comprende
una diversidad de fenémenos que no necesariamente integran un movi-
miento homogéneo, como supondria la anterior definicién. A su vez, se
remite a la nocién de campo y discurso, puesto que las corrientes esoté-
ricas son en si mismas formas discursivas que por cierto se revisten de
elementos que definen una estética particularizada en dichas estructuras.
Por su parte, Kennet Granholm (2013) enriquece esta perspectiva con un
complemento metodolégico de cardcter analitico, pues sugiere examinar
las corrientes como “complejos discursivos”, las cuales se nutren de una
multiplicidad de discursos que toman su respectiva forma segtin el contex-
to y problematicas de la época, lo cual es determinado por “discursos au-
xiliares”, es decir, formas discursivas que influyen y modifican las bases
esotéricas de la corriente particular; éstos pueden ser de tipo ideolégico,
cultural y politico, vale decir, comunismo, fascismos, sexismos, feminis-
mos, discursos ecocriticos, entre otros.

En cuanto a la novela en cuestién, conviene recordar que la trama gira
en torno a dos personajes-narradores: un joven cuenta la historia fantésti-
ca de Don Guillermo, quien realiza una peregrinacién ritual para liberar

a su amada Lucero del infierno de Espelunco, anagrama de la palabra

3 Faivre propone cuatro rasgos obligatorios para confirmar la presencia de esoterismo: 1) correspon-
dencias que mueven el universo, a nivel microcosmos y macrocosmos; 2) naturaleza como organismo
viviente dotado de espiritu; 3) imaginacién como facultad humana por excelencia, vinculada a la
intuicién y acceso a arquetipos; y 4) transmutacién en un sentido alquimico, vale decir, metamor-
fosis que implica transformacién interna del sujeto. También, existen otros dos rasgos relativos que
pueden o no estar presentes: 5) bisqueda de concordancias entre diversas tradiciones religiosas,
como similitudes estructurales desde una concepcién ecléctica de las creencias; y 6) transmisién de
la ensefianza de una generacion a otra, lo que suele representarse en la autoridad de vinculos entre
maestro y discipulos, para controlar la calidad de lo ensefiado.
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“Pelucones”, dominado por la mentira y la ignorancia. Esta alegorfa libe-
ral contra los politicos conservadores, o pelucones, se construye como un
relato enmarcado que —visto desde la teorfa esoterolégica— corresponde
también a una iniciacién enmarcada o meta-iniciacién, inspirada en la
formacién masénica del autor. En especifico, Lastarria se inicié el 2 de
noviembre de 1853 en la Logia Unién Fraternal N°1 que, a diferencia de
“otras dos existentes en la ciudad [Valparaiso|, trabajarfa en castellano,
con la finalidad de atraer a personas que prefirieran comunicarse en su
lengua materna y no en francés o en inglés” (Romo, Columna Masoneria);
ademds, tenfa la caracteristica de ser la primera puramente chilena, pero
con patente de la “Gran Oriente” de Francia (Pinto, 1965). Asi, fue pione-
ra en la historia masénica de Chile, y posicioné a Lastarria como uno de
sus primeros iniciados.

Segtin antecedentes de la masonerfa chilena, las logias autorizadas
bajo obediencia del Gran Oriente de Francia —en los primeros afios de
la década del 50— iniciaban a sus miembros dentro del Rito Escocés
Antiguo y Aceptado. Se destaca que el Rito Escocés admite tres variantes:
“escocés filoséfico” con 18; “escocés primitivo” con 25 y “escocés antiguo
y aceptado” con 33 grados. “En todos estos ritos, los tres primeros grados,
de aprendiz, compafiero y maestro, son iguales tanto en su instruccién
filoséfica como en sus aspectos de forma” (Fernando Pinto, 1965, p. 25).
En el dltimo, que serfa el de Lastarria, se integrarian de manera sincré-
tica todas las formas de la Tradicién masénica (Salas, 2015). En funcién
de estos antecedentes, conviene observar en detalle algunos paralelismos
y reelaboraciones de ciertos elementos en un discurso literario préximo a
lo esotérico.

En principio, la obra entrega un relato in medias res, donde el inglés,
Don Guillermo Livingston, cuenta su historia de vida —el peregrinaje
ritual entre Santiago y Valparafso, sus causas y motivos— a un curioso
joven que lo aborda en una taberna. Se propone aqui que dicha trama
corresponde a una iniciacién enmarcada, pues el relato inicidtico de Don
Guillermo estd a su vez contenido dentro de la conversacién con el joven,

la cual es en si misma un acto de iniciacién para este dltimo. Asi, destaca
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la ligadura maestro-discipulo que comienza por la fascinacién del mucha-
cho frente a Mr. Livingston. La atraccién enigmdtica anticipa una din4-
mica de transmisién de conocimientos y ensefianzas de una generacién a
otra, para asf perpetuar los saberes de la doctrina, como acontece en los
grados masoénicos.

En este caso, el sentido alegérico, ya bien estudiado por la critica lite-
raria —como Cedomil Goic (1968) y Bernardo Subercaseaux (1997)—,
muestra el anhelo de Lastarria por encontrar a un intelectual que forje
los rasgos de la literatura nacional, y tal como sucede en la novela, Don
Guillermo “transmite” el “acto de narrar” a su joven seguidor. Ahora bien,
considerando que el autor llevaba siete afios de formacién masénica al
momento de la publicacién, destaca la semblanza anéloga del protagonis-
ta como “maestro” o individuo ascendido, lo que se observa en diversas
caracterfsticas: “un hombre mui estraordinario, habla con los espiritus, no
duerme, se rie solo, se pasea a la media noche, se encierra de dia” (1860,
p. 14).* En ese sentido, la proximidad con lo esotérico radica también en
la facultad de tratar con entidades desencarnadas, propio de la corriente
espiritista. Aqui conviene sefialar que a mediados del s. XIX, por contexto
de emancipacién, se propicia una bisqueda de conformacién de identidad
que estd abierta a recibir nuevos saberes extranjeros, con particular in-
fluencia francesa y norteamericana (Memoria Chilena, 2024). Entonces,
Lastarria es consciente de que conviene nutrir el relato de elementos miil-
tiples, vale decir, folklore, mitos locales y universales, hasta fenémenos

esotéricos de la época, como rituales masénicos o sesiones espiritistas.”

* Para la citacién directa, se ha optado por respetar la redaccién original de la obra, la cual contiene

omisiones de tildes y utilizacién gramatical antigua de ciertas palabras —propio del s. XIX chileno—
que en la actualidad se consideran errores ortograficos.

> Si bien las fuentes historiogréficas son escasas, es probable que se tuviese conocimiento de co-
rrientes como el neo-rosacrucismo o la teosoffa cristiana a la par de la emergente instauracién ma-
sénica en el panorama politico chileno. A su vez, en el desarrollo de la segunda mitad de siglo, el
espiritismo y la teosoffa moderna comienzan a cobrar mds visibilizacién, como observa Villalba
(2018) en el desplazamiento del esoterista Arnold Krumm-Heller en el periodo finisecular: “En
Chile tiene su primer contacto con el esoterismo a través del espiritista francés Léon Denis, con
quien estudia espiritismo y teosoffa y publica una primera revista sobre estas corrientes, El Reflejo
Astral. Es entonces cuando aprende sobre el mundo ocultista francés y le escribe al célebre Papus
para iniciarse en el martinismo” (p. 230).
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Siguiendo a von Stuckrad (2005), el protagonista se aproxima a la ex-
periencia de mediacién, pues también se vincula a otras entidades meta-
fisicas intermedias,® como el demonio biblico Asmodeo, quien representa
un elemento fundamental en el desenlace de estrategias politicas.” En-
tonces, Don Guillermo se instaura con potestad de autoridad, tal vez no
al nivel de un Hermes o un Zoroastro, pero sf lo suficiente para inculcar
en su interlocutor “oyente-neéfito” el conocimiento y la sabiduria de las
experiencias necesarias. Asf, se observa ya una rearticulacién de lo esoté-
rico, con elementos folcléricos y miticos, como el contacto con demonios,
que no corresponden a doctrinas esotéricas canénicas antes mencionadas
(masonerfa, neo-rosacrucismo, teosoffa moderna).

Asimismo, el dominio del lenguaje y la erudicién son otras virtudes
que nutren su cariz de maestro, tal como sefiala la patrona del hotel donde
arrienda: “habla todas las lenguas, todo lo sabe [...], cuenta muchas his-
torias, pero no habla con todos” (Lastarria, 1860, p. 14). En este sentido,
destaca cierta virtud faustiana en Mr. Livingston, relacionada con preten-
siones de dominio absoluto y/o hambre voraz por conocimientos universa-
les, como el héroe de Goethe vinculado a Mefistéfeles, quien lo acompafia
y desaffa en sus peripecias, experiencia andloga a la de Don Guillermo
con Asmodeo. Ademds, se acentda el cardcter hierdtico y discreto del per-
sonaje, al sefialarse que no habla con cualquier persona. Lo anterior, lejos

de caer en conductas altivas o clasistas, tributa a la conciencia lastarria-

® Conviene recordar la nocién de Mundus imaginalis, de Henri Corbin (1972), nivel ontolégico

donde habitarfan entidades suprahumanas. A su vez, cabe senalar que los demonios, desde una
perspectiva canénica biblica, son d4ngeles que han caido de la gracia de Dios, y a su vez, en algunos
discursos esotéricos no se les considera “dngeles caidos”, por ende, en esencia son entes del meso-
cosmos o espiritus intermedios.

” En lo que respecta a la figura deménica, destaca la exhaustiva tesis doctoral de Gastén Carrasco
(2018), que si bien no examina la relacién esoterolégica, aun asf otorga nutritivas reflexiones e in-
terpretaciones, pues examina en profundidad la presencia y configuracién del diablo en la literatura
chilena, y plantea que Lastarria construye una propuesta compleja del diablo, debido a la influencia
romdntica, el liberalismo ideolégico, y las relaciones intertextuales y de apropiacién de La Divina
Comedia de Dante. A su vez, destaca c6mo Lastarria nutre a su Don Guillermo con todo el arsenal
cultural sobre creencias populares para difundir su novela a mayor cantidad de lectores. De esta
manera, el demonio en la novela no es un enemigo o espectador, sino un sistema, a través del cual
se articulan juegos de poder, derrotas y a la vez esperanzas de un porvenir histérico reivindicado en
manos del colectivo nacional.
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na de emplear con virtud y valores la palabra y el didlogo; nétese aqui
la vocacién pedagégica del autor, ficcionalizada en su héroe romantico.
De esta manera, se comprende que su contacto con espiritus, contiendas
contra demonios, y virtudes en el poder de la palabra, lo posicionan en el
rol sobrenatural de mediador entre experiencias terrenales y metafisicas.
Ya decia Faivre (2000) que un “transmisor” suele materializarse en la
presencia de un “iniciador” o “gurd”, siendo éste el rol fundamental que
desempeiia Don Guillermo en su proceso con el joven que lo escucha.
Para el protagonista, la articulacién de sus virtudes sometidas a prue-
bas heroicas en un mundo infernal, dominado por la mentira y la ignoran-
cia, demanda un compromiso profundo con sus convicciones, lo cual es
similar a la conexién esotérica de los maestros que han superado inicia-
ciones para poder alcanzar su grado de tal. Esta conexién profunda —que
en las corrientes esotéricas convencionales serfa la conexién con el Todo,
el plano superior, el macrocosmos, la divinidad absoluta, el universo auto-

consciente, etc.

equivale a la bisqueda de reencuentro con los valores
fundamentales para el perfeccionamiento del ser humano individual vy,
en congruencia, la sociedad a nivel de nacién, lo que seria en este caso
la idea de Justicia, Patriotismo y Democracia para el cardcter ideolégico
devocional de Mr. Livingston.

Ahora bien, al examinar la “meta-iniciacién” del acompanante, desta-
ca el momento de su peticién a Don Guillermo para ser su amigo y saber
el misterio de su historia. Ante ello, el protagonista lo somete a examen:
“Muchas fueron las condiciones que me puso, muchas las pruebas que me
exijié de lealtad, muchas las preguntas que me hizo para comprender mi
carécter; pero ello es que marchamos juntos, i tardamos tres dfas en llegar
a la capital [...]” (1860, p. 24). El acto de colocar pruebas es una dindmi-
ca ritual propia de corrientes esotéricas como la masoneria, lo cual permi-
te acceder al proceso inicidtico de conversién del neéfito en algiin saber
particular, o en un nuevo nivel jerdrquico en su camino a la ascensién ylo
autoconocimiento. En particular, la iniciacién de primer grado —asi como

el segundo y tercero— suelen ser homélogas en los diferentes tipos de
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masoneria, y se enfocan en probar el valor del candidato para cumplir con
los tres pilares de Libertad, Igualdad y Fraternidad (Frau Abrines, 1947).

A su vez, el joven experimenta una transmutacién propiciada por Don
Guillermo, proceso que conlleva —en palabras Faivre (2000)— una se-
rie de cambios interiores donde el ser humano se repliega y amalgama
en sus propios elementos para mejorarlos, en sentido de metamorfosis:
“Si se quiere convertir plomo en plata o plata en oro, no se debe separar
conocimiento (gnosis) de experiencia interior, ni actividad intelectual de
imaginacién activa” (p. 17). Faivre habla en términos de alquimia, lo que
es aplicable a la tradicién masénica en cuanto a sus influencias, pues se
busca un perfeccionamiento a través de procesos ceremoniales/rituales, lo
cual ya se observaba en el s. XVIII, con la incorporacién —a un rito ma-
sénico— de la idea alquimica y teoséfica del hombre-Dios, el cual trabaja
de forma colaborativa con Dios para restaurar la humanidad a su estado de
perfeccién (Hanegraaff et al., 2006). También, se observa otro ejemplo

sugerente en la percepcion del joven:

tres dfas [viajé] durante los cuales vi i of las cosas mas asombrosas
que jamas he visto i oido, tres dias durante los cuales se transformé
cien veces M. Livingston, tres dias en fin en que yo fuf tambien a mi
turno metamorfoseado a cada paso por mi compaiiero, i permaneci
invisible para todo el mundo, hasta para mi cochero, que buscdndo-
me, me alcanzé i no me vi6, dejandome abandonado en el camino.

(Lastarria, 1860, pp. 21-22)

En el fragmento citado se observa, por un lado, cémo el personaje
ingresa a un proceso dialégico-esotérico de transmisién, donde el discur-
so de Don Guillermo (maestro-narrador) es la ensefianza profunda que
serd trasvasada hacia el joven (discipulo-oyente), y en el cual ocurre la
consecuente metamorfosis de un iniciado en el misterio; en este caso, los
misterios de la alegoria combativa a niveles politicos, pero también en la
recreacién de figuraciones fantdsticas emparentadas con elementos esoté-

ricos de inspiracién masénica, entre ellos, la repeticién del nimero tres;
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los roles de aprendiz, compafiero (en el viaje) y maestro; el despojo de
todo lo material y el vendaje de los ojos para anulacién de la vista, de tal
manera que el participante pueda meditar con humildad sobre si mismo y
se afsle en la Cdmara de Reflexién para aprender a pensar y descender a
los infiernos metaféricamente, y asf penetrar en su propia intimidad para
adentrarse en la posibilidad de sabidurfa (Frau Abrines, 1947), por ende,
volverse invisible ante el mundo podria vincularse a este aislamiento in-
trospectivo durante el viaje-iniciacién. Y por otro lado, se observa la alu-
si6n a los contenidos de alquimia, siendo ésta la base de la transmutacién.
Segtin el Diccionario de gnosis y esoterismo occidental (Hanegraaff et al.,
2006), la alquimia no es reductible a una definicién singular, pues sus
sentidos y alcances varfan segtin época y contexto al cual se remita. Esto a
razén de su basta trayectoria y reformulaciones, durante siglos, alrededor
del globo. Pero, la estructura esencial de la alquimia consiste en llevar a
cabo un proceso compuesto de diferentes fases progresivas para alcanzar
el objetivo de la Gran Obra, es decir, el “oro filosofal” o perfeccionamiento
de la materia y el espiritu.

Si bien las alquimias han tenido diversos ascensos y declives a lo largo
de la historia, en el siglo XIX se da nacimiento a “producciones multifor-
mes”, entre las que destaca el desarrollo europeo de las diversas ramas
de la francmasonerfa, que “mantendré la permanencia de una via inici-
tica (operativa y espiritual) en Occidente” (Bonardel, en Hanegraaff et al.,
2000, p. 131). A su vez, la académica destaca la presencia de la alquimia
en obras propias de la historia de la cultura, es decir, literatura, filosoffa,
bellas artes, entre otras. Asimismo, conviene recordar que en la formacién
del esoterismo masénico moderno se habfan integrado nuevos elementos
especulativos del s. XVITI, como la alquimia y las leyendas caballerescas
(Mazet, 2000).

En el contexto decimonénico, de positivismo cientificista, sigue su ca-
mino de formas variadas, incluso en una cultura “antitradicional. A falta
de lo cual el proceso alquimico o los simbolos de la Obra no son utiliza-
dos mds que a titulo metaférico” (Bonardel, 2000, pp. 131-2). Asimismo,

Lastarria, siendo un politico liberal, no gusta de abrazar tradiciones, a
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menos que aquellas —tanto en el discurso como en la praxis— tributen
a los valores de libertad, equidad, justicia y verdad, lo cual figuraba en
la masoneria, y que tiene una relevancia esotérica (interna e individual) y
exotérica (social y politica), en pos de la purificacién alquimico-masénica.

Por ende, aunque no se detallen explicitas las fases alquimicas —ni-
gredo, albedo, citrinitas y rubedo®—, si se manifiesta en términos ret6-
ricos y literarios, por cuanto el muchacho ingresa a una transmutacién
en secrecia, tal como se menciona en la invisibilidad de su proceso para
los ojos del mundo. Esto tiene factible relacién con el “secreto masénico”
(Pinto, 1965), es decir, el desarrollo de la obra de perfeccionamiento del
ser humano en un ascenso progresivo, hierdtico y discreto. En este senti-
do, Fernando Pinto destaca la influencia o inspiracién de mitos previos, de
los cuales se sirve la masonerfa en su etapa de conformacién en el s. XVTII,
pues “los origenes orientales; la influencia de los sabios de la Grecia an-
tigua; los misterios del Arte de la construccién en la época medieval; y
las persecuciones sufridas durante los perfodos de emancipacién politica
y religiosa hicieron de la Orden una sociedad esotérica” (1965, p. 29).
Aqui, el académico destaca lo reservado de la tendencia esotérica y su
enfoque hacia lo interior, en donde se cavilan en profundidad simbologias
y doctrinas en beneficio de la Humanidad, lo que también promulga Don
Guillermo, y que busca ser transferido —junto con los demds valores y
saberes— al nuevo discipulo.

La particularidad relevante de este proceso para nuestro andlisis re-

side en el hecho de que Mr. Livingston, tras vivir sus peripecias propias

8 Las definiciones de la alquimia varfan segin el contexto y época, sin embargo, puede compren-

derse de manera general como la realizacién de la Gran Obra u Opus Magnum, que busca convertir
los metales impuros en oro. Este proceso se comprende no solo desde lo material, sino sobre todo
desde lo espiritual, ya que dicha forma noble es a su vez el elixir de la vida eterna, la piedra filosofal,
o el perfeccionamiento del ser humano en conexién con lo divino. Cada fase representa un estado
necesario de la materia y el espiritu cuando se desencadena el proceso. Nigredo (ennegrecimiento)
es la fase inicial, simboliza la muerte, putrefaccién o descomposicién de las formas imperfectas
del ser; albedo (blanqueamiento) es la purificacién y resurreccién, entendida como apropiacién de
estados de conciencia inaccesibles para la condicién profana previa; citrinitas (amarillez) representa
el amanecer, la luz solar como iluminacién o revelacién del oro interior; y rubedo (enrojecimiento)
simboliza la finalizacién de la obra o perfeccién, que implica renacimiento espiritual, integracién de
los opuestos y plenitud espiritual (Diccionario de gnosis y esoterismo occidental).

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



INFLUJOS MASONICOS EN LA NOVELA MODERNA CHILENA 67

del viaje del héroe, cursé también el sendero inicidtico, y ahora estd tras-
pasando ese saber a un nuevo adepto desde una estética literaria de im-
pronta masénica, lo cual no solo perfila con més claridad la arquitectura
narrativa de corte esotérico dentro de esta obra inaugural en género mo-
derno, sino que ademds viene a justificar, “mads alld del plano de lo litera-
rio”, los procesos intelectuales y culturales del periodo fundacional de la
narrativa propiamente chilena, pues José Victorino Lastarria no buscaba
consagrarse como el novelista representativo y tinico de la cultura chilena,
sino que estaba buscando a la voz indicada para cargar con la responsa-
bilidad ejemplar de fundar el realismo que representara a Chile como
naciéon auténoma y propia de una identidad —resalta asi el proceso de
consecucion entre la invitacion de Lastarria a forjar la novela nacional—y
la revelacién, casi mesidnica, de Alberto Blest Gana (1830-1920)° como el
gran rostro que vendria a dar forma a los anhelos del diplomatico. No deja
de sorprender la licida y acertada prevision lastarriana —casi a un nivel
de irénica “clarividencia”— al crear una novela que iba a coincidir en tér-
minos de anhelo “esotérico”, desde el plano literario, hacia la concrecién
real de alcanzar una forma de perfeccionamiento intelectual y cultural
para el pafs, considerando que su Don Guillermo (1860) “vaticina” este
hecho dos afios antes de la publicacién de Martin Rivas (1862).

A este respecto, conviene recordar que la masoneria en general —y la
Logia Unién Fraternal, en particular— estaba ligada de forma intima al
liberalismo y republicanismo, por lo que su dimensién politica es equiva-
lente a su faceta esotérica en cuanto al objetivo de construir planes e iden-
tidades nacionales (von Stuckrad, 2005). En este sentido, el discurso sobre
lo esotérico —es decir, la incorporacién subrepticia de elementos retéricos
masoénicos alquimizados con una postura de recepcién positiva ante tales
elementos— y el discurso auxiliar —entendido como el partidismo politi-
co liberal del autor que permea su obra— se funden en una recalcitrante

amalgama estético-ideolégica con potencialidad critica semejante a una

 Escritor y diplomético chileno reconocido por su rol pionero en la creacién y desarrollo del género

de novela realista en Chile, donde destacan obras icénicas de temdtica social y costumbres chilenas,
como La aritmética del amor (1860), Martin Rivas (1862), El ideal de un calavera (1863), entre otras.
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herramienta, estrategia o “arma” verbal en términos retéricos. Ante estas
cavilaciones, destacamos las palabras del joven acompanante: “Ahora que
me he humanizado de nuevo 1 que he recobrado mis facultades, voi a con-
tar lo que of i vi, por si hai curiosos, como yo, que deseen saber el sino de
aquel hombre misterioso, o por si hai quien quiera leer cosas estupendas
sin dafio de nadie i sin peligro” (Lastarria, 1860, p. 22). Esto anterior nos
adelanta que el proceso inicidtico se consolida de manera exitosa, pues,
asf como en alquimia se busca concretar la “Gran Obra” de transformar
los metales impuros en oro, este hombre joven, puesto a prueba y “ritua-
lizado” por Don Guillermo, ahora posee el don de “contar la historia”,
caracteristica que de por si era extraordinaria en los atributos del protago-

resulta

nista “antidiluviano”, y que en la praxis estética —e ideolégica
un logro emancipador frente al yugo de las herencias coloniales reflejadas

en los conservadores.

Narrar para alquimizar la derrota

Conviene aquf repasar algunas peripecias de fracaso y degradacién que
integran la historia, como en el fin de la obra, en que Don Guillermo conti-
nia un peregrinaje decadente, con su semblante demacrado y casi sondm-
bulo; una nota de desesperanza cierra el libro,' como si el héroe hubiese
sacrificado su vida por un ideal perdido. La critica ya ha explicado que
esta derrota aparente era necesaria para el mensaje politico que movia a
Lastarria, puesto que su ideal de nacién progresista, moderna, democrati-
ca e independiente no se reduce a la idolatria de un héroe individual, sino
al proyecto de una heroicidad colectiva, es decir, la participacion activa de
la nacién para emanciparse y crecer en los diversos dmbitos del desarrollo

social, cultural, politico y econémico.

10 Conviene destacar que algunos afios después, Lastarria incorpora una posdata donde se afirma

que en 1868 el protagonista, ya loco de deteriorado, muere en un accidente durante su peregrinaje.
Esta decisién furiosa de matar a su personaje nace de un indignado Lastarria que no observa cambios
sustanciales en el desarrollo de la nacién, y que enfatiza lo imposible de una heroicidad individual.
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A esto serfa interesante afiadir que en el andlisis de la obra, dentro de
los margenes de tiempo del relato, se descubre una serie de circunstancias
de arruinamiento que no solo tienen que ver con la intriga del conflicto
politico, sino ademds con una requerida degradacién del personaje para
descubrir y comprender los ribetes y repliegues complejos del devenir
histérico “en el tiempo”,'" que a su vez toda la humanidad habita y com-
parte, en un mismo porvenir de incertidumbre, a pesar de las rivalidades
u oposiciones que puedan generarse.

En este sentido, consideramos que dicha tendencia a los procesos de
crisis y derrota refleja un oxfmoron argumental donde la ruina permite la
evolucién del personaje. Por ejemplo, el detonante de su llegada a la Cueva
del Chivato o entrada de Espelunco fue la esperanza perdida, ya que el
protagonista estd en busqueda de concreciéon amorosa con una muchacha
llamada Julia, quien es expuesta en el relato como una joven de vinculos
ilicitos, pues tiene mas de un pretendiente, y por azar de las circunstancias
termina obligada a casarse con otro amante y no con el joven Guillermo.

A este respecto, conviene destacar la férmula del lenguaje que el na-
rrador utiliza para referirse a Mr. Livingston: “La mam4 [de Julia] habia
tenido buen cuidado de ocultar el nombre herético del novio, por evitar los
escrtipulos del sefior cura” (1860, p. 39). Llama la atencién que se sugiera
una relacion subrepticia de Don Guillermo como figura herética, pues di-
cha utilizacién es sugestiva no solo a nivel de amor prohibido —por existir
fuera del contrato de matrimonio para la época decimonénica— sino tam-
bién a nivel de pretensiones esotéricas, en la medida en que estéticamente
se presenta al personaje como representante de la herejia y lo oculto. Lo
anterior, por supuesto, tendrd una vinculacién congruente con la posicién
lastarriana laica, que busca distanciarse de la validez de la Iglesia catéli-
ca por su hegemonia vinculada a lo colonial.

A su vez, la férmula descriptiva sobre el protagonista continda impreg-

nada de alusiones sugerentes, como cuando Julia es descubierta en sus

' En El mito del eterno retorno (1949), Mircea Eliade estudia en profundidad la distincién de tiem-

po mitico y tiempo histérico. En este caso, la construccion literaria de Lastarria se disputa entre la
irrupeién violenta de ambos tiempos, lo cual podria extenderse en un préximo articulo.
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andanzas y casada a la fuerza con su supuesto dnico amante; un primo:
“una Julia medio desmayada, a la media noche i debajo de una higuera
que ella habia elegido de drbol de la ciencia para otro Adan” (p. 43). En
este sentido, la figura de Don Guillermo resalta, por un lado, como met4-
fora amatoria frustrada, ya que el vinculo con dicha “Eva” biblica no se
concreta; y por otro, como sujeto elegido para acceder al drbol de la cien-
cia. Cabe destacar que el drbol es un elemento relevante para varias co-
rrientes, puesto que, desde ciertas perspectivas esotéricas, la orden bibli-
ca de “no comer del Arbol del Conocimiento del Bien y del Mal tenfa por
objeto impedir que Ad4n descubriera su ascendencia divina” (Hanegraaff
et al., 2006, p. 409), por lo que la figuracién de Don Guillermo como un
“otro Adan” lo convierte en un personaje interesante de examinar, incluso
hoy, desde la estética creativa de la literatura vinculada a lo esoterolégico,
ya que es portador de diversos focos intertextuales, y que se configuran
desde una retérica de constantes fracasos, como es en este caso el fallo
amoroso. De manera irénica, las derrotas lo impulsan a iniciar su travesia
hacia los infiernos, en donde las peripecias heroicas y alegéricas en torno
a la liberacién de Valparaiso —sinécdoque del Chile decimonénico— es-
bozan una secuencia de procesos ruinosos de la sociedad y la necesidad
urgente de atender a dichas situaciones y circunstancias.

Como menciona Marc Augé (2003), “la humanidad no estd en ruinas,
estd en obras. Pertenece atn a la historia. Una historia con frecuencia tré-
gica, siempre desigual, pero irremediablemente comtin” (p. 19). En este
sentido, la revisién del viaje de Don Guillermo a Espelunco implica un
contacto directo con las ruinas de una historia territorial que apenas bus-
ca nacer en medio de batallas ideolégicas y “mdgicas”, en construcciones
y destrucciones, donde la creacién de una identidad nacional fortalecida
implica procesos conflictivos “al interior” de la nacién.

A través de su viaje, comprende con mayor lucidez el estado de las
ruinas, puesto que —siguiendo los lineamientos de correspondencia des-
de lo esoterolégico— ambos mundos no son solo un espejo del otro, sino
que ademds, lo que acontece en uno provoca directa repercusién en su

contraparte tal como menciona un escribano a Don Guillermo sobre ese
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infierno: “dicen que este pueblo es el de los jénios de la colonia, que se
han refujiado aqui desde la revolucion de la independencia, i que desde
aqui trabajan por inspirar a los de arriba, por conquistar prosélitos i por
hacer la contrarrevolucion para reconquistar su poder” (p. 53). De esta
manera, el descubrimiento de Espelunco —mundo de abajo— revela las
ruinas del pasado colonial que atin luchan por reincorporarse y retomar el
dominio de la nacién en aras de progreso —mundo de arriba—, pero Don
Guillermo descubre que a pesar de representar los poderes del pasado,
estos Jénios, en compaiifa de la religién y de la colaboracién deménica a la
par, atin influyen con fuerza en el mundo de arriba, es decir, en la nacién
chilena de aquella época.

En este sentido, se puede examinar una presencia alternada de los
procesos de fracaso, que resultan ser especulares, pues el escenario del
Valparaiso contingente o “mundo de arriba” depende a su vez de la situa-
ci6n de Espelunco —infierno literario o “mundo de abajo”— al ser uno la
contracara del otro, o bien, el reflejo invertido. En esta relacién de opues-
tos, las dicotomias o dualidades giran en torno a un proceso de tensién
entre modelos de pasado y presente que se disputan entre si la facultad
de liderar el porvenir, pero desde la ironia del fracaso constante, ya que,
por un lado, el Chile terrenal, en el contexto histérico ficcionalizado de la
novela —es decir, la lucha diplomética de Lastarria— est4 liderado por
la casta politica conservadora, lo cual implica un estado de ruina para los
anhelos liberales; y por otro lado, el Chile infernal en el plano de Espelun-
co representa una derrota, tal como senala el narrador, pues funge como
sitio de refugiados para los conservadores nostdlgicos de la colonia que
han sido exorcizados al submundo.

Por estos motivos, se comprende que el viaje del héroe de Don Guiller-
mo estd rodeado de las ruinas del pasado colonial, y a su vez el proceso
de su transmutacién implica una derrota, pues no alcanza a atestiguar la
liberacién de Lucero. Ademds, queda comprometido a lazos de colabora-
ci6n con fuerzas deménicas que lo persuadieron antes de salir de Espelun-
co, tal es el caso del acuerdo con el demonio Asmodeo. De esta manera,

se observa que la obra permite examinar las ruinas desde el sentido de la
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derrota y del influjo del pasado operando en los conflictos del entramado

narrativo.
Conclusiones

En funcién de lo discutido, se comprende que Don Guillermo de Lasta-
rria, ademds de ser relevante para la literatura chilena a nivel de género
novela moderna, o de alegoria politica decimonénica, es también un va-
lioso producto estético que entrecruza campos intelectuales y culturales
vinculados a las tendencias esotéricas de aquella época, tales como la
masoneria y el espiritismo, lo cual se ve enriquecido del folklore local e
inspiraciones canénicas de figuraciones literarias universales sobre el in-
fierno y arquetipos catélicos en sentido irénico. Por ende, la obra contiene
una multiplicidad de significaciones que permanecen atin vigentes debido
al potencial interpretativo de su ficcién.

De esta manera, consideramos que la perspectiva hasta aquf descrita
amplia y enriquece las posibilidades de lectura, puesto que la revisitacién
a un texto cldsico ya no resulta agotada por las categorias concluyentes de
lo fantéstico y lo alegérico-politico. De esta manera, la comprensién de
Don Guillermo como producto literario nutrido de influencias masénicas
implica una apertura literaria-historiogréfica a la modalidad o subgénero
de estética esotérica en la primera novela moderna chilena, lo cual posee
directa relacién con los contextos de crisis social, politica y cultural den-

tro de la respectiva nacién.
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Resumen

Con base en la novela corta El caso
clinico (1916 y 1920) de Antonio de
Hoyos y Vinent (1885-1940), este
articulo pretende aproximarse no
s6lo a las corrientes esotéricas, sino
también al satanismo de entresiglos
XIX-XX. En sintonfa con los pard-
metros estéticos del decadentismo,
la modalidad discursiva del caso
clinico y el perfil de la histérica, se
pretende advertir la convivencia de
tales complejos discursivos y discur-
sos auxiliares en el texto, asf como el
interés por parte del autor en ellos.
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Abstract

Based on the short novel The Clini-
cal Case (1916 and 1920) by Antonio
de Hoyos y Vinent (1885-1940), this
article aims to approach not only the
esoteric currents, but also the turn of
the century (19th-20th) Satanism. In
tune with the aesthetic parameters of
the decadent movement, the discursive
modality of the clinical case and the
profile of the hysteric, it aims to high-
light the coexistence of such discursive
complexes and auxiliary discourses in
the text, as well as the interest on the
part of the author in them.
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Introduccion
Un decadente hispano y su “marginalidad religiosa”

| aproximarse a la produccién literaria del aristéerata, bohemio,

dandy, homosexual y anarquista madrilefio Antonio de Hoyos y

Vinent (1885-1940), la m4s reciente critica se ha detenido en dos
aspectos muy en sintonfa con la labor de rescate de su obra y figura auto-
ral: por un lado, en sus recursos en torno a lo fantdstico; y, por el otro, en la
representacion del género y la sexualidad. A excepcion de las perspectivas
centradas en el mito del andrégino en consonancia con el ocultismo' y en
la ficcionalizacién del satanismo de corte erético,? pocas veces se le ha
abordado a partir de su relacién con las corrientes esotéricas y discursos
auxiliares de la transicién del siglo xix al xx. Como parte de esa tarea
pendiente, durante las préximas péginas pretendo ubicar en la novela cor-
ta El caso clinico, publicada por primera vez en 1916 y con una segunda
edicién en 1920, tales “corrientes esotéricas” que, en tanto “formas de
pensamiento” alternativas, parten de un corpus integrado por elementos
alquimicos, astrolégicos, mégicos, cabalisticos, herméticos, etc., asi como,
en otro nivel, sus “discursos auxiliares” que no necesariamente retoman
sus principios tanto en sus doctrinas como en sus précticas; esto es, si-
guiendo una perspectiva cercana a los estudios de esoterismo occidental,
campo académico consolidado por Antoine Faivre a finales del siglo xx,
pero sin desestimar los aportes teéricos més actuales al respecto, como la
propuesta de Kennet Granholm.

Antes de detenerme en el an4lisis textual de la novela y sus paratextos,
encuentro necesario hacer una breve revisién de las disertaciones en torno
a las corrientes propiamente esotéricas y otras religiosidades con un lugar
similar de resistencia frente a las expresiones dominantes; problemética
tedrica constante que ha servido para diferenciar —y repensar— lo eso-

térico frente a otras manifestaciones no sélo espirituales, sino también

! José Ricardo Chaves, Andrdginos. Eros y ocultismo en la literatura romdntica, México, Instituto de

Investigaciones Filolégicas, UNAM, 2013, pp. 303-312.
2 Begoifia Sdez Martinez, “Ofensivas modernistas: el satanismo erético en El caso clinico (1916) de

Antonio de Hoyos y Vinent”, en Bulletin of Spanish Studies, vol. xciv, nim. 10, 2017, pp. 1713-1728.
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culturales. En un primer momento, Faivre formul6 la idea de “marginali-
dad religiosa”, término productivo y conciliador que sirvié para reunir a
todas ellas bajo una misma unidad abarcadora; esto con el fin de otorgarle
mayor plasticidad, pero también exactitud, a su método heuristico funda-
mentado en los cuatro rasgos principales y dos relativos del “esoterismo
occidental”: por un lado, naturaleza viva, correspondencias, imaginacién
y experiencia de transmutacién; y, por el otro, praxis de concordancia y
transmision.? Después, Wouter J. Hanegraaff utilizé la metafora del “ba-
surero” o “cesto de basura” — “wastebasket”— para referir al cimulo
“de précticas y creencias que [antes] se solfan considerar idolatria pagana
y que ahora se re-describen como desvarios peligrosos y ridiculos que no
merecen el reconocimiento ni el respeto”; es decir, no sélo el “conocimien-
to rechazado” representado por el esoterismo en tanto constructo acadé-
mico, sino también “todas las religiones del mundo [que| resultaron ser
formas [derivadas| de supersticiones paganas” que, a lo largo de la historia
de Occidente, han sido patologizadas o demonizadas.* Por su parte, Kocku
von Stuckard recurri6 a la nocién de “pluralismo religioso” con el fin de
enfatizar el dinamismo, asimilacién, negociacién y pugna entre las “iden-
tidades” insertas en dicho marco, apelando a las nociones tanto de discur-
so de Michel Foucault como de “campo” de Pierre Bourdieu.? Por tltimo,
con una intencién similar a la de von Stuckard, Kennet Granholm propuso
la categoria de “discursos auxiliares”, los cuales si bien no privilegian los
“elementos fundacionales de las corrientes esotéricas”, si proporcionan
“un medio eficaz para integrar el estudio de lo esotérico en debates més
amplios sobre el cambio religioso y social”,® en la medida en que ambos

“complejos discursivos” son percibidos como entidades interdependientes

3 Antoine Faivre, Access to Western Esotericism, Nueva York, State University of New York Press,

1994, pp. 10-15.

* Wouter Jacobus Hanegraalf, “The Globalization of Esoterism”, en Correspondences, nim. 3, 2015,
p- 66. La traduccién es mia.

> Kocku von Stuckard, Western Esoterism. A Brief History of Secret Knowledge, Londres, Equinox,
2005, pp. 7-8.

® Kennet Granholm, “Esoteric currents as discursive complexes”, en Religion, vol. 1, ndim. 43,

enero 2013, p. 54.
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y reconocibles entre ellos mismos a modo de conjuntos dispuestos en un
diagrama de Venn.

Llevando tales planteamientos al dmbito de la literatura, parto de la
hipétesis de que es posible vislumbrar en El caso clinico —tanto en el
contexto de su publicacién como en su contenido textual— la presen-
cia, por un lado, de algunas corrientes esotéricas, como la masoneria,
el mesmerismo y el ocultismo, cuyas expresiones, idearios, pricticas y
discursos histéricamente se desenvolvieron entre los siglos XV y X1x, si
bien siguiendo el orden sucesivo de su enumeracién dentro de la historia
occidental, también convivieron en varias ocasiones de manera simulté-
nea, a veces nutriéndose, otras, enfrentdndose, al grado de que, por lo
menos, estas tres todavia estaban vigentes a inicios del XX, aunque no con
la misma intensidad. Y, por el otro, al satanismo cuya figura principal es
percibida desde una actitud positiva bajo diversas denominaciones, entre
las més populares, Satdn, Satands y Lucifer, a contrapelo del judeocristia-
nismo a lo largo del tiempo; en el caso que aqui importa, con un auge en la
transicién del XIX y XX, debido, en especial, a su enfoque contracultural
y critico del contexto moderno, propio de transformaciones tanto en el 4m-
bito religioso —la secularizacion—, como en el econémico y social —la
industrializacién—.

Estableciendo un didlogo con los movimientos artisticos de la época
que respondieron a dichos fenémenos, tales “marginalidades religiosas”
tuvieron un especial impacto en dos momentos del siglo xix —uno al ini-
cio y otro al final—, a través del romanticismo y el decadentismo, respec-
tivamente. Siguiendo a Mario Praz, estos movimientos artisticos y litera-
rios se trataron de dos facetas de un mismo fenémeno cultural en donde el
primero se distingui6 por el uso de la “patologia sexual, lo macabro y lo
diabélico”, tamizados por “ideales de libertad, de humanidad, de justicia
[v] de pureza que luchaban contra aquella patologia, o se alternaban con
ella”, mientras que el segundo “destruyé las barreras que contenfan las

tendencias morbosas de la sensibilidad romantica [inicial]” en favor de la
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autonomia del arte y la mengua de los valores éticos.” Ya fuera como una
reaccion a la lustracién o al Positivismo, ya desde lo sublime o lo decaido,
ambas escuelas enfocaron su mirada no sélo en lo grotesco, lo patolégico y
lo sexual, sino también en los aspectos idealistas, metafisicos y espiritua-
les del sujeto moderno, cuya experiencia estaba atravesada por aspectos
como una sensacion de celeridad del tiempo, una crisis espiritual agravia-
da por la apertura a nuevas opciones religiosas y un énfasis en un pen-
samiento 16gico-deductivo a favor de un enfoque empirico y materialista.
Bajo esta l6gica, no sorprenden las conexiones del romanticismo y el
decadentismo con el esoterismo, en particular, a través del concepto de
naturaleza viva, la imaginacién como capacidad vidente-visionaria y una
nocién del tiempo diversa y mévil.2 Asi como, en otro nivel, con el sata-
nismo en la medida en que éste proyect6 a Satdn como una figura noble y
transgresora que luchaba contra la opresién y tiranfa de alguna autoridad
o del statu quo; de hecho, su lugar de resistencia hacfa posible su identi-
ficacién con el heterodoxo, el revolucionario, la (proto)feminista, etc., con
quien compartia la sensacién de exclusién, inconformidad o desafio frente
a la hegemonia o el sistema de cualquier indole. Por ello, Per Faxneld
sefiala que, desde sus origenes, el decadentismo tuvo una distintiva fasci-
nacién por la religién, en general, al mismo tiempo que por el esoterismo
y el satanismo, en particular; lo cual constituy6 uno de sus aspectos deter-
minantes para construir su identidad, aunque la mayorfa de sus escritores
y artistas asumieran una posicién en tensién frente a las diversas opcio-
nes de la arena religiosa e ideolégica.” Aun cuando es imposible afirmar
que todos los decadentes profesaron una inclinacién por el esoterismo y
el satanismo, resulta necesario aclarar que su estilo tiende a combinar
elementos opuestos de un mismo campo semadntico, con el fin de crear

una tensién acorde con una especie de “nihilismo” o vacfo existencial: lo

” Mario Praz, La carne, la muerte y el diablo, Barcelona, El Acantilado, 1999, pp. 22-23.

8 Wouter Jacobus Hanegraaff, “Romanticism and the Esoteric Connection”, en Roelof van den
Broek & Wouter J. Hanegraaff (eds.), Gnosis and the Hermeticism forma Antiquity to Modern Times,
Nueva York, State University of New York Press, 1998, pp. 256-262.

? Per Faxneld, “Satanic Feminism”. Lucifer as the Liberator of Woman in Nineteenth-Century Cultu-
re, Nueva York, Oxford University Press, 2017, p. 267.
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natural con lo artificial, la normalidad con la anormalidad, la mujer fragil
con la fatal o, en el 4mbito religioso, el misticismo con el satanismo.

Mas alld de la influencia del decadentismo, en general, y de Joris Karl
Huysmans (1848-1907), en particular, en la vida y obra de Hoyos y Vi-
nent, el también llamado “divino marqués” en alusién a Sade, o el “mar-
qués rojo” por su militancia en la izquierda, ha sido calificado como una
de las figuras mds importantes de dicho movimiento artistico en Espafia.
Si bien en su calidad de escritor y periodista Hoyos y Vinent pasé por las
filas del costumbrismo y el modernismo, pronto viré hacia el decadentis-
mo. Siguiendo las propuestas estéticas y temaéticas de este tltimo, apel6 a
una estética exdtica, “deshumanizada” y sobresaltada evidente en su uso
de un lenguaje refinado y excesivo, que iba acompaiiado de una “idea de
decadencia” manifiesta en la exaltacién de rasgos asociados al declive o
la caida, tales como lo escatolégico, la corrupcién, la inmoralidad, etc.,'
con especial atencién al pecado, lo siniestro y las perversiones sexuales.
Lo anterior puede observarse en sus obras producidas durante la segunda
década de la nueva centuria, de acuerdo con Maria del Carmen Alfonso
Garcfa, dotadas de “un vértigo erético” escandaloso y sicaliptico, y cons-
tituyentes de su “etapa de plenitud, [tal vez, la mds]| prolifica” con novelas
de distinta extensién y antologfas de cuentos, entre las cuales se encuentra

El caso clinico."

El caso clinico: paratexto, texto, modalidad discursiva y

protagonista

Publicado en un periodo de reajustes y profundos cambios tanto politicos
como sociales en Espafa, pero también en una atmésfera de efervescen-
cia cultural y “pluralidad religiosa”, este relato se imprimié por primera

vez en 1916 bajo el sello editorial de “La Novela Corta” y una segunda

10 Matei Calinescu, Cinco caras de la modernidad: modernismo, vanguardia, decadencia, kitsch.

Madrid, Tecnos, 1991, p. 183.
""" Marfa del Carmen Alfonso Garcfa, Antonio de Hoyos y Vinent, una figura del decadentismo hispd-

nico, Oviedo, Universidad de Oviedo-Departamento de Filologfa Espafiola, 1998, p. 14
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en 1920 como parte de la coleccién “Biblioteca Hispania”. En sus p4-
ginas, se cuenta la transformaciéon somética y anfmica de Maria de las
Angustias, tnica hija del facultativo positivista y fiel cristiano Rodrigo
Veldzquez, quien no sélo es el pater familias, sino también el director del
manicomio y casa de salud “El Reposo”. Todavia en didlogo con el ima-
ginario finisecular en torno a la idea de Mujer a favor de una sexualidad
contenida y reproductiva, la protagonista pasa de encarnar la figura del
casto y virtuoso “dngel del hogar” o “monja doméstica” decimonona'? a la
de una lasciva e infame bruja, condenada a la hoguera por la visién an-
drocéntrica y patriarcal del medioevo;'® en otros términos, en su desplaza-
miento de la dama de moral intachable e hija de alta alcurnia a la “novia”
de Satén, la protagonista sufre un proceso tanto de patologizacién como de
demonizacién, que la obliga a contener su naturaleza teldrica y esotérica,
al mismo tiempo que encorseta su cuerpo por los discursos cientificos y
religiosos de la época. Al encarnar el perfil de una histérica, Marfa de
las Angustias escapa de su confinamiento en el manicomio, se adentra
en las zonas rojas de los alrededores, cede a su perturbacién mental y se
entrega a sus bajos instintos, por lo cual, como consecuencia de sus faltas,
es sacrificada en una misa negra integrada por los locos de la institucién,
después de revelar su inadecuacién al deber ser femenino impuesto por su
progenitor y médico.

En virtud de ello, la novela estd precedida por el prélogo del neurs-
logo e hist6logo italiano Luis Simarro Lacabra (1851-1921) quien, tras
recibir y leer el ejemplar, confiesa haber padecido grandes impresiones
durante las “escenas principales, como la muerte del alienista”, pero no
con la misa negra;'* entre aquellos “episodios |...] interesantes y [...] de
enorme intensidad”, esta tltima no logré conseguir ese efecto en Simarro

ya que, en sus palabras, “los locos no me horrorizan (como no asustan las

12 Bram Dijkstra, Idolos de perversidad. La imagen de la mujer en la cultura de fin de siglo, Madrid,

Debate, 1994, p 13.

13 Jules Michelet, La bruja. Un estudio de las supersticiones en la Edad Media, Madrid, Akal, 2014,
p- 23.

" Luis Simarro, “Prélogo” a A. de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania,
1920, p. 15.
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calaveras a los alumnos de anatomfa), y también porque no me afectan
mucho las misas de otros colores™.!” La actitud del prologuista, por una
parte, empética hacia el personaje del galeno y padre de Maria de las
Angustias y, por la otra, calmada frente a la “policromia religiosa”, revela
no sélo su profesién, sino también su militancia en una corriente esotérica;
mds aun, cuando, el interés filantrépico o, inclusive, politico, por ayudar
a la humanidad va muy de la mano con el ideal de la masoneria de ins-
tituir una sociedad fundamentada en los valores de libertad, igualdad y
fraternidad, aunque siguiendo una estructura jerdarquica, con frecuencia
a través de sus grados tomados del 4mbito de los oficios tradicionales de
albaiiil, experimentado y arquitecto; esto es, aprendiz, compaiero y maes-
tro, respectivamente.

En ese sentido, Simarro reunié ambos perfiles en una sola persona:
tanto de masén como de médico. Al respecto de la primera veta, como
constata el extenso trabajo de archivo de José A. Ferrer Benimeli en docu-
mentos oficiales de la masonerfa hispénica, se ignoran la fecha y localidad
exactas de iniciacién de Simarro en el rito, pero se sabe que destacé den-
tro de sus filas con el nombre simbélico de “Franklin” desde 1912 y con
los rangos de Soberano Gran Comendador del Supremo Consejo del Grado
33 y Presidente del Alto Tribunal Constitucional de 1913 a 1917, asf como
Gran Maestre del Grande Oriente Espafiol y Presidente del Consejo de
la Orden de 1917 hasta su muerte en junio de 1921."° Mediante dichos
rituales y cargos, se convirtié en vocero y mediador de las distintas logias
pertenecientes a la masonerfa simbélica en Espafia, a la vez que, como
delegado, fue invitado a la Asamblea anual del Bureau Internacional de
Relaciones Masénicas en La Haya, Paises Bajos, en el Templo Masénico
del Grande Oriente, y reconocido por la Gran Logia en Paris, Francia, y

por el Supremo Consejo del Grado 33 en Bruselas, Bélgica.”

1> Luis Simarro, op. cit., pp. 17-18.
16 José Antonio Ferrer Benimeli, “El Dr. Simarro y la masoneria”, en Investigaciones Psicoldgicas,
nim. 4, 1987, p. 219.

7 José Antonio Ferrer Benimeli, op. cit., p.214.
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En cuanto a la segunda, a la par de sus intereses diplométicos con
otras agrupaciones masoénicas, viajé para formarse como alienista en Parfs
entre 1880 y 1885. Durante su desarrollo profesional, Simarro no sélo se
codeé con las eminentes personalidades del rubro, al grado de aprender
de Jean Martin Charcot (1825-1893), quien habia sacado al hipnotismo
de su contexto de espectacularidad en el teatro para llevarlo al 4mbito de
la clinica, en general, y la terapéutica en la histérica, en particular.'® Ast,
al igual que varios de sus contempordneos, su perspectiva estuvo asentada
en un enfoque parapatoldgico, en la medida en que respondia a una visién
cientificista impuesta, en su tiempo, como verdadera, aunque en realidad
estaba basada en una idea de “enfermedad que no lo [era], porque se
[trataba] de un [discurso] moral”,'* para acercarse a los “misterios” de
la mente humana, los cuales la ciencia apenas avizoraba o, incluso, eran
motivo de duda. Como se observa, para Simarro, estos “casos raros”, por
lo general, eran exagerados, y podian ser explicados por medios no “so-
brenaturales”, sino “naturales”; es decir, fisiolégicos o degenerativos.?’ Sin
embargo, en otro nivel, el médico pareciera servir de eslabén en la cadena
de figuras interesadas en los estados alterados de conciencia. Mds atin,
cuando, desde una perspectiva esotérica permeada del discurso clinico,
éste se ubica en medio de las ideas Charcot sobre la sugestién y las de
su propio discipulo Gonzalo Rodriguez Lafora (1886-1971), quien asisti6
a las “sesiones espiritistas” del Instituto Mexicano de Investigaciones Si-
quicas, segin se documenta en los Protocolos del IMIS. Una ventana al
mundo invisible.?!

Ahora bien, del texto, ese interés por la mente y los estados alterados
de conciencia se da en el marco de las corrientes esotéricas y sus discur-
sos auxiliares de entresiglos XIX-XX. Dentro de esa coyuntura, Marfa de

18 Héctor Pérez Rincén, El teatro de las histéricas y de cémo Charcot descubrid, entre otras cosas, que

también habia histéricos, México, FCE, SEP, Conacyt, 2015, p. 27.
19" Michel Foucault, Los anormales, p. 32.

20 José Javier Campos Bueno, “Simarro, Charcot y los origenes de la practica de la neuropsiquiatria
y neuropsicologia en Espafia: informes médico-legales e ideas sobre la hipnosis”, en Revista de His-
toria de la Psicologia, vol. 23, nim. 1, 2002, pp. 85-102.

2 Protocolos del IMIS. Una ventana al mundo invisible. Introduccién de Gutierre Tibén. Prélogo de

Alberto Algazi. México, Ediciones Antorcha, 1960, p. 83.
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22 en los que su energia psiquica

las Angustias sufre “morbosos desvarios
“Instintiva” se orienta a la satisfaccién de su deseo sexual y se “descarga”
al conseguirlo; en palabras del narrador en tercera persona, la motivaba
“un anaké |esto es, necesidad que se dirige hacia una fatalidad] un deseo
de no sé qué cosas malsanas”.*® Aunque jamds se menciona de forma
explicita la causa, a decir de su padre, la “enfermedad” del personaje fe-
menino, ni se detalla en la etiologia de la misma, su sintomatologia puede
asociarse, segtin el imaginario epocal, a la histeria. Esto, en la medida en
que se trata de un malestar con origen en el ttero que afectaba, por lo tan-
to, con mayor frecuencia, al género femenino, cuyos indicios iban desde
“pesadillas, irritabilidad, ansiedad, calambres, sensacién de cosquilleo
en las extremidades, palpitaciones y otros |...] de menor intensidad” hasta
“perturbaciones de la vista, ataques de risa o llanto sin causa aparente,
bostezos constantes, [perturbaciones| del apetito, insomnio, sensacién de
frio o calor en las manos”,?* oscilando, asi, entre extremos estados de furor

y letargo. De acuerdo con el narrador:

Toda su vida espiritual vacilaba entre una alegria nerviosa, desor-
denada, que se deshacfa en risas, en gritos, en gestos violentos y en
canciones, y una tristeza inmotivada, gris y opresora, que le hacia
agonizar de tedio, tristeza plomiza que le sumfa en una modorra hos-
ca, haciéndole pasar horas y horas con los ojos fijos en un punto ima-
ginario, los labios crispados, y sin otra sefial de vida que algtin gesto

de desesperacién esquivado de vez en cuando.?

Para referir, en especial, a esta tltima clase de episodios de abstrac-
ci6n o somnolencia propios de un temperamento nervioso predispuesto, se
alude de forma oblicua a los lapsos de trance o hipnosis procedentes del

mesmerismo, también llamado magnetismo animal. En claro didlogo con

22 Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, p. 48.
% Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, p. 67.
Francisco Gonzélez Crussi, La enfermedad del amor. La obsesidn erdtica en la historia de la medi-
cina, México, Debate, 2016, pp. 204-205.

% Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, p. 67.

24
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la teorfa originalmente expuesta por Franz Mesmer (1734-1815) a finales
del siglo XVIII y popularizada durante el XIX, es posible encontrar pasajes
en el texto que describen a Marfa de las Angustias padeciendo esa suerte
de sonambulismo o letargo a partir de un léxico relacionado con el imédn
y el campo magnético para referir al “flujo y reflujo desordenados™*® de su

sistema sanguineo y nervioso. Por ejemplo,

No sentfa la glaciedad [sic] del cierzo, que atravesaba en mil agujas
de hielo el liviano tejido de sus ropas, ni la helada caricia que cortaba
su rostro. Estaba en aquellos momentos de fisiolégica insensibilidad
que hacfan de ella un ser aparte, una mufieca indiferente lo mismo a

los cambios atmosféricos que al suefio, al hambre o al sufrimiento.>’

O bien “[l]a atraccién atroz de aquel abismo en que su imaginacién
enferma ponia todas las monstruosidades, todas las aberraciones y todos
los crimenes, la fuerte atraccién que la arrastraba como un imén, hacfa-
se sentir aquella noche més violentamente que nunca”.?® Acorde con su
perfil de histérica encabalgada entre el siglo XIX y el XX, Marfa de las
Angustias se debate entre una concepcién mesmérica y otra freudiana de
sus sfntomas, ya que en la descripcion de sus paroxismos se entrevé un
desplazamiento del influjo magnético en el cuerpo o el fluido nervioso ha-
cia la libido o deseo sexual. Con base en este tltimo concepto, es posible
subrayar su erotismo transgresor, pues, una vez vilipendiada por seres de
la més “baja calafia”, ella se entrega a un chulo musculoso y repugnante,
a quien busca “como una bestia sumisa y cobarde que sigue al macho”.?
De tal suerte que su condicién patologizada va acompafiada, por un lado,
de una animalizacién, propia de la “hembra sometida” y entregada por
completo a su instinto; y, por el otro, de una demonizacién del acto sexual
con otros “degenerados”. Dicha suerte de catdbasis doméstica o caida del

% Jean Starobinski, La relacion critica. Edicion revisada y aumentada. Traduccién de Ricardo Fi-

gueroa. Buenos Aires, Nueva visién, 2008, p. 166.

%" Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, p. 65.
% Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, p. 68.
2 Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, p 79.
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hogar a los “bajos fondos” tiene un paralelismo tanto con el paraiso y el
infierno —de dngel a demonio—, como con la ciudad y el bosque —de
aldeana a bruja—. En ese sentido, su transformacién durante sus periodos
de “extravio” insiste en su perfil de sondmbula no sélo desde la clinica,

sino también desde el satanismo; de acuerdo con Jules Bois,

Por lo corriente, es la sondmbula, en el sentido cientifico de la pala-
bra, la mujer que camina durante el suefio, charlatana, quimerista,
esclava de un malestar nervioso. En si misma no es nada; no es la
sacerdotisa bestial, sino la degenerada, la alucinada, la embrujada, la
poseida. No aparece como la duefia de ocultas corrientes; es empuja-

da por ellas, a la deriva. Es s6lo una doméstica de las larvas.®

Apelando a ambos discursos, la narracién estd escrita, precisamente,
a modo de un caso clinico, modalidad discursiva que no sélo da titulo a
la obra, sino también parte del punto de vista de un “observador-escriba
que narra la evolucién de la historia patolégica desde su [inicio| hasta el
momento de la divulgacién del caso”,*' en este caso, el doctor Veldzquez.
Bajo esta légica, Maria de las Angustias es descrita a través de los ojos de
su padre, quien al principio contempla en su retrato “el enigma de un caso
incierto ain”, debido a sus caracteristicas que contrastaban con su imagen
de joven pulcra, rigida y saludable: “la blancura —la blancura mate y
traslicida, que daba una sensacién de frio— un no sé qué de misterioso
que flotaba en los ojos y en la frente, las manos, manos de alabastros,
maceradas, retorcidas [...], y al mismo tiempo rotas, tronchadas, inermes,
como esas manos cercenadas de santa medioeval [sic], que de pronto nos
escalofrfan al hallarlas sobre un altar abandonado”.** Sin embargo, a lo
largo del texto, esa sospecha “infame” y, por lo tanto, miedo latente del

progenitor, adquiere forma con las escapadas nocturnas de Marfa de las

3 Jules Bois, El satanismo y la magia, México, Berbera Editores, 2022, p. 56.

31 Graciela Nélida Salto, “El caso clinico: narracién, moral y enfermedad”, en Filologia, afio XX1V,
ndms. 1-2, 1989, p. 261.
32 Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, pp. 24-25.
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Angustias, quien, después de pasar todo el dia como una sondmbula bajo
los rayos del sol, pareciera ser arrastrada o hechizada por la luna a unirse
carnalmente con los hombres del pueblo, como se cree solian hacerlo las
brujas con Satands durante el sabbat. De hecho, en una de las ocasiones
de entrega sexual a uno de ellos, es detenida por los locos quienes oficia-
ban una misa negra. Tras lograr escapar de los dementes, la protagonista
regresa al chalet del manicomio, donde el doctor la encuentra por completo
diferente: “|d|esgarradas y manchadas de barro las ropas, despeinado el
cabello, manos y rostro cubiertos de arafiazos de que emanaba sangre”.*

En la novela, en suma, los padecimientos de Marfa de las Angustias
estdn fntimamente relacionados con el “pluralismo religioso”, como ocu-
rre con el mesmerismo, pero también con el ocultismo, en la medida en
que obedecen a la “revigorizacién de un viejo prejuicio que declaraba la
hermandad entre [marginalidades religiosas| y locura. Esa filiacién podia
tomar formas levemente distintas: o bien la doctrina|...] era definida como
un poderoso productor de locura, o bien era caracterizada como una fuerza
de atraccién que, por su naturaleza delirante, sélo lograba captar la aten-
cién de los desequilibrados™.** Es posible observar lo anterior en los locos
de “El Reposo” quienes se retinen alrededor de uno de ellos llamado ““Je-
sts, el renegado”, cuyos desvarios se atribuyen a su formacién en las filas

de la heterodoxia religiosa:

Sacerdote de antafio de fe pldstica y sensual, atraido luego por los
misterios de la magia y el ocultismo, expulsado de la Iglesia, exco-
mulgado y anatemizado bajo la acusacién de herejia, habfa acabado
por enloquecer con las prdcticas de la nigromancia, [mezcldndolas

con un| sensualismo satdnico y satiriaco [sic].*

3 Antonio de Hoyos y Vinent, op. cit., p. 98.
3 Mauro Vallejo, El Conde de Das en Buenos Aires 1892-1893. Hipnosis, teosofia y curanderismo
detrds del Instituto Psicolégico Argentino. Buenos Aires, Biblos, 2017, p. 62.

% Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, pp. 49-50.
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Para construir este personaje, Hoyos y Vinent recurrié al panorama
esotérico francés a favor de un reavivamiento de la magia con Gérard
Anaclet Vincent Encausse “Papus” (1865-1916) a la cabeza, pero tam-
bién de otras personalidades como Stanislas de Guaita (1861-1897) y
Joseph-Antoine Boullan (1824-1893). Entre ellos, destaca este tltimo por
hacer un guifio biogréfico a la figura de Jesis “el renegado”, pues se trat6
de un teélogo que decidié renunciar al clero catélico ante los reclamos
sobre el sincretismo del misticismo, el magnetismo y el espiritismo en su
ideario y “terapias” de alto contenido sexual, al grado que fue acusado
de fraude y herejia, pero también inspiré a Huysmans en la redaccién de
La-bas de 1891.%°

La narracién, como mencioné al inicio, concluye con una misa ne-
gra —t6pico intimamente relacionado al satanismo—, donde muere Ma-
ria de las Angustias a manos de los internos del sanatorio. Aun cuando
tradicionalmente en la representacién de dicha ceremonia se resignifican
elementos provenientes de varios rituales, entre ellos, por un lado, la eu-
caristfa, y, por el otro, el sabbat y la Fiesta de los Locos, El caso clinico
privilegia aspectos de los tltimos dos en la medida en que se trata de
“un cuadro de aquelarre, una evocacién diabdlica, una pesadilla obse-
sionante y grotesca” a modo de la pintura El aquelarre de Francisco de
Goya (1746-1828), asi como de una escena “que hacfa vacilar a la razén”,
debido a aquella congregacién de seres ambiguos entregados al derroche,
desenfreno, caos y actos indecentes.?” Asi, tras enterarse de los escapes
nocturnos de la protagonista para fornicar, los dementes matan a la hija
del doctor Vdzquez, a quien llaman “La Bestia” o “La ramera hija de Go-
morra” en alusién al arquetipo femenino de la Gran Ramera mencionado

en el Apocalipsis:

Y la mujer estaba vestida de pirpura escarlata, y adornada de oro,

de piedras preciosas y de perlas, y tenfa en la mano un c4liz de oro

3% Christian Giudice, “Saint or Satanist? Joseph-Antoine Boullan and Satanism in Nineteenth-Cen-

tury France”, Abraxas, nam. 6, 2014, p. 115.
3 Antonio de Hoyos y Vinent, El caso clinico, Madrid, Biblioteca Hispania, 1920, p. 126
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lleno de abominaciones y de la inmundicia de su fornicacién; / y en su
frente un nombre escrito, un misterio: Babilonia la grande, la madre

de las rameras y de las abominaciones en la tierra.*

A partir de este referente biblico, conviene resaltar que, a pesar de
que para ellos, la sexualidad de Marfa de las Angustias se asemeja a la
de una prostituta moderna, juzgan més conveniente castigarla como una
bruja medieval; esto es, quemandola en una hoguera, en cuyo paso por
el fuego se demuestre un sentido moral mediante la expiacién de sus pe-
cados, pero también uno estético a través de la apreciacién de su cuerpo

como una obra de arte. De acuerdo con el narrador,

iSobre la hoguera, medio apagada, yacfa el caddver de Marfa de las
Angustias!

Toda desnuda, desgarrada, ensangrentada, mancillada por todos
sus ultrajes, carbonizada a trozos; conservaba, sin embargo, una be-
lleza maravillosa que la hacia parecer uno de esos viejos ex votos que
ardieron en las hogueras de la Santa Inquisicién.

Y en torno del cuerpo los locos danzaban siempre.

El hierofante [es decir, Jests “el renegado”] salmodiaba:

—iLa Bestia ha muerto!

Y el coro:

—Hosanna! {Hosanna!*

Consideraciones finales: entre la esotérica Madama Loecura

y el satanico Dr. Fausto

Como traté de demostrar a lo largo de estas pdginas, esta novela del “mar-
qués 10jo” no sélo insiste en una representacién acorde con el estilo deca-
dente, sino que también lleva este tltimo hacia lo satdnico, acompafidndo-

lo de algunos pasajes o referentes esotéricos, veta que continué alrededor

% Apocalipsis 17: 4-5.
3 Antonio de Hoyos y Vinent, op. cit., pp. 129-130.
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de 1916 y 1917. Lo anterior, en suma, revela el gusto del autor por la trans-
gresion de las normas sociales, estéticas vy, en el caso que aqui importa,
religiosas, a través de su coqueteo con preceptos del sendero de la mano
izquierda —entre ellos, una autodeificacién del individuo, una postura
antinémica y un extremo hedonismo—, asi como a los discursos margi-
nados, alternativos o contraculturales. Durante ese intervalo de tiempo,
de hecho, publicé su antologia de cuentos intitulada Los cascabeles de
Madama Locura, donde lo esotérico cobra mayor notoriedad, aunque con
un giro hacia lo fantdstico; en sus pdginas, se refiere a dichas “formas
de pensamiento”, ya sea mediante sus objetos dispuestos en una especie
de gabinete de curiosidades —entre ellos, la cubeta de Mesmer— o sus
prdcticas, tales como evocaciones de “fantasmas” en las sesiones espiri-
tistas. Por su parte, El caso clinico no fue el dnico texto en el que Hoyos y
Vinent se adentré en el satanismo; de hecho, continué inspirdndose en su
imaginario, pero esta vez desde el tépico del pacto faustico como lo cons-
tata el titulo de su obra calificada por Miguel de Unamuno de “especie de
pesadilla especulativa o metafisica” en su prélogo:*° El hombre que vendicé
su cuerpo al diablo. De ahf la necesidad, insisto, de asomarse a la vida
y obra del dandy madrilefio desde los estudios de esoterismo occidental
y los estudios literarios; en otros términos, a partir de un enfoque que
visibilice aquellos “complejos discursivos” y “discursos auxiliares” con
un lugar “alternativo” dentro de la cultura, pero de gran importancia y

trascendencia como fuente y método para la creacién literaria.
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la participacién femenina en el mo-
vimiento espiritista en México, cuyo
propésito es dar a conocer a aquellas
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modo, el trabajo explora la figura de
Manuela Cuéllar como sujeto esotéri-
co, quien, tras sufrir la pérdida de su
primogénito, encauzé su sufrimiento
hacia la exploracién del mds all4,
mediante las comunicaciones que,
supuestamente, entablé con el espiri-
tu de su hijo José.
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Abstract

This article offers a glimpse into an
ongoing research project on the par-
ticipation of women in the Mexican
Spiritualist movement. Its purpose

is to make those women known, who
adopted the doctrine and partici-
pated in its diffusion. It focuses on
Manuela Cuéllar de Aranda as an
esoteric subject who, after losing her
Sfirstborn, channeled her suffering
into exploring the afterlife, through
the communications she supposedly
established with the spirit of her son,
José.
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A la doctora Lilia Vieyra Sanchez

ntre los afios 1876 y 1878, en las paginas de La Ilustracion Es-

pirita, el principal 6rgano de difusién del espiritismo en México,

destacan unas iniciales y una firma: M. C. de A., correspondien-
tes a Manuela Cuéllar de Aranda. Desconocemos —o desconozco— todo
acerca de este nombre, pero llama la atencién que, en este periodo, la
propietaria de la ribrica vivié una etapa de intensa actividad espiritista
con la publicacién de alrededor de 34 comunicaciones de ultratumba y
un texto propio. Se tratarfa, entonces, de una de las colaboradoras més
productivas del periédico fundado por Refugio I. Gonzadlez (1814-1892),
antes de la llegada de otras dos figuras relevantes: la periodista mexicana
Laureana Wrigth de Kleinhans (1846-1896) y la célebre espiritista espa-
fiola Amalia Domingo Soler (1835-1909).

Como parte del proyecto de recuperacién de las voces femeninas que
pertenecieron al movimiento espiritista en México, en el presente articulo
doy cuenta de la actividad de una mujer, modelo del “dngel del hogar”
en la sociedad mexicana, que encontré en el espiritismo un cauce para
sus inquietudes sobre la vida ultraterrena. Por un lado, exploro algunos
aspectos biograficos y, por otro, analizo el contenido, tanto de los mensajes
de ultratumba que supuestamente recibié, como de los textos de propia voz
que dio a la imprenta. Esta indagacién se ha realizado, sobre todo, en las
publicaciones periédicas, pues son la principal fuente en la que ha sido
posible encontrar referencias de esta “ilustrada sefiora”.

Este minimo esbozo biografico no estd exento de fallos y pasos en falso,
pues se carece de suficiente informacién, por lo que he recurrido, si no al
empleo de la ficcién propiamente dicha, s a diversas conjeturas e hipétesis.
No por nada, Frangois Dosse hablé de la biograffa como un género permea-
ble “entre la historia y la ficcion”, debido a los huecos que la investigacién y

los testimonios dejan y que el historiador o el biégrafo debe cubrir.!

' Frangois Dosse, El arte de la biografta. Entre historia y ficcién. México: Universidad Iberoameri-

cana, Departamento de Historia, 2007, p. 5.
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No obstante, més que la biografia en si, el tratamiento de esta figu-
ra busca destacar su dimensién como sujeto esoterista, entendido como
“aquel que vive y conoce la realidad desde la légica esotérica, cuyo pen-
samiento y cuya accién se centra en la biisqueda de la gnosis, y se concibe
como un agente activo en su propia transmutacién y en la del mundo”.?
Esta figura, al decir de Alejandra Galicia, “vive el esoterismo como doc-
trina, como ismo, con el propésito de reforzar la imagen hermética jerdr-
quica, misteriosa y exclusiva del fenémeno”.? Sin embargo, cada individuo
va a tener una comprensién y una expresién particulares que involucra
diferentes dimensiones, temporalidades e intenciones, y es capaz de crear
multiples relatos que reflejen su visién de mundo, desde su interioridad
hasta su participacién en dmbitos més précticos, doctrinales, estéticos o
sociales.

Asi, pues, estos breves apuntes tratan de una etapa en que Manuela
Cuéllar se vio obligada a construir una “doble vida”, tras la muerte de su
hijo, José Aranda de Cuéllar, y cémo poco a poco fue configurando su voz
como habitante de entre mundos, es decir, cémo organizé su realidad a
partir de la narrativa esotérica para interpretar su nuevo estado de exis-
tencia —la maternidad en duelo—, que, no obstante, no la limité en su

actividad de militancia espiritista.

Lazos de familia fortificados

La presente es una historia que se ubica en el contexto de la Repiblica
Restaurada (1867-1876) y el Porfiriato en sus inicios. El espiritismo co-
mienza a conocerse en México a finales de la década de 1850 y principios
de 1860, cuando se traducen, resefian y reproducen obras en francés sobre

el tema, en diversos periédicos de la capital. Poco después de consumada

2 Alejandra Galicia, La América trascendental: ocultismo y accién politica. Redes politico-intelec-
tuales en México y Centroamérica 1900-1934, México, Universidad Nacional Auténoma de México,
2022, p. 84. Tesis doctoral.

3 Ibidem, pp. 85-86.

* Ibid, p. 31.
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la llamada “Segunda Independencia”, el general liberal Refugio I. Gonza-
lez (1814-1892), quien habia conocido las fuentes de la doctrina de forma
directa, funda La Ilustracion Espirita, en Guadalajara, su ciudad natal.
De acuerdo con el prospecto de la publicacién, su objetivo no era el mero
afan de propagacién de una nueva doctrina, sino el “profundo convenci-
miento” que abrigaban sus redactores de que el espiritismo contribuirfa
eficazmente a moralizar las costumbres, a disipar errores de trascenden-
cia, a depurar las creencias religiosas, y a derramar en el corazén de los
desgraciados, “el balsamo reparador del consuelo y de la esperanza”, en
un momento en que la religién catélica les parecia insuficiente.?

Para estos momentos existian ya algunos circulos espiritistas en esta-
dos como Jalisco, Guanajuato, Querétaro, Yucatdn y la Ciudad de México.
Debido a su crecimiento, en 1872, se crea la Sociedad Espirita Central
en la capital mexicana, asi como su 6rgano de difusién La Luz en México,
cuyo primer niimero aparecié en septiembre de ese afio. A esta Sociedad
se incorporaron personas provenientes de distintos lugares, la mayoria
perteneciente a una clase con recursos e instruccién, aunque también
existieron grupos locales para la gente del pueblo y asociaciones de obre-
ros. Asimismo, se incorporaron pequeias células, conformadas por fami-
lias completas, padres, madres e hijos.

El nicleo familiar de Manuela Cuéllar lo constituy6é su matrimonio,
que fue reconocido y saludado por alguno que otro escritor de la época,
como José Maria Ramirez, el Viejo (1834-1892), quien dedicé su novela
Una rosa y un harapo, publicada en 1868, a sus queridos amigos “el dis-
tinguido coronel Anastasio Aranda y la sefiora Manuela Cuéllar”, quiz4,
para el escritor, modelo de la unién primigenia y del “sublime distico”
que tanto exalté en su obra.® Asi, se presenta a Cuéllar como esposa de
un militar, quien, ademds de ser figura de renombre durante el gobierno

de Benito Judrez (1806-1872), por haber sido oficial mayor encargado del

> “Prospecto”, en El Siglo Diez y Nueve, Séptima época, afio xxv, t. vi, nim. 508 (4 de diciembre

de 1868), p. 2.
¢ José Marfa Ramirez, Una rosa y un harapo, México, Imprenta de Francisco Diaz de Leén y San-

tiago White, 1868, pp. 9, 114.
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despacho de la Secretarfa de Guerra durante la estadia de Judrez en Chi-
huahua en 1865, también participé de la fe espiritista.’

A grandes rasgos, puede decirse que la familia Aranda de Cuéllar
se conformé como una unidad espiritista, en la que se llevaba a cabo la
transmisién de las ideas, valores y experiencias mediante la instruccién
en la doctrina, que inclufa la asistencia a los centros de reunién, donde los
vdstagos participaban como lectores piblicos e, incluso, como médiums,
es decir, como medios de comunicacién o intermediarios entre ambas rea-
lidades.? En este sentido, puede inferirse que su hijo, José Aranda de Cué-
llar también estuvo adscrito al espiritismo, como lo evidenciarfa un poema
de su autorfa, fechado en agosto de 1876, aunque publicado péstumamen-
te en La lustracion. El titulo remite al célebre poema de Manuel Acufia
(1849-1872) “Ante un cadéver” (1872), que ya habia tenido sus versiones
y respuestas espiritistas desde 1873 y cuyos ecos resonaron hasta finales
del siglo, ya con lecturas e interpretaciones materialistas o propiamente

espiritistas.’

7 Gonzalo Rojas Flores, El movimiento espiritista en México (1857-1895). México: Universidad
Nacional Auténoma de México, 2000. Tesis disponible en <http://132.248.9.195/pd2000/279671/
Index.html> [fecha de consulta: 26 de septiembre de 2022]. Aunque atin no se cuenta con suficientes
elementos, se presume el parentesco de la médium psicégrafa con el escritor y periodista José Tomds
de Cuéllar Aranda (1830-1894), cuyos padres, don Ignacio de Cuéllar y dofia Guadalupe Aranda,
conformaron una sélida familia de clase media. Por la época en que Manuela recibié las comunica-
ciones, Facundo realizaba labores diplomaticas en Nueva York. No obstante, cabe mencionar que
Cuéllar habfa dedicado algunos poemas a su hermana de nombre Francisca, a sus padres e, incluso,
primos, pero no menciona a nadie con el nombre de Manuela, por lo que no se puede dar por cierto
dicho vinculo (José Tomés de Cuéllar, Obras poéticas. Edicién de El Republicano. México, Imprenta
de Ignacio Cumplido, 1856, pp. 272-279).

& ¢f. Marfa Dolores Ramos, “Heterodoxias religiosas, familias espiritistas y apéstolas laicas a fi-
nales del siglo xix: Amalia Domingo y Belén de Sarraga Herndndez”, en Historia Social, nim. 53
(2005), p. 69 y para el caso mexicano, véase Carlos Rojas Gonzdlez, El movimiento espiritista en
Meéxico, p. 506.

Este punto lo trato en un articulo de préxima publicacién “Lecturas espiritistas de la vida y obra
de Manuel Acufia”.
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A un cadaver'"

Cércel estrecha y sombria
del sentimiento y la idea,

envoltura torpe y fria

del ser inmortal que crea

el pesar y la agonfa.

Descansas tranquilo, yerto,
en la tumba miserable,
mas canta tu labio abierto
con la sonrisa de muerto

la libertad del culpable.

Con tu silencio sublime

al mundo estds ensefiando
que todo mal se redime

y libre el alma, cantando,
deja el pesar que la oprime.

Viene el alma condenada
a redimir una pena

a esta tierra desgraciada,
y atada 4 dura cadena
vive en ella aprisionada.

Apura los sinsabores,
el sufrir y la amargura,
y en su senda de dolores

nunca encuentra los amores,
ni el placer ni la ventura.

Y luchando embravecida
el alma serena y fuerte
por la virtud protegida,

10 José Aranda de Cuéllar, “A un caddver”, en La Ilustracion Espirita, afio viii, t. vi, ntim. 1 (1° de

enero de 1877), pp. 26-27.
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ve la aurora de otra vida
en las sombras de la muerte.

Y ya cumplido su anhelo,
cambia con gozo profundo
después de tanto desvelo,
las decepciones del mundo
por los encantos del cielo.

Desgarrandose 4 su frente

el velo del infinito

mira el més alld, esplendente,
que marcé al hombre, clemente
el dedo de Dios bendito.

Y al ir rompiendo el espacio
en alas de los querubes

por los cielos de topacio
rasgando las blancas nubes,
llega al divino Palacio.

Y cerca de El, adorando

su bondad, su omnipotencia,
le sigue al mundo ensefiando
que solo 4 Dios va llegando
quien tiene virtud y ciencia.

Se trata de una composicién que relaciona diversos tépicos, motivos e
imdgenes espiritistas, como el cuerpo como cdrcel del espiritu, la muerte
como mero transito hacia la vida superior o real y el viaje del alma hacia
el mds alla.

Por su parte, el coronel Aranda fue reconocido como “un antiguo y
convencido espirita que a nadie hizo jamds misterio de sus creencias”,
asistiendo a diversas sesiones, incluso, fuera de la capital, como aquella
en que una nifia mostré sus extraordinarias facultades mediimnicas." La

" Gonzalo Rojas Flores, El movimiento espiritista en México (1857-1895). México: Universi-

dad Nacional Auténoma de México, 2000, p. 608. Tesis disponible en <http://132.248.9.195/
pd2000/279671/Index.html> [fecha de consulta: 26 de septiembre de 2022].
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Hustracion dio noticia de su fallecimiento en febrero de 1892. Unos me-
ses mds tarde, Manuela Cuellar solicit6 la pensién correspondiente como
viuda del general."? Aunque no se tienen datos sobre la muerte de la dama
espiritista, la prensa informé en junio de 1897 el inicio de un proceso por
fallecimiento intestado de Manuela Cuéllar en el que se convocaba a todas
las personas que asf lo creyeran a manifestar su derecho sobre los cau-

dales de la difunta.” Los bienes materiales permanecieron en el mundo.

La comunicacion con el mas alla

Los textos que comento a continuacién son muestra de una de las carac-
terfsticas fundamentales del espiritismo: la comunicacién con el més all4,
dividida por Allan Kardec (1804-1869) en dos clases: una oculta, expli-
cada vagamente, como una influencia o inspiracién, negativa o positiva, y
la ostensible, es decir, la que se verifica por escrito, de palabra o por otras
manifestaciones materiales, con intervencién de los médiums, que sirven
como instrumento.' Las revelaciones pueden darse de manera espontdnea

o por evocacién, con un llamado preciso a toda clase de espiritus,

tanto los que animaron hombres oscuros, como los de los personajes
mds ilustres, sea cual fuere la época en que vivieron; los de nuestros
parientes, de nuestros amigos o de nuestros enemigos y obtener de to-
dos [...] consejos y noticias acerca de su situacién de ultratumba, de lo
que ellos piensan acerca de nosotros, no menos que las revelaciones

que les es permitido hacer."”

12 “Crénica parlamentaria”, en La Voz de México, t. Xx111, ndm. 83 (12 de abril de 1892), p. 1.

13 Juzgado 4o de lo Civil, “Convocatoria”, en El Foro, afio XvII, ntim. 111 (24 de junio de 1897), p. 1.
4 Allan Kardec, El libro de los espiritus. Contiene los principios de la doctrina espiritista. México,
Tipografia del Comercio, 1875, p. 18.

1> Ibidem.
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Aunque ain se discute la forma més idénea para estudiar esta clase
de textos, lo que incluye cuestionamientos sobre la figura de autor, cabe
apuntar que més all4 de la existencia de un posible pacto espiritista que
avale la autoria de un ente inmaterial o su inmediata vinculacién con la
literatura fantdstica, puede considerarse un tipo de literatura esencial-
mente doctrinal, no necesariamente escrita con propésitos estéticos, pero
no por ello, carente de recursos literarios, como el empleo de descripcio-
nes, metdforas, imédgenes y tépicos en el desarrollo de temas vinculados
con el pensamiento ocultista. Pero, sobre todo, como apunta Kocku von
Stuckrad, son discursos que expresan una biisqueda de conocimiento,
mediante el empleo de una retérica en torno a la concepcién de verdad
oculta, que puede ser develada o explicada a través de motivos vinculados
con elementos determinantes de lo esotérico.'®

Al formar parte de la Sociedad Espirita Central, la familia Cuéllar de
Aranda asumié como doctrina de fe las ensefianzas contenidas en la obra

de Kardec, entre ellas, la comunicacién de los espiritus. Asi, el militante:

Cree que la comunicacién con los encarnados es ttil para la ensefian-
za de la humanidad, porque revela al hombre sus futuros y eternos
destinos y las leyes a que estdn sujetos, teniendo por consiguiente
un cardcter moralizador en alto grado; consoladora, porque garantiza
al que sufre con paciencia un premio, y a los espiritus que se aman,
reunirse en mundo mejores si lo merecen; cientifica, porque revela al
hombre multitud de acciones desconocidas de la naturaleza, que pro-
vocan los desencarnados al manifestarse; filoséfica, porque asienta a
la psicologia sobre bases indestructibles y abre vastos horizontes a la
inteligencia humana; y religiosa, porque demuestra la existencia de

Dios, su justicia, su bondad, su poder y su sabidurfa."”

1o Kocku von Stuckrad, “Introduction: What is Esotericism?”, en Esotericism. A Brief History of

Secret Knowledge, London, Equinox, 2005, pp. 1-11.
17

“Credo religioso y filoséfico de la Sociedad Espirita Central”, en La Luz en México, t. i, nim. 1 (8
de septiembre de 1872), p. 3.
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La participacién de Manuela Cuéllar en La llustracion Espirita se en-
cuentra en el tomo VI correspondiente al afio 1877 con la publicacién de
una serie de mensajes fechados de octubre de 1876 a agosto del siguiente
afio, insertas en la seccién dedicada a las comunicaciones de ultratum-
ba, pero donde lo mismo se publicaban crénicas de sesiones, consejos
y poemas. Su aparicién en el periédico se ofrece de forma directa, apa-
rentemente, sin ninguna advertencia o nota explicativa. De este modo, se
pueden contabilizar hasta 34 comunicaciones, mds un texto de Manuela
Cuéllar publicado en noviembre de 1878, dos afios después del falleci-
miento de su hijo.

La primera comunicacién firmada por Cuéllar con sus iniciales corres-
ponde a un espiritu de nombre Manuel, quien posteriormente se presenta-
rd como el gufa de Pepe y alternard en las evocaciones.'® En este dictado,
se hace una critica a la condicién humana por su bisqueda incesante
de conocimiento y su ambicién por develar los mas profundos secretos
del porvenir, en un explicito, aunque breve, desarrollo del tépico vanitas
vanitatum: “En vano pretende el hombre sondear los misteriosos arcanos
del porvenir; su imaginacién vaga en lo desconocido y se pierde en mil
conjeturas y suposiciones bien distantes de la realidad™.' Con todo, se
exalta la voluntad divina que impide al hombre el conocimiento absoluto,
en aras de su progreso espiritual.

La segunda comunicacién es un escueto mensaje sobre las pruebas y
los sufrimientos: “Las pruebas de la vida son el crisol donde las almas se
purifican. Sufrid pacientes y resignados a las que el Ser de los seres os

envia. Bendecid la mano que os azota”.** Estd firmada con la inicial P. y

'8 Tal como treinta afios después, Radl, el espiritu gufa de Francisco I. Madero (1873-1913), se

turnard con José y otros espiritus para transmitir los mensajes. Dichas comunicaciones espiritistas
de Madero se llevaron a cabo de 1900 a 1908. Es sobre todo en la primera etapa, de 1900 a 1904,
que, supuestamente, se manifiesta “Ratil Madero”, el hermano pequefio, muerto mientras Francisco
vivia en Parfs. La segunda etapa abarcarfa un afio, de 1907 a 1908, y en él prevalecen las comu-
nicaciones de un espiritu llamado “José” (Alejandro Rosas, “Introduccién”, en Francisco Ignacio
Madero, Obras completas VI. Cuadernos espiritas. 1900-1908. México, Editorial Clio, 2000, pp. 9-11).
19" M. C. de A., “En vano pretende el hombre” (comunicacién fechada el 20 de octubre de 1876), en
La Ilustracion Espirita, nim. 1 (1° de enero de 1877), p. 38.

2 M. C. de A., “Las pruebas de la vida” (comunicacién fechada el 21 de noviembre de 1876), en La
Hustracion Espirita, nim. 1 (1° de enero de 1877), p. 38.
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fechada el 21 de noviembre de 1876, apenas unos dias después del fatal
acontecimiento. La tercera comunicacién corresponde al 24 de ese mes, y
se centra en la descripcién de la llamada “turbacién espirita”, el momento
de desprendimiento del cuerpo, cuando el espiritu transita por un estado de
confusién en el que es capaz de ver su propio cuerpo, pero le es imposible

reconocerse:

figdrate, madre querida, qué sentirfa al verme convertido en dos (esta
es la dnica palabra que encuentro para expresarme). Un cuerpo ante
un cuerpo inerte y lleno de heridas, pero exento de los dolores con-
siguientes al desagregamiento de las moléculas producido por unas

cuantas onzas de plomo que se introdujeron en mi cuerpo.

Escrito en primera persona, el dictado ofrece atisbos del fatidico mo-
mento, en los que se deslizan razones politicas como causa de la muerte,
al aludir a las balas lerdistas que rompieron los lazos que retenfan al es-
piritu en la envoltura que llamaban Pepe. Asimismo, se establece que la
madre serd la “medianera”, a través de la cual se comunicara con golpes
y sonidos.

Unos dfas m4s tarde, el 27 de noviembre, se present6 la cuarta comu-
nicacion; en ella, el espiritu sigue en el proceso de desprendimiento, pero
las ldgrimas de la madre y los seres queridos funcionan como consuelo y
medio de redencién. Asimismo, se expresa el propésito del espiritu en el
mds alld: propagar la doctrina y explicarla a los espiritus recién llegados.
Al dfa siguiente, un nuevo mensaje da cuenta del rapido progreso del es-
piritu, quien contempla el nuevo mundo y alcanza un estado de felicidad,
desconocido hasta ese momento, sin necesidades materiales.

Durante el mes de diciembre se llevan a cabo 22 comunicaciones.
Ademds de mensajes de consuelo a los padres por la pérdida del hijo, el
espiritu enfatiza el nuevo estado en que vive y revisa ideas en torno a la
vida y la muerte, pues ambas implican paradojas: llamar vida a una cons-
tante agonfa y nombrar muerte o final a un nuevo comienzo. De igual ma-

nera, se exalta la facultad del pensamiento, mediante comparaciones con
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la tecnologia de la época, como el telégrafo, y la accién de las corrientes
fluidicas y su importancia en la comunicacién espiritual. El juicio de las
almas se concibe como una confrontacién con la conciencia, por lo que no
existen jueces, sino “Nosotros solos nos juzgamos y nos sentenciamos”. El
espiritu describe su viaje interplanetario o celeste y, finalmente, se desta-
ca la importancia de la fe ante la duda.

Al parecer, las comunicaciones suscitaron interés, pues la Sociedad
Espirita Central incluyé un aviso donde informaba a sus lectores que
continuarfa publicdndolas y que les darfa preferencia por sobre la gran
cantidad de dictados que recibfan. Agradecieron a don José Aranda ha-
berles proporcionado los cuadernos de su esposa. Las subsiguientes co-
municaciones abordaron fenémenos naturales y catéstrofes del momento,
aparentemente anunciadas por el espiritu. Después, se dio més espacio a
los aspectos doctrinales, como el progreso espiritual, el periespiritu, la
igualdad de los espiritus, el desprendimiento y el viaje del alma, la rela-
ci6n del médium con los espiritus, la caridad y Dios.

Durante ese mes, se produjeron dos comunicaciones poéticas con
composiciones en torno a la bisqueda de la verdad y la escala espiritista
que en la doctrina corresponde a los grados de evolucién o desarrollo

espiritual:*!

POESIA comenzada por el espiritu de Pepe el 12 de diciembre,
y acabada el 16 del mismo.

Del piélago insondable do habita el infinito
supremas leyes dicta 4 toda la creacién;

el alma se estremece entre su luz bendita
y mira en todas partes divina redencién.

Las puertas de la vida se encuentran siempre abiertas
a espiritus que quieren cumplir con su misién;
hiriendo su pupila la luz de las verdades

2 Estos poemas se incluyeron en las comunicaciones fechadas los dias 16 y 17 de diciembre de

1876, respectivamente, en La llustracion Esptrita, afio v, ndm. 3 (1° de marzo de 1877), p. 78.
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recorren su pasado,
y ansfan la incarnacién.

La escala del Progreso se encuentra suspendida
del cielo, donde se haya el fin de su misién;

la luz de la esperanza alumbra su camino,

y humildes, obedientes, aceptan la expiacién.

Al fin de la jornada encuentran el descanso,
espléndidos palacios luciendo por mansién,
y espiritus alados, divinos mensajeros,

derraman sobre todos, de Dios la bendicién.

PEPE

Diciembre 16 de 1876

Estas formulaciones en verso acerca de la condicién del espiritu reve-
lan otra forma de comunicar la experiencia del paso hacia el otro mundo,
no como un camino de abrojos, sino como el transito por senda iluminada,

guiada por la fe, el amor y la caridad, los principios espiritistas:

Antorcha refulgente que siembras el camino
del que anhelante busca la luz de la verdad.
La rE consoladora da fuerzas al peregrino

y marcha erguido y firme hacia la eternidad.

Sublime gufa lo lleva cumpliendo su destino.
Dulcisima esperanza y ardiente caridad.

Perfumes son que llegan hasta ese Sér Divino
que miro en todas partes, en esta inmensidad.

Mi sér se fluidifica y brota de él un himno
ardiente y entusiasta, ante esa realidad,

y sigo sin tropiezo, veloz en mi camino,
llevando por bandera Amor y Caridad.

PEPE

Diciembre 17 de 1876.
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Como parte de los mensajes recibidos por Cuéllar, se encuentran ins-
trucciones acerca de los fenémenos espiritistas, amén de textos de cardc-
ter cientifico sobre higiene, la localizaciéon del alma, las pasiones y los
fluidos, el magnetismo, el sonambulismo y el hipnotismo, asi como la vida
orgdnica, la materia y los distintos reinos de la naturaleza, y otro de cues-
tiones sociolégicas y legales, como la pena de muerte y la consonancia de
las leyes divinas con las humanas. Entre todos estos apuntes de cardcter
doctrinal, cabe destacar el dictado del 16 de diciembre, donde el espiritu

alude a su muerte:

Hoy hace un mes, recuerdo la fecha porque vosotros, padres queridos,
la tenéis grabada en vuestro corazén, que plugé al Ser Supremo, 1la-
marme a la vida espiritual.

iCudnta bondad! jCudnta misericordia! para estos pobres dtomos
perdidos en la inmensidad de la creacién!

Vuestro corazén se ha estremecido: se ha hecho pedazos ante la

terrible prueba que habéis sufrido.?

En ella, el espiritu se lamenta del dolor de los padres por la expe-
riencia de la desaparicion fisica, pero los alienta con la idea de la muerte
como la liberacién del espiritu de su envoltura material, y la pervivencia
del cuerpo etéreo con el que se podian comunicar.

Los dictados correspondientes a 1877 disminuyen; todos ellos versan
sobre el amor filial y la familia, el amor, la ciencia y la moral, las fuerzas
ocultas, la muerte y Dios. De alguna forma, se preparaba la completa

separacién:

Qué importa saber que existen fuerzas imponderables, fuerzas ocul-
tas (que algtin dfa no lo serdn), si no os hacen vuestros conocimientos

comprender y conocer que todo cuanto existe en la creacién, tiene una

2 M. C. de A., “Hoy hace un mes”, comunicacién fechada el 16 de diciembre de 1876, en La llus-

tracion Esptrita, afio v, nim. 3 (1° de marzo de 1877), p. 78
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causa, y que esta causa es un Ser increado. Omnipotente y Eterno,

Infinito en todas sus perfecciones®

Estas comunicaciones pueden verse como una modalidad de los dia-
logos de los muertos, pero no de carécter satirico ni burlesco como los de
Luciano de Samosata (125-181) o, en el contexto mexicano, como los de
José Joaquin Ferndndez de Lizardi (1776-1827), sino tiernos, afiorantes y
did4cticos, que ponfan en contacto a dos interlocutores que se hallaban
en distintos planos, uno cuyo espiritu habfa trascendido y otro que atin se
encontraba errante en la vida terrena. Esta clase de escritos, aunque en
otro contexto, tiene diversas manifestaciones, que los propios espiritistas
gustaban de referir y citar como antecedentes de la comunicacién espi-
ritual y su produccién textual; asi, se alude al canto XI de la Odisea, el
Descendus ad inferos, en el que Ulises evoca las almas de los difuntos que
le informan sobre el modo en que murieron, los sufrimientos que pasaron
y le otorgan consejos. Los seguidores de la doctrina también mencionan a
Gilgamesh, a Esquilo, el libro de Samuel, Shakespeare, entre otros, para
dar cuenta de la naturalidad del contacto con los espiritus. En este sen-
tido, como apunta Yvonne Castellan, el espiritismo comunica al Mds alld
con el mundo terreno de una forma simple, cotidiana, poco exigente, lo
menos ceremoniosa y mistica posible y dirigida totalmente hacia lo ttil a
diferencia de las grandes escuelas contemplativas catélicas, por lo que su
originalidad estd en la importancia que se le da al servicio del préjimo,**
tal como se observa en el desarrollo de las comunicaciones de Manuela
Cuéllar, donde se enfatiza su misién instructiva y did4ctica.

Por dltimo, quiero aludir al texto “Ofrenda” firmado por Manuela Cué-
llar de Aranda y fechado el 2 de noviembre de 1878, que no es una comu-
nicacién del espiritu de su hijo, sino una manifestacién del yo sufriente de

una madre, en el que, mis que el mensaje didéctico espiritual, se comu-

2 Manuela C. de Aranda, “La ciencia y la moral son los elementos constituyentes del progreso del
Espiritu”, comunicacién fechada el 3 de enero de 18777, en La Ilustracion Espirita, t. vi, ndm. 12,

p. 357.
2 Yvonne Castellan, El espiritismo. Argentina, Los libros del Mirasol, 1962, pp. 78-79.
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nica la experiencia de la pérdida, el dolor y el duelo, en otras palabras, se
trata de un poema elegfaco. En él, Cuéllar brinda datos precisos en torno
a las circunstancias de la muerte, como el lugar y la fecha: “A mi hijo
muerto en Tecoac, el 16 de noviembre de 18767, es decir, en la batalla en
la que Porfirio Diaz (1830-1915) y Manuel Gonzélez (1832-1893) derro-
taron a las fuerzas gobiernistas, pero en la que, pese al triunfo, perdieron
la vida 857 de sus elementos, cuyos cuerpos quedaron “en un campo cu-
bierto de sangre y sembrado de caddveres”, segtin informaron los partes
militares.” De ahi que Manuela Cuéllar lamente no poder depositar una
flor en la ignorada tumba de su hijo. Si bien como espiritista Manuela no
cree en la muerte como un fin, las circunstancias de la desaparicién fisica
del hijo bien amado impiden llevar a cabo los funerales y los honores de la
sepultura, “obligaciones esenciales de la humanidad”, lo que deja nuevas
dudas en la mente y el corazén de la desdichada madre.

De este modo concluye la publicacién de las comunicaciones, las
cuales evocan una bisqueda similar a la emprendida por Victor Hugo
(1802-1885), entre 1854 y 1855, quien anhelaba comunicarse con su fa-
llecida hija Leopoldine.?® De otro modo, también recuerdan otra célebre
lamentacién materna, esta vez en formato epistolar, la de Margarita Maza
de Judrez (1826-1871), quien sin tener la esperanza en el mds alld como
la sefiora Cuéllar, confesé a su esposo la dificultad seguir viviendo con
ese gran vacio.”” La voz de la médium volverd a manifestarse unos afios
después, para informar a los hermanos espiritistas el fallecimiento de su
esposo, el 21 de enero de 1892, y dar a conocer una experiencia fisica
derivada de dicho suceso. Pero la voz de Manuela Cuéllar, aquella que,

incluso, habfa escrito a Porfirio Diaz para felicitarlo por su eleccién como

% Carlos Gonzélez Montesinos, “La batalla de Tecoac”, en El General Manuel Gonzdlez. El Manco
de Tecoac. México, Edicién de autor, 2000, pp. 163-187.

% Victor Hugo, Lo que dicen las mesas parlantes. Conversaciones con los espiritus en la isla de Jersey.
Cloe Masotta (trad.), Jean Gaudon (pres.). Terrades (Girona), WunderKammer, 2016.

%" Margarita Maza de Judrez, “Carta a Benito Judrez”, fechada el 10 de noviembre de 1865”, en

Angeles Mendieta Alatorre, Margarita Maza de Judrez. Antologia, iconografia y efemérides, México,
Comisién Nacional para la Conmemoracién del Centenario del Fallecimiento de Don Benito Judrez,
1972, p. 98. Agradezco a Rubén Borden Eng la alusién que hizo a estas cartas durante la lectura de
una versién preliminar de este texto.
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presidente en 1877,2% se escuché tan solo un afio después para defender
su profesion espiritista ante las criticas de los intelectuales positivistas,
refiriendo que habian sido diversas experiencias las que habfan formado
y arraigado sus creencias y pidiendo que su relato fuera escuchado, pues
en é| se encontraba el origen de su conviccién en la posible comunicacion
con los seres de ultratumba.*

Para concluir, propongo la lectura de estos textos como un ciclo que
da cuenta de las dos dimensiones que concebia la doctrina y que algunos
de sus adeptos, como Manuela Cuéllar, buscaron materializar a través de
la palabra, encauzando su sufrimiento hacia la exploracién del més all4.
Estas comunicaciones son la puesta en letra del desarrollo de un duelo, en
el que, mediante el recuerdo del viajero sideral, llamado carifiosamente
Pepe, de lecciones morales y palabras de consuelo, se constata que la
existencia ultraterrena instruye a los espiritus libres y a los encarnados,
lo que permite transmutar una de las experiencias mds dolorosas del co-
razén humano en “balsamo reparador del consuelo y de la esperanza”, lo
que la organizacién espiritista empleé para la difusién y la propaganda de

la doctrina.

% “Personas que felicitaron al general Porfirio Diaz con motivo de su eleccién de primer magistrado

de la Republica en 6 de mayo de 18777, en Archivo del general Porfirio Diaz. Memorias y documentos.
Tomo XXII. Alberto Marfa Carrefio (prélogo y notas), México, Universidad Nacional Auténoma de
México, Instituto de Historia, Elede, 1957 (Serie Documental, 2; Coleccién de Obras Histéricas
Mexicanas, 3), p. 111.

2 Manuela Cuéllar de Aranda, “Mds sobre el espiritismo”, en El Combate, afio iii, nim. 607 (29 de
agosto de 1878), pp. 1-2.
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Anexo®
Comunicaciones espiritistas recibidas por Manuela Cuéllar de Aranda
Nim Fecha Espiritu | Firma Comunicacién
médium
1.120/0ct/1876 |Manuel |M. C. de A.|En vano pretende el hombre
2.121/n0ov/1876 | P. M. C. de A.|Las pruebas de la vida
3.124/n0ov/1876 |Sin firma|M. C. de A. |Hoy que despojado de la envoltura
4.127/mov/1876 |Sin firma|M. C. de A.|Tus ldgrimas me entristecen, madre mia
5.]28/mov/1876 | Pepe M. C. de A. |Hoy que tengo ante mi vista
6.[1°dic/1876 |Pepe M. C. de A.|;Por qué lloras, madre mia?
7.|diciembre | Pepe M. C. de A. |Vuestros pensamientos, padres mios
8.|diciembre |Pepe M. C. de A.|I. Me vuelve a ser permitido
Pepe M. C. de A. |1I. Interrumpidas a cada paso
Pepe M. C. de A. |1IL. Desde la esfera en que hoy me encuentro
9.|7/dic/1876 |Pepe M. C. de A.|La fe es la luz
10.(9/dic/1876  |Pepe Manuela C.|Os admira la rapidez con que obramos
de Aranda
11.|diciembre  |Pepe M. C. de A.|En virtud de haberme preguntado
12.|diciembre | Pepe M. C. de A. |En esta inmensidad que llaman firmamento
13.]/11/dic/1876 |Pepe M. C. de A. |La fermentacién de los gases subterrdneos
14.|11/dic/1876 |Pepe M. C. de A.|Perpetua luz alumbra nuestra existencia
15.114/dic/1876 |Manuel |M. C. de A.|Me ha sido preciso alejar
16.]13/dic/1876 |Manuel |M. C. de A.|Los mundos de procreacién
17.116/dic/1876 |Pepe M. C. de A. |Del piélago insondable do habita el infinito
(poema)
18.]16/dic/1876 |Pepe M. C. de A.|Hoy hace un mes
19.117/dic/1876 |Pepe M. C. de A. |Antorcha refulgente (poema)
20.|18/dic/1876 |Pepe M. C. de A. |Instrucciones.
21.118/dic/1876 |Pepe M. C. de A.|Teniendo el hombre el deber
22.120/dic/1876 |Pepe M. C. de A. |He presenciado padres queridos
23.123/dic/1876 |Pepe M. C. de A.|La Voluntad Suprema
24.126/dic/1876 | Pepe M. C. de A. |Os he mostrado ya
25.126/dic/1876 |Pepe M. C. de A. |El pensamiento es una atribucién del
espiritu
26.]26/dic/1876 |Pepe M. C. de A. |Es tan dificil la unificacién del pensamiento
27.130/dic/1876 |Pepe M. C. de A.|Ante las inmutables y sabias leyes
28.|1/ene/1877 |Pepe M. C. de A. |En los dltimos dias de mi existencia
29.|1/ene/1877 |Pepe M. C. de A. |Existen también en estos mundos
30.]2/ene/1877 |Pepe M. C. de A.|Los lazos de familia fortificados
31.|3/ene/1877 |Pepe M. C. de A. |La ciencia y la moral
32.|5/ene/1877 |Pepe M. C. de A. |Nada est4 intacto en la naturaleza
33.120/ago/1877 |Pepe M. C. de A. |Estudio sobre los fluidos
34.|6/ago/ 1877 |Pepe M. C. de A. |Sabéis ya que en la disgregacién

30

Se incluye una sucinta relacién de las comunicaciones para que los interesados puedan con-

sultarlas directamente en La llustracién Espirita, en tanto se concreta su edicién. Los titulos son

asignaciones que realicé a partir del primer enunciado de los textos.
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Rodolfo Menéndez y José Marti: afinidades

espiritas y revolucionarias en tierras yucatecas

Rodolfo Menéndez and José Marti: Spiritist and
Revolutionary Affinities in Yucatecan Lands

Resumen

En este trabajo me referiré a uno de
los intelectuales cubanos exiliados
en Yucatdn por su activismo politico
independentista en su pafs, a finales
del siglo XIX, cuya obra, literaria

y pedagégica, fue central para la
transformacién social de la penfnsula
yucateca, y estuvo, en sus comienzos,
fuertemente sustentada en la filosoffa
y en las pricticas del espiritismo
kardeciano: Rodolfo Menéndez de la
Pefia. Asimismo, este trabajo preten-
de evidenciar las afinidades electivas
entre Menéndez y su compatriota y
amigo José Martf; la manera como
estos dos escritores y educadores
cubanos, en un determinado periodo
de su vida, obra, activismo politico

y social, recurrieron al espiritismo
como fundamento e incentivo de sus
ideales revolucionarios, de sus para-
digmas éticos y estéticos.

Tatiana Sudrez Turriza”

Abstract

In this paper I will refer to one of

the Cuban intellectuals exiled in
Yucatan for his political activism for
independence in his country, at the
end of the nineteenth century, whose
literary and pedagogical work was
central to the social transformation
of the Yucatan peninsula, and was,
in its beginnings, strongly supported
by the philosophy and practices of
Allan Kardec’s Spiritism: Rodolfo
Menéndez de la Pefia. Likewise, this
work intends to evidence the elective
affinities between Menéndez and his
compatriot and friend José Marti; the
way in which these two Cuban writers
and educators, in a certain period of
their life, work, political and social
activism, resorted to Spiritism as a
base and incentive of their revolu-
tionary ideals, of their ethical and
aesthetic paradigms.

* Universidad Pedagégica Nacional de México, Unidad Campeche.
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Palabras clave Keywords

Yucatdn, espiritismo, exilio cubano, Yucatan, Spiritism, Cuban exile, 19th
siglo XIX. Century.

Introduccion

a cercania geogréfica de la isla de Cuba con la peninsula de Yuca-

tdn fue propicia para que personajes cubanos se exiliaran en esa

regi6n del sureste de México, a partir de 1868, debido a su abierto
apoyo a la causa independentista de su patria. La influencia de estos mi-
grantes cubanos, a finales del siglo X1X, en los dmbitos culturales, litera-
rios, educativos y politicos de Yucatdn ha sido estudiada en los dltimos
afios. Muchos de ellos tuvieron intensa actividad en los dmbitos educati-
vos, intelectuales, cientificos y artisticos; fueron contratados como docen-
tes, tanto en el Instituto Literario de Yucatdn (creado en 1867) como en
escuelas privadas, colegios y academias. Algunas de estas instituciones
incluso fueron fundadas por ellos mismos. Sin embargo, en los estudios
sobre la influencia cubana en la sociedad yucateca en ese perfodo, poco
se ha mencionado la relevancia del esoterismo, en particular del espiri-
tismo y la teosofia, en boga en ese tiempo en las esferas socioculturales y
politicas de la peninsula, en las que los exiliados cubanos figuraron como
personajes centrales.

En este trabajo me referiré, en especifico, a uno de esos intelectuales
cubanos cuya obra, literaria y pedagégica, estuvo, en sus comienzos, fuer-
temente influenciada por el espiritismo; me refiero al maestro Rodolfo Me-
néndez de la Pefia (1850-1928). Me interesa también destacar el didlogo
cercano que sostuvo con José Marti, su compatriota; la manera en que las
ideas culturales, literarias, educativas, politicas, martianas, con matices
esotéricos, enraizaron en la peninsula, en gran medida, a partir de la obra

y activismo educativo de Menéndez.
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José Marti, entre espiritismo y espiritualismo

Durante su estancia en la capital de nuestro pafs, entre 1875 y 1876, José
Marti se adentra en los misterios del espiritismo kardeciano. Tras abando-
nar Espafia a finales de 1874, pafs en el que habfa estado exiliado desde
1871, y después de realizar breves viajes a Parfs y Nueva York, el poeta
se reencuentra con su familia en México. Su estrecha amistad con Manuel
Mercado fue crucial para el ascenso social de Martf en la sociedad capi-
talina mexicana, ya que fue él quien lo recomendé para lograr su empleo
como redactor en la Revista Universal.?

Sin embargo, como explica José Ricardo Chaves, el acercamiento de
José Marti con las doctrinas y practicas del esoterismo se remonta a sus
afios de exilio en Espafia. Se ha podido constatar, nos aclara Chaves, que
Marti mantuvo una activa participacién en la masonerfa espaifiola, aunque
pronto esa relacién se vio resquebrajada por la postura masénica respecto
de su pais, Cuba, ya que no apoyaban la causa independentista que él
promovia con vehemencia. Marti tuvo otras discrepancias respecto de
la doctrina masénica como “el uso del secreto dentro de la dindmica de la
organizacién masoénica”, el cual consideraba contraproducente para una
sociedad moderna y democrética; asimismo, cuestiong la exclusién de mu-
jeres en las logias bajo condiciones de igualdad. A pesar de estas diferen-
cias, logré hermanar la lucha por la libertad e independencia de su pafs
con el ideal que la masoneria latinoamericana promovia en el siglo XIX.?

A su llegada a México, Martf establece relacién con los intelectuales
del Liceo Hidalgo; asociacién que, tras su fundacién en 1850 y su cierre
en 1859, reabre en 1872 y se destaca por fomentar debates ptiblicos sobre
literatura y la necesidad de reconstruir el nacionalismo cultural mexica-

no. Algunos miembros del Liceo con los que Marti simpatizé manifesta-

2 (fr. Francisco Moréan, Marti, la justicia infinita. Notas sobre ética y otredad en la escritura martiana
(1875-1894), Madrid, Ed. Verbum, 2014.

3 Cfr. José Ricardo Chaves, “José Marti (1853-1895)”, Isis modernista. Escritos panhispdnicos sobre
teosofia, espiritismo y el primer Krishnamurtt (1890-1930), México, Universidad Nacional Auténoma
de México/Bonilla editores, 2020, pp. 321-325.
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ban su abierto interés por la doctrina de Allan Kardec, entre ellos Santia-
go Sierra, Manuel Olaguibel y Laureana Wright. Marti no solo establecié
lazos fraternales con los escritores del Liceo, sino que también participé
activamente en las discusiones que se llevaban a cabo todos los lunes.
En abril de 1875, las sesiones se dedicaron a discutir la cuestién del
espiritismo como ciencia; en los debates se enfrentaron “los espiritistas y
espiritualistas”, liderados por Agustin Monteagudo, presidente de la So-
ciedad Espirita Central de la Reptiblica Mexicana, y “los representantes
del materialismo y del positivismo”, los llamados “cientificos”, organiza-
dos por Gustavo Baz.* La primera de dichas sesiones, llevada a cabo el
lunes 5 de abril, tuvo como figuras principales a Juan Codero y Santiago
Sierra, como defensores del espiritismo, y a Augusto Pimentel y Gustavo
Baz, como representantes de los positivistas. José Marti participé en ese
debate, pero, como bien aclara Ricardo Chaves, se presenté como me-
diador entre el materialismo y el espiritismo; su defensa fue la del espi-
ritualismo, la creencia en la inmortalidad del alma, de su preexistencia y

sobreexistencia:®

Yo vengo a esta discusién con el espiritu de conciliacién que norma
todos los actos de mi vida. Yo estoy entre el materialismo que es la
exageracién de la materia y el espiritismo que es la exageracion del
espiritu. ;Qué es el espiritu? Nos pregunta el Sr. Baz. El espiritu es
lo que piensa, lo que nos induce a actos independientes de nuestras
necesidades corpéreas, es lo que nos fortalece, nos anima, nos agran-
da en la vida. [...] Es algo que nos da la propia conviceién de nuestra
inmortalidad, nos revela nuestra preexistencia y nuestra sobreexis-

tencia.’

* Para una relacién detallada de lo ocurrido en las sesiones del Liceo Hidalgo dedicadas al debate
sobre el espiritismo como ciencia se sugiere consultar: Mariano Leyva, El ocaso de los espiritus. El
espiritismo en México en el siglo XIX, México, Ediciones Cal y Arena, 2005.

> Cfr.]. R. Chaves, Isis modernista, p. 344.

¢ Citado por M. Leyva, El ocaso de los espiritus, p. 143.
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Si bien Marti no asumié de manera clara la defensa del espiritismo,
lo cierto es que su espiritualismo’ se inclinaba més a la postura de los
defensores de la doctrina kardeciana que a la de los positivistas.® A partir
de 1875, de ese contacto mds estrecho con los partidarios mds entusiastas
del espiritismo en México, la obra poética de Marti, lo mismo que su pen-
samiento politico y educativo, “se reviste de los influjos de la imagineria
espiritista y consolida con ella una voluntad de estilo que, ademés de
distinguir a la escritura literaria de otros discursos escritos, subvierte los
modelos cldsicos de la estética que lo preceden”.® Pero el espiritismo, en
el contexto de Marti, no solo se refiere a la creencia en la comunicacién
con los espiritus, también alude a una bisqueda mds profunda de la ver-
dad y la justicia social. Marti abogé por la educacién y el conocimiento
como herramientas esenciales para el desarrollo espiritual y moral del ser
humano. La educacién, para el précer cubano, era un medio infalible para
alcanzar la libertad y la emancipacién, tanto a nivel personal como social.

Es justo en esos afos, de intenso contacto con los espiritistas mexi-
canos, cuando José Marti viaja a la peninsula; su amistad con Santiago
Sierra en el circulo intelectual del Liceo Hidalgo quiza haya influido en
ese interés por conocer tierras yucatecas. Sierra, nacido en Campeche
pero educado en su infancia y adolescencia en Mérida, mantenfa contacto
frecuente con la intelectualidad meridana, colaboraba en periédicos yu-
catecos, y no pocas de sus publicaciones en la prensa peninsular tenfan
como tema o inspiracién el espiritismo kardeciano. Aunque, en definitiva,

el vinculo de Marti con Yucatén se afianzé por la presencia en esas tierras

Considero pertinente establecer, de manera general, la distincién entre los conceptos “espiritua-
lismo” y “espiritismo”. El espiritualismo abarca un conjunto de doctrinas metafisicas que postulan
que la esencia tltima del mundo se compone de elementos espirituales. Este concepto engloba
diversas experiencias sensoriales y de naturaleza invisible que buscan interpretar la realidad, asf
como reflexiones acerca de la autonomfia del alma para existir y actuar més alld del cuerpo fisico. En
contraste, el espiritismo, segtin su principal promotor contempordneo, Allan Kardec (1804-1869),
involucra la prdctica que tiene como objetivo establecer contacto, dialogar y aprender de las in-
teligencias superiores de las almas de los muertos (Cfr. Ronald Sanoja Cdceres, “Es mi hostia el
alma humana. Vinculos entre el espiritismo kardeciano y la obra poética de José Marti”, Dirasat
Hispanicas, 2022, ndam. 8, p. 49).

& J. R. Chaves, op. cit., p. 345.
* R. Sanoja Céceres, op. cit., p. 59.
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de compatriotas cubanos que apoyaban la causa independentista que él

enarbolaba, en especial Alfredo Torroella y Rodolfo Menéndez.

Dialogos espiritas en Yucatan de dos revolucionarios cubanos

La primera visita de José Marti a Yucatdn ocurre en febrero de 1875, la
segunda probablemente en 1876, y la siguiente en 1877. Y es precisa-
mente en 1875 cuando se funda en Yucatdn el Circulo Espirita Peral-
ta, en el que participan activamente los dos compatriotas cubanos mds
cercanos a Marti: Alfredo Torroella y Rodolfo Menéndez. Las visitas de
Marti a Yucatdn coinciden con la puesta en circulacién del primer pe-
riédico espirita en la peninsula: La Ley de Amor (1876-1879), érgano
de difusién del pensamiento espiritista y de actividades mediumnimicas
del Circulo Peralta. El periédico era de emisién quincenal, impreso por
la Libreria Meridana, propiedad de su editor, Rodulfo G. Cantén, quien
ostent6 el cargo de presidente del Consejo de Instruccién Pidblica del es-
tado de Yucatdn de 1875 a 1877 (durante el gobierno de Eligio Ancona),
y mantuvo una estrecha relacién con el editor de La llustracion Espirita,
Refugio I. Gonzélez;' su hermano, Waldemaro Cantén, colaboraba con él
como secretario del consejo educativo y como médium en las sesiones del
Circulo Espirita Peralta. En las pdginas de La Ley de Amor, se publicaron
textos de interés sobre temas espiritistas o avisos sobre el avance de las
actividades espiritistas en la peninsula y en México; se dio espacio a po-

1" En 1870, Refugio I. Gonzdlez funda La Ilustracién Espirita en Guadalajara, que circulé sélo un

aflo; el proyecto editorial lo retoma en Guanajuato, en 1871, Alfonso Denné, con una duracién tam-
bién de un afio. En 1872, el mismo Gonzélez inicia la circulacién de este periédico espiritista en la
Ciudad de México, ya con mayor respaldo. En La llustracién Espirita se publicaban traducciones al
espafiol de articulos aparecidos en la Revue Spirite, y se reportaban los “casos espiritistas” que tenfan
lugar en México. El periédico tenfa, ademds, una seccién literaria donde se informaba a los lectores
de las dltimas obras dedicadas al tema (ya fueran libros de divulgacién espiritista u obras de ficcién
inspiradas en el pensamiento espiritista), o bien se inclufan algunos poemas de escritores tanto
mexicanos como extranjeros que, segin el criterio de los redactores de la revista, denotaban una
clara vinculacién con la filosoffa de Allan Kardec. Uno de los principales colaboradores de la revista
fue Santiago Sierra. El escritor de origen campechano se dio a conocer como ferviente defensor de
la doctrina espiritista y se gané el reconocimiento como respetado médium en la sociedad capitalina
de la segunda mitad del siglo xiX (Cfr. Claude Dumas, Justo Sierra y el México de su tiempo, México,

UNAM, 1992, p. 109).
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lémicas o debates en torno a la doctrina de Kardec, a nivel regional como
nacional; también se publicaron textos literarios, poemas y cuentos, que,
a decir de los editores, desarrollaban motivos o temas de indole espiritista.

En ese periédico, Rodolfo Menéndez publicé articulos en los que ex-
puso, con fundamento espiritista, sus ideales de progreso social a través
de la educacién, afines al pensamiento martiano; la historia de la educa-
cién en Yucatdn estd fuertemente ligada a la trayectoria de Rodolfo Me-
néndez de la Pefia (1850-1928). De su estrecha relaciéon de amistad con
José Marti es testimonio su intercambio epistolar. Una de esas cartas,
que Marti escribi6 a Menéndez, es testimonio del profundo rechazo al
materialismo, del desapego de los “bienes materiales”, que para los dos
educadores cubanos era necesario para aspirar a la libertad, en un sentido
tanto metafisico como politico y social. En esa carta, fechada en “New
York, 3 de mayo de 1894”, José Marti solicita a Menéndez su apoyo, se
entiende que econémico, para solventar la “guerra necesaria” para lograr

la independencia de su pafs:

le pido que congregue a cuantos colaboradores —cubanos y mexica-
nos— pueda hallar ahf donde Ud. reside, y donde Cuba es siempre
amada, para esta obra de redondear sin aparato la suma necesaria a la
tarea de dar impulso bastante a la guerra de independencia de Cuba.
La posesién de Cuba, Menéndez, cambiarfa el mundo. Démosla a los
nuestros. Seamos libres y hébiles en las formas, pero con toda el alma
para los nuestros. [...] Usted puede. Pueda ahora. Me ofreci6 una vez
su casa. Ahora se la pido. Si no tiene mds que ella, déla. A menos que

el mundo entero no sea traicién, salimos a camino."

A pesar de que sus condiciones econémicas no eran muy solventes,
pues recibia sélo un salario como docente, Rodolfo Menéndez no tuvo re-

paro en acceder a la solicitud de su apreciado compatriota; vendi6 su casa

1 José Marti, “{Carta] A Rodolfo Menéndez”, 3 de mayo de 1894, en El Partido Revolucionario Cu-
bano de José Marti: concepcidn ético-politica original, Seleccién, organizacion y trad.: Dionisio Lazaro
Poey Bar6 y Maria Auxiliadora César, Brasilia, Editora UNB, 2023, p. 107.
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y remitié el dinero obtenido como contribucién a la guerra para liberar
a Cuba. En noviembre del mismo afio, 1894, Marti public6 un articulo
lamentando la muerte de Libertad Menéndez, hija de su generoso amigo

exiliado en Yucatén, al que calificard como un “hombre bueno™

No es de los que se sirven del hombre, y lo ciegan y extravian para
beneficiarse de su fe y su miedo; sino de los que, sin cansarse de la
pobreza ni de la ingratitud, sirven al hombre. Ni hacienda rica, ni
carruaje a la puerta, valen para él lo que un banco de nifios que en el
conocimiento de las fuerzas universales aprenden la manera de vivir
libres. [...] La libertad ama él con pasién, y cuando tuvo una hija,
Libertad la llamé, como quien consagra con lo que tiene de m4s puro,

el anhelo que lo enciende.'”

En la dltima de las visitas de Marti a Yucatdn, en 1877, Menéndez
lo motivé a conocer el enigmatico Chac Mool, que el gobierno de Yuca-
tan habfa confiscado a los esposos, exploradores franceses, Augustus Le
Plongeon y Alice Dixon, quienes formularon teorfas esotéricas respecto
de los origenes de la civilizacién maya. La escritora inglesa Alice Dixon,
esposa de Le Plongeon, tenfa una estrecha relacién con algunas corrientes
y précticas esotéricas; su padre fue un ferviente adepto al espiritismo que
la involucré en la précticas espiritistas, pero su filiacién esotérica prin-
cipal parece haber sido la teosoffa de Mme. Blavatsky, de la que, acaso,
absorbié su creencia en la Atldntida, concepto con el que articulé su in-
terpretacion de la civilizacién maya como heredera de esa mitica y mistica
civilizacién perdida. Alice escribié A dream of Atlantis, publicada, como
serie, en la revista teoséfica The World, en 1909, 1910 y, después de su

muerte, en 1911. Como apunta Romina Espaia:

12 José Martf, “La hija de un Bueno. Libertad Menéndez”, Obras Completas, Vol. 5, La Habana,
Centro de Estudios Martianos, 2011, p. 35.
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con este libro, Alice queria que el lector supiera que Augustus habfa
interpretado varios manuscritos mayas, incluyendo el Cédice Troano,
por lo que en esta obra abordé las ideas difusionistas de Le Plongeon
acerca de los mayas como fundadores de la Atldntida. En dicho texto
la viajera explica que los antiguos mayas partieron del Occidente para
poblar la Atldntida, y regresaron a Yucatdn pocos afios antes de la

destruccién de aquel continente mitico.'

En una de sus breves semblanzas sobre sus visitas a Yucatén, José Mart{
describié su encuentro con el misterioso Chac Mool, asi como su percepcion
de los esposos Le Plongeon. En su texto alude a las conexiones que el explo-
rador establecié entre algunos de los vestigios mayas con los misterios de la

Cébala y los rituales masénicos (que Marti conocia muy bien):

Dr. Le Plongeon es un anciano activo y revoltoso, [...] que descubrié,
y quiso apropiarse, una colosal estatua de un personaje indio, que él
llamé Chac-Mool, el “Rey Tigre”; una soberbia estatua, recostada
sobre el dorso, con las piernas encogidas, con la cabeza alta y vuelta
hacia el Oriente, y con las manos sobre el seno, sosteniendo un plato
lleno de piedras preciosas. [...] Le Plongeon, a quien acompafia en
sus exploraciones su esposa, joven, sabia y discreta dama inglesa, [...]
excavando, ha encontrado un busto del dios Cay, con una inscripcién
en lengua maya, en la que se lee que el dios es Ix-Azal. Cerca del
busto estaba un altar con signos cabalisticos. Otros muchos restos
histéricos ha hallado el intrépido norteamericano, que, a su juicio, se
asemejan mucho a las reliquias encontradas en Heliépolis y en Men-
fis. Le Plongeon cree haber hallado vestigios de palabras caldeas en

la inscripcién de una piedra que hoy figura en una logia masénica.”

3" Romina Espafia, “Utopfa y romanticismo en la literatura de la viajera Alice Dixon Le Plongeon”,
Viajeras entre dos mundos, Edicién y compilacién: Sara Beatriz Guardia, Santa Maria, Universidade
Federal da Grande Dourados, 2012, p. 822.

14 José Marti, Obras Completas, Vol. 23, La Habana, Editorial de Ciencias Sociales, 1992 (publicado

originalmente en La Opinion Nacional, 8 de noviembre de 1881), p. 68.
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Al parecer, la mirada de José Marti sobre Yucatdn se encontraba im-
buida por la perspectiva esotérica; ademéds, Rodolfo Menéndez, su amigo
y gufa por tierras yucatecas, en esos afios, se encontraba inmerso en el

espiritismo y comprometido con su difusién.

Rodolfo Menéndez, el educador espirita de Yucatan

Rodolfo Menéndez de la Pefia tuvo influencia significativa en el desarrollo
e institucionalizacién de la educacién en Yucatdn. Los inicios de su labor
se remontan a las dltimas décadas del siglo XIX, de manera especifica,
a los afios 70. En esos comienzos, uno de los fundamentos de su pensa-
miento educativo fue el pensamiento esotérico, particularmente el espiri-
tismo. Su labor educativa fue esencial en un contexto donde la educacién
estaba marcada por la exclusividad y el elitismo, y su misién se centré en
democratizar el acceso a la ensefianza, sobre todo para los sectores mds
marginados o menos atendidos por el sistema educativo, especialmente
para los nifios y las mujeres. En un momento en que la educacién formal
era un privilegio de las clases altas, él abogé por un sistema educativo que
incluyera a todos los estratos sociales. En las diversas instituciones edu-
cativas que contribuy6 a fundar, se implementaron métodos de ensefianza
innovadores que buscaban no sélo la instruccién académica, sino también
la formacién integral del individuo, y el desarrollo espiritual era clave.
Menéndez se entusiasmé de manera ferviente por las corrientes esoté-
ricas que también interesaron a su compatriota José Marti. Como asiduo
colaborador de La Ley de amor, escribié y publicé poemas que tematizan
los postulados y motivos espiritas kardecianos. En los nimeros de 1877 a
1879 publica, en varias entregas, una serie de 18 poemas reunidos bajo
el titulo Mesidnicas, que exponen diversas situaciones o pasajes biblicos
leidos e interpretados desde el espiritismo, como ejemplos de fraterni-
dad y caridad; virtudes que, en la filosoffa espiritista son fundamentales
para el progreso moral de la humanidad. La fuente espirita principal de
las Mesidnicas de Menéndez es, sin duda, El Evangelio segiin el espiri-
tismo (1864) de Kardec. En el Evangelio kardeciano se afirma que “el
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espiritismo extinguird esos tltimos vestigios de barbarie, al inculcar a
los hombres el espiritu de la caridad y la fraternidad”."® Los poemas de
Menéndez tienen como motivos: la fraternidad, la caridad y la igualdad en
sus concepciones espiritistas.

Recordemos que, en los planteamientos kardecianos, el espiritu es una
entidad sin género (ni masculina ni femenina); ademds, la creencia en la
reencarnacién también postula dicha igualdad, ya que un mismo espiritu
puede reencarnar en un cuerpo masculino o femenino, en personas de dife-
rentes razas, culturas, clases sociales. En este sentido, el ejercicio de la ca-
ridad y la fraternidad ayudarfa al espiritu a elevarse, a alcanzar un nivel de
trascendencia cada vez més alto, en su paso por distintas vidas carnales.'®

En su poema “El buen samaritano”, Menéndez refiere una anécdota
para configurar una alegoria de la caridad. Se relata lo acontecido a un
hombre judio que fue asaltado y dejado moribundo en el camino. Al lado
del desgraciado, pasan sin auxiliarlo “un sacerdote” y “un levita”; perso-
najes que simbolizan la caridad, la bondad hacia el préjimo, en el contexto
religioso. El judio es ayudado por “cierto samaritano”, ajeno al dmbito
religioso eclesidstico que se jacta de promover la bondad. El poeta lleva
m4s alld su critica al identificar la bondad, la caridad, con un hereje, y

sefialar la hipocresfa de aquellos que predican en los templos:

El buen samaritano era un hereje!

No ergotiz6 en el templo, escriba impfo:
ni filacteria hipécrita llevaba,

ni admitié de Moisés los sacrificios.

La caridad no reconoce sectas,

ni razas, ni colores, ni enemigos.

Ella no ve en los hombres sino hermanos:
jAsf nos lo ha ensenado Jesucristo!"”

5 Allan Kardec, El Evangelio segiin el espiritismo, Buenos Aires, Confederacién Espiritista Argen-
tina, 2020, p. 235.

1 Ibidem.

7 Rodolfo Menéndez, “El buen Samaritano”, La Ley de Amor. Periédico del Circulo Espirita “Peral-
ta”, tomo I, Mérida, Imprenta de la Librerfa Meridana de Cantén, 1877, pp. 110-111.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



122 I. MONOGRAFICO

En otro poema, titulado “La buena semilla”, Menéndez enfatiza la mi-

sién doctrinal, educativa, de los espiritistas:

¢Quién es el sembrador? El misionero
que siembra por doquier la gran doctrina
y de la luz los estdndares llevan,

del vicio y del error a las guaridas.

¢Quién es el sembrador? —Aquel apéstol
que caridad y amor y bien predica,

y va por las ciudades y desiertos

de las ciencias plantando insignias.'®

Por medio de la alegoria de las semillas en la tierra, que alude a los
“espiritus encarnados”, el poeta describe los diferentes tipos hombres en
la sociedad que, segtin su desarrollo espiritual, pueden convertirse en
buena o mala “simiente”. La idea de la reencarnacién, en el espiritismo,
estd ligada a la idea de progreso moral e intelectual, al desprendimiento
de los fines materiales, de ahi que advierta el poeta que una “buena semi-
lla” representa a “Los buenos, los puros, los humildes, / los que ven como
un trénsito la vida, / que de los goces subjetivos viven, / y en un seguro
porvenir confian”."’

En el primer nimero de noviembre de 1877 de La Ley de Amor, apa-
rece una sentida esquela que informa de la muerte, el 1° de noviembre, de
Sofia Menéndez, hermana de Rodolfo Menéndez. La descripcion del tragi-
co suceso se refiere en términos espiritistas, es decir, no se menciona que
muri6 Soffa si no que “desencarnd”; y, en la misma nota, se anuncia que su
“espiritu desencarnado” entablé pronto “comunicacién”, debido a que era

una iniciada y ferviente adepta a la doctrina espiritista:

A ella [la doctrina espiritista] sin duda ha debido el rdpido progreso
de su espiritu, a ella deberd también pronto la conciencia de su ac-

tual estado. Por ella también le fue posible comunicarse con nosotros,

1 Ibid., p. 183.
19 Ibidem.
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apenas a las quince horas después de su fallecimiento, para hacernos
ofr las plegarias que elevaba al Padre creyéndose todavia en el trance

del desprendimiento de la materia.*

En homenaje a su hermana, liberada de “su envoltura terrenal”, Ro-

299,

dolfo publica el poema: “Sobre la tumba de Sofia”; en el que, como
en algunos otros de su serie Mesidnicas, se entrelazan los motivos y
concepciones espiritistas con referencias, aqui s{ muy explicitas, a sus
ideales politicos independentistas. En la primera estancia del poema,
los versos exponen la idea espirita de la trascendencia espiritual, a par-
tir de la muerte carnal, y de la pluralidad de mundos o esferas®' en las

que los espiritus transitan:

iYa terminé su noche de dolores,

la virgen peregrina-misionera!

Y en pos de otras esferas superiores
jAbandoné su material esfera!

De la existencia en la estacion florida
dijo adios de la tierra a los abrojos,

y en nuestros brazos al plegar los ojos
iella no ha muerto...se quedé dormida!®

En la segunda estancia, algunos versos aluden a la travesia del exilio,
por razones politicas, que Sofia, Rodolfo y toda su familia, tuvieron que
sufrir. El espiritismo se expresa ahi como la ideologia que, ademés de dar

consuelo al poeta por la pérdida “material” de su ser querido, también

20 “Soffa Menéndez”, La Ley de Amor, p. 159. En nimeros posteriores se publican los “comunica-

dos” que el espiritu de Soffa, liberado de “su envoltura terrenal”, dicté a los integrantes del circulo.
2 La originalidad del espiritismo estribé, en parte, en su alianza entre la doctrina de la transmigra-
cién de las almas y ciertas hipétesis astronémicas, ya que la aspiracién a entablar una comunicacién
directa con los espiritus es comtn a las artes magicas de todas las edades. De esta amalgama resulté
su planteamiento sobre la pluralidad de mundos habitados, la pluralidad de existencias del hombre,
la reencarnacién de las almas, y la negacién de la eternidad de las penas. (Gfr. Marcelino Menéndez
y Pelayo, Historia de los heterodoxos espaiioles, Madrid, Aldus, 1946, p. 486)

22 Rodolfo Menéndez, “Sobre la tumba de Soffa”, La Ley de Amor, tomo 111, p. 5.
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justifica y motiva la aspiracién libertaria, independentista, del escritor y

sus compatriotas:

Patria, familia, caras tradiciones
hemos perdido en las tormentas fieras.
Y hemos visto llover desolaciones
ibajo el cielo de playas extranjeras!

Y hemos llorado, si, y hemos sufrido
una y otra nostdlgica orfandad;

pero, por Cuba, nuestra madre ha sido
ipor su independencia y libertad!

[...]

Sufrir por la virtud, morir por ella,

ser mdrtir de causa generosa,

iQué misién tan sublime y tan hermosal!
iQué muerte tan magnifica y tan bella!

Asi en el alba de tu heroica vida
al invisible mundo has emigrado...*

El dltimo poema espiritista de Menéndez, aparecido en el periédico
de los hermanos Cantén, se titula “Kardeciana. La Nueva Era”; se trata
de una exaltada anatema contra el materialismo, y un euférico llamado a
abrazar una idea de progreso, en un sentido mds espiritual y moral, bajo
las creencias del espiritismo kardeciano. En sus primeras estrofas, el poe-
ta retoma el mito cristiano del regreso de Dios a la tierra, y lo interpreta
en términos espiritas, identificando a los espiritus que se manifiestan, que
son perceptibles gracias a las pricticas mediumnimicas, como los “men-

sajeros” o “enviados” del “Padre Celestial” para anunciar la “nueva era™

Vivimos en los tiempos anhelados;
hoy se cumplen las viejas profecias;

% Ibid., p. 6.
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y vienen a la tierra en nuestros dfas
del Padre Celestial los enviados.

Inspirados apéstoles do quiera
muestran al corazén nuevos senderos;
ya de paz enarbolan su bandera

de la eterna verdad los mensajeros.

El concepto de “progreso”,?* ligado al de la razén y ciencia, fue central
en el pensamiento positivista y materialista de la época,pero, hacia finales
del siglo X1X, el desencanto ante el mito positivista del progreso se hizo
més vehemente, ante la evidencia del conflicto de clases. El espiritismo
plante6 una nueva concepcién de “progreso”, que mantenfa su vinculo con
la razén y la ciencia, pero centrado en los aspectos morales de fundamen-
to cristiano. En el poema de Menéndez, es clara la alusién a esta nueva
nocién del “progreso”, la revalorizacién de la ciencia como medio para

acceder al conocimiento y evolucién espiritual:

Rémpese el mundo antiguo en mil pedazos;
y salvando los mares y los montes

el dngel del progreso abre los brazos,
inundando de luz los horizontes.

iComienza la “era nueva”! Ya una aurora
de redencién fulgura en el Oriente.

En el reloj de Dios va a dar “la hora”.
iLa pobre humanidad alza la frente!*

2 Hacia finales del siglo X1x, el mito del progreso creado por el positivismo y su promesa de éxito
absoluto fueron cuestionados por los intelectuales y artistas que descubren su lado sombrio, el de la
injusticia y la desigualdad en que se sostenia. En México, los escritores roménticos y modernistas
asumen frente a la actitud positivista un espiritu decadente, cuyos sintomas fueron la abulia, el has-
tio, la hiperestesia; se formé una visién trdgica del fin de siglo, o mds bien del progreso, en tanto que
se percibié en él la degradacion de lo humano, de lo espiritual, asf como un angustiante sentimiento
de orfandad religiosa, falta de fe, incertidumbre. En este contexto, el espiritismo se erigié6 como una
utopfa, pues planteaba una concepcién distinta del progreso, un materialismo que se hermanaba con
lo espiritual.

% Rodolfo Menéndez, “Kardeciana. La Nueva Era”, La Ley de Amor, tomo 111, 1878, pp. 63-64.
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Imbuido del espiritismo kardeciano, el poeta estructura su utopia de
una sociedad ideal, en la que se superan las carencias de la sociedad;
una utopfa que se configura a partir de la critica del orden social existen-
te.? El discurso espiritista moldea los ideales independentistas del poeta
cubano y martiano. Sus versos son, ademds de una predicacién contra el
materialismo, la condena del abuso y de la esclavitud, y la llamada espe-
ranzadora a abrazar la causa espirita como estandarte de liberacién, tanto

en sentido espiritual como social:

Al fin despierta de su error profundo,
de su abyeccion y larga servidumbre,
al difundirse hermosa por el mundo
ide los genios del bien la viva lumbre!

Van a cambiar del hombre los destinos;
otro mundo moral, bello se inicia,

y conforme el pasado se desquicia,

del porvenir ensefia los caminos.

[...]

La esclavitud tirana e irrisoria,

la explotacién del hombre por el hombre,
y todos esos crimenes sin nombre

que registra en sus péginas la historia.

El pavoroso y vil materialismo

que hace del hombre un cerdo repugnante,
y la incredulidad, y el ateismo,

y la humana soberbia hecha gigante.

iComienza el porvenir de las naciones!
En las cimas mds altas de la ciencia

% “El razonamiento de la mentalidad utopista proyecta dos tipos de pensamiento: el onirico y el

racional. El primero constituye la visién de la sociedad ensofiada, y recurre a la imaginacién como un
recurso de formulacién de la sociedad ideal. Para M. Vico la ‘estructura onirica’ de la utopia se revela
en dos caracteres: la ciudad perfecta donde desaparecen las deficiencias de la sociedad vivida; y la
critica del orden social existente” (Romina Espafia, op. cit., p. 835).
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tremola ya la culta inteligencia
de la nueva creacién los pabellones.

[...]

Van a encontrar los pobres un abrigo,
y van a tener los parias mil consuelos,
va a venir el reino de los cielos

al salvaje, al esclavo y al mendigo.

No tengdis vuestra ldmpara apagada
cual las virgenes fatuas de judea.
Abrid vuestras conciencias a la idea,
y vuestra alma serd regenerada.?”

A manera de conclusion

Las bases espiritualistas del pensamiento politico y de la expresién lite-
raria martianos, tan estudiados ya por la critica, tuvieron profundo eco
en sus cercanos seguidores y compatriotas exiliados en Yucatdn, como
Rodolfo Menéndez; pero, por esos afios, el espiritualismo sf tuvo, en Me-
néndez concretamente, tintes abiertamente espiritistas kardecianos.

Su enardecido rechazo al materialismo Menéndez no sélo lo expresé
en sus textos, también lo demostré con fervor, como se ha expuesto, en
su vida, en su activismo educativo y politico. Ademds, émulo de Martf,
estaba convencido de que la educacién de la mente y del espiritu era el
medio para alcanzar el progreso, la liberacién. Se avocé, con vehemencia,
a la labor educativa, produciendo un enorme impacto social en Yucatén.
Con el apoyo de su colega espirita y, entonces, secretario de instruccién
ptblica, Rodulfo G. Cantén, Menéndez de la Pefia fue maestro fundador
de la primera escuela normal de Yucatédn, y ocupé multiples cargos en el
ambito educativo. Su principal preocupacién fue la educacién de los ni-
fos, la educacién primaria; por eso fundé el primer periédico pedagégico

en Yucatén, titulado precisamente La Educacién Primaria, que guarda

%" R. Menéndez, “Kardeciana. La Nueva Era”, op. cit., pp. 63-64.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



128 I. MONOGRAFICO

estrechas afinidades con el proyecto editorial martiano, también dedicado
a la infancia: La Edad de Oro.

La ensefianza a través de la poesia y de las artes es eje importante de
su propuesta educativa.?® Marti conocié el proyecto editorial de su amigo
Rodolfo, antes de dar a la luz el suyo, con semejantes propésitos; asf lo

atestigua una de sus cartas:

Agradezco vivamente el carifoso saludo que me llega con la tarjeta de
Ud. que acompaiia el dltimo nimero de su ejemplar Escuela Prima-
ria. Yo no creo que mi tierra esté muerta. Est4 esparcida por el viento,
y anda, en esta hora de agonia, por los pueblos y por la mar. Pero hay
un hilo misterioso que a todos nos sujeta a la tierra querida, y serd
bello de ver el dfa en que a un tiempo, con la maleta entre las alas,
vuelvan al nido todas las palomas. Ojal4 que todos los que vuelvan a
Cuba la hayan honrado en el destierro tanto como Ud.!

Ahora voy a publicar otro periédico [La Edad de Oro] —para

nifios esta vez— y lo recibird siempre a tiempo.>

La revista La Educacién Primaria tuvo amplia circulacién, y eviden-
cia las bases de un plan cultural y educativo cuyo propésito principal
era procurar la participacién intelectual y politica de los profesores de
Yucatan. Para alcanzar esos fines, Menéndez de la Pefia comenzé su labor
escribiendo textos sobre el significado que tenfa la educacion, el arte y la
ciencia en el avance social y en la independencia de Latinoamérica. Como
sefiala Leén Campos, “La Escuela Primaria es en la actualidad una enci-

clopedia de la historia de la educacién universal, donde se publicaron las

% La importancia de promover la ensefianza de las artes, de la literatura, se sustenta, en gran

medida, en las creencias espiritas. En la concepcién kardeciana, las artes, la musica, se consideran
venero para “los espiritus de infinitos encantos en razén de estar sus cualidades sensitivas més de-
sarrolladas”; también se plantea que los espiritus (superiores) tienen cierta inclinacién a expresarse,
a partir del fenémeno mediumnimico, por medio de “la poesia, el dibujo y la musica” (Cfr. Allan
Kardec, El libro de los espiritus, Brasilia, Federa¢ao Espirita Brasileira, 2021, p. 201; El libro de los
médiums, Brasilia, Consejo Espirita Internacional, 2011, p. 294).

2 José Marti, “Carta a Rodolfo Menéndez”, Obras Completas, Vol. 20, La Habana, Centro de Estu-
dios Martianos, 2011, p. 348.
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principales ideas pedagégicas y sociales de su tiempo”.?° Es muy probable
que los antecedentes de los textos educativos que Menéndez escribié y di-
fundié en La Educacién Primaria sean los muchos textos sobre la educa-
ci6n en la primera infancia y la educacién a las mujeres, que aparecieron
en el periédico espirita La Ley de Amor, como “dictados de los espiritus”.

Sus planteamientos son muy similares, contribuyen puntualmente a la
comprensién de las dimensiones del pensamiento liberal sobre la educa-
ci6n, al mismo tiempo que giran en torno a la discusién sobre los derechos
de los nifios, de las mujeres, el papel del maestro y su responsabilidad
social, el papel de las autoridades y la familia, y en especial la funcién
de la educacién en torno a la construccién de los nuevos ciudadanos. Sus
propuestas pedagégicas encierran reflexiones sobre las necesidades es-
pirituales, asi como las fisicas, que el proceso de ensefianza-aprendizaje
requiere; con miras a establecer una educacién humanista, en términos
espiritualistas, en la que se contemple de manera prioritaria a las mujeres.
Dichas ideas se sustentan, en los textos de La Ley de Amor, en la filosofia
espiritista.

Para intelectuales liberales como José Marti y su compatriota Menén-
dez, renuentes al catolicismo pero creyentes en las dimensiones inmate-
riales de la existencia, “los postulados de Kardec ofrecieron ideas subver-
sivas del régimen espiritual imperante y brindaron nuevas perspectivas
en torno a las realidades no visibles que los rodeaban”.*' José Martf, al
describir a Menéndez, dio cuenta de ese ideal espiritualista, y espiritista,
de bisqueda y lucha por la justicia, la libertad, y la igualdad, al que se
volcé en su vida terrenal: “A respetar el derecho ensefia Menéndez, y a
conquistarlo, a pensar por sf, a hablar sin bozal, a aborrecer la doblez y

la cobardfa; y quien de eso es maestro en esta vida, muere con honor...”.*?

% Cristobal Leén Campos, “Rodolfo Menéndez de la Pefia: un pedagogo martiano en Yucatdn”,

Correo del maestro. Revista para profesores de educacion bdsica, nam. 225, 2015.
3 R. Sanoja Céceres, op. cit., p. 50.
32 J. Marti, “La hija de un Bueno. Libertad Menéndez”, op. cit., p. 35.
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Resumen

Este articulo estudia el concepto
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This article examines the concept of the
perispirit in Mirando al misterio (1923)
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Uribe, through the lens of the charac-
teristics of Western esotericism proposed
by Antoine Faivre. It analyzes how the
principles of correspondence and living
nature situate Kardecist Spiritism with-
in the framework of nineteenth-century
Occultism. The study argues that the
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n esta investigacion, partimos de la base que definié el historia-
dor de las religiones Antoine Faivre (1934-2021), quien propuso
el aparato critico para los estudios de esoterismo occidental. Asi

pues, quienes nos dedicamos a estos andlisis consideramos:

el esoterismo del Occidente moderno como forma identificable de es-
piritualidad merced a la presencia de seis caracteristicas fundamen-
tales distribuidas en grados diversos en su inmenso contexto histérico.
Cuatro de estas caracteristicas son intrinsecas, en el sentido de que
su presencia simultdnea es una condicién necesaria y suficiente para

que un material estudiado sea incluido en el campo del esoterismo.!

Estas cuatro caracteristicas primeras, que son intrinsecas a todo mate-
rial que podamos analizar como “esotérico”, son: la primera, el sistema de
correspondencias; la segunda, la naturaleza viva; la tercera, la imagina-
cton y la mediacion; y la cuarta, la expertencia de transmutacion. En este
articulo, analizaré las dos primeras a través del concepto del espiritismo
kardeciano de “periespiritu”.

El objetivo del presente articulo es aplicar la propuesta metodolégica
de los estudios sobre el esoterismo occidental, en particular los rasgos del
sistema de correspondencias y de la naturaleza viva, a través del concepto
de periespiritu en el espiritismo kardeciano que se manifiesta en el libro
Mirando al misterio. Contribucion al estudio de los fenomenos medianimi-
cos y sus proyecciones sobre el problema moral y religioso (1923), del mé-
dico colombiano Luis Zea Uribe (1872-1934).2 A partir de este anilisis,
se busca evidenciar que el periespiritu, tal como es reproducido en dicho
libro, presenta las caracteristicas propias de lo esotérico.?

! Antoine Faivre, “Introduccién”, en Espiritualidad de los movimientos esotéricos modernos, Barce-

lona, Paidés, 2000, p. 14.
2 Este articulo es resultado de la investigacién realizada para optar al titulo de Maestrfa en Historia
en la Universidad Iberoamericana de Ciudad de México, titulada Rasgos del ocultismo en Colombia:
el caso del Dr. Luis Zea Uribe, médico espiritista.

3 A. Faivre, Access to Western Esotericism, Albany (Nueva York), State University of New York Press,

1994, p. 10.
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A través del andlisis del concepto de periespiritu, se dilucidara la pre-
sencia de elementos caracteristicos del esoterismo tanto en el espiritismo
kardeciano como en la particular manifestacién practicada por Zea Uribe.
En este apartado, se establecerdn conexiones entre el discurso espiritista
del médico colombiano, no solo con el espiritismo francés, sino también
con el ocultismo y, por consiguiente, con el esoterismo. Para lograr este
objetivo, se recurrird a la exploracién de conceptos y simbologfas propios

de la alquimia.
Sistema de correspondencias

El sistema de correspondencias, propuesto por Faivre en Acceés de
I’ésotérisme occidental (1986), alude a la relacién simbiética entre el ma-
crocosmos (la naturaleza o el Cosmos) y el microcosmos (el ser humano).
Dentro del dogma espiritista kardeciano, adoptado por Zea Uribe en su
libro, el concepto de periespiritu permite establecer una analogfa entre los
dos primeros rasgos del esoterismo: el sistema de correspondencias® y la
naturaleza viva, con la constitucién del ser humano. El periespiritu, como
tercer componente del individuo, evidencia la influencia del pensamiento
esotérico y alquimico que contribuyé a la consolidacién del dogma espi-
ritista francés.

Las correspondencias que existen entre la naturaleza visible e invisi-
ble, y la correlacién, por ejemplo, entre los siete metales y los siete plane-
tas y/o entre los planetas y las partes del cuerpo, se han manifestado en la
historia desde la medicina desde antigiiedad. Un ejemplo de ello aparece
en un tratado sobre medicina astrolégica atribuido a Galeno (129-216), en

el cual se afirmaba que la astrologia es

la parte de previsién de su arte [de los médicos], y si no todos, al me-

nos la mayorfa de ellos han aceptado esta parte de la astrologia como

* Tal como la semejanza entre los siete metales y los siete planetas: (plomo: saturno; estafio: jipiter;
hierro: marte; oro: sol; cobre: venus; mercurio: mercurio; y; plata: luna). En el siglo XIX, eran siete

los planetas reconocidos.
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parte de la medicina [...] Hipéerates dijo que [la mente de cualquier
médico] se extravia en la oscuridad, si no ha utilizado la fisionom{a.

Pero la parte fisionémica de la astrologia es su parte principal.’®

En la historia de la medicina astrolégica o medicina celeste, la Tria
Prima, o la Teorfa de los Tres Principios de Paracelso (1493-1541), pos-
tulaba que la sal, el azufre y el mercurio constitufan la materia y de-
terminaban la salud y la enfermedad. De manera andloga, derivado del
pensamiento alquimico, surgirfa una concepcion tripartita del ser humano
(microcosmos) que perdurarfa en los siglos posteriores. De este modo, las
corrientes ocultistas del siglo XIX —influidas por la teorfa paracélsica
de la medicina y por la alquimia—, entre ellas el espiritismo, no se dis-
tanciarfan completamente de este tipo de pensamiento, adaptdndolo a la
formulacién especifica de su movimiento.

En el capitulo 111 de Mirando al misterio que versa sobre “Los espi-
ritualistas modernos admiten un tercer elemento en la constitucién del
hombre, ademés del alma y del cuerpo”; “El periespiritu; Necesidad de
este elemento para explicar los fenémenos de materializacién”; “Lo que
dice el profesor Carlos Richet® de un fantasma”; “Excepticismo (sic) del
publico para admitir estos hechos”; “Papel del periespiritu en la evolucién
especifica”; “El olvido de las pasadas existencias™; “La moral espirita”,

Zea Uribe explicaba:

Otro de los puntos en que el espiritualismo’ moderno se ha separado

de la filosoffa cristiana, es en el concepto que se ha formado del hom-

> Kiinh citado por Tamsyn Barton, “Reflections and ramifications”, traducido por F.H. Cramer, en

Ancient Astrology, Sciences of Antiquity, Londres-New York, Routledge, 1994.
® “El médico y fisiélogo francés Charles Richet, premio Nobel de fisiologfa (1913) representa el
intento de consolidar una nueva ciencia experimental conocida como la metapsiquica dedicada al
estudio de los fenémenos desconocidos como alternativa a las teorfas espiritistas”, Manuel Sanchez
de Miguel, Carlos Ma Alcover, e Izarne Lizaso, “El concepto de inteligencia inconsciente en la obra
de Charles Richet (1850-1935)”, en Revista de historia de la psicologia, 2015, p. 7. Richet fue uno de
los médicos que utilizaron la psicologfa y la fisiologfa para crear una via intermedia, y ocultista entre
la medicina espiritista y la psicologfa cientifica.

7 En esta cita, Zea Uribe utiliza el término espiritualistas, aunque para 1923, momento en que el

médico colombiano publicé Mirando al misterio, Allan Kardec ya habia establecido una distincién
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bre, como una entidad compuesta, no ya de dos elementos, espiritu y
materia, sino de tres, que son el cuerpo material 6 el cuerpo fisico, el
periespiritu y el espiritu [...]

El cuerpo astral es el angeo que sirve de subsratum 4 los elemen-
tos orgdnicos, y cuando esta intimamente ligado al través de su pro-
greso. Es en este cuerpo astral 6 periespiritu, en donde se gravan las
imédgenes nemotécnicas correspondientes 4 las sucesivas existencias
del alma, las que pueden ser repasadas en un momento dado, por el

espiritu, para ver en ellas, como si leyese en un libro (sic).?

No es de extrafiar que, para un médico nacido en el siglo XIX, re-
sulten familiares tanto la composicién tripartita del ser humano como
el concepto de periespiritu; el cual se asimila a una “membrana que
recubre al espiritu”. En medicina, el prefijo pert es utilizado para hacer
referencia a una clase de revestimiento que rodea o que se encuentra
alrededor de algunos 6rganos y tejidos. Mencionaré a continuacién al-
gunos ejemplos. El corazén se conforma por tres estructuras: la capa
mds interna del corazén, el endocardio; el miocardio, la capa media y
muscular del corazén; y el pericardio, la membrana exterior que rodea y
envuelve al corazén. El tdtero se conforma también por tres estructuras:
la capa més interna, el endomeirio; el miometrio, la capa media y mus-
cular del ttero; y el perimetrio, la capa externa que cubre y protege al
utero. En la cavidad abdominal, el peritoneo es la membrana serosa que
recubre a los 6rganos abdominales y pélvicos; el periostio es la membra-
na que rodea los huesos; y el pericondrio es la capa de tejido conectivo

que recubre a los cartilagos.

entre espiritualismo —el movimiento que dio inicio a la corriente ocultista espiritualista en Estados
Unidos, ejemplificado por las comunicaciones con espiritus de las hermanas Fox en 1848— y espi-
ritismo —la corriente francesa que, ademds de la comunicacién con espiritus de difuntos, incorpora
la creencia en la reencarnacién—.

8 Luis Zea Uribe, Mirando al misterio, pp. 44-45.
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Imagen izquierda: el pericardio es la capa que recubre el corazén, por el dibujo de esta
membrana no se pueden observar las estructuras cardiacas. Jean Cruveilhier, Traité
d'Anatomie Descriptive. Tome 3 / Par J. Cruveilhier ; Avec La Collaboration De MM. Les
Drs. Marc Sée, Et Cruveilhier Fils, Bibliotheque National de France, 1877, htips:/gallica.
bnf.fr/ark:/12148/bpt6k6207703h/f53.item

Imagen derecha: el pericardio es la membrana que estd sostenida hacia los extremos por
pequeiios ganchos. Elizabeth Roxana Bundy, Text-book of anatomy and physiology for
nurses, 1913, https://www.flickr.com/photos/internetarchivebookimages/14580292448

Asfi, no es extraflo pensar que, si en la anatomfa algunos érganos o
tejidos se encuentran compuestos por tres elementos, siendo uno de ellos
una membrana que cubre, envuelve o rodea; en el espiritismo, corriente
esotérica del siglo XIX de la que hicieron parte muchos médicos, el hom-
bre se componga a imagen y semejanza alquimica en tres elementos tam-
bién: el cuerpo fisico o material; el espiritu; y el periespiritu. No obstante,
esta concepcién, que se apoya en la estructura triddica de la anatomia,

también tiene una connotacién simbélica. El tres como un
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nimero fundamental [que] expresa un orden intelectual y espiritual
en Dios, en el cosmos o en el hombre. Simboliza la tri-unidad del ser
vivo, que resulta en la conjuncién del 1y del 2, y es producto de la
unién del cielo y la tierra [...] Es el acabamiento de la manifestacion:
el hombre, el hijo del Cielo y de la Tierra, completa la gran triada.
Es por otra parte, para los cristianos, el acabamiento de la unidad

divina: Dios es uno en tres personas.’

El legendario fundador de la alquimia, Hermes Trismegisto, era una fi-
gura sincrética que representaba la unién de dos deidades: el dios egipcio
Thot' y el dios griego Hermes." Su nombre mismo, que significa “Her-
mes Tres Veces Grande”, evoca el simbolo de la tri-unidad y la esencia
del nidmero tres. Durante la dinastia ptolemaica, aproximadamente en el
300 a.C., y con la helenizacién de la cultura egipcia, Thot y Hermes, divi-
nidades asociadas con la sabiduria, la medicina, la astrologia y la magia,
se fusionaron en un personaje mitico; representacién de una figura que
“reunfa en si el principio y el final de la obra de Dios y del arte hermético
sagrado, o sea [que era] el primer alquimista”.'?

A esta figura del “primer alquimista” se le atribuye la autorfa de tres
textos fundamentales: el Corpus Hermeticum, el Didlogo de Asclepio y la
Tabula Smaragdina (Tabla Esmeralda). En esta tltima obra," se encuen-
tra uno de los pasajes mds relevantes en la historia de la alquimia. A con-
tinuacién, se cita este fragmento con el objetivo de relacionar la naturaleza
del nimero tres como simbolo de lo divino con el sistema de correspon-

dencias propio del esoterismo occidental:

2 Jean Chevalier y Alain Gheerbrant, eds., Diccionario de los stmbolos, 5. ed., Barcelona, Herder,

1995, p. 1016.

1" Dios de la Luna, de la astronomfa y la astrologfa, de la magia y la medicina.

' Aligual que Thot, Hermes era el dios de la palabra, de los nimeros y las letras; era el sefior de la
sabidurfa, hijo de Zeus y custodio de las almas en su viaje del cielo a la tierra. Véase Claus Priesner y
Karin Figala, eds., Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, 2a ed., Barcelona, Herder, 2018.
12 C. Priesner y K. Figala (eds.), Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, pp. 248-249.

La Tabula Smaragdina apareci6 en el Occidente latino a partir del siglo XIII, pero las primeras
versiones en drabe datan del siglo VIII.

13
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Es verdad, cierto y muy verdadero; lo que estd abajo es como lo que
estd arriba y lo que estd arriba es como lo que est4 abajo, para hacer
los milagros de una sola cosa y asi, como todas las cosas que han
sido y han venido de Uno, por mediacién de Uno, asf todas las cosas
han nacido de esta cosa tinica por adaptacién. Su padre es el Sol, su
madre la Luna; el viento lo ha llevado en su interior. Su nodriza es
la Tierra. El padre de toda perfeccién de este mundo se halla aqui.
Su fuerza es perfecta cuando estd dirigida a la tierra. Asf se creé el
mundo. De aqui nacen las maravillosas armonizaciones cuyo modo
es éste. Por ello me llaman Hermes Trismegisto las tres partes de la

filosoffa del universo."

De manera similar al ejemplo de Hermes Trismegisto, figura mitica
fundacional de la alquimia, existen otras concepciones trinitarias de lo
divino que forman parte de los fundamentos del esoterismo. Entre ellas,
se destacan: en primer lugar, la trinidad divina de la mitologfa egipcia,
compuesta por Isis (madre y esposa), Osiris (padre y esposo) y Horus (el
hijo); en segundo lugar, la triada del gnosticismo, integrada por la Madre
(Mente), el Padre (Pensamiento) y el Hijo (la Palabra);' y, finalmente, la

trinidad cristiana, conformada por el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo.

1 C. Priesner y K. Figala (eds.), Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, p. 249. Ofrezco

otra versién del texto, también conocido como los “Preceptos de Hermes Trismegisto”, para que el/
la lector(a) pueda cotejar ambas: “I. Lo que digo no es ficticio, sino digno de crédito y cierto. II. Lo
que estd mds abajo es como lo que estd arriba, y lo que estd arriba es como lo que estd abajo. Actian
para cumplir los prodigios del Uno. III. Como todas las cosas fueron creadas por la Palabra del Ser,
asf todas las cosas fueron creadas a imagen del Uno. IV. Su padre es el Sol y su madre la Luna. El
Viento lo lleva en su vientre. Su nodriza es la Tierra.V. Es el padre de la Perfeccién en el mundo
entero. V1. Su poder es fuerte si se transforma en Tierra. VIL. Separa la Tierra del Fuego, lo sutil de
lo burdo, pero sé prudente y circunspecto cuando lo hagas. VIII. Usa tu mente por completo y sube
de la Tierra al Cielo, y, luego, nuevamente desciende a la Tierra y combina los poderes de lo que estd
arriba y lo que estd abajo. Asf ganards gloria en el mundo entero, y la oscuridad saldrd de ti de una
vez. IX. Esto tiene mds virtud que la Virtud misma, porque controla todas las cosas sutiles y penetra
en todas las cosas sélidas. X. Este es el modo en que el mundo fue creado. XI. Este es el origen de
los prodigios que se hallan aqui [0, que se han llevado a cabo?]. XII. Esto es por lo que soy llamado
Hermes Trismegisto, porque poseo las tres partes de la filosoffa césmica. XIII. Lo que tuve que decir
sobre el funcionamiento del Sol ha concluido”, Georg Luck, Arcana mundi: magia vy ciencias ocultas
en el mundo griego y romano, Madrid, Gredos, 1995, pp. 419-422.

15 Elaine H. Pagels, The Gnostic Gospels, New York, Vintage Books, 1989, p. 52.
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Séptima figura: sobre el planteamiento de Ramén Llull (1232-1316). Los tres fuegos de
Llull: 1o natural (el fuego); lo innatural (el mercurio); y lo contranatural (la sal). La frase
del circulo exterior es “Omnia in omnibus”/ “todo en todo (o en todos). Manuscrito al-
quimico Sylva Philosophorum o los Esquemas Alquimicos de Petrateus, Cornelius. Inicios
del siglo xviI.

De: Arsgravis - Arte Y Simbolismo - Universidad De Barcelona.

https://www.arsgravis.com/alquimia-sylva-philosophorum-2-de-2/.

La designacién en la Tabla Esmeralda de Hermes Trismegisto como tres
veces grande y poseedor de las tres partes de la filosoffa c6smica tiene su
correlato en la fundamentacién del proceso alquimico en tres fases: el ni-
gredo, el albedo y el rubedo. Asimismo, su filosofia postulaba que toda sus-
tancia se componia de tres principios: el mercurio, el azufre y la sal. Estos

principios se utilizaban simbélicamente, a su vez, para referirse al espiritu,
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el almay el cuerpo. El azufre representaba el principio vital e inconsciente; el
mercurio, el alma y la conciencia; y la sal, el cuerpo y la materia.

En el tratado alquimico Sylva Philosophorum de Cornelius Petraeus,
de principios del siglo XVII, se ilustran ocho esquemas. La séptima figura
constituye un ejemplo de las imdgenes que establecen relaciones abstrac-
tas en términos alquimicos. En este diagrama, el circulo exterior, con
la inscripcién “Omnia in omnibus™ (todo en todo, similar a Hermes tres
veces uno), representa el cosmos. En los vértices del tridngulo inscrito en
este circulo, se encuentran los principios alquimicos: la sal, el mercurio y
el azufre, los cuales estdn interconectados por tres tipos de fuego: “ignis
naturalis” (fuego natural), “ignis innaturalis” (fuego innatural) e “ignis
contranaturalis” (fuego contranatural). De cada uno de estos principios
emana una linea del ser, designada como “est” (es), y en el centro del dia-
grama, el término semen unifica los tres principios alquimicos y contiene
la semilla.'

Tanto en la alquimia, como se ilustra en la figura previamente analiza-
da, como en el espiritismo, la referencia a una “semilla” se utilizard para
describir la constitucién del ser humano. En el primer libro de la codifica-
cién del espiritismo de Allan Kardec, El libro de los espiritus (1857), en la
pregunta 141: “;Qué hay de verdad en la opinién de los que creen que el

alma es exterior y rodea el cuerpo?”, él respondié:

El alma no est4 encerrada en el cuerpo, como un péjaro en la jaula,
sino que irradia y se manifiesta al exterior como la luz a través de un
globo de cristal, o como el sonido alrededor de un centro sonoro, y asf
es como puede decirse que es exterior [...] la envoltura del cuerpo. El
alma tiene dos envolturas, la sutil y ligera que es la primera, a la cual
llamas periespiritu, y la otra, que es el cuerpo, grosera, material y pe-
sada. Yalo hemos dicho, el alma es el centro de todas estas envolturas

como el germen en el hueso de las frutas."”

16 C. Priesner y K. Figala (eds.), Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, p. 428.
17

Allan Kardec, “Libro segundo. Mundo espiritista o de los espiritus”, en El libro de los espiritus
que contiene los principios de la doctrina espiritista, Barcelona: Casa editorial Maucci, 1929, p. 102.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



RASGOS ESOTERICOS EN MIRANDO AL MISTERIO (1923) 143

Ast, el alma o el espiritu, comparado por Kardec con el “germen en
el hueso de las frutas”, establece una analogia alquimica con el azufre,
representando la conciencia, el principio de energfa y de vitalidad. El pe-
riespiritu corresponderia al mercurio, el principio de comunicacion, el flui-
do intermediario entre el alma y el cuerpo, el subconsciente. Sobre este
ultimo, Kardec afirmaba: “asi como el germen de un fruto estd circun-
dado por el perisperma, del mismo modo, el espiritu propiamente dicho
estd rodeado de una envoltura que, por comparacién, podemos denominar
periespiritu”.'® Por tltimo, el cuerpo, cuya materialidad es facil de identifi-
car con la sal, equivaldria a la estructura fisica del ser humano.

Por consiguiente, en el esoterismo como en sus corrientes derivadas,
se reprodujo el stmbolo del macrocosmos en el microcosmos: la influen-
cia de los astros en el cuerpo humano (medicina astrolgica); la esencia
trinitaria de lo divino en el hombre, expresada como la Tria Prima de
Paracelso en la medicina y en la alquimia; y el hombre ternario en el
espiritismo. Para fundamentar mejor esta hipétesis en el concepto espiri-
tista kardeciano del periespiritu, es necesario analizar la conexién entre
el sistema de correspondencias y la segunda caracteristica de lo esotérico:

la naturaleza viva.
La naturaleza viva. Anima mundi y periespiritu

Antoine Faivre explicaba que en el sistema de correspondencias encontra-
mos la interrelacién entre el microcosmos y de macrocosmos, o, en otras

palabras, el concepto del principio universal de interdependencia:

Estas correspondencias, consideradas méds o menos ocultas a primera
vista, son, por lo tanto, intencionadas para ser leidas y descifradas. El
universo entero es un teatro inmenso de espejos, un ensamble de je-

roglificos a ser decodificados. Todo es un signo; todo oculta y de todo

8 A. Kardec, “Libro Segundo”, en El libro de los espiritus, Barcelona, Imprenta Carbonell y Esteva,

1904. Consultado en el fondo: Anexo Hemeroteca, Biblioteca Francisco Xavier Clavigero (Universi-
dad Iberoamericana)/Biblioteca Eusebio F. Kino.
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brota misterio; todo objeto guarda un secreto. [...| Podemos distinguir
dos clases de correspondencias. Las primeras, aquellas que existen
en la naturaleza, visibles e invisibles; por ejemplo, aquellas que exis-
ten entre los siete metales y los siete planetas,'” aquellas que existen
entre los planetas y las partes del cuerpo humano® [...] Esta es la
base de la astrologfa —la correspondencia entre el mundo natural y
las secciones del mundo celestial y supra celestial. Luego, existen las
correspondencias entre la Naturaleza (el cosmos) o incluso la historia
y los textos revelados. Aqui encontramos a la Cdbala, tanto la judfa,

como la cristiana y algunas variedades de la Physica sacra.?

Derivado de lo anterior, el sistema de correspondencias estd presente
para que el alquimista, el esoterista, el ocultista, o, en este caso, para
que en el campo académico de los estudios de esoterismo occidental lo
podamos leer, reconocer y descifrar. En este sentido podemos comprender
al universo, al cosmos como un complejo sistema plural y jerdrquico, en el
que la naturaleza ocupa un lugar esencial. La naturaleza se entiende, en
ese sentido, como algo vivo que es conocido y sentido por los hombres, por
los iniciados,? o por quienes pertenecieron a una u otra corriente ocultista
decimonénica. Faivre en su tesis doctoral®® El esoterismo en el siglo XViiI

explicaba que:

El caballero |...] sabe que cada simbolo, cada qitil, sirve para el did-
logo entre el hombre y la materia, y puesto que, por otra parte, el

hombre encierra en sf el universo, la ley de analogfa desempenara

19" Ofrezco aquf algunos ejemplos adicionales. El significado del nimero siete en la alquimia apare-

ce en las siete jornadas en las que se desarrollan Las bodas alquimicas de Christian Rosacruz (1616);
los siete metales: oro, plata, hierro, mercurio, cobre, plomo y estafio; y los siete planetas: Sol, la Luna,
Marte, Mercurio, Venus, Saturno y Jupiter.

2 Mencionadas en el inicio de mi apartado sobre el sistema de correspondencias.

A. Faivre, Access to Western Esotericism, pp. 10-11. Traduccién propia.

Tal como aparece en la Bodas Alquimicas: “Si investigamos en la raiz Mystikos, veremos que el
. Juan Valentin Andreae, “Las Bodas Alquimicas”, en Las
bodas alquimicas de Christian Rosacruz: el texto fundamental de los Rosacruces, Barcelona, Ediciones
Obelisco (Biblioteca Esotérica), 2004, p. 12.

% Tesis doctoral, que se publicé como libro en 1973 y tres afios mds tarde se tradujo al espafiol. Fai-
vre refinarfa posteriormente los elementos allf expuestos para postular los seis rasgos de lo esotérico.

21
22

99

mistico es el ‘iniciado en los misterios
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su pleno papel. Se deriva un interés extremo por la naturaleza y sus
manifestaciones. El hombre y el mundo aparecen como los simbolos
de Dios [...] El hombre, por lo tanto, se encuentra ligado a las cosas,
a la naturaleza; pero es preciso explicar ésta por el hombre, y no el

hombre por las cosas.*

La nocién de analogia se manifesté con tal énfasis en el siglo XVIII
que las ciencias adquirieron una vinculacién inseparable con los proble-
mas morales, filoséficos y religiosos. El propésito radicaba en asimilar
los nuevos conocimientos para integrarlos a las ensefianzas tradiciona-
les, “méxime cuando en esta época no se disocian las reflexiones relati-
vas a la naturaleza y el universo, de experiencias concretas y de estudios
precisos”.*

La tarea de descifrar la naturaleza se erigi6 como precursora de los
tratados de magia naturalis de la Edad Media y del Renacimiento. De
esta manera, los alquimistas comprendieron que “las naturalezas eran
parte de una naturaleza global”*® que albergaba secretos destinados a ser
revelados, labor tanto de las artes como de la alquimia.

Para el espiritismo, el interés por conocer las verdades del cosmos
se refleja en su cardcter de movimiento cientifico. Por ello, gran parte de
los libros de Kardec y de los espiritistas que escribieron para divulgar la
ciencia de los espiritus se centran en explicar una clase de corresponden-
cias entre ese universo jerdrquico y la naturaleza intrinseca de las almas.
Incluso la cuestién de las vidas progresivas y de la reencarnacion se ex-
plican como un proceso mediante el cual el ser humano debfa comprender
las leyes de lo divino, de la materia y de la moral.

Varios puntos esenciales del espiritismo son explicados bajo un len-
guaje cientffico, entrelazado con conceptos esotéricos. Zea Uribe constitu-
ye un ejemplo de “los médicos romdnticos” sobre los que se refirié Faivre

como los profesionales que ilustraban en sus textos la conjuncién entre lo

2 Antoine Faivre, El esoterismo en el siglo XVIII, Madrid, Edaf, 1976, p. 49.
% A. Faivre, El esoterismo en el siglo XVIII, pp.49-50.

2 (. Priesner y K. Figala (eds.), Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, p. 343.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



146 I. MONOGRAFICO

esotérico y lo cientifico, a la vez que trataban de comprender y explicar al
cosmos como un concepto unitario.?” El médico colombiano explicé en su
capftulo 11 titulado “La idea de [que] las vidas progresivas y el transfor-
mismo espiritual, imponen, como consecuencia la fraternidad entre todos
los seres de la creacion (sic)” que los espiritistas admitian la existencia de

una Suprema Causa, justa, sabia, y providente:

La nueva cuestién que aparece es ésta:

La razén humana, puede admitir la creacién como obra divina, jsegtin
la idea que se [ha] dado de Dios? —Es que las almas son susceptibles
de haber sido creadas?

[-..] Porque si Dios es eterno, (y la mente humana no podria ad-
mitirlo de otra manera), la facultad creadora en El, tiene que ser una
funcién inherente 4 su esencia divina, es decir, algo que también es
eterno. Los entes todos, si han de tomar su origen en esa cualidad
que se ejerce desde 6 en la eternidad, deben ser eternos también |...]
Dios como entidad eterna é inmutable, no cabe dentro de la idea de
sucesividad (sic). El ser eterno debe ser un valor absoluto, al cual no

se puede agregar ni quitar el antes ni el después.?®

En la cita anterior se puede identificar la caracteristica esotérica de la
unidad del hombre con Dios. Los esoteristas, los ocultistas, los espiritistas
y, en este contexto, Zea Uribe conciben al ser humano como una entidad
eterna que, como creacién que emané de Dios carece de finitud. Esta
caracteristica espiritista, muy propia del pensamiento roméntico, puede
asociarse, por ejemplo, con lo que afirma Arthur Lovejoy respecto a la
poesia inglesa de Percy Bysshe Shelley en Adonais: An Elegy on the Death
of John Keats (1821):

%" Entre estos personajes Faivre destaca a Franz Anton Mesmer (1734-1815), el teérico del magne-
tismo animal y precursor del hipnotismo. A. Faivre, El esoterismo en el siglo xviil, p. 52.

% Luis Zea Uribe, Mirando al misterio. Contribucidn al estudio de los fendmenos medianimicos y sus
proyecciones sobre el problema moral y religioso, Parfs, Librairie des Sciences Psychiques, 1925, pp.
35-44.
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“Lo Uno permanece, lo miltiple cambia y pasa

La luz del cielo brilla, las sombras de la tierra vuelan”

[...] Los versos de Shelley ejemplifican también otro tipo de
pathos metafisico, muchas veces vinculado al anterior: el pathos mo-
notefsta o panteista. Que afirmar que Todo es Uno reporte a mucha
gente una especial satisfaccién es, como sefialara en cierta ocasién
William James, algo bastante sorprendente. ;Qué hay mds bello o

venerable en el nimero uno que los deméas niimeros??’

Lovejoy utilizé esta referencia para mostrar cémo la idea de unidad se

extendi a diversas formas de pensamiento y expresién. En nuestro caso,

esta idea actué como la esencia —dentro del contexto o el espiritu de la

época (zeitgeist)— que influy6 en el pensamiento roméntico, y dentro del

cual surgieron las corrientes ocultistas, entre ellas el espiritismo francés.

En el ocultismo francés, liderado por Alphonse Louis Constant (1810-

1875), més conocido como Eliphas Lévi, también vemos cémo se repite

la idea de unidad. Esta nocién influyé en la forma en que se organizé el

espiritismo francés o kardeciano. Levi, en Dogma vy ritual de alta magia
(1854), explicaba:

29

Es por esto que los antiguos eruditos, de los que Trismegisto es vehicu-
lo, crearon su tinico axioma de esta manera:

Lo que estd encima es como lo que estd abajo y lo que estd abajo es
como lo que estd encima.

[.]

La razén es una, como el genio es uno en la multiplicidad de sus
creaciones.

Hay un principio, hay una verdad, hay una razén y hay una filo-
soffa absoluta o universal. [...] Uno estd en uno, es decir, todo estd en
todo.

La unidad es el principio de los nimeros y es también el principio

del movimiento, y por consiguiente de la vida.

Arthur O. Lovejoy, La Gran cadena del ser, Barcelona, Icaria, 1983, p. 20.
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Todo en el cuerpo humano se resume en la unidad de un solo
6rgano, que es el cerebro.

Todas las religiones se resumen en la unidad de un solo dogma
[.]

No hay més que un dogma en la magia y helo aqui: Lo visible es
manifestacién de lo invisible, o en otros términos: el verbo perfecto
estd en las cosas apreciables y visibles, en proporcién exacta con las
cosas inapreciables para nuestros sentidos e invisibles para nuestros
0jos.

El mago eleva una mano hacia el cielo y baja la otra hacia la
tierra, y dice: (Ah{ arriba la inmensidad y ah{ abajo todavia la in-

mensidad! jLa inmensidad igual a la inmensidad!*

Al igual que se mencion6 en el apartado anterior, la maxima hermética
“Lo que estd arriba es como lo que esta abajo, y lo que est4 abajo es como
lo que estd arriba” se reproduce y se retoma para explicar —en el seno del
ocultismo— el concepto de unidad: el hombre como parte del cosmos y
el cosmos como parte del hombre; es decir, la unidad de la que el hombre
forma parte y de la que el hombre es parte. Lévi ilustré esto mediante la
imagen simbélica y andrégina de su famoso Baphomet, cuya mano dere-

cha senala hacia arriba y la izquierda hacia abajo.

# Esta tdltima linea describe lo que Lévi explicé con su Cabra de Méndez /Baphomet. Para ahondar
en el tema y no detenernos en esta importante consolidacién del pensamiento ocultista recomiendo el
artfculo de Julian Strube, ““The Baphomet” of Eliphas Lévi: Its Meaning and Historical Context”, en
Correspondences, 4, pp. 37-79. https://pure.uva.nl/ws/files/11865179/39 138 1 PB.pdf

31

Eliphas Lévi, “El recipiendario”, en Dogma y Ritual de Alta Magia, México, Matiri (1ra edicién),
2022, p. 39.
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“Baphomet” de Eliphas Lévi, tal como aparece en el segundo tomo de Dogma y Ritual de
la Alta Magia, publicado en el afio de 1856. Imagen tomada de la Bibliotheque nationale
de France: https://catalogue.bnf.fr/ark:/12148/cb30265163b

Allan Kardec, en El Evangelio segiin el espiritismo (1864), sostenia
que Sécrates y Platén fueron precursores tanto del cristianismo como del
espiritismo, y que la condena a muerte de Sécrates se debié a la acusacién
de “corromper a la juventud, proclamando el dogma de la unidad de Dios,
de la inmortalidad del alma y de la vida futura”? —condenas similares
que sufrieron los espiritistas respecto al postulado de la reencarnacién—.

La doctrina que los fil6sofos atenienses habria heredado a los primeros

3 Allan Kardec, “Introduccién. Sécrates y Platén. Precursores de la idea cristiana y del espiritis-

mo”, en El evangelio segiin el espiritismo, Barcelona, Ediciones Brontes S.L, 2016.
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cristianos y a los modernos espiritistas consistia en las siguientes afirma-

clones:

El hombre es un alma encarnada. Antes de su encarnacién existia
unida a los tipos primordiales, a las ideas de lo verdadero, del bien y
de lo bello, de las que se separa encarndndose, y recordando su pasa-
do, estd més o menos atormentada por el deseo de volver a él.

No puede enunciarse més claramente la distincién y la indepen-
dencia del principio inteligente y del principio material; ademads, es
la doctrina de la preexistencia del alma, de la vaga intuicién que con-
serva de otro mundo al cual aspira, de su supervivencia al cuerpo, de
su salida del mundo espiritual para encarnarse y de su vuelta a este
mundo después de la muerte; es, en fin, el germen de la doctrina de

los dngeles cafdos.™

Esta idea nos enfrenta a que gran parte del esoterismo occidental,
de los movimientos esotéricos, ocultistas y, en particular, del espiritismo
francés tienen una rafz comin: el neoplatonismo. Pierre Hadot en su obra

Plotino o la simplicidad de la mirada afirmé:

En los tres primeros siglos de la era cristiana se difundieron las gno-
sis y las religiones mistéricas. Para ellas, el hombre se experimenta
como un extranjero en este mundo, como exiliado en su cuerpo y en
el mundo sensible. La divulgacién del platonismo explica, en parte,
este sentimiento: el cuerpo se considera una tumba y una prisién de
la que el alma debe separarse porque estd emparentada con las Ideas
eternas; nuestro verdadero yo es puramente espiritual.

Y es preciso tener en cuenta también las teologias astrales: el
alma es de origen celeste y descendié a la tierra en viaje estelar, en
el transcurso del cual se vistié de envoltorios cada vez més toscos, el
tiltimo de los cuales es el cuerpo terrestre.*!

3 A. Kardec, El evangelio segiin el espiritismo, p. 18. Las cursivas son del original.

Pierre Hadot, Plotino o la simplicidad de la mirada, trad. Mayte Solana, Espafia, Ediciones Alpha
Decay, S.A., 2004.

34
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La concepcién emanacionista de la unidad, presente en el espiritismo

que adopt6 el Dr. Zea, guarda similitud tanto con la idea de un retorno a lo

divino a través de la muerte, como con la nocién de una vida trascendente

en la que el trdnsito por la tierra es concebido como una tumba o una for-

ma de prisién donde se experimenta sufrimiento. En otras palabras, a lo

largo de la existencia terrenal, el individuo, en funcién de sus acciones, se

aleja o se aproxima a Dios, a la Causa Justa; esto como parte de la evolu-

ci6n del alma. Este proceso implica un desprendimiento gradual del alma

de la influencia de la materia, de sus vicios y sus placeres. Al respecto

una cita de Zea Uribe:

Cémo podria admitirse que Dios, al crear las almas, destinadas 4
honrarlo y 4 servirlo durante una vida, iba 4 ignorar que, terminada la
prueba 6 misién, muchas franquearfan los lindes de la muerte, carga-
das de pecados que las llevarfan a la condenacién eterna? —Ante la
omniciencia divina (sic), para Dios ante el cual todo es presente, el he-
cho de la creacién del alma y el hecho de la condenacién eterna, son
actos simultdneos. Planteada la cuestién en esta forma, la creacién de
algunas almas, es decir, de aquellas que después de sufrir la vida se
hacen merecedoras de la pena eterna, es un acto de tan dudosa justi-
cia para la conciencia humana, que Dios no se aparta mucho del viejo
Saturno, quien creaba a sus hijos y los devoraba despues (sic)

[...] En cambio, los modernos espiritualistas resuelven de hecho
el problema con su transformismo espiritual. No hay para ellos seres
que merezcan la eterna condenacién. Las almas pueden, en virtud de
su libertad que es lo que determina su responsabilidad, torcer el ca-

mino, retardar la evolucién hacia el bien, pero el progreso es forzoso.*

De esta manera, los individuos entendidos como almas que deben

cumplir misiones determinadas en la vida terrenal pertenecen a un todo

universal divino, a una parte del Cosmos, a una emanacién del Anima

35

Zea Uribe, Mirando al misterio, pp. 38-39.
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mundi. En esta idea se puede reconocer que el alma del ser humano es su
esencia divina como se verd a continuacion.

Zea continta explicando que los espiritus de los hombres al término
de cada vida son sometidos a ciertas pruebas para indicar el nivel evolu-
tivo en el que se encuentran. Para el espiritismo reencarnacionista, “el
pasado genera el presente, y éste a su vez engendrard el futuro”;*® de alli
que la muerte en el espiritismo suela entenderse como un inicio, un retor-
no al sistema de leyes divinas que ubican a los espiritus segin su grado
de evolucién. Es decir, los espiritus pertenecen y responden a las l6gicas
de lo que en alquimia se conoce como el Anima mundi, el alma del mundo
o del cosmos, un concepto que desde el estoicismo se comprendié como la
fuerza creadora dentro de la Naturaleza. Esta fuerza no es sélo creadora,
sino que es ordenadora y por lo tanto es equiparable a la materia divina.
Comentando el Corpus Hermeticum,*™ en el que se combinan conceptos
platénicos y estoicos, Priesner y Figala afirman que “el mundo es, a me-

nudo ‘lo vivo inmortal’”.??

Zea Uribe, Mirando al misterio, p. 44.
Cuya escritura también se le atribuye a Hermes Trismegisto.
C. Priesner y K. Figala (eds.), Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, p. 42.
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Robert Fludd, Utriusque Cosmi Historia (1617). Universidad de Princeton. Accedido el 4
de marzo de 2024. https://www.princeton.edu/~his291/Fludd.html.

En esta imagen, se representa la correspondencia entre lo Humano (el Mono de la Natu-
raleza, al centro del circulo) y el Universo, ya que lo Humano es sostenido por una Gran
Cadena del Ser (Anima mundi) que desciende de la mano de Dios (dentro de la nube).
Niveles superiores del ser descienden desde el Cielo de Dios a través de la esfera de las
estrellas y los orbes planetarios hasta la esfera de los cuatro elementos. Se pensaba que
los seres humanos contenfan esencias de todas las demds partes del universo.

Este concepto del Anima mundi reaparecié en el Renacimiento. Du-
rante ese momento se pensaba que “el alquimista alberga la esperanza
de elevarse hacia lo divino a través de la espiritualizacién de los cuerpos
pasivos”.*” Para nutrir este concepto se recuperaron conceptos de Paracel-
so y de Robert Fludd" que dieron a la alquimia renacentista la necesidad

3 C. Priesner y K. Figala (eds.), Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, p. 42.

40 Robert Fludd (1574-1637) Médico alquimista que pertenecié a la orden Rosacruz. Autor de la
ilustracién anterior y la siguiente. Para Fludd, la base de toda ciencia debfa buscarse en la Biblia,

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



154 I. MONOGRAFICO

de expresar un Spiritus mundi entendido como un cuerpo inmaterial que
actda como intermediario entre el mundo material y el inmaterial.

La substancia que es, y que representa, la unién del cuerpo material
con el inmaterial es en el espiritismo el periespiritu. Asi, ese concepto
podria ser, en otras palabras, el mismo Spiritus mundi alquimico. Enton-
ces, jpodemos reconocer que el periespiritu es,* en el espiritismo, el lazo
que une a la materia con el cuerpo, y que este, a su vez, puede ser una
derivacion del fluido universal? Kardec definié este concepto esencial en
el espiritismo como una clase de quinta esencia de la materia, como el

principio de la vida orgdnica. Asf afirmé:*?

La experiencia nos ensefia que, en el acto de la muerte, el periespiritu
se desprende mds o menos lentamente del cuerpo. Durante los primeros
momentos, el espiritu no se explica su situacién; no se cree muerto; se
slente vivo; ve su cuerpo a un lado, sabe que le pertenece y no com-
prende que esté separado de él. Semejante estado dura mientras existe
un lazo entre el cuerpo y el periespiritu. Un suicida nos decia: “No, no
estoy muerto”, y afiadfa: “Y, sin embargo, siento c6mo me roen los gusa-
nos”. Ciertamente que los gusanos no rofan el periespiritu y menos atin
el espiritu, sino el cuerpo. Pero como no era ain completa la separacion
del cuerpo y del periespiritu, resultaba una especie de repercusién mo-
ral que le transmitfa la sensacién de lo que en el cuerpo se realizaba.
Quiz4 repercusion no sea la palabra, porque podria dar la idea de un
efecto demasiado material, y mds bien la vista de lo que ocurrfa en su
cuerpo, al que le ligaba el periespiritu, le producia una ilusién que
tomaba por la misma realidad. Asi, pues, no era un recuerdo, porque,

durante la vida, no habfa sido rofdo de gusanos, sino el sentimiento de

y la alquimia era la base para entender a la Naturaleza. El recogi6 la idea paracelsea de la analogia
del microcosmos-macrocosmos, y en dicha analogfa se basé para explicar la fisiologia humana por
medio de la quimica y el equilibrio de los elementos en el cuerpo humano. Fue uno de los primeros
médicos de su época en apoyar el descubrimiento la circulacién sanguinea que habfa hecho William
Harvey. C. Priesner y K. Figala (eds.), Alquimia: enciclopedia de una ciencia hermética, pp. 220-222.
1 Me refiero al periespiritu en tiempo presente, porque, aunque definido desde el siglo XIX, en la
actualidad los grupos espiritistas, siguen basdndose en este concepto como parte de sus principios.

2 A. Kardec, Filosofia espiritista 6 El libro de los espiritus contiene los principios de la doctrina espiri-

tista ... segiin la ensefianza dada por los espiritus superiores con el auxilio de diferentes médiums, p. 139.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



RASGOS ESOTERICOS EN MIRANDO AL MISTERIO (1923) 155

su estado actual. De este modo se comprenderdn las deducciones que
pueden hacerse de los hechos, cuando atentamente se les observa. Du-
rante la vida, el cuerpo recibe las impresiones externas y las transmite
al espiritu por mediacién del periespiritu, que probablemente consti-
tuye lo que se llama fluido nervioso. Muerto el cuerpo, nada siente,

porque carece de espiritu y de periespiritu.*?

Spirite (1885), George Roux (1853-1929). Oleo sobre lienzo, Gran Palais, Parfs.

En el lienzo, la figura espectral de una mujer luminosa, sentada frente al piano
en medio de un ambiente sombrio, se manifiesta mediante un cuerpo traslicido que
irradia claridad y que, al contrastar con la penumbra de la estancia, genera el efecto
de una presencia materializada que, sin perder su condicién etérea, se impone al ojo
del espectador como algo perceptible y real.

¥ A. Kardec, El libro de los espiritus, p. 140.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



156 I. MONOGRAFICO

Por lo tanto, para Kardec, como para Zea Uribe, el periespiritu era,
en primer lugar, el lazo que unia a la materia con el cuerpo; en segundo
lugar, era parte del fluido universal; y, en tercer lugar, el periespiritu era
el mismo fluido magnético, aquel de los experimentos de Franz Anton
Mesmer que terminaron evolucionando y relacionandose, a fines del siglo
XIX con el ejercicio de la hipnosis y el trace de las médiums en las sesio-

nes espiritistas.

Conclusiones

El presente andlisis ha buscado evidenciar la repercusién de elementos
propios del esoterismo occidental, especificamente el sistema de corres-
pondencias y la nocién de naturaleza viva, en la concepcién del periespi-
ritu dentro del espiritismo kardeciano, tal como se manifiesta en la obra
Mirando al misterio del médico colombiano Luis Zea Uribe. A través de
este ejercicio, se han identificado las influencias epistemolégicas del espi-
ritismo kardeciano, y se ha analizado c6mo la idea de unidad —central en
diversas corrientes esotéricas y filoséficas como el hermetismo, el neopla-
tonismo y el romanticismo trascendental, cuyo “zeitgeist” permeé el con-
texto intelectual del surgimiento del espiritismo— se reproduce de forma
significativa en la doctrina que transmitié Zea Uribe, a través de su libro,
y en especifico a través de c6mo €l explica el concepto de periespiritu.

La analogia que me atrevo a presentar entre la triunidad del ser hu-
mano —compuesto por cuerpo, alma, y periespiritu— y los principios al-
quimicos del azufre, el mercurio y la sal, asi como la comprensién del ser
humano como un microcosmos en correspondencia con el macrocosmos,
me permiten plantear una continuidad con modos de pensamiento simbé-
licos y animistas que, si bien anteriores al paradigma cientifico moderno,
persistieron y se adaptaron en el siglo XIX en movimientos ocultistas tales
como el espiritismo kardeciano. La figura sincrética de Hermes Trisme-
gisto y la médxima esotérica de la correspondencia, retomadas por autores
esenciales del ocultismo francés como Eliphas Lévi, ofrecen un marco

para comprender la cosmovisién espiritista.
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En este sentido, el concepto de periespiritu, analizado a la luz de los
rasgos del esoterismo occidental propuestos por Antoine Faivre —parti-
cularmente los de correspondencia y naturaleza viva—, permite situar
al espiritismo kardeciano, y especialmente su recepcién en el contexto
colombiano, dentro del horizonte mds amplio del ocultismo de la segunda
mitad del siglo XIX y las primeras décadas del siglo XX. Zea Uribe no solo
reprodujo ideas espiritistas, sino que las transmitié desde una sensibili-
dad médica y moral propia de su tiempo, articulando asi un pensamiento
que entrelaza saberes heterogéneos, como la tradicién esotérica en el con-
texto decimonénico que llegé a las primeras décadas del siglo XX.

La obra de Zea Uribe, al igual que la de otros exponentes del espiritis-
mo latinoamericano, participa de un didlogo complejo donde la bisqueda
de comprensién del universo y del ser humano se expresa mediante un
lenguaje que combina elementos cientificos y de debate religioso en un
mundo industrializado. En dltima instancia, la nocién del periespiritu se
erige como un punto de convergencia entre lo espiritual y lo material,
entre lo cientifico y lo simbélico, entre el individuo y el cosmos. Su estu-
dio permite visibilizar cémo ciertas estructuras de pensamiento esotérico
sobrevivieron, se resignificaron y encontraron nuevas formas de expresién
en el pensamiento moderno y en los margenes de la historia intelectual de

América Latina.
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ay momentos en los que una obra de arte se niega. No quiere

ser leida. No quiere ser resuelta. Se nubla a si misma —des-

concertante, inquietante, posada en la punta de la lengua, sin
poder ser enunciada. El arte opera en ese espacio liminal entre lo que
puede conocerse y lo que exige ser sentido. Estos momentos, casi siempre,
se convierten en memoria. No son objetos pasivos que deben descifrarse;
son agentes activos en la formacién del pensamiento, la emocién e incluso
la creencia. Es desde este pulso posmoderno del arte —sus cualidades
plurales, liquidas y espectaculares— que emerge mi metodologia. Estos
métodos funcionan como una cartograffa de la intuicién, el simbolo y la
critica: un mapa transdisciplinario trazado para navegar el terreno meta-

mérfico del arte contempordneo.!

Esta metodologia comienza aqui, en una negativa
Que te invita a seguirla a través de los hipervinculos.
No promete claridad.

No ofrece resolucién.

Insiste en quedarse con el problema.

Reconozco que las obras de arte contempordneo no estdn hechas solo
para ser vistas. Son experiencias que se sienten, que se piensan en con-
junto. El arte se vuelve un evento performativo que habilita procesos ca-
paces de transformar los materiales de la politica, la espiritualidad y la
subjetividad en expresiones visuales y simbdlicas. Para dialogar con el
arte contemporaneo, es necesario pensar con imdgenes, sentir a través del
discurso y escuchar el silencio. La obra convoca imaginarios, distorsiona
la temporalidad lineal y borra los limites entre lo material e inmaterial,
el yo y el otro, la forma y lo informe. Por ello, demanda un modo de an4-
lisis igualmente dindmico. El objetivo no es solo analizar, sino participar:

entrar en la l6gica misma de la transformacion que estas obras encarnan.

! Esta propuesta metodolégica surge de mi proyecto de investigacién doctoral sobre las obras de
Matthew Barney (n. 1967), Marina Abramovi¢ (n. 1946) y Bill Viola (1951-2024).
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Entonces: esto no es un manual.

No es una caja de herramientas.

Es un mapa hecho en pleno vuelo.

Una cartografia dibujada en la oscuridad,

con tinta que cambia de color dependiendo de quién mire.

Con esto en mente, comienzo revisitando el papel fundacional de la
historia del arte y el andlisis visual, aludiendo a metodologfas clésicas
para poder comprender la iconografia politica contemporénea. El andlisis
debe convertirse en encuentro. Luego me adentro en el terreno teérico de
las posthumanidades criticas, situando este movimiento en relacién con la
filosoffa posthumana y esbozando las principales contribuciones teéricas
de Rosi Braidotti y Francesca Ferrando. A continuacién, introduzco el
campo de los estudios del esoterismo, basdndome en los trabajos de Koc-
ku von Stuckrad y Kenneth Granholm para articular c6mo los discursos
esotéricos funcionan cual redes complejas y superpuestas de conocimien-
to. Finalmente, presento la metodologia integradora que guia esta investi-
gacion, combinando métodos visuales, andlisis del discurso y estrategias

interpretativas flexibles.

Esto no es interpretacién como extraccion. E
Esto es participacion.
Un método que se mueve con el arte,

en el arte,

como arte. E E
ol »

Miés que ofrecer una férmula, esta metodologia insiste en la capacidad
de respuesta. Requiere atencién a la forma y al contexto, al simbolo y al
afecto, ala presenciay a la ausencia. Es capaz de sostener contradicciones,
trazar tensiones y amplificar lo effimero. Al sintetizar estos campos, esta
metodologia no se limita a describir el arte —lo escucha, lo sigue, y entra

en el proceso de devenir que muchas obras contempordneas exigen. El
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arte, desde esta mirada, no es materia inerte. Estd vivo, con potencial,
operando como un canal de transmutacién entre lo visible y lo invisible, lo

politico y lo sagrado, lo humano y lo posthumano.

Formas de ver

Para comenzar, la historia del arte ofrece mds que una cronologia: es
un conjunto de herramientas que nos permite ver a través del tiempo. El
campo es un lento despliegue de cé6mo lo visible se vuelve pensable. Mi
investigacion hace referencia a las metodologias fundacionales desarro-
lladas por Giorgio Vasari (1511-74), pintor e historiador del Renacimiento
italiano, y Johann Joachim Winckelmann (1717-68), aficionado alemén al
Neoclasicismo. Dos hombres que observan cémo la historia toma forma.
Vasari entendia el arte como una evolucién lineal, examinando cémo el
arte del Renacimiento representaba la culminacién de un proceso que co-
menz6 en la Antigiiedad Tardia. Winckelmann, en cambio, buscaba reco-
nectar el arte moderno con los ideales de la Grecia antigua, argumentando
que el arte cldsico griego representaba una perfeccion estilistica ideal que
los artistas modernos debian aspirar a emular. Dos formas de mapear el
pasado estético: una como evolucion, la otra como retorno. Ambos pensa-
dores se enfrentaron a la tensién entre lo histérico y lo trascendente en el
arte, sugiriendo la necesidad de explorar las caracteristicas visuales no
solo formalmente a través del andlisis de significado, sino también contex-
tualizando para entender su impacto y funcién. Nos recuerdan: el andlisis

visual no trata sobre lo que el ojo ve, sino sobre lo que la imagen nos exige.

Tomo prestada la mirada minuciosa de la historia.
Pero no me quedo alli.

Me desvio, me deslizo.

El arte contempordneo opera en un d4mbito de cambio constante y con-
tradiccién, donde su potencial transformador a menudo se oculta dentro
de la tensién dialéctica entre ideas, valores e interpretaciones opuestas.

Resiste el cierre y se deleita en lo inestable. La naturaleza misma del arte
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contemporéneo resiste definiciones estdticas, prosperando més bien en su
capacidad de involucrarse y desafiar las normas establecidas, tanto en el

mundo del arte como en la sociedad en general.

Me pregunto:
¢Y si el andlisis visual no fuera solo sobre la forma,
sino sobre respirar con la imagen?

¢Y si ver fuera también sentir?

JY si la iconografia no solo susurrara,
pudiera llorar,

pudiera reir?

En “Intencién, interpretacion, y arte contempordneo visual”, el filgsofo
de la estética Hans Maes revela la compleja relacién entre las intenciones
del artista y la interpretacién de su obra. El texto sostiene que comprender
el arte requiere una hermenéutica doble que considere tanto las inten-
ciones reales del artista como el contexto méds amplio en el que existe la
obra: “la interaccién entre intencién e interpretacién puede conducir a
una apreciacién mds profunda de la obra de arte, al invitar al espectador
a interactuar tanto con la perspectiva del artista como con sus propias
interpretaciones”.? Esto abarca una forma de andlisis holistico implicito
en una revision de los fundadores de la historia del arte.

Para Maes, las interpretaciones contempordneas consisten en un did-
logo entre la intencién del artista (intencionalismo actual) y la recepcién
del publico (intencionalismo hipotético). El primer enfoque “insiste en
que las interpretaciones deben basarse en las intenciones explicitas del
artista, limitando el andlisis a lo que puede corroborarse mediante sus
propias palabras”.? El segundo “permite interpretaciones que consideran

el contexto mds amplio y los significados potenciales que el artista qui-

2 H. Maes “Intention, Interpretation, and Contemporary Visual Art”, en The British Journal of
Aesthetics, vol. 50, no. 2, 2010, p. 122.
3 Idem, p. 133.
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z4 no haya articulado explicitamente”.* Un enfoque doble capturaria con
éxito la esencia multifacética del arte contempordneo. Esta perspectiva fo-
menta el didlogo y el compromiso constante con la obra, reconociendo que
las interpretaciones pueden cambiar a medida que cambian los contextos
culturales y emergen nuevos entendimientos. Asf, el arte contempordneo
funciona como un espejo de las complejidades de la vida, reflejando la
naturaleza fragmentada y a menudo contradictoria de la existencia actual.
Su impacto en las interacciones sociales no puede cuantificarse facilmen-
te porque trasciende la categorizacién simple: cada obra de arte es una
confluencia de contexto, significado y medio, que interacttian de maneras

profundamente personales y, en ocasiones, politicas.

Alli es donde posiciono mi metodologia:

entre la intencién y el exceso,
porque el arte contempordneo no solo refleja el mundo.

Refleja la forma en que el mundo se fragmenta.

Nos refleja de vuelta en pedazos.

En el contexto de la politica del arte, el andlisis visual se refiere al
examen sistemdtico de los elementos visuales dentro de las obras para
descubrir c6mo se relacionan, representan e influyen en la esfera sociopo-
litica. Esto implica analizar el uso del color, la forma, la composicién, el
simbolismo y el medio, asf como el contexto en el que la obra fue creada y
exhibida para revelar fenémenos politicos. El anélisis visual en la politica
del arte va més alld de la apreciacién estética (como todo an4lisis visual
deberfa); investiga criticamente cémo las representaciones visuales trans-
miten mensajes ideolégicos, desafian estructuras de poder y contribuyen
a narrativas politicas. Por tanto, abordo el andlisis visual tanto como mé-
todo de la historia del arte como desde la semiética, considerando que el

arte contempordneo es demasiado ambiguo para analizarse tinicamente

+ [dem, p. 131.
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a través de asociaciones o conceptualizaciones del discurso. El arte, de
esta manera, se refleja como una dialéctica, un intercambio deliberado de

argumentos estéticos, politicos y esotéricos.

Miro el arte contempordneo no como objeto, sino como encuentro.

Y asf debe hacerlo también el método.

Aplico la metodologfa visual propuesta por Nicole Doerr y Noa Milman
en “Practicas metodolégicas en la investigacién de movimientos sociales”,
ya que exploran con éxito la interseccién entre arte y politica. Al reali-
zar investigacion, las autoras descomponen sus lineas de andlisis en tres
dimensiones: la expresién visual del movimiento social en cuestién, sus
representaciones externas y la (in)visibilidad del movimiento.” Estas di-
mensiones sirven como peldafios para comprender el alcance del impacto
politico logrado a través de representaciones medidticas, particularmente
al desafiar imdgenes hegeménicas que impregnan la esfera sociopolitica.
Al aplicar estas dimensiones al anélisis del arte contempordneo, busco
revelar c6mo los artistas no solo reflejan, sino que participan activamente
en la configuracién del paisaje sociopolitico. Esta metodologfa me permite
ir més alld del an4lisis visual tradicional, incorporando un examen critico
de c6mo las obras funcionan dentro de un marco social mas amplio —uno
que a menudo dicta qué imdgenes y narrativas obtienen visibilidad y cué-

les son marginadas.

;Qué es visible?
/Qué se permite ver?

+Qué yace enterrado bajo lo visible?

Porque la visibilidad nunca es neutral.
Siempre es politica.

Siempre estd encantada.

> N. Doerr y N. Milman, “Working Images: Visual Analysis in Social Movement Research”, en Meth-
odological Practices in Social Movement Research, Oxford, Oxford University Press, 2014, p. 420.
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Siguiendo los tres pasos propuestos por Doerr y Milman —anélisis de
contenido visual, interpretacién iconogrifica y contextualizacion— esta
investigacién proporciona un marco estructurado para analizar el arte
contempordneo como una préctica politica transformadora. Estos pasos
me permiten descomponer las dimensiones visuales, simbdlicas y sociopo-
liticas de las obras, revelando c6mo no solo reflejan condiciones sociales,
sino que intervienen activamente en su configuracién y desafio. Esta me-
todologfa, arraigada en las tradiciones historiograficas de Vasari y Winc-
kelmann, garantiza un examen exhaustivo tanto de los aspectos formales
como contextuales de las obras.

El primer paso de la metodologia implica un examen sistemético de
los elementos visuales dentro de las obras seleccionadas.® Este andlisis se
enfoca en identificar y describir los componentes clave del campo visual,
incluyendo el uso del color, la textura, la composicién, la escala, el movi-
miento, el medio y la interaccién entre elementos visuales y textuales. En
el contexto del arte contemporéneo, esto revelard cémo los artistas utilizan
los elementos estéticos y como estos interactian o se corresponden entre
si. Esto se basa principalmente en ver criticamente la obra de arte, lo que
permite una comprension categérica de su disefio y su intencionalidad

real. Asf es como comenzamos a escuchar hablar a la obra.
Mira de nuevo. ;Qué oculta la imagen? ;Qué estd protegiendo?

A partir del anélisis de contenido, el segundo paso sigue los signifi-
cados simbdlicos y culturales incrustados en la obra. Esto implica situar
los elementos visuales dentro de un marco histérico y cultural mas amplio
para comprender su significado y las capas de sentido que transmiten.’
Por ejemplo, una obra podria incorporar simbolos alquimicos o referen-
cias a movimientos por la justicia social. Al interpretar estos simbolos
en sus contextos histéricos y culturales, este paso iluminard cémo el arte

contemporédneo reapropia estos simbolos para desafiar o subvertir normas

® N. Doerr y N. Milman, “Working Images: Visual Analysis in Social Movement Research”, p. 433.
T Idem, p. 435.
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sociopoliticas establecidas. No preguntamos solo qué muestra el arte —

sino qué convoca.

Esto es iconograffa como hechizo.

El paso final consiste en situar la obra dentro de su contexto sociopoli-
tico y cultural més amplio. Esto incluye entender las circunstancias de su
creacion, su difusién y cémo es recibida por diferentes audiencias.® Este
paso asegura que el andlisis no sea solo visual y simbélicamente rico, sino
también social y politicamente informado. Esto puede implicar examinar
el trasfondo del artista, el entorno cultural o politico en el que se creé
la obra, y c6mo ha sido interpretada por diversas audiencias, incluyendo
criticos, académicos y el piblico —sus hipotéticos, como diria Maes. Este
paso también puede considerar el papel de la obra dentro de movimientos
sociales mds amplios o didlogos culturales, los cuales pueden tener lazos

con el esoterismo y la politica.
¢Quién la hizo? ;Quién la vio? ;Quién la temi6? ;Quién la malinterpret6?

En dltima instancia, esta metodologia ofrece una forma de estudiar el
arte contempordneo no como artefacto estdtico, sino como sitio de trans-
formacién. Traza cémo las formas visuales participan en el desaffo a re-
presentaciones dominantes y en la creacién de contra-narrativas. La obra
se convierte en un campo de lucha, una experiencia dialéctica, reflejando
tanto la naturaleza fragmentada de la realidad como el potencial radical

de reinvencioén.

8 N. Doerr y N. Milman, “Working Images: Visual Analysis in Social Movement Research”, p. 437.
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Formas de ser

Si la historia del arte afila nuestra mirada, las posthumanidades criticas
recalibran nuestro sentido del yo. Surgiendo como respuesta tanto a los
excesos del humanismo antropocéntrico como a las promesas tecno-utdpi-
cas del transhumanismo, las posthumanidades criticas replantean nuestra
comprensién de lo que significa ser humano. A diferencia del transhu-
manismo —que tiende a promover el mejoramiento, el racionalismo y la
continuidad de los ideales del humanismo liberal a través de la tecnolo-
gia— las posthumanidades criticas cuestionan las bases mismas de esos
ideales. Es un proyecto de deconstruccién y reconstruccién. Al tomar dis-
tancia, se pregunta: ;quién ha sido excluido de la categorfa de “humano”?

;Y qué yace —todavia temblando— maés all4 de ella?

La obra resiste. Se desangra en espiritu,

en politica, en suefio...

Aqui, es importante aclarar: cuando me refiero al humanismo, aludo
especificamente a la tradicién del humanismo liberal ilustrado que centra
la racionalidad, la autonomia y el individualismo —a menudo a costa de
la relacionalidad, la corporalidad y la diferencia. Las posthumanidades
criticas rechazan este paradigma. Abogan por un cambio del sujeto indi-
vidual a uno distribuido, del excepcionalismo humano al entrelazamiento

ecolégico, del conocimiento lineal a una rendicién de cuentas cartografica.

Las posthumanidades criticas susurran:
Encuentra las relaciones.
Traza los hilos invisibles que enlazan

el yo con la tierra, la piel con el cielo.
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En Lo posthumano, Rosi Braidotti, teérica fundamental en la filosofia
posthumana y el pensamiento némada, llama a una reorientacién trans-
versal de la subjetividad —una visién no centrada en el hombre como
medida, sino en el zoe: la vida como especie, més all4 de la jerarquia,
mds alld de la excepcién. Escribe sobre “frentes discursivos transdisci-
plinarios ambientales, evolutivos, cognitivos, biogenéticos y digitales”
que estdn “centrados en el zoe” [que abarcan todas las formas de vida]
y que enfatizan un “igualitarismo entre especies™.’ Esto no es una met4-
fora. Es una reimaginacién ética y politica de nuestras relaciones con los
otros humanos y no humanos, que enfatiza la creatividad y el potencial
para un cambio transformador ante los desaffos sociopoliticos y ecolégicos
actuales. Las posthumanidades criticas se sitian en la interseccién de los
estudios de género, la teorfa poscolonial y las humanidades ecoldgicas,
ya que estos son campos que “cumplen una funcién reparadora frente al
legado de dolor y sufrimiento que implican”.!” Son estudios que lloran,
que recuerdan el dolor. Por ello, el campo pone en primer plano la interco-
nexion, la vulnerabilidad y el mundo mds-que-humano. Esto no es teoria
por el placer de teorizar. Es teorfa como cuidado.

La subjetividad, aquf, no es un sustantivo estable. Es un verbo. Un
proceso de recomposicién continua, suspendido entre historias y futuros,
entre trauma y posibilidad. Los sujetos posthumanos no son categorfas
filoséficas. Son horizontes. En su articulo “Teorfa critica posthumana”,
Braidotti llama a un cambio de la subjetividad centrada en lo humano ha-
cia lo que ella denomina el sujeto némada posthumano —un ser encarna-
do, afectivo y situado ambientalmente que resiste los dualismos de yo/otro,
naturaleza/cultura y mente/cuerpo.’ Este yo relacional no estd limitado
por dichos dualismos de naturaleza/cultura, masculino/femenino o mente/
cuerpo, sino que existe como una entidad fluida que cambia dependien-
do de sus relaciones con otras entidades. Aunque las categorfas binarias

siguen moldeando las jerarquias sociales e influyendo en las experien-

R. Braidotti, The Posthuman, Polity Press, 2013, p. 146.
10 fdem, p. 148
' R. Braidotti, “Posthuman Critical Theory”, en Journal of Posthuman Studies, vol. 1, no. 1, 2017 p. 36.
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cias y oportunidades de las personas, Braidotti sostiene que abordar estas
desigualdades requiere la creaciéon de nuevas “alianzas transversales™
colaboraciones y conexiones que atraviesan diferentes identidades y po-
siciones sociales.'? El sujeto posthumano no es una identidad fija, sino un
proyecto ético en curso, un sitio de devenir profundamente atento a la jus-
ticia social, la responsabilidad ambiental y la mediacién tecnolégica. El
sujeto posthumano, por tanto, es, en palabras de Braidotti, “un ensambla-
je complejo de elementos humanos y no humanos, planetarios y césmicos,
dados y fabricados™: un sujeto que resiste la l6gica binaria y que emerge,
en cambio, a través de relaciones afectivas, corporales y mediadas tecno-
légicamente.” Estas nuevas alianzas son, por tanto, cruciales para desa-
fiar los estdndares normativos que histéricamente han marginado ciertos
cuerpos o identidades clasificadas como (injhumanas, (sub)humanas o (no)
humanas por completo.

Las posthumanidades criticas introducen asi un cambio cualitativo
en la comprensién de la subjetividad, enfatizando la nocién de sujetos
relacionales multidireccionales que existen en un estado constante de
“mutacién, diferenciacién o devenir”, muy similar a los procesos de trans-
mutacién en la alquimia. Este proceso integra la creatividad y la memoria
como fuerzas interconectadas que operan a través del pasado, el presente
y el futuro. Un aspecto clave de la teoria critica posthumana es el “método
tactico de desfamiliarizacién”, donde los individuos se desconectan de
patrones de identidad habituales para abrazar nuevas formas de existen-
cia. Eticamente, las posthumanidades criticas se expanden mds alld de
los marcos centrados en lo humano, abrazando un cosmopolitismo abierto
que es “interrelacional, transnacional, multisexuado y transespecie”. Este
marco rechaza las nociones universalistas de comunidad, y en su lugar fo-
menta una conciencia situada de interdependencia con “muiltiples otros”,

tanto humanos como no humanos, reconociendo las exigencias éticas del

2 R. Braidotti “Posthuman Critical Theory”, p. 12.
3 R. Braidotti, The Posthuman, p. 190.
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Antropoceno y comprometiéndose con la justicia social para un mundo

natural vivo e interdependiente.'

Esta metodologia es un acto de sintonfa.
Con la presencia y la ausencia.

Con el simbolo y el silencio.

Abraza lo irresoluble.

Escucha las corrientes subterrdneas.

Es catdbasis

Las posthumanidades criticas no operan como una disciplina, sino
como una cartografia: un método de teorizacién que, como lo define Brai-
dotti, es “una lectura del presente, teéricamente fundamentada e infor-
mada politicamente” que enfatiza la naturaleza parcial y situada de toda
afirmacién de conocimiento.” Estos estudios estdn comprometidos con la
responsabilidad ética, la transdisciplinariedad y el cultivo de lo que ella
llama personae conceptuales: figuraciones que dramatizan la subjetividad
como un proceso de devenir en los espacios intermedios del género, la
raza, la ecologia y la temporalidad.'® Estas personae, como las obras que
estudio, no resuelven la complejidad, sino que la habitan. Resisten las ca-
tegorias estables en favor del movimiento, la conexién y la transformacion.

Segtin Braidotti, los métodos de las posthumanidades criticas no pue-
den separarse de su concepcién; en su esencia reside la creacién de “car-
tograffas discursivas y materiales” que mapean “las condiciones semi6ti-
cas y materiales de la produccién contempordnea de conocimiento”. Esto
se refiere al proceso de trazar tanto los aspectos simbélicos (discursivos)
como fisicos (materiales) que configuran el conocimiento contempordneo.
En términos foucaultianos, la autora explica, estas cartografias buscan

analizar “la microfisica del poder en las sociedades postindustriales”.

14 R. Braidotti, “Posthuman Critical Theory”, pp. 19-22.
1> R. Braidotti, “A Theoretical Framework for the Critical Posthumanities”, en Theory, Culture &
Society, vol. 36, no. 6, 2018, p. 33.

16 R. Braidotti, The Posthuman, p. 164.
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Aqui, la cartograffa cumple una funcién tanto descriptiva como creati-
va: examina criticamente las estructuras de poder existentes y, al mismo
tiempo, crea espacio para que emerjan figuraciones o trayectorias alterna-
tivas. Kl objetivo de la cartografia posthumana no es solo deconstruir las
condiciones actuales, sino también explorar nuevas formas de ser, basadas
en lo que Braidotti denomina “lo actual y lo virtual”. Este doble aspec-
to indica el potencial transformador del posthumano: no es meramente
reactivo, sino también anticipatorio, preocupado por “lo que estamos en
proceso de llegar a ser”."”

En la préctica, desarrollar una cartografia de este tipo implica varios
pasos interconectados. Cada uno es una coordenada, una leyenda, una
escala en el mapa del significado. Primero, se requiere identificar los dis-
cursos relevantes —tanto explicitos como implicitos— que estructuran
una realidad dada. En el contexto del arte, estos pueden incluir lo visual,
lo textual y lo ideoldgico: se articulan a través del género, la tecnologfa,
el poder, la mitologia y el silencio. Cada obra, bajo esta luz, se convierte
en un sitio de inscripcién codificada: lo que se dice, lo que se muestra, lo
que se oculta.

Consecuentemente, una cartograffa implica un anélisis de las condi-
ciones materiales y simbélicas. Esto incluye la forma y el contexto de la
obra: c6mo se hace, dénde se expone, cémo circula. Aqui, el método pre-
gunta: ;la pieza refuerza el significado o lo subvierte? ;Qué estrategias
estéticas despliega para hacer visible el poder —o para ocultarlo?

A partir de ahi, es necesario mapear las relaciones de poder. Esto
implica rastrear c6mo estos discursos —ya sean de género, racializados,
econémicos o espirituales— se intersectan con sistemas mds amplios de
dominacién o resistencia. Es una bisqueda de umbrales. De puntos de

presion. De zonas de visibilidad y zonas de borramiento.

;Hacia dénde se dirige la luz?

¢Dénde cae la sombra?

" R. Braidotti, “Posthuman Critical Theory”, pp. 10-12.
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En este punto, el método abraza la desfamiliarizacién —no como una
disrupcién por si misma, sino como tdctica de critica. Las categorias fa-
miliares se desestabilizan. El lenguaje se desliza. Lo conocido se vuelve
extrafio. Y en esa extrafieza, emergen perspectivas suprimidas. Las ideo-
logfas revelan sus costuras. Las formas esotéricas y simbélicas, a menudo
relegadas a los margenes del andlisis, son aqui recuperadas —no como
restos arcanos, sino como contra-narrativas potentes. Su recurrencia en
el arte contempordneo sefiala una resistencia a la razén instrumental: un
retorno al pensamiento simbélico, al conocimiento ritual, a la memoria
codificada.

El gesto cartografico entonces se mueve hacia la figuracién: la crea-
cién o identificacién de nuevas subjetividades, nuevas vias ontolégicas
que emergen de la fisura. No se trata de plantillas utépicas, sino de com-
pafleras especulativas. Surgen como respuesta a discursos dominantes y
los exceden, ofreciendo prototipos estéticos para otras formas de ser.

Finalmente, la cartografia posthumana exige una conciencia tempo-
ral —una atencién a la evolucién, la recurrencia, la especulacién. Los
discursos no son estdticos. Se mueven. Se degradan. Se transforman. Esta
metodologia, por tanto, no es sélo diagndstica: es anticipatoria. Estd ancla-

da en el ahora, pero orientada hacia lo que atn estd por venir.
Formas de creer

Dentro de esta arquitectura, la espiritualidad no se presenta como un es-
cape de la indagacién critica, sino como un modo de compromiso estéti-
co, ético y epistémico. Entiendo la espiritualidad no como una doctrina
o sistema de creencias, sino como un modo relacional y experiencial de
conexion: entre el yo y el otro, lo humano y lo no humano, lo material
y lo inmaterial, lo simbdlico y lo encarnado. Esta orientacién sigue la
lectura de Francesca Ferrando sobre la espiritualidad dentro del pensa-
miento posthumanista. En su articulo “La espiritualidad y la ética posthu-
mana de la interconexién”, Ferrando ofrece una contribucién tnica a las

posthumanidades criticas al vincular el pensamiento posthumano con la
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espiritualidad y la ética. Sostiene que la espiritualidad posthumana es
inherentemente posdualista, desafiando no solo los binarismos del huma-
nismo sino también las estructuras jerdrquicas a menudo incrustadas en
las tradiciones espirituales y religiosas.'® Las posthumanidades criticas
ponen en acto un nuevo tipo de ética basada en la relacionalidad y la
interdependencia —lo que ella denomina “politica espiritual”. Este mar-
co ético no privilegia a los humanos sobre otros seres, sino que enfatiza
la interconexién entre todas las formas de vida, incluyendo entidades no

humanas y ahumanas.'

La espiritualidad no es una conclusién.
Es un ritmo en el texto.

Estd atrapada como un nudo en tu garganta.

Trato los discursos espirituales como lenguajes simbélicos, codificados
en mito, alegorfa y ritual, mientras que la espiritualidad funciona como un
lente analitico a través del cual leer las dimensiones afectivas, éticas y
relacionales de estos c6digos. Hablan en lenguas de santos y hechiceros,
profetas y artistas del performance. Esta distincién me permite examinar
c6mo las obras de arte contempordneo movilizan referencias espirituales
y esotéricas no solo para evocar trascendencia, sino para articular subje-
tividades alternativas, cosmologfas y mundos politicos imaginarios. Las
obras contempordneas a menudo funcionan como tecnologias figurales
—formas conceptuales que conjuran éticas especulativas, ejecutan cos-
mologfas fragmentadas y trazan cartografias alternativas del poder. La
politica espiritual, entonces, se refiere a la fusién de estas trayectorias
estéticas y éticas: una politica fundamentada en el cuidado mutuo, la in-
terdependencia y la transformacién simbélica. Es un marco central de

este proyecto.

1% F. Ferrando, “Humans Have Always Been Posthuman: A Spiritual Genealogy of the Posthuman”,

en D. Banerji y M.R. Paranjape (eds.), Critical Posthumanism and Planetary Futures, Springer, 2016,
p- 243.
Y Jdem, p. 255.
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La espiritualidad posthumana, tal como la empleo, nombra un modo
de existencia transformadora arraigado en el no-dualismo, la ontologfa
relacional y una conciencia post-antropocéntrica. Rechaza el impulso hu-
manista de categorizar la existencia a través de binarismos jerdrquicos
como mente/cuerpo, humano/no humano, u Occidente/Oriente. En su lu-
gar, afirma lo que Ferrando y Banerji describen como “la forma final de
deconstruccién de cualquier enfoque dicotémico”, basada en una concien-
cia del “yo en los otros”, negando asf toda divisién “basada en casta, color,
credo, género, edad, nacionalidad, religién o especie”.?” La espiritualidad
no es aqui una creencia, sino aliento, un modo de conocimiento que habla

en alegorfas y se oculta bajo la piel de la critica.

La espiritualidad posthumana no es la catedral.
Es el claro del bosque.

No es la doctrina,

sino la luz del fuego.

No es el santo,

sino la sombra.

La espiritualidad, en este marco, no estd atada a una religién organi-
zada; m4s bien, refiere “la tendencia humana a concebir la existencia de
forma m4s amplia que la percepcién individual... una conexién entre el
yo y los otros”.?! La espiritualidad posthumana bebe tanto de tradiciones
antiguas como modernas —budismo, jainismo, yoga, sufismo, chamanis-
mo— a la vez que trasciende sus limitaciones antropocéntricas, patriar-
cales o biocéntricas. Ferrando y Banerji afirman que “la espiritualidad
tiene varios puntos de convergencia importantes con el posthumanismo”,
especialmente en su potencial para “trascender lo humano” e imaginar
nuevas formas de devenir.?? En este sentido, la ética posthumana implica

2 F. Ferrando y D. Banerji, “Posthuman Spirituality”, en G. Hamilton y W. S. Lau (eds.), Mapping

the Posthuman, Routledge, 2023, p. 257.

2 F. Ferrando, “Humans Have Always Been Posthuman: A Spiritual Genealogy of the Posthuman”,
p. 244.

2 F. Ferrando y D. Banerji, “Posthuman Spirituality”, p. 255.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



176 I. MONOGRAFICO

un compromiso intimo con los mundos materiales y espirituales, donde
el yo se moldea continuamente a través de sus conexiones con un entorno
més amplio, tanto fisico como metafisico.

Esta forma de espiritualidad no es escapista ni desencarnada. Por el
contrario, es radicalmente inmanente: “la espiritualidad puede invertirse
como una tecnologfa del yo... una tecnologia de la existencia de cédigo
abierto”.?* Aqui, Ferrando replantea la espiritualidad como una practica
material y transformadora, no como trascendencia o retirada, sino como
una interfaz recursiva entre el yo y el mundo. La metdfora de “cédigo
abierto” enfatiza que este modo de ser es colectivo, emergente y modifica-
ble —invita a participar en la continua codificacién y recodificacién de la
existencia. Es profundamente material y pragmadtico, alineado con las cri-
ticas posthumanistas al materialismo reductivo pero acogiendo “aquellas
tradiciones y pricticas que afirman la vida y la materia”. Esta formulacién
reivindica la prdctica espiritual como afirmacién de la vida encarnada y
la agencia vital de la materia. Tradiciones antes desestimadas como mfs-
ticas o irracionales son aquf recontextualizadas como epistemologias del
cuidado —modos de conocer y vivir que sitdan la sacralidad en la inter-
dependencia. Asi, la espiritualidad posthumana abraza tanto el animismo
tecnolégico como el pluralismo césmico, viendo la existencia como “un es-
pejo que refleja espejos, donde no hay centro”.?* El abrazo del “animismo
tecnolégico” indica una apertura hacia lo sagrado dentro de los dmbitos
maquinicos y digitales, mientras que el “pluralismo c6smico” insiste en
la legitimidad de cosmologias no occidentales y no lineales. Juntos, ofre-
cen un modelo de realidad que es hologrifico, descentralizado y cargado
afectivamente.

Etica y politicamente, Ferrando ancla las politicas del posthumano
en términos espirituales: “la politica posthumana es, en otras palabras,
politica espiritual”. Cada gesto, cada pensamiento, cada relacién se con-
vierte en un microcosmos del devenir planetario y césmico: “por nuestros

% F. Ferrando, “Humans Have Always Been Posthuman: A Spiritual Genealogy of the Posthuman”,

p. 254.
2 F. Ferrando y D. Banerji, “Posthuman Spirituality”, p. 256.
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actos, nuestros pensamientos, nuestras visiones, estamos co-constituyen-
do la existencia”.®® Esta es una ética de la resonancia: cada accién, por
pequefia que sea, participa en la configuracién de las condiciones de la

vida. Reimagina la subjetividad no como autonomia delimitada, sino como

co-creacién entrelazada —donde el ser estd siempre

ya con-otros. En este marco, la responsabilidad deja
de ser una carga individual para convertirse en una

fuerza generativa compartida que fluye a través de

redes de relaciones humanas y més-que-humanas.

Asi, la espiritualidad posthumana es “una disciplina
basada en la honestidad existencial plena” y un reconocimiento abierto de
c6mo “las tendencias humanistas, antropocéntricas y dualistas” impiden
la experiencia integral del ser.?®
En dltima instancia, la espiritualidad posthumana es un proceso
de auto-transformacién continua —un reconocimiento de que “los huma-
nos siempre han sido posthumanos”,?” y que abrazar nuestra condicién
posthumana es despertar hacia un “espacio no jerdrquico, abarcador, de
revelaciones posthumanistas y post-antropocéntricas”.?® Esta formulacién
final colapsa los binarismos temporales al afirmar que lo posthumano no
es una ruptura con lo humano, sino un retorno a su potencial no realizado.
Las “revelaciones” a las que alude no son secretos esotéricos, sino recono-
cimientos vividos de interconexién, que reclaman una subjetividad fluida
y responsiva. Es aqui donde la espiritualidad posthumana converge con
la imaginacién politica, ya que ambas se convierten en vehiculos para la
recalibracién ontolégica y ética.
Esta transformacioén espiritual —este devenir-con— no ocurre por sf
sola. Se despliega a través de practicas que median lo inefable. Los sim-

bolos, rituales y alegorfas no son solo elementos visuales; son modos de

% F. Ferrando, “Humans Have Always Been Posthuman: A Spiritual Genealogy of the Posthuman”,

p- 254.
% F. Ferrando y D. Banerji, “Posthuman Spirituality”, p. 257.

F. Ferrando, “Humans Have Always Been Posthuman: A Spiritual Genealogy of the Posthuman™,
p- 243.

% F. Ferrando y D. Banerji, “Posthuman Spirituality”, p. 257.
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conocimiento. Para comprender estos modos, recurro a los estudios del
esoterismo, particularmente a través del trabajo genealdgico del acadé-
mico en estudios religiosos Kocku von Stuckrad y el modelo discursivo
del musico metalero y ex-teérico Kenneth Granholm, quienes enfatizan
la importancia del esoterismo no como tradicién fija, sino como campo
discursivo dindmico y disputado. Abordo el esoterismo no como un canon
cerrado de creencias, sino como un campo fluido y en disputa de pro-
duccién simbdélica. Los estudios del esoterismo pueden definirse como un
campo multidisciplinario y transcultural que explora la trayectoria histéri-
cay conceptual de los discursos esotéricos, generalmente marcados por su
bisqueda de verdades interiores, ocultas o secretas accesibles mediante
ritos y practicas. Este campo representa una desviacién de la filosofia
natural convencional, las religiones institucionalizadas y las tradiciones
literarias, cultivando una visién del mundo tinica que negocia afirmacio-
nes de verdad espiritual a través de interacciones culturales complejas.
Este enfoque es esencial para comprender cémo las obras de arte contem-
pordneo se nutren de y participan en sistemas simbdlicos que se sitdan
fuera de la religién institucionalizada y la racionalidad cientifica. Estos
sistemas simbdlicos, lejos de ser vestigios de una cosmovisién premoder-
na, funcionan como herramientas contemporaneas mediante las cuales los
artistas articulan criticas a los sistemas dominantes de conocimiento, el
antropocentrismo y la modernidad secular occidental.

Kocku von Stuckrad enfatiza el papel del secreto, la marginalidad y
la negociacién discursiva en la formacién del conocimiento esotérico. En
su enfoque genealdgico, el esoterismo no es un conjunto fijo de creen-
cias, sino un proceso de produccién de sentido que opera en tensién con
epistemologias dominantes. Estas creencias estdn moldeadas por “saberes
situados” que reflejan las dindmicas socioculturales en las que se produ-
cen.?” La construccién discursiva del secreto no es solo una caracterfsti-
ca estructural del esoterismo, sino también su ubicacién social: funciona

como un marcador de diferenciacién frente a los sistemas de conocimiento

2 K. von Stuckrad, “Situated Knowledges and Diffractional Definitions of Esotericism”, en Aries—Jour-

nal for the Study of Western Esotericism, vol. 24, no. 2, Koninklijke Brill, 2024, pp. 270-271.
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hegeménicos.?® Ir mds alld del esoterismo occidental enfatiza la fluidez
en la construccién de conocimiento esotérico, fortaleciendo su marco al
integrar criticas poscoloniales y posthumanistas, y al considerar los en-
trelazamientos de las tradiciones esotéricas con culturas no occidenta-
les.?" Esta perspectiva destaca cémo las pricticas esotéricas obtienen su
carga transformadora precisamente desde su condicién de marginalidad.
El esoterismo, entonces, no trata solo sobre verdades ocultas, sino sobre
las dindmicas de poder que determinan qué se considera conocimiento

legitimo.

Reconozco la nube discursiva,

lo que Granholm llama el “complejo”.

Donde los significados nadan, cambian y regresan.
Donde una imagen no es solo un signo,

sino un nodo en una red de secretos.

Este campo reconoce que las tradiciones esotéricas, antes vistas como
marginales o periféricas, han influido en la configuracién del conocimien-
to religioso, politico y cientifico dominante a lo largo de la historia.** Los
estudios del esoterismo, por lo tanto, participan en una reexaminacién
critica de las narrativas dominantes, ofreciendo caminos alternativos al
conocimiento que desaffan y complejizan las epistemologias tradiciona-
les. Estas narrativas revelan la influencia de elementos no occidentales,
globalizando el concepto de esoterismo y desmantelando las oposiciones
binarias entre Oriente y Occidente.*® En este sentido, las précticas esoté-

ricas pueden considerarse precursoras de las posthumanidades criticas,

30 K. von Stuckrad, Western Esotericism: A Brief History of Secret Knowledge, Equinox Publishing
Ltd., 2005. p.7

3 K. von Stuckrad, “Esotericism Disputed: Major Debates in the Field”, en Macmillan Interdis-
ciplinary Handbooks: Religion: Secret Religion, Macmillan Reference USA, 2016, p. 174; “Situated
Knowledges and Diffractional Definitions of Esotericism”, p. 272.

32 K. von Stuckrad, “Esotericism Disputed: Major Debates in the Field”, p. 173.

3 K. von Stuckrad, idem, p. 174; “Situated Knowledges and Diffractional Definitions of Esoteri-
cism”, p. 273.
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al comprometerse con formas de conocimiento que han trascendido las
limitaciones del sujeto humano.

En linea con la ruptura epistémica propuesta por las posthumanidades
criticas, en “La disputa del esoterismo: principales debates en la disci-
plina” (2016), el modelo tripartito de anélisis discursivo de Kocku von
Stuckrad ofrece un marco reflexivo poderoso para abordar el esoterismo
no como una tradicién cerrada, sino como un campo fluido de produc-
ci6n simbdlica entrelazado con relaciones de poder histéricas, exclusiones
epistemolégicas y negociaciones culturales. En lugar de definir el esoteris-
mo como un objeto de estudio estable, el enfoque de von Stuckrad destaca
las operaciones discursivas a través de las cuales se produce, disputa y
transforma su significado.

El primer modo de andlisis rastrea el uso histérico del término eso-
terismo —y sus equivalentes lingiifsticos en las tradiciones europeas—
a fin de revelar cémo dichos términos se han incrustado en estructuras
mds amplias de autoridad cultural y epistemolégica. Como explica von
Stuckrad, este andlisis atiende no solo a las definiciones explicitas, sino
también al conocimiento tdcito, como la creencia implicita de que la cien-
cia es inherentemente superior a la magia, o que el cristianismo es la
base normativa de la identidad europea.** Al poner en primer plano estas
suposiciones, el método revela los cimientos ideoldgicos de lo que histé-
ricamente se ha considerado “racional”, “verdadero” o “aceptable”. Al
hacerlo, lleva a cabo lo que Francesca Ferrando identifica como la praxis
de las posthumanidades criticas: una forma de deconstruccién que ocupa
“el guion” entre post— y —humanidades, un espacio de cuestionamiento,

de pensar de otro modo.*

von Stuckrad me advierte que no fije el simbolo.
Que siga su movimiento.
Su marginalidad.

Su negativa a asentarse en un sistema.

3 K. von Stuckrad, “Esotericism Disputed: Major Debates in the Field”, p. 176.
% F. Ferrando, The Art of Being Posthuman: Who Are We in the 21st Century?, Polity, 2024, p. 145.
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La segunda variante profundiza este andlisis al enfocarse en nudos
discursivos: los puntos de enredo semdntico donde diversas hebras con-
ceptuales se intersectan y reconfiguran. Usando Isis Unveiled (1877) de
Blavatsky como estudio de caso, von Stuckrad demuestra de qué manera
términos como cébala, vitalismo, secreto y materia son estratégicamente
agrupados para crear nuevas asociaciones ontolégicas que desafian las

taxonomfas modernistas dominantes.?°

Estas agrupaciones recombinantes
operan de forma similar a la subjetividad némada de Braidotti: se despla-
zan a través de lfmites establecidos, multiplicando significados mediante
conexiones creativas e inesperadas. Este tipo de andlisis no solo revela
c6mo el esoterismo funciona como un campo semdntico dindmico, sino
también cémo resiste el cierre y se reinventa continuamente mediante la
hibridez discursiva.

El tercer enfoque, informado por la arqueologia del saber de Foucault,
interroga la construccién histérica de las unidades epistémicas. En lu-
gar de aceptar la coherencia de conceptos como “ciencia”, “religién” o
“racionalidad”, este modo reconstruye sus genealogias y reetiqueta sus
agrupaciones subyacentes. Hace visibles las decisiones —materiales,
politicas, filoséficas— que sustentan estas configuraciones vy, al hacer-
lo, desestabiliza la aparente naturalidad de los sistemas de conocimiento
dominantes.*” Es aqui donde el método de von Stuckrad se vincula més
directamente con el ethos critico del pensamiento posthumano: no en la
bisqueda de certezas ontolégicas, sino en el esfuerzo por visibilizar las
condiciones bajo las cuales se produce y legitima el conocimiento.

Fundamentalmente, von Stuckrad destaca la reflexividad de este enfo-

que. Como él escribe:

En un marco discursivo, ninguna narrativa o agrupacién representa
la verdad histérica. Al igual que las narrativas que se critican, esta
reconstruccién de la genealogia del conocimiento es simplemente un

intento de darle sentido al mundo. Sin embargo, este enfoque es mu-

% K. von Stuckrad, “Esotericism Disputed: Major Debates in the Field”, pp. 176-177.
5 [dem.
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cho més autorreflexivo que otras narrativas y toma en serio las com-
plejidades y dindmicas conflictivas que configuran el conocimiento

contemporéneo y las identidades culturales.®®

Esta modestia metodolégica —el reconocimiento de que todo discurso
es contingente y performativo— sitta el enfoque de von Stuckrad firme-
mente dentro de las posthumanidades criticas. No es un marco que pre-
tenda poseer conocimiento, sino uno que busca trazar los movimientos del
sentido a medida que atraviesan el tiempo, los cuerpos, los simbolos y las
instituciones. En el contexto de esta investigacion, esta lente discursiva
resulta especialmente vital para examinar c6mo los motivos esotéricos en
el arte contemporédneo no solo representan verdades ocultas o sistemas me-
tafisicos, sino que pueden producir activamente realidades politicas y esté-
ticas mediante su entrelazamiento con narrativas culturales mds amplias.

En “Corrientes esotéricas como complejos discursivos”, Granholm
profundiza este enfoque discursivo al conceptualizar las corrientes eso-
téricas como redes de discursos superpuestos —constelaciones fluidas de
sfmbolos, ideologias y tramas discursivas. Como explica, estas corrientes
no se definen por su consistencia doctrinal sino por su uso de lengua-
jes simbélicos e inicidticos especificos, a menudo expresados mediante
signos no verbales: “los discursos se comunican a través de un tapiz de
sfmbolos, metéforas y expresiones no lingiifsticas” que crean trayectorias
inicidticas y experienciales.* Esta concepcién resulta especialmente util
para analizar obras de arte que movilizan motivos alquimicos, cosmolo-
gias misticas o imaginarios arquetipicos, no como referencias estéticas
solamente, sino como herramientas activas de produccién de conocimiento
y transformacion.

En el contexto de la filosoffa posthumana, algunos de los simbolos
esotéricos que he identificado en obras como las expuestas a través de
los c6digos QR en este texto, critican con frecuencia las narrativas cen-

tradas en lo humano que han dominado tradicionalmente el pensamiento

% K. von Stuckrad, “Esotericism Disputed: Major Debates in the Field”, p. 178.
3 K. Granholm, “Esoteric currents as discursive complexes”, p. 55.
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occidental. Estos simbolos, extraidos de discursos alquimicos y politicos,
representan a menudo una disolucién de las fronteras rigidas entre lo hu-
mano, lo no-humano y lo divino, en consonancia con las ideas posthu-
manistas sobre la descentralizacién del sujeto humano. Al analizar los
elementos visuales, textuales y sonoros de estas obras, busco comprender
cémo los artistas utilizan imdgenes esotéricas para proponer modos de
existencia alternativos que trascienden las limitaciones de las cosmovi-
siones antropocéntricas. Esto se alinea con la afirmacién de Granholm
de que los discursos no se limitan a marcadores lin-

giifsticos, sino que se comunican a través de un tapiz

de stmbolos, metaforas y expresiones no lingiiisticas. gy g m

Los artistas en cuestién utilizan los discursos como ]

vehiculos para explorar la fluidez de la identidad y 1a

agencia en el contexto politico, reflejando una condi- E E
ci6n posthumana donde las fronteras entre el yo y el

otro, lo humano y lo no humano, se vuelven cada vez mds difusas.

El marco de Granholm incorpora la influencia de discursos auxilia-
res: narrativas sociales mds amplias que interactian con las corrientes
esotéricas. Un “complejo discursivo”, segin lo define Granholm, es un
conjunto de discursos interconectados que, combinados, forman un sis-
tema extenso de significacién o narrativa dentro de un campo esotérico
determinado.*’ Cada discurso dentro del complejo informa y configura a
los demés, creando una estructura interdependiente de ideas, metdforas
y representaciones. En términos més sencillos, un complejo discursivo es
como una red de conversaciones o narrativas que en conjunto construyen
una cosmovision o sistema de creencias. El estudio de Granholm sobre la
Senda de la Mano Izquierda, el Neopaganismo, la Nueva Era y la Rune-
Gild de Texas revela cémo los discursos esotéricos a menudo convergen y
se superponen, un punto crucial al estudiar el compromiso del arte con-

tempordneo con ideas esotéricas y posthumanas.

4 K. Granholm, “Esoteric currents as discursive complexes”, p. 51.
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Cada obra se convierte en un campo.
Un campo de intensidades.

De rupturas y revelaciones.

Algunas son rituales.

Otras son velos.

Todas son invitaciones.

Primero, el método de Granholm implica el uso de ejemplos textuales
identificados a través de marcadores lingiifsticos claros, lo cual es précti-
co para cuestiones de espacio y claridad. Estos marcadores no son faciles
de identificar. En cambio, se disciernen mediante el rastreo de conglome-
rados de significados, metdforas, representaciones, imdgenes, narrativas y
afirmaciones que, en conjunto, construyen una versién particular de los
hechos.*' Sin embargo, se observa que la discursividad se extiende mds
alla de la mera expresién lingiifstica, abarcando manifestaciones no lin-
giifsticas en varios sistemas comunicativos. Yo analizaré especificamente
elementos visuales, textuales y sonoros en el arte contempordneo. Esto su-
giere la incorporacién de la semidtica en el andlisis, lo cual permitiria una
comprensién mds integral de c6mo se comunican los discursos esotéricos
y politicos a través de stmbolos, signos y otros medios no verbales. Este
enfoque amplia el alcance del andlisis mds all4 del texto, reconociendo
que el discurso a menudo utiliza una rica variedad de simbolos e imédge-
nes que transmiten significados de formas que las palabras por si solas
no pueden. Este aspecto de la metodologfa enfatiza la importancia de la
deconstruccién de los discursos en sus componentes diversos. Tal enfoque
requiere un andlisis detallado y estratificado, donde el investigador debe
diseccionar la compleja interaccién de diversos elementos para compren-
der c6mo contribuyen a la narrativa o cosmovisién general presentada por
el discurso en el arte contemporédneo.

Una posible limitacién sefialada es la falta de espacio dedicado a ex-

plicar los criterios para seleccionar los discursos especificos que constitu-

# K. Granholm, “Esoteric currents as discursive complexes”, p. 55.
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yen las corrientes utilizadas como ejemplos. Esto puede llevar a percibir
la metodologia como tipolégica o excesivamente rigida. Por ello, Granholm
aclara que la seleccién de discursos no es fija ni canénica, sino que estd
pensada para ser flexible y adaptable segtin la perspectiva analitica, el
contexto, las preguntas de investigacién y los objetivos especificos.”? Esta
flexibilidad es crucial en las posthumanidades criticas, donde las catego-
rizaciones rigidas pueden simplificar en exceso o tergiversar la naturaleza
fluida y a menudo ambigua de los discursos. Permite que la metodologia se
adapte a las demandas y matices unicos de este estudio, reconociendo que
tanto la ideologia politica como el esoterismo pueden variar enormemente
segtin los contextos y las tradiciones.

En tercer lugar, incorporar el impacto de los discursos auxiliares en la
metodologia enriquece la profundidad del andlisis sobre la interaccién en-
tre las corrientes esotéricas y los discursos sociales mds amplios.* Estos
discursos auxiliares, que incluyen una variedad de creencias e ideologias
sociales, moldean e influyen significativamente en las précticas y filoso-
fias de los actores implicados, aunque no se limiten a corrientes especi-
ficas de pensamiento. Tomo en cuenta a artistas, espectadores, criticos,
sociedad en general, grupos de interés y de presién, movimientos sociales,
actores politicos... Es entonces necesario utilizar enfoques discursivos
para examinar c6mo estos actores negocian sus posiciones dentro de es-
tos discursos auxiliares. El anélisis puede, con suerte, concluir con una
comprensién sobre como artistas y espectadores adoptan, adaptan o resis-
ten influencias externas y c6mo sus elecciones reflejan transformaciones
mds amplias. Dicho anélisis no solo profundiza nuestra comprensién de lo
esotérico y lo politico como influenciados por discursos sociales externos,
sino que también ilustra la interacciéon dindmica entre los sistemas de
creencias individuales y las narrativas culturales mayores, proporcionan-
do una visién integral de la evolucién y diversidad del pensamiento en la

sociedad contempordnea.

2 fdem.

# K. Granholm, “Esoteric currents as discursive complexes”, p. 64.
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Esta metodologia demuestra la importancia de un enfoque flexible y
completo para estudiar los discursos en el arte contempordneo. Aboga por
la inclusién de anélisis semiéticos y destaca la necesidad de una decons-
truccion detallada de los discursos para captar la naturaleza multifacética
del conocimiento posthumano. El arte, como se explora aqui, no es una
reliquia, sino una fuerza viva —capaz de desafiar las estructuras mismas
que intentan contenerla.

Al integrar los aportes de Granholm y von Stuckrad, mi marco meto-
dolégico trata el esoterismo no como un interés tematico, sino como una
practica discursiva dindmica y politica. El concepto de complejo discur-
sivo ofrece una via para entender las fuerzas simbdlicas e ideolégicas que
convergen en la imagineria esotérica, mientras que el enfoque de von
Stuckrad en el secreto y la marginalidad revela cémo circula el poder a
través de estas pricticas. Juntos, estos enfoques brindan las herramientas
analfticas necesarias para comprometerse con obras que canalizan el co-

nocimiento esotérico como critica y como creacion.
Formas de sintetizar

Esta metodologia no se limita a la interpretacion textual. Integra la semi6-
tica y el andlisis visual/auditivo para dar cuenta de las dimensiones mul-
tisensoriales y simbdélicas del arte contempordaneo. Los discursos esotéri-
cos a menudo se materializan en gestos, ciclos, inversiones o repeticiones
cripticas que resisten el significado lineal. De este modo, el significado
se encarna, no se declara. Los simbolos se convierten en herramientas de
transmutacién, no solo en el contenido, sino en la propia forma de repre-

sentacién.

Este método no es una respuesta.
Es una apertura.
No es una conclusién.

Es un conjuro.
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Ademds, recurro a enfoques semiéticos para examinar cémo los dis-
cursos esotéricos interactidan con los discursos auxiliares: narrativas so-
ciales mas amplias como el nacionalismo, el progreso tecnolégico, la crisis
ecoldgica o las politicas identitarias. Los actores involucrados —artistas,
audiencias, criticos e instituciones— negocian sus posiciones dentro de
estas estructuras superpuestas, adaptdndolas, impugndndolas o rechazan-
dolas. Leo esta negociacién como un proceso posthumano, en el que la
agencia se distribuye y la subjetividad se constituye relacionalmente.

Esta metodologia estratificada me permite rastrear c6mo las obras de
arte contempordneo operan como laboratorios discursivos: reconfiguran-
do sfmbolos, proponiendo subjetividades especulativas y escenificando
criticas tanto a la ortodoxia religiosa como al racionalismo secular. Los
artistas que analizo participan en una genealogia de contra-modernidad
espiritual, transformando c6digos ocultos y misticos en lenguajes estéticos

de resistencia y reimaginacion.
;Qué se vuelve posible cuando tomamos el arte en serio como...

una tecnologia del espiritu,
una politica de la sensacién,

una poética de lo real?

Al integrar las ideas de Granholm y von Stuckrad con los imperativos
éticos de la espiritualidad posthumana, este proyecto ofrece un marco
para entender el arte no solo como representacién, sino como una pra-
xis de transformacion simbdélica y politica. El esoterismo no se trata aquf
como una curiosidad, sino como un catalizador: un archivo viviente de
modos alternativos de conocer y devenir en un mundo entrelazado.

La obra de arte que estudio hace precisamente esto: difumina la fron-
tera entre lo humano, lo no humano y lo divino, disolviendo jerarquias en
favor de la interconexién. En términos posthumanos, estas obras reflejan
una condicién de pluralidad ontolégica. Desaffan categorias estéticas de

género, especie e identidad, al tiempo que se nutren del compromiso his-
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térico del esoterismo con la metamorfosis, la transmutacién y el conoci-
miento sagrado.

Este texto retine los métodos y marcos tedricos presentados anterior-
mente en una estrategia metodolégica adaptable. Participo tanto en el ané-
lisis visual como en el discursivo —desglosando c6mo las obras funcio-
nan como declaraciones politicas, transmisiones esotéricas y experiencias
estéticas. Cada obra es estudiada a través de la estructura de tres pasos
propuesta por Doerr y Milman: anélisis de contenido, lectura iconogréfica
y contextualizacién. Esto se complementa con el modelo intencionalista
de Maes y el marco del complejo discursivo de von Stuckrad y Granholm.

En la practica, esto implica analizar elementos visuales, textuales y
auditivos mediante la semiética para identificar patrones de significado.
Estos signos y simbolos forman la base para interpretar el contenido eso-
térico y sus resonancias politicas. El enfoque incluye identificar las pers-
pectivas de los actores involucrados —artistas, audiencias, instituciones
y movimientos sociales— y estudiar cémo negocian visibilidad, poder y
representacion.

La metodologia no es tipolégica ni rigida. Al igual que el arte que
estudia, debe permanecer abierta al cambio. El recordatorio de Granholm
es crucial aqui: la seleccién de discursos debe ser “flexible y adaptable
segtin la perspectiva analitica”.** Esto refleja el ethos de las posthumani-

dades criticas: fluido, situado y atento a la diferencia.

Esta es mi metodologfa.
No para extraer conocimiento.

Sino para co-devenir con él.

Al integrar estas perspectivas, construyo una metodologia que no es
meramente analitica, sino participativa. Me permite escuchar el arte, no
solo leerlo. Seguir sus mutaciones. Y reconocer su poder —no como espe-

jo de lo que es, sino como portal hacia lo que podria ser. El arte, en este

# K. Granholm, “Esoteric currents as discursive complexes”, p. 55.
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marco metodolégico, se convierte en un sitio de transmutacién —donde
alquimia, estética y politica colisionan para forjar nuevas formas de ver,

de sery ;por qué no? de creer.
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Resumen

Segtin la perspectiva propuesta por
Karen-Claire Voss sobre la alquimia
espiritual, este articulo analiza las co-
rrespondencias entre dicho concepto
y la creacién artistica contempordnea.
Tomando como caso de estudio tres
esculturas de la artista chilena Ale-
jandra Prieto (1980) —Espejo de car-
bon (2011), Estratos (2019) y Espejo de
pirita (2018)—, se sostiene que tanto
la alquimia espiritual como el arte
contempordneo comparten un proceso
transmutador en el que la experiencia
constituye un fundamento epistémico
vélido, capaz de generar conocimiento
y desencadenar cambios ontolégicos.
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Abstract

In accordance with Karen-Claire
theoretical framework on spiritual al-
chemy, this article examines the cor-
respondences between this concept
and contemporary artistic practice.
Using three sculptures by Chilean
artist Alejandra Prieto (b. 1980)
—FEspejo de carbon (2011), Estratos
(2019), and Espejo de pirita (2018)—
as case studies, it will be argued that
spiritual alchemy and contemporary
art share a transmutative process
wherein experience serves as a legiti-
mate epistemic foundation, capable
of generating knowledge and prompt-
ing ontological shifts.
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Introducciéon

partir de la introduccién del esoterismo occidental como catego-

ria académica, gracias al enfoque propuesto por Antoine Faivre

en 1986, investigadoras e investigadores han planteado diversas
aproximaciones metodoldgicas para su estudio. Los distintos paradigmas
disciplinares desde los que se ha abordado este campo del conocimiento
han desplegado un abanico de visiones heterogéneas que introducen sig-
nificativas interrogantes, asi como el andlisis de las articulaciones cul-
turales que han modelado su transmisién, recepcion y resignificacién en
multiples contextos, destacando la forma en que el esoterismo se entrelaza
especificamente con las artes visuales y viceversa. Esta interaccién reve-
la una relacién simbiética que recorre diversos periodos y movimientos:
desde tiempos remotos hasta la actualidad, ambos campos se han nutri-
do y transformado mutuamente. Bajo esta perspectiva y comprendiendo
el esoterismo occidental como una constelacién dindmica de discursos,
corrientes, pricticas y manifestaciones en constante reconfiguracién, la
alquimia en particular ha generado un gran interés en artistas contempo-
rdneos al ofrecer un marco para abordar la creacién artistica desde una
dimensién simbélica y procesual, en donde la materia y los significados
pueden cambiar en méds de un nivel.

Con una frecuencia cada vez mayor, instituciones, curadores' y teéricos
del arte contemporaneo han detectado la influencia alquimica en obras de
artistas como Joseph Beuys (1921-1986), Joe Tilson (1928-2023) Rebecca
Horn (1944-2024), Anish Kapoor (1954) o Rosalie D. Gagné (s.f. activa
desde inicios de 2000). Aquel reconocimiento ha movilizado la organiza-
cién de grandes exhibiciones que cuentan con enriquecedores enfoques
curatoriales sobre las aristas espirituales, politicas, psicolégicas e incluso

econémicas de la alquimia en la produccién artistica. Ademds, y espe-

' A lo largo de este articulo se utiliza mayoritariamente el masculino gramatical debido al contexto

de los textos y teorfas abordados, asf como para mantener coherencia con la terminologia utilizada en
s

las fuentes originales. No obstante, se reconoce la relevancia de problematizar el lenguaje, enfatizando

que dichas denominaciones incluyen implicitamente a personas de todas las identidades de género.
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cialmente en las tdltimas décadas, se han publicado valiosos documentos,
entre ellos catdlogos, articulos, entrevistas y ensayos criticos respecto al
tema en cuestién.? No obstante, gran parte de los eventos expositivos y
del material disponible se concentra en trabajos de artistas europeos y
estadounidenses, evidencidndose un desbalance frente a creadoras y crea-
dores latinoamericanos que producen desde campos referenciales iguales
o similares. Por este motivo, el siguiente articulo se inscribe en una inves-
tigacion que busca contribuir al estudio del esoterismo occidental desde
el territorio artistico contempordneo latinoamericano para, en un futuro
cercano, lograr equilibrar la balanza.

A continuacién, se examina el término de alquimia espiritual desa-
rrollado por la investigadora Karen-Claire Voss, en su articulo Spiritual
Alchemy Interpreting Representative Texts and Images (1998), con el pro-
posito de delinear un marco conceptual que permita establecer cruces
con el arte contempordneo, para posteriormente analizar a la luz de dicho
enfoque el trabajo escultérico de la artista de nacionalidad chilena, Ale-
jandra Prieto (1980).

Esta investigacion se cimenta sobre el planteamiento de las siguientes
interrogantes: jes posible detectar un vinculo entre la alquimia espiritual
y el arte? Comprendiendo que, en este contexto, un proceso integra in-
herentemente tanto teorfa como préctica, jde qué manera se relacionan
los procesos alquimicos descritos por Karen-Claire Voss con la prictica
artistica de Alejandra Prieto y c6mo se manifiesta aquella relacién en un
escenario contempordneo? Y, por tltimo, jen qué medida la obra de Prieto
puede inducir una experiencia transmutativa que dé lugar a un cambio
ontolégico?

M4s que establecer comparaciones literales, se argumenta que la pro-
puesta conceptual de Voss sobre alquimia espiritual permite analizar el

trabajo de Prieto desde un enfoque esoterolégico y pensar la creacién ar-

2 Un documento que ha sido valioso para esta investigacién y que se recomienda revisar es el
catédlogo de la exhibicién Art and Alchemy: The Mystery of Transformation, realizada en el Museo

Kunstpalast de Diisseldorf durante el 2014.
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tistica contempordnea como un proceso de trasmutacién externo e interno,

en el que se contiene una forma de conocimiento.

Una aproximacion a la alquimia espiritual

Por siglos, la alquimia ha sido ampliamente practicada y estudiada a tra-
vés de lentes cientificos, religiosos, filoséficos y, més recientemente, psico-
légicos. Esta diversidad de aproximaciones le ha concedido la libertad de
no adherirse a un relato absoluto, sino, més bien, de constituirse como un
crisol que aloja multiples sentidos e interpretaciones. No obstante, se tien-
de a definir —ya sea por desear simplificar la ecuacién o por prejuicio—
como una préctica de laboratorio especulativa u obsoleta, estrechamente
vinculada con la naturaleza, que antecedié a la quimica tradicional y que
orient6 sus esfuerzos hacia una bisqueda que tenfa por objetivo purificar
toda materia. Sin embargo, la alquimia no debe ser reducida ni concebida
a través de una légica moderna en donde su valor sea determinado se-
gtin aciertos o desaciertos operativos. En cambio, ésta debe comprenderse
como un complejo fenémeno histérico y cultural® que entrelaza diversas
esferas de la experiencia humana.

Bajo esta premisa, Karen-Claire Voss* se centra en la dimensién es-
piritual de la alquimia y destaca la importancia de estudiarla a través de
una mirada despojada de juicios e ideas preconcebidas, para asf recono-
cerla como una via legitima de conocimiento en donde el nicleo epistémi-
co reside en la experiencia. Aunque tanto en la alquimia material como
en la espiritual se manipulen determinadas sustancias y elementos del
mundo fisico, el propésito principal de esta tdltima no es conseguir una
alteracion externa y tangible en la materia, como, por ejemplo, la tan codi-

ciada conversién de metales viles en metales nobles, sino atravesar un sig-

3 Wouter J. Hanegraalff, Esoterismo Occidental. Guia para perplejos (Barcelona: Sans Soleil Edicio-

nes, 2021), 39-40.
* Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Representative Texts and Images”, en Gnosis
and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof van den Broek y Wouter J. Hanegraaff

(Albany: State University of New York Press, 1998), 147-181.
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nificativo proceso experiencial que logre modificar las capas internas de
quien lo enfrente. Por este motivo, es fundamental reconocer el contexto
premoderno que dio origen a la alquimia espiritual, ya que, al clasificarla
solo como ciencia o tecnologfa, sin considerar que en el pasado la ciencia
estaba intrinsecamente ligada a la ética, la moral y la religion, se estard
limitando el acercamiento a su sistema total.®

Quienes practicaban la alquimia espiritual debfan experimentar para
validar su visién del mundo. Segtin este razonamiento, solo era posible
experimentar cosas que eran reales, por ende, la experiencia tenfa una
integridad incuestionable y se reconocia como un medio confiable y ver-
dadero. A través de una experiencia transmutativa,® que podia ser iniciada
por visiones, revelaciones u operaciones alquimicas, los alquimistas ac-
cedian al conocimiento de su propio ser, pero también a un conocimien-
to divino, y atravesaban cambios profundos que afectaban su dimensién
interna, influyendo directamente en su conciencia, percepcién y relacién
con el entorno. En otras palabras, las experiencias al ser consideradas
reales y directas, y no abstracciones intelectuales o supuestos, entregaban
la autoridad y la “validez de la visién que se tenfa sobre el mundo™.’

De hecho, esta cosmovisién encuentra resonancia con lo que Antoine
Faivre (1934-2021) definié como las cuatro caracteristicas intrinsecas del
esoterismo: correspondencias, la cual sugiere que todo en el universo estd
vinculado a través de conexiones; naturaleza viva, que concibe el mundo
como un organismo animado por una fuerza vital invisible en donde exis-
ten varios niveles sutiles de realidad; imaginacidn, que se plantea como

un 6rgano de conocimiento y el medio para acceder a dichos niveles, y, por

> Leo Stavenhagen, ed., A Testament of Alchemy: Being the Revelations of Morienus to Khalid ibn

Yazid (Hanover, 1974), 66.

® En el articulo, Karen-Claire Voss —siguiendo a Antoine Faivre— sefiala que el término transmu-
tacién resulta més precioso que el de transformacién, porque mientras esta dltima puede referirse a
un cambio superficial que no altera la esencia del sujeto, la transmutacién designa una metamorfosis
ontolégica, es decir, un pasaje de un plano a otro que modifica radicalmente la rafz y que conlleva
un proceso de gnosis.

7 “The validity of their world-view”. Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Repre-
sentative Texts and Images”, en Gnosis and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof
van den Broek y Wouter J. Hanegraaff (Albany: State University of New York Press, 1998), 150.
Traduccién propia.
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dltimo, transmutacion, que se refiere a una metamorfosis que permite la
elevacion y la adquisicién de una gnosis o un conocimiento superior.? Es-
tos cuatro componentes formaban parte de la realidad de los alquimistas y
la experimentacién de cada uno de ellos daba estructura a su cosmovision.

Como sostiene Voss:

Estas cuatro cosas se experimentaban como reales, es decir, como
derivadas de la naturaleza misma de la realidad. Para los alquimis-
tas, tener una cosmovisién implicaba y conllevaba una experiencia
especifica del mundo. Esa experiencia del mundo no solo daba lugar
a creencias, doctrinas o ideas filoséficas, sino que también sustentaba
una praxis coherente y congruente con la cosmovisién. La teorfa y la
prdctica estaban inextricablemente entrelazadas. Por eso los materia-
les de la alquimia espiritual constituyen, en efecto, compendios de
técnicas “de iluminacién”, escritos con la intencién de hacer accesi-
ble a otros una forma de estar en el mundo; y esta es la razén por la
que se crefa que la alquimia espiritual funcionaba como un modo de

transmitir la gnosis.’

Detenerse en el conjunto de creencias, valores, simbolos y relatos que
componen esta dimensién de la alquimia para intentar comprenderla em-
péaticamente desde un contexto contempordneo implica repensar el esta-
tuto del conocimiento y sus modelos actuales de validacién: la alquimia

espiritual se sustenta a través de un conocimiento que se encarna en la ex-

8 Antoine Faivre, Access to Western Esotericism (Albany: State University of New York Press,

1994), 10-15.

? “These four things were experienced as real, i.e., as deriving from the nature of reality itself. To
have a worldview both implied and entailed, for the alchemists, a specific experience of the world.
That experience of the world not only gave rise to beliefs, doctrines, or philosophical ideas, but also
supported a praxis that was consistent, congruent, with the worldview. Theory and practice were inex-
tricably woven together. This is why the materials of spiritual alchemy indeed constitute compendia
of techniques ‘of illumination’, written with the intention of making accessible to others a way of
being in the world; and this is the reason why spiritual alchemy was believed to function as a mode
of transmitting gnosis”. Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Representative Texts
and Images”, en Gnosis and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof van den Broek
y Wouter J. Hanegraaff (Albany: State University of New York Press, 1998), 150-151. Traduccién
propia.
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periencia misma y su valor no es cuantificable ni objetivamente medible,
como sf podria serlo en la alquimia material. Por el contrario, su riqueza
se encuentra en el efecto interno, en una profunda transformacién que, a
través de la implicacién total del sujeto en el proceso, se genera un cambio
sustancial, por ende, real.

Para profundizar en la distincién entre una dimensién de la alquimia
y otra, Voss'” propone una tipologia basada en tres caracterfsticas princi-
pales: la relacién sujeto/objeto, la causalidad y la concepcion del tiempo.

En la alquimia material, existe un limite entre el sujeto y el objeto,
ya que el primero percibe al segundo como algo externo y separado de
sf mismo, “lo que llamamos yo es el sujeto, lo que llamamos mundo es el
objeto y la frontera entre sujeto y objeto es estética, fija”.! En la alquimia
espiritual esa barrera se diluye y el alquimista experimenta una conexién
mds profunda y participativa con el objeto (mundo), viendo la realidad
como un sistema vivo del que él forma parte.

La causalidad es la caracteristica que describe c6mo se entienden las
relaciones de causa y efecto en la alquimia, y esta actia de manera di-
ferente en ambos casos. En la alquimia material es mecanicista, ya que
opera a través de medios y fines en un tinico nivel. Sin embargo, en la al-
quimia espiritual, la causalidad se percibe como un proceso méds complejo
y gradual que refleja un movimiento desde el potencial hasta la realiza-
cién (potencia y acto), con diversos niveles de transformacion que afectan
tanto a la materia como al sujeto.

Por ultimo, en la alquimia material, el tiempo se concibe de manera
lineal, en donde pasado, presente y futuro estdn claramente separados. En
la alquimia espiritual, sin embargo, el tiempo se entiende de manera mds
fluida y reversible, donde las experiencias temporales pueden superponer-
se y entrelazarse, reflejando una percepcién multidimensional del tiempo.

Es importante comprender que, durante el desarrollo del trabajo alquimi-

co, el modelo conceptual desde el cual opera el alquimista se va transforman-

10 Jbid., 152-153.
" “What we call the self is the subject, what we call the world is the object, and the boundary bet-
ween subject and object is static, fixed”. Ibid., 152. Traduccién propia.
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do progresivamente. Voss'? explica que, al inicio, tanto en la alquimia espiri-
tual como en la material, el alquimista concibe el proceso como una secuencia
lineal de etapas. El objetivo —la Piedra Filosofal— se sitia al final del ca-
mino, como una meta externa y separada del propio sujeto. La transformacién
parece depender de una serie de operaciones sobre la materia, y la relacién
entre sujeto y objeto sigue siendo externa. Sin embargo, esta concepcion sobre
el proceso muta cuando los alquimistas reconocen que por si solos no pueden
resolver la oposicién alquimica de los elementos. Debido a esta inquietud, se
presenta la figura de Mercurius que en principio es comprendido como una
divinidad mediadora entre opuestos para, posteriormente, ser comprendido
COMO Proceso mismo.

A partir de este punto, la causalidad cambia. Ya no es sustancial sino
procesual. Aunque se mantiene la linealidad, el alquimista no se limita
tnicamente a la manipulacién de la materia, sino que este comienza a re-
conocerse como parte de un proceso més complejo y a asimilar que tanto
sujeto como objeto se estdn transformando.”® El cambio mds dristico se
produce cuando el modelo conceptual de la alquimia deja de ser lineal
por completo. Lo que implica una reformulacién de las tres caracterfs-
ticas principales mencionadas, la relacién sujeto/objeto, la causalidad v,
eventualmente, la temporalidad. En esta nueva concepcién, se asume que
el alquimista es parte del proceso, por ende, la transformacion es recipro-
ca. Al identificarse con “figuras miticas que lidiaban con materiales sin
forma y entender su trabajo andlogo al de Terra Mater”,"* el alquimista
recrea procesos sagrados y abandona las categorias que estructuran la
experiencia ordinaria, para asf, abrazar un modo extraordinario, sacrali-
zado. De esta forma, la conciencia del sujeto cambia a un estado originario

de unidad, simbélicamente identificado como la primera materia.

12 Ibid., 153-155.
B Ibid., 155-156.
1" “Mythic creators as they struggled with unformed materials and understood their work as being
analogous with that of Terra Mater”. Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Represen-
tative Texts and Images”, en Gnosis and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof
van den Broek y Wouter J. Hanegraaff (Albany: State University of New York Press, 1998), 154.
Traduccién propia.
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Mercurius, que en un comienzo operaba como mediador externo se
convierte ahora en el principio unificador que transforma los opuestos has-
ta hacerlos converger y el alquimista comienza a reconocerse en él. Voss
explica que el alquimista “equivalia tanto al proceso alquimico como a los
medios del proceso; el proceso alquimico equivalia tanto al autoconoci-
miento como al conocimiento de lo divino; y la meta del proceso alquimico
equivalia de algin modo al punto de partida, la materia prima”."> No obs-
tante, aquel retorno a la primera materia no debe comprenderse como una
regresion literal o como el fin de un ciclo, més bien, debe ser entendido
como un nuevo regreso al todo, a la materia originaria que atin no ha sido
dividida. Por su parte, la Piedra Filosofal surge como una tercera realidad
emergente de la unién de los opuestos que, a pesar de contener a ambos
polos, va més alld de éstos y los reintegra. En ese sentido, el alquimista
al reconocerse como parte del proceso, del medio y del fin, se convierte

en la Piedra Filosofal, es decir, en una manifestacién de esa integracion.
Correspondencias

Aunque el arte y la alquimia espiritual no sean completamente equivalen-
tes, es posible proponer un didlogo entre ambas esferas y detectar simi-
litudes, como, por ejemplo, la conjuncién de teorfa y praxis, los procesos
de transmutacién, una temporalidad fluida, la elaboracién de un cono-
cimiento que puede ser transmitido y, quizds, un propésito espiritual o
religioso de cardcter heterodoxo, el cual en el arte se ha desarrollado y
se ha perseguido —en mayor o menor medida— desde el Romanticismo
hasta la actualidad.

Bajo este planteamiento, al igual que la alquimia espiritual, el arte
y en especial el arte contempordneo, no se limita netamente a la mani-

pulacién técnica de materiales o a la mera representacién, como se de-

1> “Equaled both the alchemical process and the means of the process; alchemical process was tan-
tamount to both self-knowledge and to the knowledge of the divine; 21 and the goal of the alchemical
process was somehow equivalent to the starting point, the prima materia”. Ibid., 155. Traduccién

propia.
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muestra al analizar Espejo de carbon (2011), Estratos (2019) y Espejo de
pirita (2018) de Alejandra Prieto. El proceso artistico consiste en una
interaccién continua entre el artista (sujeto) y el objeto, por ende, con la
realidad, donde no hay una separacién inamovible entre ambos. Durante
una entrevista realizada en 2020, se le pregunté a Prieto por el proceso

creativo de sus obras y la artista dijo:

Mi método va entre algo técnico a una teorfa y a veces de la teorfa a
lo técnico, y asi me llevo |[...]. Llegué a la alquimia entre comillas por
casualidad y después mds adelante por otras razones hice una ouija.
[...] mds adelante llegué a la tabla periédica, pero en el fondo, en el
minuto yo no lo tengo claro, y cuando miro hacia atrds como que se
puede hacer una narracién. Entonces, hay una cosa como que uno
fuera el psicélogo al hacer arte. Sale una cosa de un detalle y después
uno se acuerda de otra cosa y finalmente uno arma la narracién |...].
Me di cuenta de que lo que me interesaba de la alquimia era esto de

transmutar los materiales.'

Aquella reflexién demuestra que la artista comprende que el proceso
creativo no es lineal y que tampoco estd predefinido. M4s bien, este se
articula como un entramado abierto que nunca cierra del todo: el sentido
se va construyendo y la experiencia va transformando al sujeto y al objeto.
Dicho de otro modo, la artista no es ajena, en cambio, se adentra en un
proceso dindmico en donde tanto sujeto como objeto coexisten y se afectan
mutuamente.

Proponiendo una analogia con la causalidad de la alquimia espiritual,
la creacién artistica, ademds de ser mecanicista debido al cumplimiento
de etapas y a la manipulacién de materialidades con el propésito de al-
canzar un resultado, también es procesual y multidimensional. El traba-
jo artistico no se reduce a un conjunto cerrado de decisiones, mds bien

constituye un proceso expansivo en constante transformacién, un acto ex-

10 Alejandra Prieto, “VIDEOLLAMADAS | Alejandra Prieto” (entrevista, Canal ARTV, YouTube, 5
de agosto de 2020).
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ploratorio que no concluye con las acciones y significaciones del artista,
ya que éstas se proyectan mds alld. Un ejemplo concreto de aquello es
precisamente esta investigacién y la experiencia que ha supuesto —para
quien investiga— abordar las obras de Prieto. El conocimiento que se ha
generado a partir de la activacién analitica y reflexiva de los materiales,
conceptos, formas y temporalidades permite pensar la practica artistica
como un territorio de transformacién epistémica, en donde la elaboracién
tedrica se produce a través de una experiencia que también modifica a
quien la construye.

En relacién con lo que Barthes propuso en La muerte del autor (1987),
se podria decir que, en este caso, es gracias a la unificacién de quien crea,
de las acciones vy efectos, de los elementos, del tiempo y todo lo que se
ha sefialado anteriormente, que el proceso tiene la capacidad de devenir
tanto en experiencia transmutativa como en una entidad productora de
sentido, la cual, a su vez, desplaza la centralidad de la figura autoral para
dar espacio a la experiencia de otras y otros. La obra, matriz de conoci-
miento que propicia una experiencia, transmisora de gnosis, es auténoma
al posibilitar que de ella —situada en diferentes épocas, entornos y geo-
grafias— se desplieguen nuevas lecturas e interacciones que modifiquen
los mérgenes desde los cuales se percibe y se habita el mundo.

Esta capacidad rizomética sitida al arte, y particularmente al arte con-
tempordneo, como un organismo dindmico que se reconfigura en funcién
del tiempo y del espacio en el que se encuentra, ya que las interseccio-
nes del pasado, presente y futuro se ensamblan constantemente. En ese
sentido, el trabajo de Alejandra Prieto opera como condensador temporal,
tanto por las capas de memoria e informacién inscritas en los materia-
les —aristas esotéricas, huellas de civilizaciones pasadas, usos rituales y
medicinales, probleméticas medioambientales, procesos industriales que
han configurado estructuras econémicas y sociales, etc.— como por la
obra en sf misma, situada en el aqui y ahora, que activa ese archivo y lo
proyecta hacia nuevas capas y formas de percepcion y sentido, ademds de
permitir a otros acceder una experiencia que puede conectar con niveles

profundos de la conciencia y la realidad.
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Tomando las reflexiones de Giorgio Agamben (2008) sobre lo con-
tempordneo y su habitar en una fractura temporal, la contemporaneidad
se encuentra en un umbral de luz diferida y oscuridad, que le permite
conectarse y desconectarse anacrénicamente.'” Por consiguiente, el arte
contemporéneo al habitar dicha fractura conjura las tres dimensiones del
tiempo, permitiendo que estas se reactiven mutuamente para revelar plie-
gues ocultos y fricciones que surgen de esa alteracién cronoldgica. El arte,
asf, posee la facultad de irrumpir en la linealidad.

Por otra parte, al enfrentar una obra y detectar aquella condensacién
de comunicaciones y miiltiples temporalidades, es inevitable —tanto para
quien crea una obra como para quien la observa— no reconocerse a sf
mismo como parte de esa anacronfa, como un sujeto que encarna y que a
la vez es atravesado por esas capas temporales y comunicacionales. Res-

catando las palabras de George Didi-Huberman:

Ante una imagen —tan antigua como sea—, el presente no cesa ja-
mds de reconfigurarse por poco que el desasimiento de la mirada no
haya cedido del todo el lugar a la costumbre infatuada del “espe-
cialista”. Ante una imagen —tan reciente, tan contempordnea como
sea—el pasado no cesa nunca de reconfigurarse, dado que esta ima-
gen s6lo deviene pensable en una construccién de la memoria, cuando
no de la obsesién. En fin, ante una imagen, tenemos humildemente
que reconocer lo siguiente: que probablemente ella nos sobrevivira,
que ante ella somos el elemento frégil, el elemento de paso, y que ante

nosotros ella es el elemento del futuro, el elemento de la duracién.'®

Lo expresado por Didi-Huberman reafirma la idea de que enfrentar
una obra de arte implica formar parte de ella. Y es precisamente en ese
enfrentamiento cuando se activa un proceso complejo en el que el sujeto,
sea creador o espectador, pasa a ser un componente méis del aconteci-

17 Giorgio Agamben, ;Qué es lo contemporédneo?, en Desnudez, trad. Cristina Sardoy (Buenos Aires:

Adriana Hidalgo Editora, 2011), 21 - 24.
18 Georges Didi-Huberman, Ante el tiempo: Historia del arte y anacronismo de las imdgenes, trad.
Oscar Antonio Oviedo Funes, 3°ed. (Buenos Aires: Adriana Hidalgo Editora, 2011), 32.
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miento visual, temporal y simbélico contenido en la obra. Cabe destacar
que dicha interaccién no constituye un contacto superficial, sino un en-
cuentro que tiene la potencia de provocar un desplazamiento interno sig-
nificativo, el cual ocurre cuando por un momento, se suspende la certeza
habitual, los automatismos psicolégicos con los que se interpreta y se re-
acciona, y no resulta posible situar con inmediatez aquello que se observa
en un marco referencial conocido. En ese momento el desconcierto —el
vacfo—, se cruza con sensaciones inéditas e inesperadas —la plenitud—,
y se abre un espacio para la reorganizacién radical del yo." De esta forma,
el encuentro ademds de redefinir al sujeto también transforma el modo
en el que se relaciona con el entorno y la realidad misma: es en esa para-
doja, en la que coexiste vacio y plenitud, donde se encuentra la esencia de
la experiencia transmutativa.

En resonancia con este planteamiento, en el siguiente apartado se ana-
lizara tres obras de Alejandra Prieto para explorar cémo se manifiesta

concretamente la relacién antes planteada.
Tres obras de arte

La presencia del esoterismo occidental sigue manifestdndose activamente

en la produccion artistica contempordnea. Como menciona Marco Pasi:

Es cierto que gran parte del discurso esotérico del arte contempo-
rdneo puede interpretarse como ironfa, provocacién y juego, como
lo ejemplifica, por mencionar solo un ejemplo, el Center for Tactical
Magic, con sede en California. Sin embargo, esto no siempre es asf.
Otros artistas contempordneos, como Joachim Koester o Maria Lobo-
da, por ejemplo, parecen tener intenciones serias que ni siquiera un
sofisticado lenguaje conceptual puede ocultar. En este caso, el arte

contemporédneo parece ofrecer un espacio para explorar dimensiones

19 Suely Rolnik, /El arte cura? (Barcelona: Museu d’Art Contemporani de Barcelona, Quaderns

portatils, 2006), 3-12.
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recénditas de la realidad, y especialmente del yo, lo que est4 en per-

fecta consonancia con los propésitos tradicionales del esoterismo.?

Al observar el trabajo de Alejandra Prieto, se identifican operaciones y
aproximaciones conceptuales vinculadas a la alquimia. Como se ha sefia-
lado, la artista ha manifestado en més de una ocasién su afinidad por esta
tradicién?' y, aunque su interés no sea estrictamente formal o doctrinal,
incorpora deliberadamente referencias del imaginario alquimico en sus
obras. Las tres esculturas seleccionadas permiten hacer una lectura, tanto
por su configuracién visual como por su composicién material, con las tres
grandes etapas alquimicas de nigredo, albedo y rubedo, descritas por Voss
como fases de un complejo proceso transformatorio, en donde el alquimis-
ta inicialmente enfrenta la oscuridad, el caos y lo amorfo para comenzar
el trabajo; luego la separacion y clarificacién de opuestos y finalmente la
reunificacién de la materia en una nueva totalidad que trae consigo, como
ya ha sido explicado, un tipo de saber que no se limita al conocimiento

cientifico ni objetivo.
I. Espejo de carbén

Cuando la artista tomé conocimiento de que en la coleccion del Museo
Chileno de Arte Precolombino se encontraba un espejo mineral perte-
neciente a la cultura Chavin, abrazé la idea de otorgar valor a un mine-

ral considerado no precioso como el carbén. A partir de esta experiencia

20 “Tt is true that much of the esoteric discourse of contemporary art can be placed under the signs

of irony, provocation, and playfulness, as it is exemplified - to mention but one example - by the
California-based Center for Tactical Magic. This does not always hold true, however. Other contem-
porary artists, such as Joachim Koester or Maria Loboda for instance, seem to have serious intents
that even a sophisticated conceptual language cannot hide. In this case, contemporary art seems
to offer a space for exploring recondite dimensions of reality, and especially of the self, which is
perfectly consonant with the traditional purposes of esotericism”. Marco Pasi, “Coming Forth by
Night: Contemporary Art and the Occult”, en Options with Nostrils, ed. Alexis Vaillant (Rotterdam:
Sternberg Press — Piet Zwart Institute, 2010), 107. Traduccién propia.

2 Véase VIDEOLLAMADAS, entrevista realizada por Canal ARTV en 2022 y Oye, ;Vamos al Taller?
Edicion Especial con Alejandra Prieto, entrevista realizada por Fundacién Antenna en 2020. Ambas
disponibles en YouTube.
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directa, Prieto responde al impulso de lo posible en un estado en el que
atin no existe forma ni certeza definida. Asf, inicia su trabajo con carbén
mineral, materia prima que se origina gracias a la descomposicién de
elementos vegetales acumulados en las profundidades de la Tierra. Este
proceso natural requiere tiempo, al igual que la elaboracién de la estruc-
tura de la obra, el tratamiento del material y el proceso de pulido que la

artista aplica para construir esta pieza de tres metros de altura.

Fig 1. Alejandra Prieto, Espejo de carbon, 2011, escultura,
Galeria Die Ecke. Nicolds Rupcich ©

Al confrontar al espectador con una superficie negra, pulida pero tur-
bia, Prieto captura visualmente la esencia del nigredo: el enfrentamiento
inicial con la materia amorfa y cadtica que se presenta al comienzo del
trabajo alquimico. Como describe Voss, esta etapa del proceso se define

por ser el momento de mayor incertidumbre, la “noche oscura del alma”,
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en la que no existe algo concreto que guie los pasos del alquimista.? El
nigredo, ademés de ser asociado al caos y a la oscuridad (por ende, al co-
lor negro), es una fase que se vincula a un estado profundo de melancolia
saturniana, de desesperacion e inquietud.

El acto de transformar el carbén en espejo —un objeto que tiene como
proposito reflejar— adquiere una dimensién profundamente simbélica: lo
que se refleja aqui es una forma amorfa que captura la incertidumbre y la
desesperacién que los alquimistas experimentan en el nigredo y la proyecta
a quien observa. De esta forma, la obra de Prieto interpela al espectador al
negarle ver con claridad su propia imagen definida y es entonces que éste

debe encontrarse a si mismo en la inteligibilidad de la materia, en el caos.

Fig 2. Alejandra Prieto, Espejo de carbon, 2011, escultura, Galerfa Die Ecke.
Nicolds Rupcich ©

Para esta obra, Prieto utiliza carbén proveniente de una mina de Cu-
ranilahue, ciudad al sur de Chile que fue explotada intensamente por la
industria minera durante gran parte del siglo XX. Tal como un alquimista

que debe sumergirse en la oscuridad y el caos, la mina, como lugar de

22 Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Representative Texts and Images”, en Gnosis
and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof van den Broek y Wouter J. Hanegraaff
(Albany: State University of New York Press, 1998), 157-158.
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extraccién del carbén, se convierte en un canal por el cual se desciende a
las profundidades de la tierra para encarar la oscuridad y la sustancia ini-
cial. El carbén, mineral producido a partir de la descomposicién —desde
la muerte— contiene intrinsecamente la transformacién orgdnica de la
materia, oscura y caética por definicién.

A pesar de que el carbén ha sido esencial para el desarrollo de la so-
ciedad, tanto en tiempos pasados como en el presente, es un mineral que
carga con una historia de destruccién, desplazamiento y explotacién que
responde al devastador modelo de crecimiento econémico extractivista.
No obstante, Espejo de carbon (2011) ademds de alojar las estructuras
econémicas que han sustentado a la sociedad, interpela el vinculo fisico
que cada humano tiene particularmente con aquel material: el carbono,
principal compuesto del carbén, es un elemento fundamental en la compo-
sicién de cada ser vivo. Por lo tanto, la obra integra al espectador al ofrecer
una imagen que lo vuelve uno con la materia caética, pero al mismo tiem-

po, lo lleva a reconocer su propio vinculo biolégico con el material.

II. Estratos

Al analizar Estratos (2019), es posible establecer una relacién con la se-
gunda etapa del proceso alquimico. Mientras que en Espejo de carbén
(2011) el espectador se enfrenta a la oscuridad y a su reflejo indefinido,
en esta pieza se percibe un intento por ordenar y clasificar la materia. De
hecho, el mismo titulo alude al acto de estratificar, es decir, estructurar y
separar niveles o capas, lo cual se corresponde con el albedo, en donde el
alquimista necesita organizar la sustancia amorfa para continuar. Voss*
lo describe como una fase que implica la clarificacién y separacién pro-
gresiva de una materia cadética inicial (nigredo), en la que distintas fuerzas
contrapuestas comienzan a diferenciarse para, posteriormente, reconocer-

se y ser unificadas.

2 Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Representative Texts and Images”, en Gnosis
and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof van den Broek y Wouter J. Hanegraaff
(Albany: State University of New York Press, 1998), 158-159.
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Fig 3. Alejandra Prieto, Estratos, 2019, instalacién esculiérica, Galerfa Gabriela Mistral.

Felipe Ugalde ©

En términos visuales, la obra estd compuesta por un cuerpo humano
de carbén y una abertura en el suelo que contiene liquido blanqueci-
no. La principal composicién de la solucién acuosa es litio, un mineral
esencial para la economia de Chile y un elemento que estd presente de
manera velada al encontrarse en las baterias de dispositivos electrénicos
o al formar parte de la composicién biolégica de los seres vivos. Aquella
relacién invisible con el mineral es resignificada mediante una estructura
circular de bordes cristalizados que remite a las piscinas evaporiticas de
litio —de caracterfstico tono blanco— utilizadas para su extraccién y que
se encuentran en el norte del pafs. Asf, la pieza materializa visualmente el
mineral, aludiendo a su proceso de extraccién para otorgarle una forma re-
conocible a eso que habitualmente permanece inadvertido. No obstante, el
litio extraido de las salmueras también es utilizado con fines médicos, ya
que actia como estabilizador en los trastornos del 4nimo. La propia artista

ha sefialado que decidié trabajar con litio porque le interesaba encontrar
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un material que se relacionara con la quimica, pero principalmente que le
permitiera abordar la complejidad de la mente y los estados de inestabili-
dad psiquica.?* Este aspecto es especialmente relevante ya que, en la eta-

pa del albedo, uno de los objetivos centrales es precisamente estabilizar el

caos inicial del nigredo mediante la clarificacién de opuestos.

Fig 4. Alejandra Prieto, Estratos, 2019, instalacién escultérica, Galerfa Gabriela Mistral.

Felipe Ugalde ©

A su vez, quien observa esta obra se enfrenta a un nuevo dispositivo
reflectante. Un “segundo espejo” generado en la superficie del liquido,
proyecta la imagen del espectador contenida en la masa blanquecina jun-
to a la imagen de la figura negra. Y es que el cuerpo de carbén también
estd “mirando” su reflejo con una mano sumergida: accién que acentda
visualmente la divisién material en la que dos sustancias diferenciadas
se encuentran en un punto de contacto para posteriormente reconciliarse.
Asi, la tension generada entre los dos elementos que conforman Estratos

(2019) —blanco y negro, el caos y la armonfa— remite directamente a la

2 Alejandra Prieto, videollamada con la autora, 17 de septiembre de 2024.
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accién de “imponer orden” propia del albedo, en donde la massa confusa
comienza a dividirse y se reconoce la necesidad de resolverlos espiritual y

materialmente a través de Mercurius. Como explica Voss:

La materia condensada, sobrante de la destilacién que tuvo lugar du-
rante la etapa del albedo, correspondia al espiritu, mientras que la
sustancia de la que habfa sido extraida correspondia a la materia, al
cuerpo. Ahora que el alma habia sido “sacada” del cuerpo, queda-
ba el problema del conflicto entre ambos. Las sustancias no podian
reunirse sélo superficialmente, sino que era necesario producir un
verdadero compuesto. Ese compuesto significaba la resolucién de los
opuestos, que los alquimistas crefan que no podia tener lugar sin al-
gtn tipo de ayuda espiritual. De ahf que Mercurius viniera a resolver

el problema efectuando una sintesis.>
ITI. Espejo de pirita

Por dltimo, la tercera escultura analizada, Espejo de pirita (2018), repre-
senta la sintesis final del proceso alquimico. Al igual que Espejo de carbén
(2011) y Estratos (2019), aqui se expone una nueva superficie reflectante
que confronta e integra al espectador, pero en este caso, el material utili-
zado para construir la obra es la pirita: piedra compuesta principalmente
de azufre y coloquialmente llamada “oro de los tontos” por su apariencia
dorada.

Al construir un espejo de dos metros y medio de altura, nuevamente
se da valor a un material menospreciado. Sin embargo, la pulsién que
inicia el proceso creativo se encuentra en el interés de la artista por la
teorfa de la piedra de la locura, una creencia que se popularizé durante la
Edad Media, la cual afirmaba que la irracionalidad era producida por un

pequefio célculo alojado en el cerebro. A partir de esto, Prieto reflexiona

% Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Representative Texts and Images”, en Gnosis
and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof van den Broek y Wouter J. Hanegraaff
(Albany: State University of New York Press, 1998), 159-160. Traduccién propia.
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sobre qué es la tan temida locura y si en realidad no podria tratarse de un
tipo de visién oculta, abyecta e incomprendida.?® Desde el proceso alqui-
mico, siempre ha sido una condicién intrinseca enfrentar lo desconocido,
pues los alquimistas espirituales aceptaban transitar un camino enigmé-
tico, que otros consideraban irracional, en donde el manejo de sustancias
externas también implicaba una profunda confrontacién interna. Asumir
la locura suponia abandonar certezas y aceptar estados de confusién, am-

bigiiedad y vulnerabilidad para asf alcanzar la Piedra Filosofal.

Fig 5. Alejandra Prieto, Espejo de pirita, 2018, escultura, National Museum

of woman in arts. Alejandra Prieto ©

Por otra parte, la pirita en algunas ocasiones —y dependiendo de las
condiciones geolégicas y quimicas que antecedan su formacién— puede

contener trazas de mercurio y sodio. La confluencia de estos elementos

% Alejandra Prieto, videollamada con la autora, 17 de septiembre de 2024.
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quimicos se vuelve especialmente relevante ya que en la tradicién alquimi-
ca este encuentro representa el hieros gamos —o matrimonio sagrado—
es decir, la unién de los elementos contrarios que ocurre en el rubedo. En
palabras de Voss, “durante esta etapa ain debe resolverse la conjuncién
de los opuestos con la ayuda de Mercurius, el cual comenzara a ser identi-
ficado con el mismo alquimista y con el objetivo de la obra”.?”

Tras el caos del nigredo y la clarificacion del albedo, se persigue la
unidad. Por lo tanto, el objetivo es la reconciliacién definitiva de los opues-
tos para encontrar la Piedra Filosofal. Aunque todo el proceso alquimico
implica una experiencia profunda que ocurre simultdneamente en més de
un nivel, es en el rubedo que los limites entre el sujeto y objeto se diluyen
por completo. De esta forma, tanto la materia como la conciencia de quien
atraviesa el proceso trasciende su estado anterior para devenir en una nueva
realidad integral, una tercera forma que representa la culminacién de la
experiencia. Bajo esta lectura, el espejo dorado de pirita materializa simbé-
licamente el hieros gamos e integra a quien observa al proceso alquimico,
haciéndolo parte de la reconciliacién de opuestos y revelando que, para ob-
tener la Piedra Filosofal, solo es necesario desprenderse de légicas absolu-

tas y dejarse atravesar por la experiencia alquimica, artistica.

Conclusiones

Las correspondencias aquf trazadas entre alquimia espiritual y arte con-
tempordneo permiten detectar similitudes y visibilizar tanto la dimensién
procesual como las cualidades transmisoras y transmutadoras de ambos
campos. Como se ha argumentado a lo largo de este articulo, la expe-
riencia tiene el potencial de generar cambios ontolégicos. Por lo tanto, se
sostiene que debe ser considerada como un medio legitimo para la inves-

tigacion, lo que implica reconocer paradigmas del pensamiento que, pese

% Karen-Claire Voss, “Spiritual Alchemy. Interpreting Representative Texts and Images”, en Gnosis
and Hermeticism: From Antiquity to Modern Times, ed. Roelof van den Broek y Wouter J. Hanegraaff

(Albany: State University of New York Press, 1998), 160. Traduccién propia.
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a haber sido histéricamente excluidos por criterios dominantes, sostienen
una coherencia y densidad interna sumamente nutritiva.

A través del andlisis de las obras de Alejandra Prieto bajo el concepto
de alquimia espiritual, se replantea el papel de la o el investigador y la re-
lacién que se establece con el objeto de estudio, como advierte Voss, “para
un académico poner entre paréntesis la experiencia es mucho mas ficil,
y ciertamente mucho méds seguro, que confrontarla directamente”.?® Sin
embargo, tanto arte como alquimia van mds all4 de un andlisis teérico,
ya que ambas requieren una aproximacién experiencial, la cual, a su vez,
posibilita el acceso a un tipo de conocimiento que transforma la relacién
del sujeto con el mundo al proporcionar nuevas perspectivas y favorecer la
construccién de sentido. Es ahi, entonces, donde se encuentra la riqueza
de explorar el vinculo que comparte el arte y la alquimia: en la posibi-
lidad de analizar, enfrentar y revalorar la experiencia para reconocerla
como un principio epistémico activo.

Por tltimo, cabe destacar que la presente investigaciéon no pretende
agotar la multiplicidad de lecturas posibles que puedan surgir al enfrentar
las obras seleccionadas. Més bien, alienta a continuar explorando las re-
sonancias que el didlogo entre alquimia y arte contempordneo puede ofre-
cer desde esta geografia, remarcando que la experiencia transmutativa

que ambos campos comparten y ofrecen siempre permanecerd animada.
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The Abolition of the Human Condition as an Effect
of the Displacement of Action by Manufacturing

in Hannah Arendt’s Political Ontology

Lucero Gonzalez Sudrez”

Pero atin necesitamos un poco

unir nuestros ojos claros a estas noches inhumanas

de hombres que no han encontrado la vida en la tierra.

Necesitamos considerar su suerte para salvarlos.

Resumen

En este articulo se exponen una serie
de reflexiones sobre los conceptos
fundamentales de la ontologfa politi-
ca de Hannah Arendt, que han sido
desarrolladas desde la perspectiva
fenomenolégico-hermenéutica, con el
propésito de hacer explicitos sus prin-
cipios. La tesis por demostrar es que
el desplazamiento de la accién por la
fabricacién, cuya causa es el auge de
lo social en la Modernidad, provoca la

Paul Eluard

Abstract

This article presents a series of
reflections on the fundamental con-
cepts of Hannah Arendt’s political
ontology, which have been developed
from the phenomenological-herme-
neutic perspective, with the purpose
of making explicit its principles. The
thesis to be demonstrated is that the
displacement of action by manufac-
turing, whose cause is the rise of the
social in Modernity, causes the abo-

* Miembro de la Red Internacional de Investigacién La Salle (R11LSA)/ Investigadora Nacional Nivel
1 del Sistema Nacional de Investigadoras e Investigadores, SECIHT
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abolicién de la condicién humana. La
relevancia filoséfica de estas paginas
radica en que solo cuando se recono-
cen las implicaciones antropoldgicas
de dicha transformacion, se valora
adecuadamente la necesidad de la
construccion del espacio publico,
como dmbito de aparicion de quienes
construyen su identidad a través del
discurso y la accién.

Palabras clave
Arendt, accién, politica, fabricacién,
condicién humana.

Introduccién

lition of the human condition. The
philosophical relevance of these pag-
es lies in the fact that only when the
anthropological implications of such
a transformation are recognized,

is the need for the construction of
public space adequately valued, as

a sphere of appearance for those who
build their identity through discourse
and action.

Keywords
Arendt, Action, Politics, Manufactur-
ing, Human Condition.

a obra més conocida de Hannah Arendt (1906-1975) es La condi-

cton humana (1958). A lo largo de sus paginas, la filgsofa lleva a

cabo el anilisis fenomenolégico de la vida, condicién humana de la

labor; de la mundanidad, condicién humana del trabajo; de la pluralidad
y la natalidad, que de manera conjunta constituyen la condicién humana
de la accién.

Por lo que concierne al campo de la filosoffa en el que dicha obra de
Arendt se inscribe, lo més acertado es considerarla como una aportacién
relevante a la antropologfa filoséfica, siempre y cuando se tenga presente
que la filésofa no afirma de existencia de la naturaleza, sino de la condi-
ci6n humana. No obstante, en la medida en que el proyecto de desarrollar
una antropologfa filoséfica desemboca en la descripcién fenomenolégica
de la vida activa, la obra de Arendt puede caracterizarse también como
ontologia politica.

La tesis central de La condicion humana es que, en la Modernidad, la
labor pierde su dimensién servil y se convierte en el modo més apreciado
de actividad; el trabajo, se transforma en labor; mientras que la accién

queda abolida en favor de la conducta.
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En este articulo se exponen una serie de reflexiones sobre los con-
ceptos fundamentales de la ontologfa politica de Hannah Arendt —cuyos
planteamientos esenciales se encuentran principalmente en La condicion
humana—, que han sido desarrolladas desde la perspectiva fenomenols-
gico-hermenéutica para hacer explicitos sus principios.

En la primera seccién, se explora el vinculo entre natalidad y accién,
con el fin de sefnalar que la vida de cada hombre marca un nuevo comien-
zo. En la segunda, se hace ver que, junto con la natalidad, la pluralidad
es la condicién humana de la accién. En tercer lugar, se explica que la
esfera de lo publico es el dmbito donde los hombres pronuncian discursos
y actdan para singularizarse. En el cuarto apartado, se reflexiona sobre
la conexién entre mortalidad, trabajo y mundo, con el fin de exhibir que
gracias al trabajo el hombre produce realidades perdurables, cuya pre-
sencia en el mundo le otorga una cierta seguridad, que le permite afrontar
el hecho de que existir es dirigirse a la muerte. Finalmente, se ponen de
manifiesto las repercusiones antropolégicas de la degradacién de la accién
en fabricacion.

La tesis por demostrar es que el desplazamiento de la accién por la
fabricacion, cuya causa es el auge de lo social, en la Modernidad, provoca
la abolicién de la condicién humana.

La relevancia filoséfica de estas péginas radica en que solo cuando
se reconocen los efectos antropoldgicos y politicos del desplazamiento de
la accién por la fabricacién, se valora adecuadamente la necesidad de la
construccién del espacio piblico, como dmbito de aparicién de quienes, a

través del discurso y la accién, emergen en el mundo para singularizarse.
Natalidad y Accion
En la ontologfa politica arendtiana, la natalidad es “el milagro que sal-

va al mundo, a la esfera de los asuntos humanos, de su ruina normal y

natural”.! ;De qué modo se relacionan accién y natalidad? La vida huma-

! Hannah Arendt, La condicion humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 22.
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na comienza con el nacimiento. Nacer es el gran inicio. San Agustin mos-
tré suficientemente lo anterior al afirmar: “/Initium/ ergo ut esset, creatus
est homo, ante quem nullus fuit (para que hubiera un comienzo, fue creado
el hombre, antes del cual no habia nadie) [...] Este comienzo no es el mis-
mo que el del mundo; no es el comienzo de algo, sino de alguien que es un
principiante por s{ mismo”.?

Lo que el fenémeno de la natalidad pone de manifiesto es que la vida
humana es, de principio a fin, un comienzo. En palabras de Arendt, “el
comienzo, antes de convertirse en un acontecimiento histérico, es la su-
prema capacidad del hombre; politicamente, se identifica con la libertad
del hombre [...] Este comienzo es garantizado por cada nuevo nacimiento;
este comienzo es, desde luego, cada hombre”.?

El nacimiento es la aparicién del hombre en el seno del mundo, enten-
dido no solo como “el conjunto de los seres visibles e invisibles |[... sino
también de] sus habitantes”.* Es decir, como entorno de la vida cotidiana.
Por lo cual sostiene Heidegger que la acepcién principal de “mundo” es
aquello “dentro de lo que lo que se puede vivir”.?

El mundo al que los hombres ingresan por el azar del nacimiento y del
que se despiden con la muerte, es un dmbito de manifestacién. El cual
alberga la presencia de una multitud de entidades naturales y artificiales;
sujetas al tiempo y eternas.® El rasgo comiin de estas es su poder de ma-
nifestacion; el hecho de que, en tanto que aparecen en el seno del mundo,
pueden ser percibidas por los 6rganos de los sentidos.

El mundo es dmbito de aparicién de lo que es, del ente. Por lo cual
sostiene Arendt en La Vida del Espiritu (1978) que, tan pronto ha hecho
su aparicién en el seno del mundo gracias al nacimiento, toda criatura esta

en condiciones de desplegar los movimientos vitales que la definen. Afir-

2 Ibidem, p. 201.

* Hannah Arendt, Los origenes del totalitarismo, Madrid, Taurus, 2001, p. 580.

Augustine Of Hippo, Homilies on the First Epistle of John (Tractatus in Epistolam Joannis ad Par-
thos, New York, New City Press, 2008, 11, 12a.

> Martin Heidegger, Introduccion a la fenomenologia de la religion, México, Fondo de Cultura Eco-
némica, 2000, p. 42.

®  Cfr. Hannah Arendt, La Vida del Espiritu, Barcelona, Paidés, 2002.

4
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macioén con la cual da a entender que el principio m4s relevante de su on-
tologia politica es la coincidencia entre ser y aparecer. Somos apariencias
porque, con el nacimiento y la muerte, llegamos y nos vamos del mundo.7

El nacimiento constituye el comienzo de la vida humana. Vivir huma-
namente es actuar. El rasgo distintivo de la accién es su capacidad de ini-
ciar procesos. En ello radica la relacién esencial entre natalidad y accién.

De acuerdo con Arendt, la accién es siempre el inicio de algo nuevo.
Mas dicha novedad no significa “comenzar ab ovo, crear, ex nihilo”.® Al
actuar, el individuo descubre y afirma su capacidad para comenzar; para
poner en existencia lo nuevo. Por tanto, la accién, en tanto que comienzo,
“corresponde al hecho de nacer [... y] es la realizacién de la condicién
humana de la natalidad”.’

Porque el hombre mismo ha comenzado a ser, él mismo es un ser de
comienzos. La natalidad, considerada como “ruptura con el pasado me-
diante la introduccién de algo nuevo en medio del continuum temporal de
la naturaleza”,'" es principio y fundamento de la accién. El nacimiento
introduce en el tiempo de la naturaleza el tiempo del acontecimiento, que
la historia preserva del olvido.

Pese a la relevancia de la natalidad respecto de la comprensién de la
condicién humana, la reflexién sobre dicho fenémeno es uno de los més
graves olvidos tanto de la antropologfa filoséfica como de la ontologia poli-
tica. Es un hecho que, como sefiala Jonas," en la historia del pensamiento
occidental, la meditacién relativa a la muerte ha sido una constante, tanto
en el contexto de la religiosidad como en el de la filosofia. No obstante, el
anélisis del vinculo entre natalidad, mundanidad y accién constituye uno

de los olvidos mds graves de la antropologfa filoséfica.

No obstante, cabe la posibilidad de que, a través del modo en que nos hacemos visibles para los
otros, dejemos una huella en la memoria colectiva.
8 Hannah Arendt, Crisis de la Republica, Madrid, Trotta, 2015, p. 13.
o Ibidem.
12" Fina Birulés, “Hannah Arendt: Modernidad, identidad y accién”, en Mercedes Vilanova (comp.),
El Pensar las diferencias, Barcelona, Universidad de Barcelona, 1994, p. 24.
""" Cfr. Hans Jonas, “Actuar, conocer, pensar. La obra filoséfica de Hannah Arendt”, En Fina Birulés

(comp.), El orgullo del pensar, Barcelona, Gedisa, 2007.
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La critica de Arendt a Martin Heidegger (1889-1976) radica en que la
mayor deficiencia de la ontologia fundamental de este radica en la postu-
lacién del cardcter apolitico del mundo. Ya que, si bien es cierto que Hei-
degger concibe el mundo como dimensién fundamental de la existencia,
también lo es que, para él, la conciencia de la muerte (que conduce a la
propiedad) exige la separacién del mundo.

Con la intencién de tomar distancia de Heidegger, Arendt sefiala dos
cosas. La primera es que la accién constituye la modalidad mds elevada
de la vida activa. La segunda es que los seres humanos no pueden eludir
la muerte. Sin embargo, no han nacido para morir; han venido al mundo
para comenzar. De suerte que la natalidad no solo puede, sino que debe
ser el concepto fundamental “central del pensamiento politico, diferencia-
do del metafisico”.'? Al presentar la natalidad y no el ser para la muerte
como condicién humana, la filésofa sienta las bases para una ontologia de
la natalidad.

Pluralidad y accion

Todos somos lo mismo: humanos. Por tanto, nadie es igual a cualquier
otro que haya vivido, viva o vivird. Pero los seres humanos “se definen
y se aprehenden mutuamente como iguales al participar en este espacio
politico, al acceder a la visibilidad en un escenario piblico. O también
se podria decir que acceden a esta escena por el hecho de aprehenderse
como iguales”. !

El hecho de que los hombres, aunque iguales, son distintos unos de
otros, se manifiesta en los discursos y las acciones que generan en su

calidad de actores politicos. De acuerdo con Arendt, si los seres humanos

12 Jbidem, p. 23.
'3 Roberto Esposito, “;Polis 0 communitas?”, en F. Birulés (comp.). El orgullo del pensar, Barcelo-

na, Gedisa, 2007, p. 138.
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no fueran iguales, no podrian entenderse ni planear y prever para el
futuro las necesidades de los que llegardan después. Si los hombres no
fueran distintos, es decir, cada ser humano, diferenciado de cualquier
otro que exista, haya existido o existird, no necesitarfan el discurso ni

la accién para entenderse."

La pluralidad apunta al hecho de que todos somos hombres, pero na-
die es igual a otro: a cada individuo le corresponde una perspectiva tinica
de lo que acontece en el mundo. Y la manera en que ese rasgo esencial de
la individualidad se hace patente es a través de la comunicacién que tiene
lugar en el espacio piblico. Como apunta Bernstein,'” cada uno muestra
quién es, su cardcter, a través de la accion, a la que el discurso esclarece.
Gracias a la accion y el discurso, los hombres pueden mostrarse como
iguales entre sf, sin que por ello su identidad personal quede cancelada.

Pluralidad significa, a la vez, igualdad y distincién. Pero igualdad no
significa homogeneidad. Solo cuando todos (por igual) tienen la posibili-
dad de singularizarse, hay pluralidad. A la condicién humana le es inhe-
rente la pluralidad. Pues, el “hecho de que los hombres, no el Hombre,
vivan en la Tierra y habiten en el mundo [...es] no sélo la conditio sine qua
non, sino la conditio per quam de toda vida politica”.'®

El hombre solo existe como ser-en-el-mundo. Pero sin hombres no hay
mundo. En un sentido, en tanto que lugar de aparicién, el mundo es condi-
ci6n de posibilidad de la pluralidad humana. Sin embargo, desde el punto
de vista ontolégico, la pluralidad es m4s originaria que el mundo. Puesto
que este tltimo solo llega a existir cuando los individuos se retinen por
y para la accién y el discurso. En palabras de Arendt, inicamente alli,
“donde las cosas pueden verse por muchos en una variedad de aspectos y
sin cambiar su identidad, de manera que quienes se agrupan a su alrede-
dor sepan que ven lo mismo en total diversidad, solo allf aparece auténtica

y verdaderamente la realidad mundana”.”

Hannah Arendt, La condicién humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 201.
Cfr. Richard Bernstein, ;Por qué hay que leer a Hannah Arendt hoy?, Barcelona, Gedisa, 2019.
Hannah Arendt, La condicién humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 22.
17 Ibidem, p. 66.
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La constitucién del mundo es efecto de la accién concertada. De ahf
su contingencia y fragilidad. Puesto que, a diferencia de los espacios que
tienen su origen en la edificacion, “este espacio-entre no sobrevive a la
realidad del movimiento que lo genera: no solo se desvanece cuando los
humanos mueren, sino también con la desaparicién de sus acciones”.'®

Gracias al nacimiento, la pluralidad del mundo se enriquece. Puesto
que, de manera conjunta, pluralidad y natalidad conforman la ley de la
Tierra, la actividad politica constituye “la mds originaria condicién de
posibilidad de la humana experiencia del mundo”." La facultad de actuar
tiene por principios la natalidad y la pluralidad.

En la filosoffa politica de Arendt, la pluralidad posee “un estatus on-
tolégico en tanto es considerada |[...] como una condicién de la existencia
humana y condicién sine qua non para la vida politica”.?® No obstante, la
pluralidad no es ya la vida politica. Antes bien, solo a través de la accién,

la pluralidad llega a ser y se manifiesta.

La esfera de lo publico como ambito de la accion y el ange

de “lo social”

Para que el hombre se convierta en actor politico, es forzoso haber supera-

do la necesidad natural. Solo es legitimo denominar “accién”, considerada

1

como “materia prima de la politica”,*" a la actividad que ha sido llevada

a cabo “con plena originalidad; y no como consecuencia de tendencias o
uerzas ajenas al actor”.?? Unicamente cuando los hombres se sacuden ese
f j | actor”.?? U t do los homb d

yugo, adquieren la capacidad de actuar y pronunciar discursos que fundan

su existencia de un modo tnico. Lo que, a su vez, exhibe la pluralidad.

8" Fina Birulés, Una herencia sin testamento: Hannah Arendt, Barcelona, Herder, 2007, p. 94.

Antonio Campillo, “Espacios de Aparicién: El Concepto de lo politico en Hannah Arendt”, Dai-
mon. Revista de Filosofta, 26, 2002, p. 160.

20 Marfa Victoria Londofio, La comunidad de nos-otros: repensar el ser en comiin en Hannah Arendt a
partir de la accion y la pluralidad, Colombia, Universidad de Los Andes, 2011, p. 72.

2 Hannah Arendt, Crisis de la Repiiblica, Madrid, Trotta, 2015, p. 13.

22 Marfa del Mar Estrada, “Politica en Hannah Arendt”, Estudios Sociales Nueva E'poca, 2, 2007,
p. 142,

19
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Ahora bien, para actuar no basta haber superado la necesidad natural.
Tomar parte en la vida politica es una decisién que requiere valentia. Pero
solo quien estd convencido de que la felicidad no es una cuestién privada
sino una condicién politica, estd dispuesto a arriesgar la vida para alcan-
zar la excelencia.

Como heredera de Aristételes, al preguntarse por la esencia de la
accién politica, Arendt considera necesario argumentar en favor de dos
cosas. La primera es que la comunidad politica no tiene por fin la preser-
vacién de la vida, sino la buena vida. La segunda es que la libertad solo
se alcanza con el surgimiento de la politica, cuya condicién de posibilidad
es la existencia del mundo compartido. La politica “nace en el Entre-los-
hombres” >

Al explicar que toda asociacién humana tiene su origen en un impulso
natural, Aristételes sostiene que solo los dioses (debido a su autosuficien-
cia) y las bestias (que se agrupan de modo accidental y pasajero, movidas
por la necesidad) pueden prescindir del trato con sus semejantes. Los
hombres, en cambio, requieren asociarse para alcanzar la autosuficiencia:
“el que no puede vivir en comunidad, o no necesita nada por su propia
suficiencia, no es miembro de la ciudad, sino una bestia o un dios”.?*

La forma mds elemental de asociacién humana es la familia. La vida
familiar tiene su origen en la necesidad a la que los hombres estdn sujetos,
a causa de su limitacién natural. El propésito de la familia es la conserva-
cién de la vida. Como afirma Aristételes: “la comunidad constituida natu-
ralmente para la vida es la casa”.?® El griego de la Antigiiedad consideraba
que, mientras el mantenimiento individual era una funcién masculina, el
cometido de la mujer era garantizar la continuidad de la existencia humana.
Asimismo, tenfa presente que ambas funciones —a las que conferfa un fun-
damento natural— estaban reguladas por el apremio de la vida.

La familia pertenece a la esfera de lo privado, donde tienen lugar la

fuerza y la violencia, caracteristicas de la naturaleza. La presencia de

% Fernando Bércena, Hannah Arendi: una filosofia de la natalidad, Barcelona, Herder, 20006, p. 140.
24 Aristételes, Politica,1253al4.
% Aristételes, Politica, 1252b5.
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estas tdltimas est4 justificada porque gracias a ellas se resuelven aquellos
conflictos, cuya presencia constante constituye un obstdculo para la satis-
faccién de las necesidades vitales.

Entre la familia y la comunidad politica existen notables diferencias.
La primera de esas diferencias consiste en que la comunidad politica es
un dmbito libre de violencia. Ya que tanto la fuerza como la violencia son
fenémenos prepoliticos, cuya manifestacién debe limitarse al ambito de la
organizacién doméstica. La segunda diferencia es que, mientras en la fa-
milia imperan relaciones entre desiguales, en la comunidad politica todos
los hombres son iguales. En tercer lugar, la libertad solo se realiza en la
esfera politica, no en la familiar. Dado que ser libre supone no estar sujeto
al temor por la auto-conservacion.

La autosuficiencia es condicién y no propésito de la vida politica. El
bios politikds, la accién propiamente humana, presupone la satisfaccion de
las necesidades naturales. No es en la esfera de lo privado donde se al-
canza la libertad que la accién presupone,? sino en el mundo compartido,
al que no cabe definir simplemente como el conjunto de lo producido, sino
principalmente como las significatividades compartidas.

De acuerdo con Aristételes, la comunidad politica se origina en la
necesidad natural, pero subsiste por el bien vivir.?” La existencia y conser-
vacién de las comunidades politicas no puede comprenderse tdnicamente
prestando atencién a la limitacién natural del hombre. El hombre no es

un simple animal; es un animal politico, en virtud de que posee un alma

% Lalibertad es el principio de la accién. Asimismo, la accién es la realizacién por antonomasia de

la libertad. Por libertad, Arendt no se refiere a la “capacidad de elegir entre una serie de alternativas
posibles [...] o a la facultad de liberum arbitrium que, de acuerdo con la doctrina cristiana, nos fue
dada por Dios” (Maurizio Passerin d’Entreves, The Political Philosophy of Hannah Arendt, London
and New York, Routledge 1994, p. 66; traduccién propia), sino a la capacidad para comenzar lo
nuevo e inesperado. La libertad politica, analizada por Arendt, no depende de la voluntad, “sino de
la palabra y la accién puestas en una escena comtn, con el objetivo de dar existencia a algo que no
existfa antes” (Franco, 2013, p. 144). La voluntad solo llegé a identificarse como facultad auténoma
una vez que la libertad politica dejé de ser una posibilidad para los habitantes de la ciudad y “los
fil6sofos experimentaron la libertad interior de la voluntad como un conflicto entre querer y poder”
(Marco Estrada, El uno y los muchos: voluntad y soberania en la filosofta politica de Hobbes, Rousseau,
Schmitt, Agamben y Arendt, México, El Colegio de México, 2022, p. 10). El cardcter ontolégico de la
libertad politica deriva de los principios en los que se funda: la pluralidad y la natalidad.

27 Aristételes, Politica,1252b8.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



LA ABOLICION DE LA CONDICION HUMANA 227

racional. El logos lo capacita no solo para distinguir lo verdadero de lo
falso sino también lo justo de lo injusto. Y es por el acuerdo en lo tocante
a la nocién de “bien comiin” que la ciudad deviene comunidad.

En contra del epicureismo, Arendt coincide con Aristételes en que la
“felicidad se encuentra en el actuar, ya sea en la vida prictica, partici-
pando en la politica o en la vida dedicada a la teorfa y la busqueda de la
verdad”;?® no en la mera satisfaccién de las necesidades naturales a las
que el hombre est4 sujeto, por el mero hecho de ser cuerpo.

Desde una perspectiva aristotélica, quien piensa que el fin de la comu-
nidad politica es el mero bienestar, confunde el propésito de esta tltima
con el de la familia. Lo cual implica que tal hombre no reconoce la se-
paracion entre el 4mbito de la necesidad y el de la libertad. Pues aquello
que la comunidad politica debe favorecer es la buena vida y no la mera
conservacioén y reproduccion de la vida.

En el antiguo pensamiento politico, la diferencia entre lo privado y lo
publico era evidente. En la Grecia Antigua, el fin de la familia era la pre-
servacién y reproduccién de la vida. Por su parte, el propésito dltimo de
la polis era hacer posible la creacién de la esfera publica, entendida como
dmbito donde se desarrollan acciones y discursos.?

En primera instancia, se entiende por “piblico” lo que es accesible
a todos, en contraposicién a lo privado, como aquello que compete a las
preocupaciones, necesidades e intereses personales. En un sentido mds
profundo, se entiende por “comin” o “ptblico”, aquello que es capaz de

aparecer, de mostrarse, ante la mirada de todos.

% Antonio Marino, Senderos dialdgicos entre antiguos y modernos, México, Universidad Nacional

Auténoma de México, 2004, p. 68.
2 La polis es una comunidad establecida en un mismo territorio, cuyos atributos esenciales son la
independencia, la unidad bajo una misma ley y una misma organizacién politica, que posibilita la
accién, encaminada al cultivo de la virtud.

Arendt utiliza el término “polis” como metéfora del espacio politico por excelencia. Puesto que
es allf donde surgen las decisiones que determinan la vida de los ciudadanos. Por lo que, al hacerlo,
no se limita a hacer alusién a las “instituciones politicas de las ciudades-Estado griegas, limitadas
como estaban a su tiempo y circunstancias, sino a todas aquellas instancias en la historia donde el
dmbito piblico de accién y expresién se creé entre una comunidad de ciudadanos libres e iguales”
(Maurizio Passerin d’Entreves, The Political Philosophy of Hannah Arendt, London and New York,
Routledge 1994, p. 76; traduccién propia).
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No es posible definir al hombre. En tal caso, se le concebirfa “como
un ‘qué’ privado de un ‘quién’ que en el espacio ptblico construye su
identidad en la medida en que es percibido por los demds”.** Es en “lo
publico”, en tanto que dmbito, donde se despliega la pluralidad a través
de la accién, donde los individuos aparecen ante los demds como “tales” o
“cuales”, dependiendo del modo en el que muestran quiénes son, a través
de discursos y acciones.

Palabra y accién, en tanto que expresiones visibles de la pluralidad,
son las maneras de distinguirse, de revelarse, del ser humano en “lo pu-
blico”; de poner de manifiesto que no es “algo”, sino “alguien” capaz de
pensar, deliberar, elegir, comunicar sus decisiones y consumarlas. Cabe
sefialar que la ontologfa politica arendtiana insiste en que, aun cuando
efectivamente se trata de una posibilidad, las palabras no tienen por fin
originario encubrir intenciones, sino manifestar lo que es. Observacién a
la cual se agrega la tesis de que las acciones tampoco se llevan a cabo
para “violar y destruir sino para establecer relaciones y crear nuevas
realidades”.”

En franca oposicién a lo que ocurria en los tiempos antiguos, en la
Modernidad tiene lugar “la absorcién, por la esfera doméstica, de todas
las actividades”.* Lo anterior significa que el Estado absorbe el rol de la
familia, provocando la desaparicién del ambito publico.

Dicha absorcién no solo provocé a desaparicién de la frontera entre los
ambitos privado y politico. Asimismo, produjo un cambio en “el signifi-
cado de la vida para el individuo y el ciudadano”.33 En tanto que here-
deros de la Modernidad, se produce un cambio de perspectiva, en virtud
del cual nos representamos a las diversas comunidades politicas como si
fueran familias extensas, en cuyo interior emergen necesidades cotidianas
que deben ser gestionadas por una administracién doméstica que opere a

gran escala.

% Luis Franco, “El Concepto de libertad politica en Hannah Arendt”, Anfora, 34, 2013, p. 147.
Hannah Arendt, La condicién humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 223.

32 Ibidem, p. 46.

Miguel Angel Martinez, “El asunto de lo social desde el pensamiento de Hannah Arendt”, In-
tersticios, 38, 2013, p. 78.
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La absorcién de la esfera piblica en la privada tiene por causa “el
auge de la administracién doméstica, sus actividades, problemas y pla-
nes organizativos desde el oscuro interior del hogar a la luz de la esfera
publica”.** Dicho fenémeno ocasiona que las preocupaciones de la esfera
privada (la administracién de la casa) se convierten en asuntos del interés
colectivo. Eso explica por qué la gran mayorfa de los ciudadanos moder-
nos identifican los fines del Estado con los que la familia tenfa en la polis.

El auge de “lo social” alude a la progresiva sustitucién de lo politico
por lo social, cuya consecuencia inevitable es que el mundo deja de ser
ambito de aparicién, donde el sujeto se hace presente ante los otros —a
través de discursos y acciones—, con el propésito de convertirse en “al-

guien”. La cuestion es que

alli donde se borra la diferencia entre lo publico y lo privado desa-
parecen tanto el d4mbito puablico como el privado. Lo que surge, en
cambio, es algo que se podrfa llamar lo “social” en el sentido de una
organizacién vasta, una red de miltiples relaciones de dependencias

cuyo funcionamiento estd bajo el mando de un aparato dominante.*

En el gobierno moderno, los integrantes de los diversos pueblos sélo
tienen en comun el hecho de que cada uno estd completamente centrado
en sus intereses privados. Si no nos resulta problematico e indeseable asu-
mir lo antes dicho es porque, se ha “dejado de pensar primordialmente en
privacién cuando usamos la palabra ‘privado’, y esto se debe parcialmente
al enorme enriquecimiento de la esfera privada a través del individualis-
mo moderno”.*

La Modernidad invierte la valoracién antigua sobre la relacién entre
lo publico y lo privado: pone el principal interés en la proteccién del in-

dividuo y niega la relevancia de la accién. El hombre moderno, que ya no

3 Hannah Arendt, La condicién humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 148.

% Roberto Esposito, “;Polis 0 communitas?”, en F. Birulés (comp.). El orgullo del pensar, Barce-
lona, Gedisa, 2007, p. 136.

% Hannah Arendt, La condicion humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 49.
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actda ni trabaja, sino que unicamente labora, solo se siente cémodo en la
esfera privada.

El modo en que los hombres aparecen en el mundo, a través de ac-
ciones y discursos, constituye la verdad de su existencia. Como sefiala un
estudioso de la obra de Arendt, si habitar el mundo significa “estar entre
los hombres (inter homines esse), se hace ineludible aceptar un mundo de
apariencias, donde cada cual alcanza su distincién en virtud de lo que
aparece”.>

La ontologia politica de Arendt “se rige por una antropologia de la
visibilidad, de ahf que el espacio constituya una categoria central en su
articulacion de la esfera publica™.® La caracteristica esencial de lo pu-
blico no es su pertenencia a todos, sino el hecho de que es una realidad
expuesta ante sus ojos. Existir como individuo singular es aparecer en
espacio publico como actor. La eliminacién de la esfera de lo piblico como
ambito de aparicién del agente trae consigo la eliminacién de la accién.

La desaparicién del espacio piblico, provocada por el “auge de lo
social”,** anula la existencia de “lo politico”. Sin un espacio piblico, “la
libertad carece del dambito necesario para su apariciéon”.* Ya que, para
Arendt, “libertad” es un concepto politico y un mero atributo de la vo-
luntad.

El auge de lo social provoca la sustitucién de la accién por la conduc-
ta, es decir, por el comportamiento homogéneo. Por lo cual cabe sostener
que, a partir de dicho acontecimiento, el principio de inteligibilidad de
la vida social es que los individuos no actian, sino que simplemente se
comportan.

La abolicién de la accién es efecto del auge de lo social. Cuando la

buena vida deja de ser el fin dltimo de la asociacién de los hombres, ya no

37 Julidn Garcfa Labrador, “Lo viejo y lo nuevo: la fenomenologia del mundo y la ontologia politica
en Hannah Arendt”, Analecta Politica, 8 (14), 2018, p. 52.

% Fernando Bércena, Hannah Arendi: una filosofta de la natalidad, Barcelona, Herder, 2006, p.
263.

3 “Lo social” no es otra cosa que “una organizacién vasta, una red de miltiples relaciones de
dependencias cuyo funcionamiento estd bajo el mando de un aparato dominante” (ibidem, p. 135).
% Richard Bernstein, ;Por qué hay que leer a Hannah Arendt hoy?, Barcelona, Gedisa, 2019, p. 89.
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se espera de nadie una accién singular ni extraordinaria. El Estado mo-
derno no solo espera, sino que —gracias a herramientas para la investi-
gacién cuantitativa como la estadistica— posee los medios para anticipar
una serie de conductas especificas por parte de los ciudadanos. ;De qué
manera consigue predecir lo que, de suyo, se sustrae a toda regulacién?
A través del establecimiento de una multitud de normas, cuyo objetivo es
convertir en sujetos “normales” a los ciudadanos, es decir, de propiciar la
homogeneizacién de su obrar. Lo que, en definitiva, por un lado, equivale
a abolir su condicién de actores; por otro, posibilita la representacién de
la historia como una serie de movimientos provocados por la intervencién
de un lider, que “recursa la contingencia y sélo exige a los demds unas

conductas conformes a las normas y las consignas”.*!

Mortalidad, trabajo y mundo

La existencia humana, que comienza con el nacimiento y termina con la
muerte, no puede darse sin la labor, el trabajo ni la accién. La labor tiene
por objetivo garantizar la continuidad de la especie humana. En tal sentido,
es condicién de la vida humana, considerada como fenémeno natural. El
trabajo es la condicién de la mundanidad, por cuanto solo la actividad crea-
dora del hombre hace posible la aparicién de realidades permanentes, que
otorgan estabilidad a la existencia. Finalmente, la accién es condicién de
la pluralidad, por cuanto que a través de ella el hombre deviene “alguien”.

La finalidad de la labor se agota en el mantenimiento de la vida. El
trabajo le otorga al hombre “una medida de permanencia y durabilidad a
la futilidad de la vida mortal y al effmero cardcter del tiempo humano”.*?
Pero la accién constituye la condicién de posibilidad de los recuerdos v,
en tal sentido, de la historia. De donde se desprende la primacia de esta
dltima, como modalidad de la vida activa.

A diferencia de la labor, el trabajo no responde a la satisfaccién de

necesidades inmediatas. El trabajo es una actividad que solo se torna

" Claude Lefort, “Hannah Arendt y la cuestién de lo politico”, en Fina Birulés (comp.), El orgullo

del pensar, Barcelona, Gedisa, 2007, p. 137.
2" Hannah Arendt, La condicién humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 22.
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inteligible a la luz del esquema medios-fines. Ahora bien, el proceso de
fabricacién que pone en marcha el trabajo posee un cardcter instrumen-
tal. Ya que tiene por fin la confeccién del dtil. Una vez terminada la pro-
duccién del dtil, el trabajo cesa. Sin violencia, el trabajo no es concebible.
Gracias a la violencia que ejerce sobre la naturaleza, el hombre logra
adecuarla a las necesidades humanas. El homo faber surge al comenzar
la intervencién violenta del hombre en la naturaleza, encaminada a su
transformacion.

El trabajo crea la naturaleza humanizada por cuanto modifica la es-
tructura de lo dado para imponerle un orden que responde a las necesi-
dades del hombre. Como ya advertia el joven Marx, la bestia dnicamente

es capaz de

modelar siguiendo la pauta y obedeciendo a las necesidades de la es-
pecie a la que pertenece; el hombre, en cambio, sabe producir a tono
con cada especie y aplicar siempre la pauta inherente al objeto; de ah{

que el hombre modele también ateniéndose a las leyes de la belleza.'?

A través de la transformacién violenta de la naturaleza, el homo faber
se afirma como amo y sefior de aquella. En eso justamente radica su dife-
rencia respecto del animal laborans. Este tltimo puede empefiarse en lle-
gar a ser amo y sefior de las criaturas. Sin embargo, en tanto que viviente,
mantiene su condicién de “siervo de la naturaleza y de la Tierra”.**

Los ideales del homo faber son: permanencia, estabilidad y durabili-
dad. Aun cuando el uso los agota, la duracién de los objetos producidos
por el trabajo excede a los bienes generados por la labor. En la mayorfa de
los casos, el dtil conserva su funcionalidad incluso tras la muerte de quien
solfa emplearlo. Gracias al trabajo, lo efimero se torna durable. Cierta-

mente, “la solidez, inherente a todas las cosas [...] procede del material

# Carlos Marx, Escritos de juventud. Tomo 1, México, Fondo de Cultura Econémica, 1982, p. 601.
# Hannah Arendt, La condicion humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 160.
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trabajado, pero este material en sf no se da simplemente [...] El material
ya es un producto de las manos humanas que lo han sacado de su lugar
natural”.*®

El fin del trabajo es brindar a los seres humanos un hogar estable,
permanente y durable. Al posibilitar la existencia de un mundo de objetos
durables, el trabajo “brinda objetividad y detiene de algiin modo el ince-
sante movimiento de lo puramente orgdnico”.*® La estabilidad del mundo
es una experiencia que se funda en que vivimos en un mundo poblado por
cosas, cuya duracién excede la que corresponde tanto a la actividad que
hace posible su existencia como a la vida de sus productores. En virtud de
su durabilidad, los productos de la fabricacién confieren al mundo circun-
dante un aspecto estable.

Los productos del trabajo son més apreciados que los bienes generados
por la labor. Lo cual se debe a que vivir rodeado de objetos durables otor-
ga a los hombres un sentido de pertenencia. Las personas pueden “recu-
perar su unicidad, es decir, su identidad”,*" al relacionar sus vivencias con
la presencia durable de los utensilios de los que se sirven cotidianamente.

Los ttiles “crean las condiciones para que las personas desarrollen
su identidad al relacionarse con los objetos duraderos que las acompa-
fian a lo largo de la vida”.*® Un entorno familiar provoca la sensacién de
que, sin importar las transformaciones de la existencia, en la esfera de lo
privado siempre serd posible encontrar cierta estabilidad. Pues incluso
tras la muerte de sus poseedores, las cosas seguirdn estando alli, como
testimonios de una vida susceptible de ser narrada y recordada por las
siguientes generaciones.

Para confirmar la verdad de lo dicho, basta reflexionar sobre el apego
que la mayorfa de los individuos suelen desarrollar a ciertos objetos que
les recuerdan tiempos pasados, felices o desgraciados: la caja de musica,

recibida como regalo de cumpleafios; el reloj que el abuelo usé hasta el

5 Ibidem, p. 160.
16 Rita Guidarelli, “En torno al concepto arendtiano de vida”, Intersticios, 38, 2013, p. 19.
7 Hannah Arendt, La condicion humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 158.

% Agatha Pawlowska, “Identidad en tiempos de la modernidad liquida. Actualidad de la propuesta

de Hannah Arendt”. Intersticios, 38, 2013, p. 32.
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momento de morir; el piano con teclas de marfil que la amada solfa tocar
los fines de semana, etc.

Por mas que al espiritu moderno le resulte extrafio el deseo de per-
manencia y estabilidad, eso no cancela el hecho de que, en otros tiempos,
las personas “solfan relacionarse con los mismos paisajes, artefactos y
personas a lo largo de toda su vida. Esta durabilidad de los vinculos per-
mitia desarrollar lazos profundos con el mundo comin y atribuir a sus

elementos significados perdurables”.*

De c6mo la accion se degrada en fabricacion

A diferencia de la labor, que constituye un movimiento circular e incesan-
te, el trabajo tiene un comienzo y un término. Cuando el objeto deseado
ha sido producido, el trabajo concluye. Entonces, lo producido se convierte
en medio para alcanzar nuevos fines. Lo que provoca que el proceso co-
mience nuevamente.

La alienacién del trabajo en el modo de produccién capitalista oca-
siona que el proletariado conciba dicha modalidad de la vida activa como

una actividad exterior, en el sentido de que

no forma parte de su esencia; en que el trabajador, por tanto, no se
afirma en su trabajo, sino que se niega en él, no se siente feliz, sino
desgraciado, no desarrolla al trabajar sus libres energfas fisicas y es-
pirituales, sino que, por el contrario, mortifica su cuerpo y arruina su

espiritu.”

Una consecuencia inevitable de la enajenacion del trabajo es que el
propietario “se siente como un ser que obra libremente en sus funciones
animales, cuando come, bebe y procrea [...| Lo animal se convierte para

él en lo humano y lo humano en animal”.?! Pero piensa que la felicidad

19 Ibidem, p. 29.
30 Carlos Marx, Escritos de juventud. Tomo 1, México, Fondo de Cultura Econémica, 1982, p. 598.
U fdem.
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consiste en obtener intensos placeres o, en el peor de los casos, en evitar
posibles dolores; ha perdido la capacidad de actuar. Es comin escanda-
lizarse de que en la democracia griega sélo algunos podian actuar y ser
considerados hombres. No obstante, no es claro que la situacién del pro-
letario sea mds afortunada.

En la Modernidad, el homo pauper es concebido como libre, en la me-
dida en que ha sido “despojado de los lazos de la servidumbre, asi como
también de los medios de vida y abierto a los espacios de encuentro sin las
condiciones materiales para establecer el reconocimiento de la pluralidad
y para ejercer su libertad”.>® Quien intercambia la aplicacién de su fuerza
de trabajo por un salario, no es esclavo, pero tampoco es un actor politico.
Nadie se atreveria a decir en voz alta que el proletario es un instrumento
animado. Sin embargo, eso no evita que, de hecho, sea tratado como un
engrane mds de la maquinaria de produccién, carente de dignidad.

Cuando el trabajo ya no tiene por fin la fabricacién de ttiles sino la
mera subsistencia, se degrada en labor. En una sociedad donde unos son
propietarios exclusivos de los medios de produccién mientras que otros
no poseen més que su fuerza de trabajo, la mayoria de los hombres son
laborantes.

La elevacion de la labor al maximo nivel de la actividad humana obe-
dece al triunfo de la comprensién moderna sobre el origen de la comuni-
dad politica, segtin la cual el fin dltimo de toda asociacién humana es la
satisfaccion de las necesidades naturales. En conformidad con tal modo
de pensar, la sola existencia de la comunidad politica es un mal necesario,
puesto que solo aceptamos vivir unos con otros a causa de la precariedad
de nuestra condicién de ser, con el fin de alcanzar la autosuficiencia.

La mentalidad del homo faber lo impulsa a buscar la utilidad en todo.
A la luz de tal perspectiva, no solo los productos de la fabricacién son des-
valorizados; también lo son las fuerzas de la naturaleza, que obviamente
no dependen del hombre para ser. Retomando una idea que Heidegger
presenta en Ser y el Tiempo (1927), cabe decir que, para el homo faber, no

52 Miguel Angel Martinez, “El asunto de lo social desde el pensamiento de Hannah Arendt”, In-

tersticios, 38, 2013, p. 71.
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existe el viento; sino el viento en las velas del barco que aproxima a los
navegantes al sitio donde se desarrolla su actividad.

Con la intencién de elaborar una critica de la mentalidad del homo fa-
ber, que origina el desplazamiento de la accién por la fabricacién, Arendt
rechaza todo intento de “funcionalizacién de la politica; para ello, distin-
gue entre praxis (actividad realizada sin finalidad externa alguna) y poiesis
(actividad en la que se ejecuta un plan conforme a un fin), con lo que adju-
dica la nocién de praxis a la politica”.>® De esa forma pone al descubierto
que, cuando la accién se concibe a la luz del esquema medios-fines co-
rrespondiente a la poiesis, deja de ser tal. Veamos con detenimiento cudles
son los rasgos esenciales que distinguen una actividad de otra.

1. Todo proceso productivo persigue un fin predeterminado, atendien-
do al cual cabe identificar el momento en que ha llegado a término. La
praxis no persigue otro fin que el perfeccionamiento de quien la realiza.

2. El homo faber es incapaz de comprender que un determinado fin no
pueda, a su vez, convertirse en medio. La pretensién de concebir la totali-
dad de las cosas como producto de la fabricacién es un atributo distintivo
del homo faber, que refleja su modo de habitar el mundo. Tal perspectiva
entrafia una deformacion de la vida activa, que procede de “la generali-
zacion de la experiencia de fabricacién en la que se establece la utilidad
como modelo para la vida y el mundo de los hombres”.>* Puesto que se
trata de la expresion mds elevada de la vida activa, a la que no cabe
pensar como medio para algo, lo propio de la accién es la espontaneidad.
El sentido de la accién radica en ella misma. Puesto que su propésito es
exclusivamente el perfeccionamiento del agente.

3. El fin de la potesis decide los criterios orientadores del proceso pro-
ductivo. De la praxis no cabe afirmar que persiga un fin, sino que posee un
sentido. La accién politica no responde a motivaciones y fines. “El sentido

de la politica es la libertad”.>® Si la accién es auténoma, es debido a que

»  Julidn Garefa Labrador, “Lo viejo y lo nuevo: la fenomenologfa del mundo y la ontologia politica
en Hannah Arendt”, Analecta Politica, 8 (14), 2018, p. 51.

*  Hannah Arendt, La condicion humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 175.

% Hannah Arendt, Qué es la politica, Barcelona, Paidés, 2005, p. 144.
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posee criterios especificos para su realizacién. Por lo que es evaluada por
“su habilitad de revelar la identidad del agente, para afirmar la realidad
del mundo, para actualizar nuestra capacidad de libertad y dotar nuestra
existencia de sentido”.*® Conclusién que conduce a Arendt a negar incluso
que la accién esté dirigida a la buena vida.

4. Tanto la accién como sus manifestaciones son finitas. La fabrica-
cién, por el contrario, posibilita la existencia de realidades concretas,
cuya duracién excede la que corresponde a la vida del productor. El des-
plazamiento de la accién por la fabricacién responde a la necesidad de
asegurar su durabilidad.

5. La fabricacion es un proceso que se realiza conforme a un modelo
previo, al cual tienen que adecuarse cada uno de los productos. Dicho
modelo garantiza la homogeneidad de lo producido. Con el triunfo de la
mentalidad propia del homo faber, “ideas eternas fungen como modelos
y criterios para la direccién de una vida politica segura y confiable, co-
rrespondiente a la imagen arquetipica; es decir, como directrices de una
actividad a proyectar y estdndares para la evaluacién de los resultados
obtenidos”.”’

6. La fabricacién posee un inicio y un fin definitivos, susceptibles de
prediccion certera. El inicio tiene que ver con la voluntad de producir —y
no necesariamente con el proyecto de satisfacer una necesidad. El fin
dltimo de la fabricacién es el producto, que en si mismo es una realidad
definitiva. Por el contrario, la accién es imprevisible. Lo cual se debe a
“la coexistencia de otros actores, que no solo cambian lo que yo he hecho
(apartdandolo de lo pretendido), sino que constituyen el presupuesto sin el
que yo no podria actuar”.”®

7. Los productos de la fabricacién siempre pueden ser deshechos o

modificados. La accién es irreversible.

% Maurizio Passerin d’Entreves, The Political Philosophy of Hannah Arendt, London and New York,
Routledge 1994, p. 66.

% Marco Estrada, EL uno y los muchos: voluntad vy soberania en la filosofia politica de Hobbes, Rous-
seau, Schmatt, Agamben y Arendt, México, El Colegio de México, 2022, p. 106.

% Hannah Arendt, Diario filosdfico 1950-1973, Barcelona, Herder, 2000, p. 82.
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Conclusiones

Para Arendt, el pensamiento es una actividad suscitada por los aconteci-
mientos del mundo. De ahi que, como pensadora esencial, asuma el com-
promiso de analizar los conceptos fundamentales del pensamiento politico
de Occidente, a fin de desentrafiar las experiencias que les dieron origen
y, de ese modo, exhibir que el triunfo de la racionalidad instrumental
cientifico-técnica es responsable de que, al quedar truncada la posibili-
dad de actuar, la condicién humana quede abolida.

A lo largo del presente articulo se ha hecho ver que su andlisis de los
conceptos fundamentales de la tradicién del pensamiento politico encierra

un componente de

experimentacion en la interpretacién critica del pasado, una interpre-
tacién cuya meta es descubrir los orfgenes verdaderos de los concep-
tos tradicionales, para destilar de ellos otra vez su espiritu original,
que tan infortunadamente se evaporé de las propias palabras clave

del lenguaje politico.”

Mufioz estd en lo correcto al afirmar que Hannah Arendt no conci-
be las categorias politicas de la tradicién “como si fueran testamentos,
sino como fragmentos que deben ser repensados”.® Al analizar dichos
conceptos, su intencién no ha sido convocar al Occidente contempordneo
para que retorne a la Antigiiedad, sino dilucidar las experiencias politicas
subyacentes y, de ese modo, arrojar luz sobre la abolicién de la condicién
humana.

La realizacién de dicho an4lisis pone de manifiesto, que la accién sin-
gulariza. Por el contrario, la conducta atenta contra la natalidad y la plu-

ralidad por cuanto produce una condicién homogénea.

3 Hannah Arendt, Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexidn politica, Barcelona,

Peninsula, 1996, p.21.
0 Marfa Tersa Mufioz, Hannah Arendt: nuevas sendas para la politica, México, Universidad Nacional

Auténoma de México/Bonilla Artigas Editores, 2020, p. 35.
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Lo que el Estado moderno promueve no es la accién ciudadana, sino
una serie de conductas, susceptibles de ser calculadas con fines adminis-
trativos. El triunfo del célculo estadistico de la conducta pone de mani-
fiesto la abolicién de la accién.

De acuerdo con Arendt, uno de los principios de la economia moderna
es la sustitucién de la accién por el comportamiento. Tal desplazamiento,
que “coincidié con el auge de la sociedad y que, junto con su principal
instrumento técnico, la estadistica, se convirtié en la ciencia social por
excelencia”.®! La igualdad moderna es consecuencia de la abolicién de
la accién. El presupuesto bésico de dicha igualdad es la exclusién de la
excelencia.

La condicién humana queda abolida tan pronto surge la pretensién de
“refundar las condiciones estructurales del mundo de la vida y del mundo
de la Historia, al punto de que los seres humanos individuales resultaran
superfluos y la condicién humana, capaz de pensar y actuar con sentido,
fuera el factor a eliminar”.%?

El auge de “lo social” implica el “predominio de la administracién de
la necesidad a gran escala [...| que borra la distincién entre lo privado y lo
publico. Asf, se anula la participacién y se reduce la politica a la gestion
técnica de los asuntos publicos”.®® En tales circunstancias, lo dnico que
importa es la mutua dependencia y el aseguramiento de la vida, en su
sentido biolégico mas no politico. De modo que el dmbito de la libertad
desaparece y solo queda la necesidad vinculada a las necesidades do-
mésticas. La Modernidad inaugura una “situacién inédita de desarraigo
que ha llevado al hombre moderno a entender la libertad politica como
libertad de la politica, como desinterés por el mundo en tanto que tejido

de relaciones”.%*

" Hannah Arendt, La condicién humana, Argentina, Paidés, 2009, p. 52-53.

2 Agustin Serrano de Haro, “Husserl en el pensamiento de Hannah Arendt. Investigaciones Feno-
menolégicas”, Anuario de la Sociedad Espaiiola de Fenomenologia, No 6., 2008, p. 303.

% Marfa Tersa Mufioz, Hannah Arendi: nuevas sendas para la politica, México, Universidad Nacional
Auténoma de México/Bonilla Artigas Editores, 2020, p. 76.

® Fina Birulés, Una herencia sin testamento: Hannah Arendt, Barcelona, Herder, 2007, pp. 165-166.
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El cardcter fenoménico de la politica alude a que constituye una accién
reveladora de la identidad personal (quien se es) en un dmbito de apari-
cién (la esfera de lo publico), que requiere la presencia de otros. A estos
ultimos se les considera pares (en tanto que iguales) y, al mismo tiempo,
se reconoce su diferencia por cuanto tienen, por el solo hecho de haber
nacido, la capacidad de transformar el mundo y de convertirse en alguien
capaz de comenzar algo nuevo, en tanto que gozan de libertad. De donde
se sigue que el desplazamiento de “lo politico” por “lo social”; de la accién
por la fabricacién, deriva en la abolicién de la condicién humana.

La gravedad de tal suceso obedece a que, sin espacio ptblico no hay
forma de pronunciar acciones ni discursos para singularizarse y devenir

alguien. En tal caso, la accién politica es sustituida por la fabricacién.
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sophical proposal in the Critique
of Dialectical Reason. This work
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Introduccién: la crisis del humanismo

n tiempos recientes, varios intelectuales del drea de las humani-

dades han advertido multiples crisis del saber que impactan la

conciencia social en su conjunto. El diagnéstico de espectro més
amplio es el de Guillermo Hurtado, quien sostiene que impera una “crisis
de la verdad”, tan grave como la amenaza de un conflicto nuclear que po-
drfa terminar con nuestra especie.' En el campo de la Historia, varios his-
toriadores han registrado esta tendencia en términos de una “crisis episte-
molégica” o “crisis del sentido”.? Incluso, han aseverado que actualmente
la Historia se encuentra sumida en una crisis debido a que los estudiosos
del acontecer histérico han adoptado la ininteligibilidad del pasado como
premisa tedrica.’?

Esta situacién coexiste con otro fenémeno igualmente problemitico.
En la década pasada, las filssofas Martha Nussbaum y Carla Cordua se-
fialaron la “crisis silenciosa™ de las humanidades debido al declive de la
demanda de estas disciplinas en provecho de saberes técnicos o de enfo-
que STEM (Ciencia, Tecnologia, Ingenierfa y Mateméticas), que podrian
ofrecer resultados més inmediatos a un criterio atenido a la rentabilidad.
Cordua sostiene que este retroceso de los estudios humanisticos constitu-
ye la “verdadera crisis del mundo actual”.?

El problema de las humanidades y del humanismo cobré cierta im-

portancia en México cuando el proyecto nacional del sexenio anterior se

' Guillermo Hurtado, Biografia de la verdad. ;Cudndo dejo de importarnos la verdad y por qué debe-

riamos recuperarla?, México, Siglo XXI, UNAM, 2024, p. 128.
2 Luciano Concheiro San Vicente y Ana Soffa Rodriguez Everaert, “Crisis e historia”, en Alfredo
Avila, et al., Ecos de Historia, ;para qué?, México, Siglo xx1, 2023, p. 115.

3 Marialba Pastor, “La heurfstica y la hermenéutica histéricas en tiempos de la posverdad”, en
Revista de la Facultad de Filosofta y Letras de la Universidad Nacional Auténoma de México, no. 3,
junio 2020.

* Martha C. Nussbaum, Sin fines de lucro. Por qué la democracia necesita de las humanidades, trad.
Marfa Victoria Rodil, Buenos Aires, Katz, 2010, p. 19.

> Carla Cordua, “La crisis de las humanidades™, en Revista de filosofta, Universidad de Chile, vol.

68, 2012, p. 8.
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distinguié por una reivindicacién de dicha tradicién de pensamiento al
anunciarla como su fundamento ideolégico bajo el nombre de “humanismo
mexicano”. Las humanidades también se vieron destacadas formalmente
bajo aquella administracién con la Ley General en materia de Humanida-
des, Ciencias, Tecnologias e Innovacién de 2023, con la cual este conjunto
de disciplinas fue formalmente reconocido como una necesidad indispen-
sable para la sociedad.

Sin embargo, en medio de estas reivindicaciones ideolégicas o forma-
les, subsiste un rechazo generalizado hacia el humanismo en el dmbito
académico, especialmente hacia un elemento intrinsecamente asociado
a esta corriente: el antropocentrismo. Por ejemplo, este es uno de los
contenidos que Josu Landa encuentra cuestionable en el humanismo re-
nacentista.® De ahi que se opte por reivindicar filosoffas caracterizadas
por cuestionar la centralidad ética, epistemolégica y ontolgica del ser
humano;’ en todo caso, se inclinan por un humanismo no antropocéntrico
basado en autores como Martin Heidegger,® donde el horizonte humano
serfa relegado en provecho de una perspectiva mds fundamental: la aper-
tura del ser o la experiencia relacional con el mundo como el verdadero
sentido del humanismo. Varios historiadores también adoptan esta postu-
ra cuestionando la clave antropolégica para la comprensién de la historia.’
De este modo, es adecuado hablar de una crisis del humanismo en su
sentido antropocéntrico.

Este panorama de mdltiples crisis puede ser abordado a partir de la
tensién entre humanismo y verdad; dos elementos de una unidad orgdnica
que se ha visto desgarrada. Como afirma Hurtado, la verdad se encuentra

esencialmente vinculada al sentido de la vida humana y viceversa;'" en

°  Josu Landa, Humanismos primordiales, México, CONAHCYT, 2024, p. 172.
? Gabriel Fierro Niiio, “La Biblia y la lectura poshumanista. Nuevas inquietudes hermenéuticas”,
en Intersticios, México, nim. 56, 2022, p. 160.

& José Rodolfo Pérez Molina, “El cristianismo en pro del humanismo”, en Intersticios, México, ndm.
56,2022, p. 176.

9 Cfr. Elfas Cérdenas Ayala, “Historia, jpara quién?”, en Avila, et al., op. cit., p. 100.

1 Hurtado, op. cit., p. 44.
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tanto que permite la asociacién entre individuos y garantiza una eficacia
prictica, la verdad es un proyecto primordial de todo ser humano.
Siguiendo esta linea de interpretacién que interviene en nuestro ho-
rizonte intelectual caracterizado por dicha crisis, en el presente ensayo
buscaremos esbozar la propuesta de la obra filoséfica tardia de Jean-Paul
Sartre (1905-1980): la Critica de la razon dialéctica (1960)," donde en-
contramos un intento de fundamentacién de la verdad como un proceso
que deviene junto con la humanidad. En este sentido, la inteligibilidad de
la realidad humana se alcanzarfa en la medida en que la légica que pre-
senta toda préctica individual se extiende a lo largo de la experiencia has-
ta su momento més rico y concreto como experiencia de la historia. Sartre
estarfa buscando explicitar c6mo es que el momento activo o proyectual
de los seres humanos, que nos distingue como seres libres, es también la
“dialéctica constituyente” que vuelve posible la aprehensién de su propio

mundo, de la historia.

La recepcion de la Critica

La Critica tiene un cometido que ataca doblemente la crisis de nuestra co-
yuntura intelectual al proponer y desarrollar un humanismo racionalista.
Por esta razén fundamental, ha sido una obra marginada, olvidada e inclu-
$0, no es exagerado decirlo, sepultada por la mayor parte de sus exégetas
en la segunda mitad del siglo XX e inicios del XXI. Como ha mostrado Ma-
ria del Rosario Zurro, la tentativa sartreana fue rechazada por diferentes
corrientes de pensamiento desde su aparicién en 1960.'* Pensadores de

tradicién marxista como Roger Garaudy,'® Lucien Seve,"* Henri Lefebvre'

' En adelante, me referiré a esta obra como Critica.

12" Marfa del Rosario Zurro, “La Critica de la razén dialéctica, una tarea pendiente”, en Revista de
Filosofta, No. 35, 2005, p. 177.

3 Roger Garaudy, Preguntas a Jean-Paul Sarire, precedidas por una carta abierta. Trad. de Héctor
P. Agosti. Buenos Aires, Ediciones Procyon, 1964, 114 pp.

4 Cfr. Zurro, op. cit., p. 171.

Henri Lefebvre, “Critique de la critique non-critique”, en La Nouvelle Revue Marxiste, no. 1,
1961, pp. 57-79.

15
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o Adolfo Sdnchez Vézquez,'® entre otros, objetaron un subjetivismo e indi-
vidualismo que alejarfa el planteamiento de Sartre del de Karl Marx. De
otro lado, soci6logos del dmbito francés, como Georges Gurvitch,'” Pierre
Bourdieu' y Raymond Aron, también rechazaron integramente la Critica,
pero ahora haciendo hincapié en un trascendentalismo de talante hege-
liano que estarfa suprimiendo la libertad en provecho de una totalizacién
metaffsica. Inclusive, se llega a afirmar que se trata de un planteamiento
fascista.'” Una lectura andloga estd en la recepcién de filésofos como Han-
nah Arendt* o Bernard-Henri Lévy.?' Y, desde luego, hay que recordar la
polémica con los estructuralistas, donde el humanismo fue el punto m4s
controvertido. Este debate comenzé con la publicacién de El pensamiento
salvaje de Claude Lévi-Strauss en 1962, continué con las criticas de Louis
Althusser en Para leer El Capital de 1965, y se prolongé hasta los inter-
cambios con Michel Foucault en varias entrevistas.?

Finalmente, encontramos la recepcién negativa de la Critica en la
propia corriente de estudiosos del pensamiento sartreano como Wilfird
Desan,? Ignacio Sotelo,?* Celia Amorés,? Jorge Martinez Contreras,
José Luis Rodriguez?” y, més recientemente, Stephane Vinolo;*® todos

coinciden, al igual que los autores anteriores, en que la Critica es un

1o Adolfo Sénchez Vdzquez, “Praxis, razén e historia” y “Praxis y violencia”, en Filosofia de la

praxis, México, Siglo Veintiuno Editores, 2003, 532 pp.
17 Georges Gurvitch, Dialéctica y sociologia, Madrid, Alianza Editorial, 1971, p. 221.
Pierre Bourdieu, El sentido prdctico, trad. Ariel Dilon, Buenos Aires, Siglo xx1 Editores, 2007,

p. 74.

19

18

Raymond Aron, Historia y dialéctica de la violencia, trad. Oswaldo Barreto, Caracas, Monte Avila,
1975, p. 113.

2 Hannah Arendt, Sobre la violencia, trad. Guillermo Solana, Madrid, Alianza, 2005, pp. 121-122.
2 Bernard-Henri Lévy, El siglo de Sartre, trad. Juan Vivanco, Barcelona, Ediciones B, 2001, p. 501.
Cfr. Didier Eribon, Michel Foucault y sus contempordneos, Buenos Aires, Nueva Visién, 1995,
p.217.

2 Wilfrid Desan, El marxismo de Jean-Paul Sartre, trad. H. D’Alessio, Buenos Aires, Paidés, 1971,
412 pp.

2 Ignacio Sotelo, Sartre y la razon dialéctica, Madrid, Tecnos, 1967, 158 p.

Celia Amorés, “El concepto de razén dialéctica en J. P. Sartre”, en Teorema: Revista Internacional
de Filosofta, Vol. 1, No. 2, junio 1971, pp. 103-116.

% Jorge Martinez Contreras, Sarire, la filosofia del hombre, México, Siglo xX1 Editores, 1980, p. 472.
27

22

25

José Luis Rodriguez, Jean-Paul Sartre: La pasion por la libertad, Barcelona, Ediciones Bellaterra,
2004, 447 pp.
% Stéphane Vinolo, Jean-Paul Sarire: un siglo de libertad, Quito, Universidad San Francisco de

Quito, 2022, 177 pp.
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proyecto fracasado. Ademds de los ataques, la animadversién hacia esta
obra también se ha expresado en silencios que han decidido omitirla de
la historia intelectual de Francia. Vemos su sorprendente ausencia en La
saga de los intelectuales franceses de Frangois Dosse, donde la Critica no
es mencionada a lo largo del texto ni figura en la bibliograffa.?

El reproche que atraviesa la mayor parte de la recepcién de la Critica
es la perspectiva antropocéntrica que implicarfa, supuestamente, una on-
tologia dualista coherente con la otra gran obra filoséfica de este intelec-
tual: El ser y la nada (1943). Por ello, Carla Cordua valora el pensamiento
de Heidegger por encima de Sartre,*® o Marfa del Carmen Lépez Sdenz
privilegia a Maurice Merlau-Ponty sobre el presunto dualismo cartesiano
de la Critica. Para las dos filésofas, estos interlocutores del pensador pari-
sino habrfan llegado més lejos por pensar la copertenencia del ser humano
con el mundo como una experiencia fundamental.

Empero, conviene revisar la propuesta sartreana para determinar qué
tipo de antropocentrismo estd siendo argumentado en la Critica, valorar
si corresponde a un dualismo que parte de la distincién absoluta entre el
ser humano y el mundo, de una relacién causal y de dominio en la que el
primero es definido como una libertad incondicionada. Esta es la critica
que se le ha imputado a Sartre desde El ser y la nada.?' Por el contrario,
nosotros nos preguntamos si podemos encontrar instrumentos conceptua-
les para pensar un antropocentrismo dialéctico, no escindido ni contra-
puesto a la naturaleza y que pueda prestar un servicio a nuestra coyuntura

intelectual contempordnea.

2 (fr. Frangois Dosse, La saga de los intelectuales franceses. 1. El desafio de la historia (1944-1968),
trads. Juanmari Madariaga y Francisco Lépez Martin, Madrid, Akal, 2023, 620 pp.

= La saga de los intelectuales franceses. 1I. El porvenir en migajas (1968-1989), trads. Francisco Lépez
Martin y Ana Useros Martin, Madrid, Akal, 2023, 688 pp.

3 Carla Cordua, “Sartre y la critica de la filosoffa de la historia”, en Gerencia del tiempo. Ensayos
sobre Sarire, Mérida, Venezuela, Universidad de los Andes, 1994, p. 55.

31 Desde las criticas de fil6sofos como Georg Lukdcs (La crisis de la filosofia burguesa, Buenos Aires,
La Pléyade, p. 93) o Merleau-Ponty (Las aventuras de la dialéctica, trad. Leén Rozitchner, Buenos
Aires, La Pléyade, 1974, p. 220), hasta publicaciones mds recientes, (Cfr. “La respuesta sartreana a
la pregunta por el sentido de la existencia”, en Intersticios, México, nim. 56, 2022, pp. 88-108) han
sefialado las consecuencias que implica un subjetivismo extremo o una libertad absoluta, tal como
estarfa planteada en El ser y la nada.
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La praxis individual y el método progresivo-regresivo

Sartre emprende la Critica de la razén dialéctica partiendo de la praxis
individual. Esta comienza su desarrollo a partir de la experiencia de la ne-
cesidad como un impulso hacia la saciedad que expresa una contradiccion
vivida como “falta” entre el organismo y su entorno; lo que los muestra en
una relacién original de reciprocidad, ya que el ser vivo depende del mundo
inerte al mismo tiempo que se ve determinado como ser material para poder
actuar sobre la materia. Es decir, debe hacerse medio de si mismo para
modificar un mundo originariamente inadecuado a él; se vuelve inercia para
actuar sobre la inercia. A partir de esta primera negacién se activa el acto
que apunta a una superacién: una negacion de negacion. En tanto totalidad
que busca ser conservada, el organismo descubre su entorno como un cam-
po de posibilidades unificado por un fin totalizador, como “la unidad de
los recursos y los medios”.** Asi, al mismo tiempo que el ser vivo es un ser
material, transforma al mundo en una totalidad organizada.

Este movimiento motivado por la necesidad como negacién de nega-
cién, que totaliza practicamente el mundo al adecuarlo para sf como una
totalidad material, es lo que Sartre entiende por praxis. Debido a que el
humano como organismo préctico constituye la totalidad que impulsa ac-
tivamente esta sintesis, puede decirse que su ser conforma un “interior”
diferenciado de una exterioridad que es perpetuamente interiorizada. En
ese sentido, los seres humanos mantenemos relaciones de interioridad con
el mundo que se caracterizan por ser activas, reciprocas e inmediatas.
A su vez, para Sartre, este tipo de despliegue del ser es lo caracteriza la
dialéctica: una accién reciproca en el interior de una totalizacién en curso,
que no es otra cosa més que el ser vivo en su reproduccién conserviandose
como ser material, interiorizando la materia y luego exteriorizdndola.

3 Jean-Paul Sartre, Critica de la razon dialéctica. Tomo I: Teoria de los conjuntos prdcticos. Libro I: De

la “praxis” individual a lo prdctico inerte, trad. Manuel Lamana, Buenos Aires, Losada, 2011, p. 238.
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El ser humano se distingue de otras formas de vida por este segun-
do momento, que consiste en la modificacién practica de la materialidad
circundante a partir de una finalidad que crea una totalidad pasiva y plu-
ralizada; esta dltima conformada por totalidades parciales que son per-
manentemente transformadas por la praxis y que no dejan de tener a la
totalizacién activa y orgdnica como su unidad profunda. Sélo sobre una
organizacién préctica de la materia hacia un fin puesto por la accién se
concibe la posibilidad de crear herramientas. Es decir, para Sartre los hu-
manos crean un lazo de interioridad objetivamente exteriorizada después
de “interiorizar la exterioridad”,>* como hacen todos los seres vivos. En la
Critica, esto es propiamente lo que define la estructura del proyecto o el
momento trascendente en la experiencia humana: la exteriorizacién de la
inmanencia, que implica una relacién de interioridad entre dos estados de
la materia.

La concepcién ontolégica aqui expuesta es, en primera instancia, mo-
nista: “el s6lo monismo que parte del mundo humano y que sitia a los
hombres en la Naturaleza, es el monismo de la materialidad”.?>* Se trata
sencillamente de verificar que dentro del universo material un tipo de
materialidad se especifica del conjunto, pero no por suprimir su estatuto
como ser material, sino todo lo contrario, pues vemos que la estructura
proyectiva puede actuar sobre la materia en la medida en que es materia,
de modo que la trascendencia contiene en sf la inmanencia y sélo le agrega
el ser exteriorizada. El dualismo, que parte de la diferencia especifica del
ser humano respecto de otros seres orgdnicos o inorgdnicos, es derivado
del materialismo, es decir, “es dualista porque es monista”.*® Para Sartre,
esta es la perspectiva que integra su propuesta con la de Karl Marx, pues
el pensador de Tréveris habrfa sido el primero en asumir la singularidad
concreta de la existencia humana.

También vemos que esta experiencia originaria de la dialéctica porta

su propia inteligibilidad, debido a que el proceso dialéctico arriba descri-

5 Ibid., p. 236.
3 Ibid., p. 347.
» Ibid., p. 172.
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to queda objetivado en el resultado. En efecto, toda accién humana puede
ser explicada por su producto, en tanto que contiene las condiciones de
partida y la finalidad. La objetivacién como subjetividad objetivada o inte-
rioridad exteriorizada es el momento en que el proyecto realiza su sentido;
“lo que quiere decir a la vez que lo vivido en tanto que tal encuentra su lu-
gar en el resultado, y que el sentido proyectado de la accién aparece en la
realidad del mundo para tomar su verdad en el proceso de totalizacién”.?
Este conocimiento inicialmente es una progresion en el sentido de que
progresa hacia el resultado objetivo: una accién en curso es comprensi-
ble por las condiciones materiales de las que parte el agente, dado que
quedan significadas como un campo instrumental de un fin objetivado.
Simultdneamente, es también una regresién porque se puede regresar a la
accion original desde su producto; la obra producida por la empresa remite
a su fin original.

Este movimiento doble ocurre por la propia estructura significante de
la accién teleolégicamente conducida, o por la exteriorizacién intencio-
nal de la interioridad. Dice Sartre: el hombre “es un ser significante, ya
que nunca se puede comprender ni el menor de sus gestos sin superar el
presente puro y sin explicarlo con el porvenir. [...] El hombre construye
signos porque es significante con su realidad y es significante porque es
superacién dialéctica de todo lo que estd simplemente dado”.*” Para los
seres humanos, “en todo momento todo es siempre significante y las signi-
ficaciones nos revelan a hombres y relaciones entre los hombres a través
de las estructuras de nuestra sociedad”.?® Por ello, este conocimiento es
la “comprensién fundamental de la realidad humana en todos y en cada
uno; y esta comprension, siempre actual, estd dada en toda praxis”.*’ A
partir de esta “inteligibilidad original”,** Sartre propone el célebre méto-

do regresivo-progresivo de Henri Lefebvre, que a su vez retoma de Marx,"

3 Ibid., p. 91.

37 Sartre, op. cit., 2011, p. 132.
3 Ibid., p. 135.

9 Ibid., p. 149.

10 Ibid., p. 208.

Lefebvre refiere que este método es el que Marx expone en el apartado “IlI. El método de la
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como un método vélido en todos los dominios de la antropologia para in-
tegrar la historia y la sociologfa, o el andlisis genético-diacrénico y el
anélisis estructural-sincrénico.

Este es el método empleado en la Critica y da lugar a su estructura, pero
no para reconstruir una o varias praxis individuales o comunes a partir de
la tension entre sus fines y sus medios ilustrada en su objetivacién. Son més
bien las estructuras trans-histéricas de toda praxis las que hacen posible la
historia en tanto que constituyen los lazos formales que se dan siempre en
la experiencia humana. Se trata de un esfuerzo que trasciende la remisién
de una praxis a su intencién, puesto que en la historia la mayorfa de las ve-
ces se pierden las finalidades de los agentes en resultados no concebidos por
ellos; pero aun asf deben ser explicables como realidades que surgen de la
misma praxis y no como algo extraiio e incognoscible a ella, de ahf que diga
Sartre: “veremos que lo inhumano se presenta con aspecto de humano”.*?
Nuestro autor denomina “inteleccién” a esta forma mds general del conoci-
miento que sigue siendo, como la comprensién, “permeabilidad de lo real en
la praxis racional”,*® que aprehende las estructuras del desarrollo humano

que se configuran més alld de su intencién individual o grupal.
Monismo de la materia

Para hacer posible esta empresa teérica, se vuelve fundamental el “monis-
mo de la materialidad” que parte de reconocer la singularidad del orga-
nismo vivo que somos los seres humanos y la singular relacién que guar-
damos con el resto de materia orgdnica e inorganica. Como sefialé Michael
Theunissen a los pocos afios de aparecer la Critica de la razén dialéctica,

la obra sartreana de madurez porta la novedad respecto de El ser vy la

economia politica” de la introduccién de los Elementos fundamentales para la critica de la economia
politica (Grundrisse) 1857-1858 (Henri Lefebvre, Tiempos equivocos, trads. José Francisco Ivars y Juan
Isturiz Izco, Barcelona, Kairés, 1976, p. 144). A su vez, Sartre cita pasajes de este mismo apartado,
pero atribuye a Lefebvre la elaboracién del método en sus momentos constitutivos aplicables a toda
investigacién antropolégica.

2 Sartre, op. cit., 2011, p. 141.

B Ibid., p. 225.
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nada de introducir a la materia como mediacién fundamental de las rela-
ciones intersubjetivas.** Asimismo, esta es la clave que podrd trascender
el horizonte de la intencionalidad para adentrarse en las estructuras, las
clases sociales, las praxis grupales, las instituciones y, en tltima instan-
cia, la historia. En palabras del parisino, la materia “es la condicién de
exterioridad interiorizada para que haya una historia, y esta condicién
de principio es la exigencia absoluta de que haya una necesidad de la
Historia en el centro de la inteligibilidad”.* Esta gufa interpretativa le
permitiré a Sartre hablar de su tiempo, que en buena medida sigue siendo
el nuestro como una “totalizacién sin totalizador” en la que, a pesar de no
haber un sujeto omnisciente, es posible desentrafiar “un sentido prdctico
de la totalizacién histérica”.*®

En la Critica, la materia figura como el “motor pasivo” del devenir
humano. Pero este condicionamiento, irreductible a la intencién subjetiva,
cobra su efectividad en la medida en que la materia es cristalizacién de
la praxis humana, en tanto que sintetiza las acciones de los individuos
y grupos que la significan. Inversamente, dice Sartre, la materia opera
sobre los agentes como “reflejo pasivo de la praxis™’ que se vive como
exigencia. Es asf como la accién original se puede volver contra si misma,
cuando una primera praxis modifica la materia y, posteriormente, esta
materia trabajada impone su legalidad a una nueva praxis. Puede ocurrir
que la finalidad originaria de la accién se pierda e incluso que se vuelva
“contra-finalidad”. Sartre denomina a este nivel de la experiencia como
lo “préctico-inerte”, cuando un resultado comtin no previsto y no racional
para los agentes presupone su separacién radical, su atomizacién, pero
a la vez los unifica pasivamente porque impone un destino y un mismo
marco de posibilidades. En la Critica, las primeras unidades sociales que

imprime la materialidad son los “colectivos”, y el tipo de intersubjetividad

“ Michael Theunissen, El otro. Estudios sobre la ontologia social contempordnea, México, FCE,
2013, p. 266.

5 Sartre, op. cit., p. 223.

1 Ibid., p. 225.

¥ Ibid., p. 324.
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que los constituye es denominada “serialidad”. Esta consiste en la separa-
cién de los proyectos que imposibilita una praxis comun.

Sartre ilustra la circularidad de la materia y el ser humano en el papel
que tuvieron los metales preciosos a fines del siglo XVI y principios del
XVII, cuando las importaciones de plata y oro de América a Espafia crecie-
ron exponencialmente. La peninsula ibérica estaba bajo una monarquia
absoluta que gobernaba con altas restricciones proteccionistas y control de
aduanas, al mismo tiempo que era un pafs con determinadas condiciones
geograficas, geoldgicas y climatolégicas que funcionaban como barreras
naturales. Esta nacién era una materialidad a la vez que una praxis, una
empresa politica comiin a la vez que un conjunto de condiciones naturales
y estructuras sociales. Con este punto de vista, Sartre recupera la nocién
del Mediterrdneo de Fernand Braudel como “vacio creador”.*® El espacio
geografico se descubre como condicionador condicionado y “se puede ha-
blar del ‘Mediterrdneo’ como una simbiosis real entre el hombre y la cosa,
que tiende a petrificar al hombre para animar a la materia”.** Bajo esta
doble determinacién de praxis e inercia, el oro se fugé contra la intencién
de la Corona espafiola por medio de fraudes o pagos de importaciones a
otros paises. De este modo, el movimiento del metal precioso actda contra
las intenciones originales de los agentes que la significaron como riqueza
y mercancia, en tanto que una multiplicidad de actos aislados produjo, sin
quererlo, un empobrecimiento sistematico. Este resultado comtin vuelve
esencial a la materia e inesenciales a los sujetos, quienes quedan unifica-
dos por esta nueva inercia que han provocado y ahora los determina.

La materia asf definida retne tanto el pensamiento de Emile Durkhe-
im: “tratar como cosas a los hechos sociales”, como el de Max Weber: “los
hechos sociales no son cosas™; pues se trata de una accién reciproca que
descubre a los fenémenos sociales como cosas en la medida en que “todas
las cosas, directa o indirectamente, son hechos sociales”.”® De esta forma,

la praxis es el principio de inteligibilidad de la materia, concebida ésta

w Ibid., p. 334.
9 [dem.
0 Ibid., p. 345.
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dltima como espacio geografico que se vuelve motor de la historia. Esto en
la medida en que la praxis es perpetua interiorizacién de la exterioridad.
Por ello, la materia pura no existe en la experiencia humana, siempre li-
diamos con un campo de accién. Cuando ésta se escapa a la intencién y la
condiciona contra su voluntad no es sino la actividad revertida que ha sido
producida por otros proyectos; sélo a la luz de la praxis es que las realida-
des materiales pueden ser independientes de los individuos y actuar sobre

ellos como praxis invertida. Como afirma Alexandre Feron,

es cierto que lo “prdctico-inerte” se da como resultado de una pra-
xis (es decir de una objetivacién), pero parece irreductible a la pura
inercia: se presenta como una pasividad que puede acoger, preservar
y redesplegar una accién particular, es decir, “actuar” a su vez, si-

tudndose asf més alld de la oposicién entre pasividad y actividad.®!

La reciprocidad como trascendencia de la alienacion

La materia asf entendida no figura en una oposicién absoluta en la es-
tructura de la praxis individual, donde hay transparencia entre los fines
y sus resultados. Tampoco podrfamos hablar de una inercia insuperable
en las realidades sociales trascendentes respecto de la intencionalidad y
que se vuelven “contra-finalidades”, pues la dialéctica constituyente de
la totalizacién practica no sélo es la condicién de posibilidad de su efec-
to pasivo, sino que lo prdctico-inerte es también un estatuto dindmico y
superable por los seres humanos gracias a su propia cualidad proyectual.
Las condiciones para esta superacién podemos encontrarlas en la teoria
de la reciprocidad de Sartre, expuesta en el capitulo B: “De las relaciones
humanas como mediacién entre los distintos sectores de la materialidad”.
Aqui se expone la estructura bdsica de las relaciones sociales como reco-
nocimiento mutuo de los seres humanos en tanto proyectos y medios de un

proyecto. En otras palabras, todo individuo simultdneamente objetiva y es

3 Alexandre Feron, “De la crise du marxisme a la Critique de la Raison dialectique. Vers une anthro-

pologie structurelle et historique”, en Le Moment marxiste de la phénoménologie frangaise: Sartre, Mer-
leau-Ponty, Tran Ditc Thao, Paris, Springer, 2022, p. 401. (Traduccién propia)
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objetivado; me hago objeto en la medida en que hago del otro un objeto.
Empero, en este “lazo elemental” que une en una mutua afectacién por
la presencia de otra praxis, se establece un limite y una insuficiencia en
la captacién del campo practico sobre el cual actuamos, porque la objeti-
vidad a la luz de otra praxis implica otro desvelamiento que no podemos
aprehender inmediatamente. De este modo, cada praxis como desarrollo
dialéctico se ve afectada en su interior y se define en relacién con la praxis
totalizadora que ejerce otra persona.

Para superar esta separacién entre dos proyectos, Sartre sostiene que
es necesario un tercero que permita totalizar la reciprocidad diddica que,
inmediatamente, se limita a ser una doble ignorancia de dos centros di-
vergentes. El tercero puede percibir la reciprocidad como realidad que
trasciende a cada término de la relacién y, por ello, puede postular un
fin que integre a ambos, como en un proceso de trabajo donde dos praxis
convergen en un objetivo trascendente. Ello no significa que la jerarquia
del tercero sea permanente, mds bien serfa un estatuto intercambiable
y dindmico, pero necesario en toda relacién humana: “La formacién bi-
naria, como relacién inmediata de hombre a hombre, es el fundamento
de toda relacién ternaria; pero inversamente, ésta, como mediacién del
hombre entre los hombres, es el fondo sobre el cual se reconoce la reci-
procidad como ligazén reciproca”.® En la Critica, esta reciprocidad basica
es el fundamento de las relaciones antagénicas a las que denomina “reci-
procidad negativa”. En ese sentido, la violencia no es una relacién social
originaria o natural, sino una configuracién derivada de este vinculo ele-
mental que posibilita también una “reciprocidad positiva”. En la primera,
ambos proyectos se niegan a servir de medio al proyecto del otro y en la
segunda aceptan servir de medio a modo de intercambio, o bien estable-
cen un fin comun. Respecto de la forma antagénica de la reciprocidad, la
Critica concibe su inteligibilidad a partir de una contingencia material: la

escasez, que impone una experiencia del otro como una amenaza a priori.

2 Sartre, op. cit.., p. 262.
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Sartre refiere el estudio del potlatch que lleva a cabo Lévi-Strauss en
Las estructuras elementales del parentesco (1955) para ilustrar esta teorfa.
Para el intelectual, este fenémeno de intercambio de riqueza supone la re-
ciprocidad diddica porque el otro estd implicado como praxis amenazante
en medio de la escasez y, ante este peligro, se instituye el don como ley o
tradicién que garantizan la permanencia de la cooperacion. La dualidad
se vuelve regla, pero Sartre agrega que ello ocurre en virtud de que existe
otro punto de vista de otra totalizacién: “es el tercero, y sélo él, el que
puede hacer que aparezca por su mediacién la equivalencia de los bie-
nes intercambiables y por consiguiente de los actos sucesivos™.> De este
modo, Sartre interpreta el andlisis del potlaich de Lévi-Strauss desde la
reciprocidad, como relacién de interioridad constitutiva de los seres hu-
manos que, a su vez, requiere de una relacién ternaria que medie y ayude
a superar la separacion.

El papel del tercero es de una importancia capital en la Critica, no sélo
porque caracteriza la forma especifica de las relaciones humanas respecto
de otros organismos, sino porque es la estructura propia de la reciprocidad
que harfa posible la superacién del campo practico-inerte que corroe la
unidad de los individuos y los mantiene como colectivos, bajo una rela-
cién de atomizacién. Este paso es explicado desde la propia reciprocidad
que se mantiene alienada, donde la cualidad totalizadora de cada uno
como tercero queda provisionalmente neutralizada. La reactivacién de la
reciprocidad triddica ocurrirfa en el momento en que se hace patente un
“peligro comiin” para una multiplicidad de individuos previamente uni-
ficados por una materialidad. Este instante “libera a la relacién ternaria
como libre realidad interindividual, como relacién humana inmediata”.>*

Regularmente, el objetivo comtin que produce el tercero y que unifica
varios epicentros de praxis quedaria restringido a una situacién préctica
particular, que no alcanza a cubrir la totalidad del colectivo. Pero cuando

la urgencia comiin se impone,

»  Sartre, op. cit., 2011, p. 262.
3 Jean-Paul Sartre, Critica de la razén dialéctica. Tomo I: Teorta de los conjuntos prdcticos. Libro 11:

Del grupo a la historia, trad. Manuel Lamana, Buenos Aires, Losada, 2004, p. 34.
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el objetivo del tercero se produce para él como objetivo comiin y la
pluralidad de los epicentros se le descubre como unificada por una
exigencia comiin (o una praxis comiin) porque descifra la multiplicidad

serial a partir de una comunidad ya inscrita en las cosas.”

La relacién de alteridad es superada porque cada uno como tercero
deja de ser “Otro” y se revela como individuo comtin; el campo de accién
queda unificado por cada tercero, que se vuelve organizador de la praxis
grupal. Si, inmediatamente, la reaccién del colectivo a la urgencia fue de
un pénico serial contagioso, el tercero puede totalizar este proceso como
una accién regulada y organizada en vistas de ajustar los medios al fin.
Debido al papel constituyente que tiene el tercero respecto de la realidad
grupal, Sartre sostiene que sélo bajo la perspectiva de la reciprocidad tris-
dica, del tercero como mediacién, puede alcanzarse la inteligibilidad de
los grupos. En efecto, cada uno descubre la praxis comiin como su reali-
dad y como la mediacién que lo une a cada otro. Es decir, se constituye
una “reciprocidad mediada” en la que el grupo media entre los terceros, y
cada tercero media entre el grupo y los otros terceros.

Vimos que el campo practico-inerte da cuenta de la materialidad como
mediacién pasiva entre los seres humanos, la cual les asigna un ser co-
mtin; ahora la mediacién es activa, es la praxis. La reunién ya no es una
inercia que establece una “comunidad ya inscrita en las cosas”, sino un
acto que se define en y por cada acto individual. Siendo parte del grupo,
cada quien busca integrarse a la praxis comin que se descubre siempre a
través del otro. Por tanto, cada reciprocidad diddica se ve mediada por una
trascendencia futura a realizar y que se realiza constantemente por cada
uno en inmanencia. El tercero se ve condicionado por la praxis grupal
que se da por cada otro tercero, a la vez que es soberano y reconoce su
libertad en la praxis del otro en tanto praxis comin. La objetividad ya no
aparece como alienada, sino que le es propia a cada miembro del grupo

que reconoce un resultado comtn:

5 [dem.
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es nuevo pero es mio en tanto que es resultado mlﬂtiple de mi accion
multiplicada por todas partes y en todas partes la misma; al mismo
tiempo, esta accién multiplicada es una sola praxis que desborda en

todos y en resultado totalizador.>

La reciprocidad triddica permite inteligir los eventos de intercambio
como el potlatch y también indica las condiciones formales de posibilidad
de un evento revolucionario que superase la dimensién alienante de la
historia. La Critica descubre que la dimensién inhumana no es pura iner-
cia, sino que es dindmica a la luz de la dialéctica constituyente: la praxis.
La alienacién no es la supresién de la humanidad, sino una configuracién
contradictoria de la misma que mantiene neutralizada la capacidad to-
talizadora. De ahi que Sartre afirme: “la alienacién puede modificar asf
los resultados de la accién pero no su realidad profunda. Nos negamos a
confundir al hombre alienado con una cosa, y a la alienacién con las leyes

fisicas que rigen los condicionamientos de exterioridad”.”’

Conclusion: el humanismo de la Critica de la razon dialéctica

En primera instancia, pareceria que esta teorfa presenta una circularidad
forzosa de alienacién-desalienacion. Esta ha sido la lectura de varios au-
tores como Martin Jay,*® Francisco Gil Villegas,” Eduardo Ranch Sales,*

Christian Delacampagne,® y, en un primer momento, Frederic Jameson.®

3 Ibid., p. 47.

7 Sartre, op. cit., 2011, p. 85.

% Martin Jay, De la totalidad a la totalizacion. El marxismo existencialista de Jean-Paul Sartre, trad.
Leandro Sanchez, Medellin, Ennegativo ediciones, 2019, p. 49.

% Francisco Gil Villegas, “La libertad en la evolucién del pensamiento politico de Sartre”, en Izta-
palapa: revista de ciencias sociales y humanidades, aio 3, nim. 7, 1982, p. 345.

% Eduardo Ranch Sales, El método dialéctico en Jean-Paul Sartre, Universidad de Alicante, 1983,
p. 370.

1 Christian Delacampagne, Historia de la filosofia en el siglo XX, Barcelona, Ediciones Peninsula,
1999, p. 257.

2 Esta interpretacién la encontramos en su comentario de 1971 (Frederic Jameson, “Sartre y la
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No obstante, la Critica de la razén dialéctica no tiene por objetivo recons-
truir la historia en su devenir factual, sino sus condiciones formales de
posibilidad e inteligibilidad: “no se trata de volver a encontrar el movi-
miento de la Historia [...] Su fin, sencillamente, es descubrir y fundar la
racionalidad dialéctica, es decir, los complejos juegos de la praxis y de
la totalizacién”.®® Hacia 1972 Sartre volvié a aclarar esta interpretacién,
sefialando que no se trata de una teorfa ciclica, sino que comprende un
desarrollo histérico, donde el marco de acciones posibles se expande o se
restringe segtin la coyuntura.®
Del mismo modo, André Gorz advirti6 desde 1966 que el existen-
cialista no estd planteando una ley inevitable, sino una ley formal que
implica una tendencia objetiva pero, al mismo tiempo, también ofrece las
condiciones formales de su superacién. Para Gorz, la Critica “consiste en
proporcionarse (y proporcionarnos) los instrumentos de la comprension
dialéctica y, con ello, los medios de plantear la cuestién de la posibilidad
de suprimir lo inhumano en la historia humana”.®® Esta circularidad no
es un devenir histérico, sino en una argumentacién légica que demuestra
c6mo la totalizacién que define el modo de existir del ser humano atravie-
sa y constituye los multiples estatutos de la historia, haciendo permeables
para el pensamiento y transformables para la préctica las estructuras que
se imponen como férrea necesidad sobre la voluntad de los individuos.
Asi, la experiencia de la historia sufrida como una exterioridad se muestra
derivada de la experiencia de interioridad.
En ese sentido, la Critica es una empresa radicalmente humanista.
Sin embargo, esta perspectiva, aunque parte de la experiencia individual,

no postula un cartesianismo que pretende sostener la reductibilidad de la

historia”, en Marxismo y forma, Akal, 2016, p. 212). Posteriormente, Jameson se autocriticé en su
introduccién de 2004 al primer tomo de la Critica de la razén dialéctica, donde dijo que es equivoco
leer los conceptos de esta obra como una narracién de la historia. Por el contrario, el desarrollo
conceptual de la “Teorfa de los conjuntos précticos” obedecerfa a un argumento 16gico, no histérico.
(Frederic Jameson, “La Critica de Sartre, volumen I. Una Introduccién”, en Valencias de la dialécti-
ca, trad. Mariano Lopez Seoane, Buenos Aires, Eterna Cadencia, 2013, p. 261).

% Sartre, op. cit., 2011, pp. 187-188.

®  John Gerassi, Conversaciones con Sartre, México, Sexto Piso, 2012, p. 400.

André Gorz, “Sartre y Marx”, en Cuadernos de pasado vy presente, No. 9, Cérdoba, 1969, p. 41.
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historia al cogito, como han afirmado varios intérpretes. Desde “Cuestio-
nes de método”, el autor de La ndusea (1938) aclara su distincién entre
el papel que juega la conciencia en un sentido metodolégico respecto del
papel antropolégico u ontolégico. La Critica debe partir de la conciencia
en tanto que es el punto de partida de todo conocimiento, pues ofrece
la primera certeza como “conciencia no tética (de) si” que nos pone en
relaciéon inmediata con el mundo. Pero esto no contradice “el principio
antropoldgico que define a la persona concreta por su materialidad”.®
Ahora bien, debido a la necesidad de comenzar por la conciencia reflexi-
va, el ser humano tendrd entonces una situacién prioritaria en términos
epistemolégicos, puesto que es el ser que somos nosotros. Por otro lado,
vimos que en la antropologia sartreana la especificidad del existente hu-
mano radica en la relacién de interioridad que guarda con el mundo. En
virtud de esta relacién de trascendencia-inmanencia que nos define como
proyectos, somos capaces de ser histéricos, de construir nuestro propio
desarrollo produciendo una multiplicidad de configuraciones o formas de
existir, mientras que otros organismos se restringen a su naturaleza ins-
tintiva. Kl privilegio radica entonces en un estatuto relativo, no absoluto,
en la medida en que somos un ser material igual que el resto de seres
vivos. Situados en nuestro punto de vista, el humano es un animal que se
distingue por exteriorizar objetivamente su interioridad y la aprehensién
racional del mundo nos obliga a adoptar esta mirada si aspiramos a cono-
cer nuestra realidad, donde vemos que el interrogador es el interrogado,
somos “el ser cuestionado en su ser”.%’

Como sefialg Bolivar Echeverria comentando “El existencialismo es
un humanismo”, la filosoffa sartreana no consiste en una “antropolatria™®
o en un humanismo abstracto que diviniza al ser humano sobre todo el
mundo inerte; simplemente recuerda la irreductibilidad de la accién hu-

mana. Sostenemos que la Critica de la razén dialéctica radicaliza el mis-

Sartre, op. cit., 2011., p. 37.
“ Ibid., p. 145.
% Bolivar Echeverrfa, “El humanismo del existencialismo”, en Didnoia, México, vol. LI, nim. 57,

2006, p. 194.
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mo humanismo de la obra temprana del filésofo al explorar cémo esta
cualidad antropolégica atraviesa la realidad social. El pensador ecuato-
riano sostenia que la posicién de Martin Heidegger en su célebre Carta
sobre el humanismo terminé por suprimir la libertad concreta en provecho
de un ser antropomorfizado: “Sustancializado como algo o alguien de or-
den metaeksistencial y de rasgos innegablemente cercanos a los del Dios
cristiano, el ser ‘habla’ con una voz distinta del modo de ser del dasein,
que deberfa ser su tinica voz, para que éste, en una peculiar tautologfa, le
escuche”.®” Con la Critica, Sartre marcé distancia respecto de Heidegger
afirmando que “toda filosoffa que subordina lo humano al Otro distin-
to del hombre, ya sea un idealismo existencialista o marxista, tiene por
fundamento y como consecuencia el odio del hombre: la Historia lo ha
probado en ambos casos”™.”

El ferviente ataque al antropocentrismo que vemos en los autores
contemporéneos, especialmente cuando se establece la igualdad abso-
luta entre los seres vivos, e incluso con entes no vivos, y que también
encontramos expresado en la recepcién de la Critica, termina por diluir
tanto el antropocentrismo forzoso de indole metodolégica, necesario para
el conocimiento humano, como la especificidad ontolégica que nos ca-
racteriza en tanto seres de libertad concreta, situados en una relacién de
trascendencia-inmanencia con la materialidad. No es casual que la supre-
si6n del ser humano coexista con el declive de las humanidades. La ciencia
de la Historia pierde su sentido al convertirse en narrativas equivalentes
que parten de una exterioridad absoluta entre el investigador y su objeto
de estudio.™ El esfuerzo de la Critica de la razén dialéctica contribuye
al rescate del humanismo y de la verdad al exponer de qué manera la

interioridad entre los seres humanos y el mundo arraiga en todos los nive-

9 Ibid., p. 197.

“ Sartre, op. cit., 2011, p. 348.
' Véase, por ejemplo, el reciente libro de Mariana Imaz-Sheinbaum, galardonado por la Red In-
ternacional de Teorfa de la Historia y por la Comisién Internacional para la Historia y Teorfa de la
Historia. Esta obra estd dedicada a postular que “el historiador no detecta una estructura en las
fuentes, sino que impone un orden en los sucesos y en la informacién” (Mariana Imaz-Sheinbaum,
Historical Narratives: constructable, evaluable, inevitable, Nueva York, Routledge, 2024, p. 6. Tra-

duccién propia).
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les de la experiencia, de modo que la verdad deviene no como una mera
correspondencia ni como significacién subjetiva, sino como el resultado
del proceso de interiorizacién de la exterioridad y exteriorizacién de la
interioridad. El ser humano no se distingue entonces por un atributo dado

que lo escinde de la naturaleza, sino, ante todo, por la relacién que guarda
con ella en tanto ser natural.
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Del genuino sincretismo como re-elaboracion

simboélico-cultural a la auténtica religiosidad

popular como integracion de la fe en la cultura.

Una vision hermenéutico-analogica

de la interculturalidad

From Genuine Syncretism as Symbolic-cultural

Re-elaboration to Authentic Popular Religiosity

as the Integration of Faith into Culture.

An Analogical-hermeneutic Vision of Interculturality

Resumen

El sincretismo se ha visto muchas

de las veces como algo negativo en

sf mismo, pues es visto simplemente
como una mezcolanza confusa de

dos 0 més culturas. Empero, el sin-
cretismo es mucho mds que esto. Se
trata, mds bien, de una reelaboracién
simbélico-cultural de las culturas en-
contradas. Si se habla concretamente
del sincretismo religioso, expresado
genuinamente en la religiosidad po-
pular, habra que sostener que es una
reelaboracién simbélica de creencias,
conocimientos, practicas y formas
culturales de un determinado pueblo
que sostiene un encuentro con una

Ivan Ruiz Armenta”
Abstract

Syncretism has often been seen as
something negative in itself, as it

is viewed simply as a confusing
mixture of two or more cultures.
However, syncretism is much more
than this. Rather, it involves a
symbolic-cultural re-elaboration of
the encountered cultures. If we speak
specifically of religious syncretism,
genuinely expressed in popular reli-
giosity, it must be maintained that
it is a symbolic re-elaboration of
beliefs, knowledge, practices, and
cultural forms of a particular people
who encounter a specific faith. This
way of understanding syncretism

“ Instituto Intercontinental de Misionologfa, Universidad Intercontinental. ruiz.armenta.ivan@gmail.com

e ivan.ruiz@universidad-uic.edu.mx
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determinada fe. Esta forma de enten-
der el sincretismo sélo es posible si se
le interpreta desde la hermenéutica
analdgica y la teorfa de la intercultu-
ralidad. Ambas perspectivas invitan
a una reflexién que tenga como centro
un encuentro de didlogo entre culturas
desde su identidad y diferencia, pero
que al mismo tiempo genera creati-
vamente una nueva cultura. Ahondar
en la explicacion de estas ideas es la
tarea del presente ensayo.

Palabras clave

Sincretismo; religiosidad popular;
encuentro; interculturalidad; her-
menéutica analdgica; reelaboracién
simbélica.

Introduccién

is only possible if it is interpreted
from the perspective of analogical
hermeneutics and the theory of inter-
culturality. Both perspectives invite
a reflection that has at its center

an encounter of dialogue between
cultures from their identity and dif-
ference, but which at the same time
creatively generates a new culture.
Delving into the explanation of these
ideas is the task of this essay.

Keywords

Syncretism; Popular Religiosity; En-
counter; Interculturality; Analogical
Hermeneutics; Symbolic Re-elabora-
tion

Nietzsche en su obra La voluntad de poder. Esta frase se ha

‘ 6 P ‘ o hay hechos, sino sélo interpretaciones” escribié Friedrich

convertido en una de las favoritas para los estudiosos y pro-

motores de la hermenéutica. A juicio de Mauricio Beuchot y su propues-
ta de una hermenéutica analégica, con esta frase Nietzsche querfa decir
“que hay hechos interpretados. Es decir, existen las dos cosas, los hechos
y las interpretaciones que hacemos sobre ellos, sin desechar ni a unos ni
a otras”.! Esta reflexién hermenéutico-analdgica es una propuesta inclu-

yente que busca no quedarse “en el univocismo positivista de los hechos,

pero tampoco en el equivocismo roméntico de las solas interpretaciones”.?

! Mauricio Beuchot, Hechos e interpretaciones. Hacia una hermenéutica analdgica, México, FCE,

2016, p. 9.
2 Mauricio Beuchot, Hechos e interpretaciones... op. cit., p. 64. Para un estudio exhaustivo de la
hermenéutica analégica propuesta por Beuchot, puede consultarse su libro Tratado de hermenéutica

analégica. Hacia un nuevo modelo de interpretacion, México, UNAM-ftaca, 2009.
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Dicho en otras palabras, no sélo existen los hechos “univocos”. Se to-
man en cuenta, claro, pues de ellos tiene que partir la interpretacién. No
se puede interpretar algo que no ha acontecido. Pero, por otro lado, no se
puede caer en el sélo valor de la multiplicidad de interpretaciones “equi-
vocas”. Ambos, hechos e interpretaciones, tienen que ser contemplados en
conjunto a la hora de acercarse a un “texto”. Cabe decir en estas lineas
introductorias que por “texto” puede y ha de entenderse lo que, segiin
Paul Ricoeur, entiende Freud por “texto interpretable™ “no es sélo una
‘escritura’ lo que se ofrece a la interpretacion, sino todo conjunto de signos
susceptible de ser considerado como texto por descifrar; asi, pues, tanto
un suefio, un sintoma neurético, como un rito, un mito, una obra de arte o
una creencia”™ son dignos de ser interpretados.

Este marco tedrico es el que sirve de horizonte general al presente en-
sayo, que tiene por objetivo estudiar el fenémeno tan complejo que resulta
ser el sincretismo religioso (el “texto”), desde sus hechos (univocismo) e
interpretaciones (equivocismo), a fin de no seguir teniendo una visién ses-
gada de dicho fenémeno y presentarlo, desde la hermenéutica analégica y
la teorfa de la interculturalidad, como un proceso complejo de reelabora-
ci6n simbdlica, religiosa y cultural, que tiene una de sus expresiones més
genuinas en la religiosidad popular.

Para cumplir este objetivo, es menester iniciar con un acercamiento
general a lo que es el sincretismo religioso como hecho “univoco”; acto
seguido, se pasa a las interpretaciones “equivocas” de este fenémeno; pos-
teriormente, asumiendo una perspectiva hermenéutico-analégica desde la
teorfa de la interculturalidad, se presenta al sincretismo como un proceso
complejo de reelaboracién simbdlica, religiosa y cultural; por dltimo, se
precisa c6mo el sincretismo religioso puede verse desde la religiosidad

popular como una de sus més genuinas expresiones concretas.

3 Paul Ricoeur, Freud: una interpretacion de la cultura, México, Siglo XXI, 1990, p. 27.
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El sincretismo como hecho ““univoco”

México es un pais sumamente rico en diversidad biolégica y cultural. Esto
queda plasmado en la Constitucién Politica de los Estados Unidos Mexi-

canos en su articulo segundo, que reza asf:

La Nacién Mexicana es unica e indivisible, basada en la grandeza de
sus pueblos y culturas. La Nacién tiene una composicién pluricultu-
ral y multiétnica sustentada originalmente en sus pueblos indigenas,
que son aquellas colectividades con una continuidad histérica de las
sociedades precoloniales establecidas en el territorio nacional; y que
conservan, desarrollan y transmiten sus instituciones sociales, nor-

mativas, econémicas, culturales y politicas, o parte de ellas.*

Haciendo caso de esta descripcién de nuestra Nacién, podemos per-
catarnos de tres elementos importantes para el objetivo de este ensayo:
la composicién pluricultural y multiétnica, su origen en sociedades pre-
coloniales, y su posterior desarrollo. El primero y segundo elemento no
presentan mayor problema en asumirlos y promoverlos. No asf el tercer
elemento, puesto que este desarrollo —se quiera reconocer o no— estuvo
(y sigue estando) condicionado a partir del siglo XVI por la conquista es-
paiiola. Para algunos este acontecimiento histérico puede ser visto como
algo positivo y para otros como algo negativo.

Lo cierto de todo lo anterior es que muchas culturas y pueblos se han
construido y constituido con base en este fenémeno de interrelacién cul-
tural. Y es que en realidad toda cultura es un conjunto de “adquisiciones
del individuo humano heredadas e interiorizadas, asimiladas, archivadas,
transformadas, a las que se accede por conocimiento con una mayor o
menor influencia en lo que se es y se hace”.’ Occidente se construyé, por

* Constitucién Politica de los Estados Unidos Mexicanos. Disponible en https://www.diputados.gob.

mx/LeyesBiblio/pdf/cPEum.pdf

> Aurora Bernal, “La educacién entre la multiculturalidad y la interculturalidad”, en Estudios sobre
educacion, nim. 4 (2003) p. 88. Disponible en https://hdl.handle.net/10171/8413 [Consultado el 07
de marzo de 2025].
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ejemplo, a partir de la herencia, interiorizacién, asimilacién y transfor-
macién de tres grandes culturas: la griega, la latina y la judeocristiana.®

México es otro prototipo concreto de cémo las relaciones pluri-cultu-
rales devienen en la construccién de un pueblo. Si se toma como punto de
partida el encuentro acaecido en el siglo XVI de la cultura espanola y las
diversas culturas naturales de estas tierras, asi como su posterior evolu-
cién, se puede corroborar lo anterior. Nétese que hasta aqui se ha tratado,
hasta dénde se puede, de evitar posicionamientos axiolgicos, porque lo
que se quiere en este primer momento es presentar el hecho univoco de la
relacién o encuentro entre culturas diferentes. Asf pues, a este fenémeno
lo pondremos bajo el rétulo de sincretismo y asf serd estudiado en las
siguientes lineas.

En funcién de lo anterior, si, como primer momento metodolégico, to-
mamos de referencia el Diccionario de la lengua espafiola, hay que decir
que el sincretismo es una “combinacién de distintas teorias, actitudes u
opiniones”, o bien un “sistema filoséfico que trata de conciliar doctrinas
diferentes”.” Segtin lo investigado por Leonardo Boff, “sincretismo signi-
fica ‘hacer como los cretenses’, que, aunque divididos entre si, se unfan
para combatir al enemigo comtin (Plutarco, De fraterno amore)”.?

Como se echa de ver en estas acepciones de la voz sincretismo, se pue-
de decir que este término es, en primera instancia, una especie de fusion,
unién, unificacién, amalgama o sintesis de dos o mds cosmovisiones o
culturas. Dicha acepcién no presenta ningtin posicionamiento de valora-
cién, ya sea positiva o negativa. Asi, si partimos del supuesto de que esta
forma de explicar el sincretismo es el acercamiento univoco a tal hecho,
no parece tan dificil de entenderlo, ni, hasta cierto punto, de asumirlo sin
mayor problema.

©  Cfr. Jorge Velazquez Delgado, Herencias del humanismo en la filosofia mexicana. Deslindes e ima-

ginarios, México, UAM, 2016, p. 9.

7 Tomado de la versién digital del Diccionario de la lengua espafiola. Disponible en https:/dle.rae.
es/sincretismo [Consultado el 08 de marzo de 2025].

& Leonardo Boff apunta esto en su “Nota 17 de su capitulo “En favor del sincretismo: la elaboracién
de la catolicidad del catolicismo”, en 1d., Iglesia: carisma y poder. Ensayo de eclesiologia militante,
Santander, Sal Terrae, 2001, p. 166. Agrega, ademds, que “En la Reforma, el término fue empleado
por Erasmo para referirse a la unién de los reformadores protestantes con los humanistas”.

Intersticios, ano 30, nim. 64, enero-junio, 2026



270 IIl. ARTE Y RELIGION

Para ejemplificar lo anterior, sigamos trayendo a colacién el sincre-
tismo religioso acaecido a rafz de la conquista espafiola. En él, se dio la
unién de la(s) religién(es) natural(es) precolombina(s) con la “religion cat6-
lica de los espafioles™.’ Si esto lo vemos desde “fuera”, no se puede ir mds
alld de entender que en este fenémeno dos o mds culturas religiosas se
vieron encontradas en el siglo XVI. Su médxima expresién fue el mestizaje.
Pero para llegar a este tltimo, es menester, ademds, tener en cuenta a otro
sujeto social y cultural: los negros africanos. En efecto, acontecié, “entre
los siglos XVI'y XVIII en Hispanoamérica por los proliferantes efectos que
la confluencia biolégica y cultural entre blancos europeos, indios america-
nos y negros africanos, [lo] que acabé siendo llamada el mestizaje”."” Este
proceso terminé originando todo un “sistema de castas”."

Como sea, es un hecho que de una u otra forma lograron coexistir es-
tas culturas. Las preguntas aqui son: jlograron sobrevivir como una sola
cultura? jen qué sentido puede ser afirmado o rechazado esto? Se puede
ensayar ya una respuesta rapida: lograron sobrevivir como una sola cultu-
ra en cuanto que todas las culturas en tensién formaron una tnica cultura
llamada “México”. El proceso no fue sencillo. Fue mas bien complejo y
lleno de tensiones. Esta complejidad es lo que arroja las diferentes inter-

pretaciones “equivocas” del fenémeno del sincretismo, en general, y del

?  Se ocupa aquf la expresién “religién catélica de los espafioles” porque, como se verd mds ade-

lante, la religién de los espaiioles no siempre significé la religion que procede de la fe cristiana en
su estado mds genuino.

10" Carlos Lépez Beltrdn, “Sangre y temperamento. Pureza y mestizajes en las sociedades de castas
americanas”, en Frida Gorbach y Carlos Lépez Beltran (eds.), Saberes locales: ensayos sobre historia
de la ciencia en América Latina, Zamora, El Colegio de Michoacdn (Debates), 2008, p. 291. Disponi-
ble en https://www.filosoficas.unam.mx/~1beltran/Textos/Articulos/CastasLopezBeltran.pdf

" Segtin Laura Giraudo, se ha dado origen a “la expresién ‘sociedad de castas’ o ‘sistema de castas’
para describir, representar y entender la sociedad colonial latinoamericana. Esta expresién se ha
popularizado para remitir no sélo a un sistema de estratificacién cerrada, sino a un sistema jerarquico
racial, donde ‘casta’ es comtinmente tomada como sinénimo de ‘raza’. R. Douglas Cope, por ejemplo,
describe la sociedad de castas como ‘un orden jerdrquico de grupos raciales clasificados segin la
proporcién de sangre espaiiol’, si bien, al mismo tiempo, cuestiona la eficacia de esta ‘jerarquia ra-
cial’ entre los plebeyos y sugiere que pudiera tratarse de algo confinado al mundo de la elite”. Laura
Giraudo, “Casta(s), ‘sociedad de castas’ e indigenismo: la interpretacién del pasado colonial en el
siglo XX”, en Nuevo Mundo Mundos Nuevos [En linea], Debates (2018) n. 2. Disponible en https:/doi.

org/10.4000/nuevomundo.72080
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sincretismo religioso, en particular. Estudiar brevemente esas interpreta-

ciones es tarea del siguiente apartado.
El sincretismo y sus interpretaciones “equivocas”

Las preguntas planteadas en el parrafo anterior permiten dar un paso mis
en este ensayo hacia su desarrollo metodolégico. Claro que estas lineas
no tienen la pretension de zanjar el problema trazado de una vez y para
siempre en dichas preguntas, complejas por demds. Pero si buscan ser un
punto de partida para los subsiguientes planteamientos. Asf pues, si del
hecho univoco que resulta ser el sincretismo religioso-cultural en y de la
Nueva Espafia, pasamos, como segundo momento metodolégico, a las in-
terpretaciones “equivocas” de éste, la reflexion se vuelve compleja.

En efecto, si bajo esa forma “sencilla” de entender el sincretismo como
encuentro de dos 0 més culturas se les pone nombre o rostro a esas cultu-
ras —teorfas, actitudes, opiniones, sistemas filoséficos o cosmovisiones—
que se han encontrado en el devenir histérico de la humanidad, puede
cambiar radicalmente la postura reflexiva. Mds que de un “encuentro” se
puede mejor hablar de un “choque” en ese devenir histérico. Mds que de
una “unién” se puede mejor hablar de una “mezcolanza confusa”. Esto
empez6 a verse asi desde el siglo XVII en el que “se pretendié derivar la
palabra ‘sincretismo’ de syn-kerannymi, vocablo del griego arcaico que
significaba mezclar, confundir, armonizando (doctrinas, filosoffas, etc.)”.!?

En este segundo momento metodolégico, es menester mantener pre-
sente como ejemplo de reflexion el sincretismo religioso-cultural que tuvo
lugar en México desde siglo XVI y que ha tenido su mdxima expresién en
la religiosidad popular que pervive hasta nuestros dfas.” La cuestién en
este punto es dilucidar desde dénde y cémo se interpreta esta fusién o
incorporacién entre una y otra cultura. Es aqui donde el entendimiento

12" Leonardo Boff apunta esto en su “Nota 17 de su capitulo “En favor del sincretismo: la elaboracién

de la catolicidad del catolicismo”, en 1d., Iglesia: carisma y poder... op. cit., p. 166. Las cursivas son
propias del autor.

13 Aquf s6lo se enuncia el tema de la religiosidad popular, a fin de mas adelante ser retomado con
mayor profundidad y precisién.
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del sincretismo como fenémeno de amalgamiento religioso y cultural se
polariza. A juicio de Johanna Broda, el sincretismo, muchas veces criti-
cado y refutado, lejos de verse como algo intrinsecamente negativo, puede

entenderse como una forma de reelaboracién simbélica:'*

Propongo definir el sincretismo como la reelaboracién simbélica de
creencias, prdacticas y formas culturales, lo cual acontece por lo general
en un contexto de dominio y de la imposicion por la fuerza —sobre todo
en un contexto multiétnico—. No se trata de un intercambio libre, sin
embargo, por otra parte, hay que sefialar que la poblacién recepto-
ra, es decir, el pueblo y las comunidades indigenas han tenido una
respuesta creativa y han desarrollado formas y précticas nuevas que
integran muchos elementos de su antigua herencia cultural a la nueva

cultura que surge después de la Conquista."”

Esta misma linea asume Ramiro Alfonzo Gémez-Arzapalo al afirmar que:

El concepto que nos ayuda a dar cuenta de dicho proceso social, his-
térico-dialéctico, es el de sincretismo, entendido no como una misce-
ldnea incoherente e inoperativa de “pedazos” provenientes de ambas
rafces culturales, sino como un proceso histérico-social conflictivo
donde se reconoce la participacion activa y protagénica del dominado,
a través de la reelaboracién simbdélica y reformulacién de los elemen-
tos impuestos por la fuerza, desde la perspectiva cultural del sojuzga-
do que nunca pierde de vista su posicién relacional con el dominante

en el nuevo orden establecido.'®

1 (f. Johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana y los procesos de sincretismo y reelaboracién
simbélica después de la conquista”, en Graffylia 2 (2003), pp. 14-27.

15 Johanna Broda, “Ritualidad y cosmovisién: procesos de transformacién de las comunidades me-
soamericanas hasta nuestros dfas”, en Diario de Campo, nim. 93, 2007, p 73. Las cursivas son
propias de la autora. Disponible en htips:/revistas.inah.gob.mx/index.php/diariodecampo/article/
view/8040/13404

16

Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, “Santo sefior Don Diablo... ruega por nosotros. Resig-
nificacién del personaje Diablo como ente numinoso en un contexto indigena mexicano”, en Gazeta
de Antropologia, ndm. 25/1 (2009) p. 3. Las cursivas son propias del autor. Disponible en http://www.
gazeta-antropologia.es/?p=1858
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En primera instancia, tanto a la investigadora de origen austriaco
como al filgsofo e historiador mexicano, les parece que la religiosidad
popular en México es producto del sincretismo acaecido a raiz de la con-
quista espafiola. Ambos autores sostienen una divisién y hasta contrapo-
sicién entre conquistados dominados y conquistadores dominadores. Lo
que mds interesa rescatar de una y otro pensadores es que para ambos
la religiosidad popular, como producto dltimo del sincretismo, se trata de
una “reelaboracién simbdlica de creencias, prdacticas y formas culturales”,
que, sin embargo, no hubieran sido posibles sin el “proceso histérico-
social conflictivo donde se reconoce la participacién activa y protagénica
del dominado™. A este respecto conviene rescatar lo escrito por el mismo

Go6mez-Arzapalo:

Es evidente que la forma como los indigenas se apropiaron de ciertos
elementos cristianos, fue —y sigue siendo— muy creativa, logrando
integrar en su cosmovisién a nuevos personajes sobrenaturales, pero
no por sustitucién, sino por un proceso selectivo y de refuncionaliza-
ci6n acorde a sus necesidades, dando por resultado una vivencia reli-
giosa muy peculiar que aparentemente comparte mucho con la visién
cristiana de la iglesia oficial, pero que en realidad es muy diferente

en sus presupuestos y sus fines."”

Desde aqui puede entenderse, por contraste, la diferencia con algu-
nas de las expresiones del catolicismo oficial respecto del sincretismo. Si
nuestros dos primeros pensadores ven este fenémeno en cuestién como
un proceso complejo de adaptacién, reelaboracién y resignificacién de
creencias, pricticas y formas culturales, la Iglesia catélica oficial no lo
ve asi. Esto se echa de ver en el nimero 22 del Decreto “Ad Gentes, Sobre
la actividad misionera de la Iglesia”, del Concilio Vaticano II. En él se

puede leer que para lograr una auténtica unidad en la diversidad se han

7 Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, “Consideraciones antropolégicas frente al fenémeno
de la religiosidad popular en Comunidades campesinas de origen indigena en México”, Gazeta de

Antropologta, nim. 24/1 (2008) 3. Disponible en http://www.gazeta-antropologia.es/?p=2375
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de excluir “toda clase de sincretismo y de falso particularismo, [asi] se
acomodarén la vida cristiana a la indole y al cardcter de cualquier cultura,
y serdn asumidas en la unidad catélica las tradiciones particulares, con
las cualidades propias de cada raza, ilustradas con la luz del Evangelio™.!®

El documento final de la Cuarta Conferencia General del Episcopa-
do Latinoamericano (Santo Domingo, 1992), tampoco parece tener una
perspectiva positiva frente a este fenémeno en cuestién. En efecto, en una
de las conclusiones de su documento final afirma que para asumir un
didlogo con las religiones afroamericanas y con los pueblos indigenas es
necesario estar “atentos a descubrir en ellas las ‘semillas del Verbo’, con
un verdadero discernimiento cristiano, ofreciéndoles el anuncio integral
del Evangelio y evitando cualquier forma de sincretismo religioso™.!

En suma, el sincretismo religioso no es asumido como positivo en el
oficialismo catélico. No al menos el sincretismo entendido como mezco-
lanza “sin ton ni son” de tradiciones religiosas, que, ademds, no se distin-
guen propiamente unas de otras. El sincretismo como “licuado religioso-
cultural” no puede ser asumido por el catolicismo. Y me parece que no
podria ser asumido por ninguna cultura, antropologfa, filosoffa o religiéon
un tipo de sincretismo como este.

Leonardo Boff sefiala oportunamente que se puede entender equivo-
cada y peyorativamente el sincretismo si se ve: a) como “agregacién” o
alternancia de creencias, que termina mostrdndose como una indefini-
ci6n de identidad; b) como “acomodacién”, que termina resultando en una
adaptacion de la religion de los dominados a la religién de los dominado-
res como estrategia o modo de resistencia; ¢) como “mezcla” superficial
o0 “yuxtaposiciéon” de creencias, que pasa a ser un sinénimo de dilucién o
confusionismo; y d) como “concordismo” inadecuado, que termina equi-

valiendo a yuxtaposicién sin la menor organicidad.?

% Concilio Vaticano II, Decreto Ad Gentes, Sobre la actividad misionera de la Iglesia, Roma 1965,

ndmero 22. Disponible en https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/docu-
ments/vat-ii_decree_19651207_ad-gentes_sp.html
19" Santo Domingo, Conclusiones 138.245. Disponible en http://www.iglesiacatolica.org.uy/depar-

tamento-de-catequesis/files/2012/08/santodomingo.pdf
2 Cf. Leonardo Boff, Iglesia: carisma y poder... op. cit., pp. 167-169.
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Por otro lado, y como intento de conciliacién, si recurrimos a la his-
toria, se puede afirmar que el mismo cristianismo nace, de hecho, como
un proceso complejo de “reelaboracion simbélica de creencias, practicas y
Jormas culturales” del mundo judio-hebreo, griego y romano. A este res-
pecto, Antonio Pifiero apunta que “la teologfa cristiana o estd enraizada
en el mundo del pensamiento griego o sencillamente no es, no existe”.?!
Pablo de Tarso y su predicacién a los gentiles serfa el mejor ejemplo de
esto. Leonardo Boff, por su parte, apunta que el cristianismo es un gran-
dioso sincretismo legitimado teolégicamente.”? En esta linea, pone como

aceptable el sincretismo entendido como traduccién y refundacién:

Se dice también que hay sincretismo [como traduccién] cuando una
determinada religion utiliza categorfas, expresiones cultuales y tradi-
ciones de otra religién para comunicar y traducir su propio mensaje
esencial. En tal caso se utilizan tan sélo aquellos elementos compa-
tibles con la identidad propia de la tal religién, o se les adapta de
modo que acaben formando parte integrante de la misma. Es éste un
proceso comtn a todas las religiones universales.

El sincretismo como refundacién. Se trata de un largo proceso de
produccién religiosa que es casi imperceptible. La religién se abre
a las diferentes expresiones religiosas, asimildndolas, reinterpretan-
dolas y refundiéndolas desde los criterios de su propia identidad. No
se trata de un mero asumir, sino de un refundir y un convertir que a
veces supone crisis, momentos de indefinicién e indeterminacién, no
sabiéndose a ciencia cierta si la identidad ha quedado preservada o
diluida. El proceso histérico constituye un factor decisivo que permi-
te que el ethos bésico de la religién dominante consiga “digerir” los

elementos adventicios y hacerlos suyos. Nos hallamos ante un proceso

2 Antonio Pifiero, “Helenizacién del cristianismo. El nacimiento de la teologfa cristiana y el pen-

samiento griego”, en El blog de Antonio Pifiero publicado en Religion digital. Disponible en https:/
www.religiondigital.org/el blog de antonio

na-pensamiento_7_892480754.html

22

hinero/Helenizacion-cristianismo-nacimiento-cristia-

Cf. Leonardo Boff, “En favor del sincretismo: la elaboracién de la catolicidad del catolicismo”,
en Iglesia: carisma y poder... op. cit., pp. 170-183.
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vital y orgdnico [...] Podemos decir que todas las grandes religiones
que han tenido un desarrollo sistemético han resultado de un inmenso
proceso de sincretizacion [...] Nuestra tarea consiste en mostrar la

legitimidad del sincretismo como proceso vital de una religién.?

Gracias a estas citas un tanto extensas, podemos empatar el entendi-
miento que Broda y Gémez-Arzapalo hacen del sincretismo con la postura
de Boff. En cuanto a la realidad del “choque” que se dio entre el “domina-
do” y “dominador” en la conquista y evangelizacién en la Nueva Espafia,

esta reflexién se suma a lo apuntado por Pedro Trigo:

No pretendemos afirmar que el Dios que transmitieron los evangeli-
zadores fue el primer contacto que tuvieron los indigenas con el Dios
de los cristianos. El primer contacto, brutal y absolutamente negativo,
tuvo lugar en la primera fase de la conquista, porque los espafioles se
presentaron como cristianos, de tal manera que, al principio, espaiio-
les y cristianos eran intercambiables. El Dios de los espanoles jugé
un papel en esa relacién con los indigenas. Para ellos, de un modo u
otro, era ese Dios el que entregaba a los indigenas en sus manos, junto
con sus tierras.?*

Sin embargo, ademds del Dios que aparecié en este primer cho-
que, realmente letal, no podemos dejar de considerar el que transmi-
tieron capilarmente los cristianos de a pie en el segundo momento,
mucho més estable, de la consolidacién. La importancia de este modo
de transmisién se debe al hecho de que se dio en la cotidianidad y
de que fue una interlocucién totalmente espontdnea y libre, en la que
sali6 el Dios que realmente funcionaba en sus vidas, no el de la pro-
clamacion oficial autoritativa. Si se lo comunicaban a los indigenas
situadamente, es porque era para ellos, de un modo u otro, buena

nueva, de la que los querian hacer participes. Hay que recordar que

% Ibid., pp. 169-170.
2 Pedro Trigo, Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucristo. En el cristianismo latinoamericano, Maliafio,

Sal Terrae 2020, p. 25.
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estamos en el perfodo postridentino y que la separacién entre la Igle-
sia docente y la discente se vivia a rajatabla. Por eso estos cristianos
no pretendian adoctrinar sino comunicar la fuente que les hacfa vivir,
lo que suponfa una relacién de algiin modo positiva con los indige-
nas, e incluso suponia la capacidad de los indigenas para reconocer y
apreciar lo que les transmitfan, presupuesto indudable también de los

mejores evangelizadores.”

Estas dos largas citas permite repensar la interpretacién equivoca —en-
tiéndase esta expresion en la linea general manejada en este ensayo de he-
cho univoco e interpretaciones equivocas— de Broda y Gémez-Arzapalo
sobre la relacién asimétrica entre dominador y dominado en la época de la
conquista. Si bien es cierto que hubo excesos en este proceso de homolo-
gacion, también lo es que no todos los evangelizadores buscaban simple-
mente “desaparecer” la religién precolombina. Algunos, como Pedro de
Gante, buscaban si mostrar la Buena Nueva que para ellos significaba el
Evangelio, pero lo intentaban hacer desde la cultura propia de los indi-
genas. De Gante aprendié la propia lengua de los indigenas y transmitié
su mensaje en él. Tom¢ prestados los colores y formas indigenas para
construir su catecismo y que los naturales pudieran entender de manera
sencilla su mensaje.?

Pedro de Gante es, pues, un ejemplo de ese sincretismo como resigni-
ficacion o refundacién de la(s) cultura(s) cuando se produce un encuentro
entre dos 0 mds cosmovisiones. Todo lo sefialado hasta aqui nos permite
ya entrar, como tercer momento metodolégico, a la propuesta propia sobre

el sincretismo religioso-cultural.”’

25 Ibid., pp. 27-28
% Cf. Estefanfa Yunes Vincke, “La Doctrina christiana en lengua mexicana de fray Pedro de Gante:
una herramienta pedagégica para el Nuevo Mundo”, en Estudios de Historia Novohispana, nim. 59
(2018) pp. 111-137. Disponible en https://novohispana.historicas.unam.mx/index.php/ehn/article/
view/63118/61643 Puede consultarse también Francisco Morales, Fray Pedro de Gante. Espirituali-

dad y Sabiduria En Tiempos de Mision, México, UNAM, 2023.

27

A este respecto, conviene también rescatar lo escrito por Luciano Perefia: “Contra el régimen
de esclavitud a que habfan sido sometidos los indios en aplicacién del Requerimiento, defendido y
justificado por la filosoffa tradicional, la Escuela de Salamanca reivindicé la libertad fundamental
del indio, y, en consecuencia, exigfa de la Corona la proclamacién y reconocimiento de esa libertad
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El sincretismo visto desde la interculturalidad en perspectiva

hermenéutico-analogica

En funcién de todo lo escrito mds arriba, hay que sefnalar que el sincre-
tismo no puede verse sin mds como una forma de mezcolanza en la que se
ven diluidas todas las culturas en un sistema destructor. Mds bien hay que
entenderlo como un encuentro creativo a partir del niicleo de las culturas
en el que se llega a una consonancia sin acuerdo.” Esto, empero, no puede
lograrse si no partimos de la propia identidad de cada cultura o religién.
En efecto, “para reconocer a otro que uno mismo, hay que tener un yo, ha-
ber asumido la propia existencia y haber renunciado al deseo de un vago
sincretismo”.?’ En esta linea de reflexién, se propone releer el sincretismo

desde la teorfa de la interculturalidad de Luis Villoro:

Cualquier reflexién sobre interculturalidad debe partir de un hecho:
la pluralidad de culturas, simultdneas y sucesivas, en la historia. La
multiplicidad de las culturas corresponde a la multiplicidad de las
formas de vida de los grupos humanos. Cada forma de vida es una
manera de vivir de un grupo social que puede identificarse frente a
los demds [...] Identificar una cultura consistirfa en conocer en qué
medida cumple esas funciones de expresar, dar sentido, integrar a
una comunidad y determinar los medios adecuados para lograr sus
fines [...] Identificar una cultura serfa concretarla en su singularidad

frente a cualquier otra.’

y su intervencién en favor de la liberacién del indio, dando como resultado la abolicién oficial de
la esclavitud en todos los territorios de las Indias. Fue la primera conclusién de la nueva filosofia
politica”, Luciano Pereiia, “El proceso de la conquista de América”, en Laureando Robles, Filosofia
theroamericana en la época del Encuentro, Madrid, Trotta, 1992, p. 208.

% Cf. Thierry-Marie Courau y Carlos Mendoza-Alvarez, “Editorial”, en Concilium, nim. 369, 2017,
p. 12. Este nimero estudia monogréficamente el tema del Didlogo entre racionalidades culiurales y
religiosas.

2 Olivier Abel, “La verdad metaférica de lo universal”, en Concilium, nim. 369 (2017), p. 92.

3 Luis Villoro, Los retos de la sociedad por verur. Ensayos sobre justicia, democracia y multicultura-
lismo, México, FCE, 2007, p. 139. Las cursivas son propias del autor.
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Esta teorfa de la interculturalidad, segtin el mismo Villoro, tratarfa de
identificar, primero, cada cultura en su singularidad y en sus semejanzas
y diferencias con otras culturas; y, €en un segundo momento, intentaria

comprenderla.® Asf pues,

una condicién de posibilidad de todo tratamiento intercultural es
la comprensién previa de la cultura que es su objeto. Se trata, ante
todo, de comprender una cultura en su identidad y en su relacién con
otras culturas diversas. La comprensién de una cultura es neutra en
cuanto a su aceptacién o rechazo. No consiste en juzgar si una cultu-
ra es buena o mala, valiosa o desdefiable. Al comprender, ponemos
“entre paréntesis” toda posicién evaluativa. No sometemos a juicio
sus caracterfsticas. La comprensién implica la puesta en cuestién de
todo prejuicio. No hay en una cultura nada “condenable”, como no
hay nada “loable”; todo es simplemente “comprensible”. La critica
de los prejuicios restituye al conocimiento la “comprensién de la cosa

misma”. ¥

La identificacién y la comprension son dos elementos fundamentales
para poder hablar de un encuentro cultural. Esto mismo permite entender
el sincretismo no como una mezcolanza confusa, sino como un encuentro
que posibilita la “reelaboracion simbélica de creencias, prdcticas y formas
culturales”. En efecto, el “yo” no puede relacionarse con alguien que no

299

identifica como un “td”. De hecho, el “yo” se forma desde un “td”. Y el

resultado final es un “nosotros”. Hasta que el “yo” comprende al “td”
se posibilita el encuentro dialégico y relacional a nivel interpersonal. El
encuentro es tan importante que gracias a él “las personas se constituyen
unas para otras como los otros inderivables, cuya alteridad sélo puede
apuntar a la plenitud de un ser humano vivido en el reconocimiento mutuo

y sin reducciones”.* En palabras de Boff:

3L Cf. Ibid., pp. 139-140.

2 Ibid., p. 140.

% lvdn Ruiz Armenta, Humanismo cristiano como afirmacion plena del hombre. Relectura antropols-
gica en clave de didlogo con algunos humanismos no creyentes, Cd. Mx., UPM, 2021, p. 138.
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Encuentro significa la capacidad de ser en los otros sin perder la pro-
pia identidad. El encuentro supone el vigor de aceptar lo diferente
como diferente, acogerlo y dejarse enriquecer por él. Con ello rompe-
mos el mundo de nuestro yo y permitimos la sorpresa y la aventura,
e incluso el riesgo. Todo encuentro es un riesgo, porque se da una
apertura a lo imprevisible y a la libertad. Donde hay libertad todo es

posible: el cielo [interculturalidad] y el infierno [dominacién].*!

El filésofo Emmanuel Levinas, por ejemplo, centré su reflexién en la
comprensién del ser humano proponiendo un “humanismo del otro hom-
bre”, que se fundamenta en la responsabilidad absoluta por el otro. Para
este pensador judio, la subjetividad solo puede construirse desde la alte-
ridad, como ser-para-el-otro, donde el yo adquiere su identidad precisa-
mente desde la responsabilidad por el otro hombre. El yo, por tanto, no se
define por si mismo, sino sélo a partir de su infinita responsabilidad para
con el Otro.*

En el caso especifico del sincretismo, no se trata solo del encuentro y
didlogo de “dos personas”, sino de “dos culturas” (interculturalidad). Sin
reconocimiento, comprension y encuentro dialogal no habria, pues, sin-
cretismo genuino. Claro que este proceso no es nada facil. Siempre habra
culturas que se sientan con la capacidad y autoridad de ser dominadoras
respecto de otras culturas. Asi es como, de las diferentes interpretaciones
equivocas en que consiste cada cultura, se impone —o se intenta im-
poner— una interpretacién univoca a todas. A este proceso de “estira y

afloja”, Gonzalo Aguirre Beltrdn lo llama “proceso dominical™:

El juego de fuerzas que hace posible la dominacién y los mecanismos
que se ponen en obra para sustentarla, es lo que llamamos proceso

dominical. Con ello tratamos de definir la intervencién e importancia

3 Leonardo Boff, La vida mds alld de la vida. El presente; su futuro, su fiesta, su contestacion, Dabar,
México, D.F. 2000, pp. 73-74.

% Cf. Emmanuel Levinas, Humanisme de l'autre homme, Fata Morgana, Montpellier 1972. Puede
revisarse también A. Giménez Giubbani, “Emmanuel Levinas: humanismo del rostro”, en Escritos
43 (2011) pp. 337-349.
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que en la evolucién cultural tienen dos categorfas opuestas perfecta-
mente configuradas, a saber: 1) las fuerzas favorables al cambio que
provienen de innovaciones generadas, a) dentro del grupo propio por
la invencién y el descubrimiento o b) fuera de él por el préstamo cul-
tural, y 2) las fuerzas opuestas al cambio que proceden de resisten-
cias originadas, a) dentro del grupo propio por el condicionamiento
cultural o b) fuera de él por el imperio, el control, la autoridad, la

sujecién y el dominio externos.*

Con base en lo anterior, hablar de un genuino sincretismo es solo
posible si esas fuerzas favorables y opuestas encuentran un equili-
brio. Pensar, por un lado, que tinicamente las fuerzas favorables al
cambio son beneficiosas para el sincretismo es optar por entender
éste como una mezcla, agregacién, acomodacién, o concordismo cul-
tural, cuya simplificacién —como ya se dijo més arriba con la ayuda
de Boff— no puede ser acepta.

Pensar, por otro lado, que tnicamente las fuerzas opositoras al
cambio son las que deberian vencer es negar el proceso histérico por
el que han nacido todas las culturas existentes. En palabras del mis-
mo Aguirre Beltrdn: “una de las pocas constantes de la existencia
humana es el cambio cultural. Ninguna cultura viviente es estética
por grande que sea su aislamiento, por escasa que sea su poblacién,
o por sencillo que sea su utillaje tecnolégico”.?’

Aqui vale la pena retomar la propuesta de Beuchot, pues su pensa-
miento nos ayuda a “comprender y valorar las culturas en lo que tengan
de diferencial y también de universal, de modo que puedan integrarse sin
violencia a la universalidad mundial, sin perder completamente sus dife-
rencias propias”.*® En palabras més extensas de Beuchot:

% Gonzalo Aguirre Beltrdn, Regiones de refugio. El desarrollo de la comunidad y el proceso dominical

en mestizoamérica, México D.F., Instituto Nacional Indigenista, 1973, p. 1.
3 Ibid., p. 2.

3 Mauricio Beuchot, “Hermenéutica analégica, derechos humanos y culturas”, en Enrique Céceres
Nieto, Imer Benjamin Flores Mendoza y Javier Saldafia Serrano, Problemas contempordneos de la
Sflosofta del derecho, UNAM, México, D.F., UNAM/Instituto de Investigaciones Juridicas, 2005, p.
65. Disponible en https://archivos.juridicas.unam.mx/www/bjv/libros/4/1650/7.pdf
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la continua lucha entre individualismo y universalismo, o entre rela-
tivismo y absolutismo, es una lucha entre el equivocismo y el univo-
cismo. Descansa en un falso supuesto, el de la dicotomia o separacién
insalvable entre los dos polos. Pero ha hecho falta una postura inter-
media y mediadora (anal6gica), que nos permita beneficiarnos de lo
que ambos polos tienen de verdadero y evitar lo que tienen de falso.
Lo verdadero les viene de lo que tengan de moderado o prudencial
(fronético) y lo falso les viene de lo que tengan de extremo o exagera-
do. Y, como entre la univocidad y la equivocidad est4 la analogfa, y
ésta se ha excluido de la discusién, hace falta rescatar una hermenéu-

tica analégica para el multiculturalismo.*

Segun Guillermo Hurtado, para Beuchot “la hermenéutica analégica se
opone al relativismo, el escepticismo y el nihilismo de nuestros tiempos”.*
La analogia es compleja, pues en ella predomina mds la diferencia que la
simple semejanza. Ella es un modo de significacién intermedio entre lo
univoco (idéntico, claro y distinto) y lo equivoco (totalmente diferente e

inconmensurable).* En palabras de Enrique Dussel, la analogia

hace referencia a una razén comunicativa que permita mayor flexibi-
lidad, riqueza de contenido y posibilidad de entablar un didlogo entre
mundos o realidades humanas que se cumplen en el proceso de la
temporalidad, diacrénicamente: comienza por la minima comprensién
mutua y va creciendo por la ampliacién del campo semdntico comuin
donde la accién hermenéutica de la palabra del otro va haciéndose
cargo cada vez de manera més cabal y profunda del significado de las
palabras y del mundo del otro. La semejanza se acerca a la identidad

sin jamds coincidir con ella.*?

% Jdem.

1 Guillermo Hurtado, “Nota introductoria”, en Mauricio Beuchot, Los procesos de la interpretacion,
México, D.F., unaMm, 2015, p. 4.

' Cf. Mauricio Beuchot, Los procesos de la interpretacién, México, D.F., uNam, 2015, p. 12.

2 Enrique Dussel, “Analogia y comunicacién (interpelacién, didlogo intercultural hacia la trans-
modernidad)”, en Cuadernos Filosdficos Segunda Epoca 14 (2018) p. 67. Disponible en hitps:/doi.
org/10.35305/cf2.vi14.31 [Consultado el 01 de mayo de 2025].
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Lo que aqui se rescata de Dussel y Beuchot nos refiere de alguna
manera a lo propuesto mds arriba desde el pensamiento de Villoro: la
identificacién y la comprensién entre culturas diferentes son dos elemen-
tos fundamentales para poder hablar del sincretismo como un genuino
encuentro dialégico cultural.

Ahora bien, puesto que aqui se estd reflexionando sobre el hecho del
sincretismo —univoco y equivoco a la vez— que tiene una de sus méxi-
mas expresiones en la religiosidad popular, resulta aqui necesario decir
algo de la analogia desde la reflexién teolégica, en cuanto ciencia de la
fe.”® Esta también se vale del lenguaje analégico como la mejor forma de

expresar su mensaje.* Segtin Dionisio Borobio:

La analogfa se funda en la posibilidad de establecer relaciones entre
seres que mantienen unas semejanzas aun siendo sustancialmente
distintos. La analogfa no implica igualdad, pues los conceptos que
aproxima tienen semejanzas y diferencias [...] el principio de analogfa
es, probablemente, el pilar bésico de nuestra percepcion visual y de
nuestras construcciones mentales. Este principio nos permite deter-
minar grupos de pertenencia, identificaciones individuales, desarro-
llar comparaciones cuantitativas o cualitativas, avanzar en el conoci-
miento de la realidad, y todo ello con diversos grados de exactitud o
aceptacién. No es algo cerrado, que se aplique de un modo invariable
a todas las realidades; es mds bien flexible, abierto y atento a las si-

tuaciones concretas en las que funciona o se presenta.®

Estéd claro que la analogia hermenéutica no es privativa de la filosoffa,
sino que puede extenderse a otros saberes humanos, en este caso especi-

fico a la teologfa. Pero no a cualquier teologfa, sino a una “teologia dia-16-

A este respecto puede estudiarse Juan Bautista Libanio y Alfonso Murad, “La teologfa como cien-
cia”, en Introduccion a la teologta. Perfiles, enfoques, tareas, México D.F., Dabar, 2009, pp. 75-84.

“ Se puede traer a colacion aqui a Angel Cordovilla, “El lenguaje de la fe: la analogia”, en E ejer-
cicio de la teologia. Introduccion al pensar teoldgico y a sus principales figuras, Salamanca, Sigueme,
2007, pp.107-109.

* Dionisio Borobio, Historia y teologia comparada de los sacramentos. El principio de la analogia
sacramental, Salamanca, Sigueme, 2012, p. 14.
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gica”, como bien ha apuntado Angel Cordovilla. Este tipo de reflexién esta
caracterizada por la comunicacién con otras ciencias y con la pluralidad
de teologfas presente hoy, no sélo al interior de la Iglesia catélica, sino en
otras confesiones de fe y en otras religiones. Este didlogo, continta Angel
Cordovilla, “debe entablarse desde lo que algunos llaman método de in-
tegracion; algo semejante a lo que acontece en una sinfonfa, donde se van
integrando diversas tonalidades en una estructura principal que produce
un conjunto arménico de similitudes y contrastes”.*¢

Dicho método de integracién puede ayudar a ver el sincretismo no
como “mezcolanza confusa”, sino como una sinfonfa de muchos instru-
mentos, que en su conjunto producen una melodia magnifica. Sélo asf
puede tener sentido que “actualmente el pluralismo es una realidad en la
cultura y en la Iglesia que est4 siendo justamente subrayado y defendido.
Pero dicha pluralidad sélo tiene sentido en una unidad que no la anule,
sino que la integre y la conserve en si misma”."’

Puede profundizarse en esta unidad que, lejos de anular, integra y
conserva las culturas encontradas. Esto es posible si ambas culturas en-
tienden su encuentro como una forma de crecer y mejorar. En realidad,
ninguna cultura puede ser considerada ya acabada, pues el mismo devenir
histérico los obligard, se quiera o no, a cambiar algo de su cultura. Convie-
ne aquf rescatar lo dicho por Raiil Fornet Betancourt sobre la posibilidad

de la interaccién abierta entre culturas desde la filosoffa intercultural:

el camino més apropiado para realizar esta posibilidad histérica no
puede ser otro que el camino del didlogo intercultural, pero no como
didlogo entre identidades o culturas que se comprenden como uni-
dades acabadas, sino como un didlogo justamente entre formaciones
histéricas que se transmiten mutuamente su historia, conscientes de
su propia historicidad; es decir, narrdndose sus génesis y dando a
conocer abiertamente la contingencia y ambivalencia de lo logrado en

sus formaciones, esto es, de lo que han llegado a ser. Dicho en pocas

46

Angel Cordovilla, El ejercicio de la teologia. .. op. cit., 38.
¥ Angel Cordovilla, El ejercicio de la teologia. .. op. cit., p. 38.
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palabras, se trata de un didlogo entre identidades en proceso que ven
en su intercambio la posibilidad de una fuerza alternativa que cambie

el mundo. Ese es el objetivo del didlogo intercultural.*®

El didlogo intercultural no tiene por qué debilitar a las culturas que
se encuentran. Més bien serfa un intento de fortalecerlas. Es, pues, desde
esta unidad que no anula, pero si integra, conserva y fortalece, donde me
gustarfa retomar una expresién concreta de ese sincretismo religioso cul-
tural del siglo XVI acaecido en la Nueva Espaiia, ya enunciado mds arriba:
la religiosidad popular. Se hard desde lo que més conoce el autor de estas

lineas, el catolicismo.

Del sincretismo a la religiosidad popular como forma concreta

de interculturalidad

Como se ya se dijo, el sincretismo religioso-cultural que tuvo lugar en
México desde siglo XVI se expresé, a juicio de Johana Broda y de Ramiro
Goémez-Arzapalo, en la religiosidad popular que pervive hasta nuestros

dfas. En palabras de estos autores:

En la religiosidad popular indigena se manifiesta esta intima fusién
entre las fiestas catdlicas implantadas por la Iglesia a lo largo de cinco
siglos y la vigorosa tradicién de la ritualidad agricola mesoamericana
que mantiene sus raices en las culturas prehispdnicas.*

El concepto de la “religiosidad popular” que trata de explicar el
proceso singular de las comunidades indigenas, de incorporacién de
elementos de la religién catélica con practicas rituales tradicionales

cuyos origenes parecen perderse en la penumbra lejana del tiempo,

% Radl Fornet Betancourt, “En torno a la cuestién del concepto de cultura. Un intento de clarifica-

cién desde la perspectiva de la filosoffa intercultural”, en Dora Elvira Garcia (coord.), Filosofia de la
cultura. Reflextones contempordneas Horizontes y encrucijadas, México, Porrda 2011, p. 7.
¥ Johana Broda, “La ritualidad mesoamericana...” op. cit., p. 14.
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pero que definitivamente no tienen nada que ver con la ortodoxia re-

ligiosa oficial.”®

La Iglesia oficial catélica, si bien ha ido reconstruyendo su sentir y
pensar respecto de este fenémeno, no siempre ha tenido en buena estima
a la religiosidad popular, por (mal)entenderla como una especie de sincre-

tismo a modo de mezcolanza:

Hasta los afios 50, la religiosidad popular habia sido objeto de un
escaso interés por parte de los estudiosos especializados, tanto en el
ambito de las ciencias humanas como en el de la teologfa y la pas-
toral. Pero a partir de la segunda mitad del siglo pasado se desarro-
116 una evolucién en lo que respecta a su consideracién y valoracién.
La religiosidad popular, que anteriormente nunca habia sido objeto
principal de estudios especializados ni de programas pastorales, se
convirtié, en la década de los 60 y de los 70, en objeto de importantes
criticas y juicios negativos, dirigidos desde los més diversos frentes y
que se concretaban en un desprecio préctico, e incluso un rechazo, de
estas précticas religiosas, consideradas como expresiones marginales
e inmaduras de la fe. Pero a partir de los 80 experimenté un proceso
creciente de valoracién positiva, que condujo a la religiosidad popular
a ser apreciada e integrada tanto en la préctica pastoral como en la

reflexion teolégica de la Iglesia.!

Fue América Latina la que comenzé a valorar mds la religiosidad po-
pular. Esto se echa de ver en el documento de Puebla, que fue el resul-
tado final de la III reunién de la Conferencia General del Episcopado

Latinoamericano (CELAM) en 1979. A la sazén, reza asf su ntimero 444:

3 Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, “Santo sefior Don Diablo... op. cit., p. 4. Las cursivas

son propias del autor. Disponible en http://www.gazeta-antropologia.es/?p=1858
51

José Jaime Brosel, “Prologo”, en Daniel Cuesta, La religiosidad popular. Lugar teolégico para la
nueva evangelizacion, Maliano, Sal Terrae, 2023, p. 9.
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Por religién del pueblo, religiosidad popular o piedad popular, enten-
demos el conjunto de hondas creencias selladas por Dios, de las acti-
tudes bdsicas que de esas convicciones derivan y las expresiones que
las manifiestan. Se trata de la forma o de la existencia cultural que la
religién adopta en un pueblo determinado. La religién del pueblo la-
tinoamericano, en su forma cultural més caracterfstica, es expresion

de la fe catélica. Es un catolicismo popular.

Esta cita permite encuadrar todo lo que hasta aqui se ha querido decir
sobre la religiosidad popular como forma de un genuino sincretismo, en-
tendido éste como reelaboracion simbdlica de creencias, prdcticas y formas
culturales. En efecto, los obispos de Latinoamérica reconocieron que fue
la fe la que adopté la cultura de un pueblo determinado, en este caso el
de América Latina. Pero también es cierto que el pueblo latinoamericano
adopté parte de la cultura cristiana. Asf nacié la religiosidad popular.

Aunque el nacimiento de la religiosidad popular no fue sin dolores de
parto. Este nacimiento fue sélo posible después de un encuentro multi-
cultural donde hubo tanto fuerzas favorables como fuerzas opuestas al
“cambio”. Y fue justo en ese y desde ese proceso dominical, como lo llama
Aguirre Beltrdn, donde el hecho univoco que fue el encuentro-sincrético
de varias culturas derivo en las interpretaciones equivocas ya menciona-
das mds arriba.

Aun con todo esto, el papa Francisco, recientemente fallecido, doté a
la religiosidad popular del estatuto de “lugar teolégico” en el nimero 126

de su Exhortacion Evangelii Gaudium (EG):

En la piedad popular, por ser fruto del Evangelio inculturado, subya-
ce una fuerza activamente evangelizadora que no podemos menospre-
ciar: serfa desconocer la obra del Espiritu Santo. Mds bien estamos
llamados a alentarla y fortalecerla para profundizar el proceso de in-
culturacién que es una realidad nunca acabada. Las expresiones de

la piedad popular tienen mucho que ensefiarnos y, para quien sabe
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leerlas, son un lugar teoldgico al que debemos prestar atencién, parti-

cularmente a la hora de pensar la nueva evangelizacién.*

Como se puede observar, la Iglesia prefiere el término de “incultura-
ci6n”, en lugar del de sincretismo, para hablar de la insercién del Evan-
gelio —entendido como el cristianismo— en la cultura a la que quiere
transmitir su mensaje evangelizador. El objetivo de la inculturacién es la
“aproximacion radical y critica entre Evangelio y culturas, como presu-
puesto para la comunicacién de la Buena Noticia del amor de Dios y la
celebracién de los misterios de salvacién en las diferentes culturas”.® En
este sentido, puede entenderse que la evangelizacién, en cuanto incultura-

cién, didlogo intercultural o encuentro multicultural sincrético,

exige una vida préctica de la inclusién, de la aceptacién del otro, de
tejer criterios socio-culturales de mirada hacia la diferencia, y por
ende, no ser indiferentes. Debe vencerse el rechazo al otro, imponerse
ante los miedos de aceptar las nuevas realidades que traen consigo el

cambio y la evolucién socio cultural .’*

Esto mismo hay que decirlo de la religiosidad popular, pues ella es
el fruto dltimo del encuentro que acaecié en el s. XVI entre Evangelio y
cultura precolonial. Dicho didlogo entre Evangelio y cultura, que significé
—vy sigue significando hoy— la religiosidad popular, tiene que asumir
un proyecto que promueva un cristianismo dialogante con la diferencia
cultural y dispuesto al encuentro con el culturalmente otro. Por eso, todo
proceso de evangelizacién de la cultura (inculturacién) exige un momento

de didlogo y resignificacién intercultural (sincretismo).

2 Francisco, Exhortacién Apostélica Evangelii Gaudium, Roma 2013, ndmero 126. Disponible en
https://www.vatican.va/content/francesco/es/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esorta-
zione-ap_20131124_evangelii-gaudium.html

3 Paulo Suess, “El evangelio en las culturas: camino de vida y esperanza”, Selecciones de Teologta
133 (1995).

* Luis Alberto Castrillén Lépez, “Iglesia, identidad y cultura”, en Cuestiones Teoldgicas, Vol. 37,
No. 87 (2010), p. 238.
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La religiosidad popular, en realidad, es una resignificacién de la cul-
tura evangelizada (cultura precolonial) desde la significacién de la cultura
evangelizadora (cristianismo). En tltima instancia, la evangelizacién pre-
tende, desde el didlogo de la fe-razén y la cultura, “permear la realidad
con el anuncio evangélico propendiendo por la construccién de un sistema
de sentido”.® Nuevamente se hace presente el cardcter re-significador y
re-elaborador que dota de sentido a quien ha aprehendido los valores que
han producido dicho encuentro intercultural.

Aunado a esto, si se piensa esta reflexién desde el aspecto confesio-
nal, hay que preguntarse ;jcudntos de los grandes tedlogos y lumbreras
eclesidsticas no han iniciado en realidad su recorrido de fe desde una for-
ma de religiosidad popular, sea cual sea? Sélo hasta un segundo o tercer
momento es que se inicié su conocimiento de Dios a nivel intelectual. Para
profundizar esta idea, traigamos a colacién los tres niveles del quehacer
teolégico que propone Clodovis Boff, a saber, los niveles popular, pastoral

y profesional:

Efectivamente, la teologfa de la liberacién se puede comparar con un
arbol. El que en ella ve solamente tedlogos profesionales sélo ve el
ramaje del drbol. No ve ain el tronco, que es reflexién de los pastores
y los restantes agentes; y menos todavia ve todas las rafces que estdn
bajo tierra y que sustentan el 4rbol entero: el tronco y las ramas. Pues
bien, asf es la reflexién vital y concreta, todavia subterrdnea y anéni-
ma, de decenas de miles de comunidades cristianas, que viven su fe

y piensan en clave liberadora.*®

Si hacemos caso de lo apuntado por Clodovis Boff, es innegable que
la religiosidad popular tiene su propia reflexién teolégica. jBdsica? Cla-
ro. ;Inacabada? Posiblemente. Pero reflexion teolégica al final. Reconocer

desde la intelectualidad lo genuino de la religiosidad popular es descubrir

% Luis Alberto Castrillén Lépez, “Iglesia, identidad y cultura™ ... op. cit., p. 238.
56

Clodovis Boff, “Epistemologia y método de la teologfa de la liberacién”, en: Ignacio Ellacurfa -
Jon Sobrino, Mysterium liberationis, Madrid, Trotta, 1990, t. I, pp. 91-92.
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esas Semillas del Verbo (Logos Spermatikos) que tanto predicaba San Jus-
tino. Esta tarea de reconocimiento y, por ende, de articulacién de los tres
niveles teolégicos no es nada f4cil. Bien apuntan Juan Bautista Libanio y
Alfonso Murad que esta tarea “requiere personas y grupos flexibles, que
ejerzan la reversibilidad en la reelaboracién de los conocimientos. Sen-
sibilidad pastoral y humana, adem4s de horizonte intelectual y dominio
de categorfas teolégicas, constituyen los prerrequisitos fundamentales de
esta ingente tarea”.”’

Dicho en la légica y temdtica central de esta reflexion: la tarea es
redescubrir el sincretismo como una “reelaboracion simbdlica de conoci-
mientos, creencias, prdcticas y formas culturales”, cuya expresién concreta
en la religiosidad popular es posible. Y no sélo es posible, sino que es
necesario si en verdad se quieren hacer dialogar a los agentes principales
de cada nivel del quehacer teolégico.

Si se afirma, pues, que el sincretismo es una “reelaboracion simbélica
de creencias, conocimientos, prdacticas y formas culturales”, es evidente que
la religiosidad popular es una especie de sincretismo. No ha modo de mez-
cla, mezcolanza, agregacién, acomodacion, o concordismo cultural, sino a
modo de resignificacion o reelaboracién simbélica desde la raiz —del 4r-
bol— que da sentido a las creencias, préicticas y formas culturales —tronco

y ramas del drbol— de una determinada cultura.
Conclusion

La reflexién hecha en estas pdginas comienza aqui a tener su fin. Lo hace
cumpliendo el objetivo que se propuso desde el inicio: estudiar el fené-
meno tan complejo del sincretismo religioso, desde sus hechos univocos
e interpretaciones equivocas, a fin de presentar dicho fenémeno, desde
la hermenéutica analégica, como un proceso complejo de reelaboracién

simbdlica, religiosa y cultural, que tiene una de sus expresiones més ge-

> Juan Bautista Libanio y Alfonso Murad, Introduccion a la teologia... op. cit., p. 192.
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nuinas en la religiosidad popular. Para corroborar este cumplimiento, se
presentan a continuacién cuatro puntos conclusivos.

Primera conclusion: el sincretismo es un hecho univoco. El sincretismo
en cuanto hecho univoco es el encuentro de dos 0 més culturas que, de
alguna u otra manera, logran interactuar de tal manera que se configuran,
con el pasar del tiempo, en una sola cultura, gracias a que se re-significan
y re-elaboran simbélicamente sus creencias, practicas y formas culturales.

Segunda conclusion: el sincretismo puede ser interpretado equivoca-
mente. Fxisten, basicamente, dos entendimientos equivocos del sincretis-
mo: uno negativo y otro positivo. El primero se debe a que el sincretismo
se ve como una simple mezcolanza confusa, agregacién, acomodacion,
yuxtaposicién o concordismo de diferentes creencias, précticas y formas
culturales. El sincretismo asf visto no puede ser aceptado, pues atenta
contra la identidad propia de todas las culturas que se encuentran en
determinado momento.

Estas lineas se intentaron alejar lo més posible de este primer enten-
dimiento, para adherirse al segundo; el cual, prefiere entender el sincre-
tismo como una re-significién y re-elaboracién simbélica de las creencias,
précticas y formas culturales de los pueblos que se encuentran. Se trata
no de una simple imposicién, sino de una traduccién o refundacién de las
culturas encontradas. Porque no es sélo que la “cultura fuerte” transfor-
me a la “cultura débil”; también la “cultura débil” modifica a la “cultura
fuerte”.

Tercera conclusion: El sincretismo, visto desde la interculturalidad en
perspectiva hermenéutico-analégica, permite que se le entienda como un
encuentro creativo a partir del niicleo de las culturas encontradas. Ninguna
cultura conocida hasta el dia de hoy existe en un estado puro. Todas, en
mayor o menor medida, han surgido del encuentro intercultural —que
exigi6 identificacion del “yo” y comprensién del “td”—, que les ha permi-
tido convergir en una sola —y formar un nosotros—. Dicho en otras pala-
bras, esto fue sélo posible en cuanto que las culturas se lograron identifi-
car cada una como cultura propia y comprenderse en sus diferencias. En

este sentido, y gracias a la hermenéutica analdgica, el sincretismo se aleja
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de ser visto como relativismo o nihilismo cultural, y se posiciona como un
fenémeno intercultural comprensivo, valorativo, re-creativo y fortalecedor
desde el nicleo mismo de las culturas en lo que tienen de propio, diferente
y universal.

Cuarta conclusion: el sincretismo, como re-elaboracion simbdlica de las
creencias, conocimientos, prdacticas y formas culturales, tiene una expresion
concreta en la religiosidad popular. Esta tdltima idea, que quiere ser el
culmen de toda la reflexién hecha hasta aqui, puede resultar una exage-
racién para algunos lectores, maxime para quienes entienden el sincre-
tismo como una mala integracién, por no decir mezcolanza confusa, de
las creencias y prdcticas cristianas expresadas desde una forma cultural
especifica y originalmente distinta al cristianismo. Pero es gracias a esta
expresion religiosa popular de los no siempre letrados que en realidad el
cristianismo ha tenido, y seguird teniendo, cabida en muchos lugares.

Recuérdese, por dltimo, que el auténtico y genuino sincretismo no
hace perder la identidad propia de ninguna de las dos culturas encon-
tradas. Antes bien, hace que desde su identidad puedan dialogar y, hasta
donde es posible, integrarse de una manera espectacular como las gran-
des sinfonias musicales.

En suma, todo lo dicho hasta aqui puede ser resumido con una pard-
frasis del mismo titulo de este escrito: la religiosidad popular, si quiere
ser bien entendida y bien vista, ha de presentarse como un sincretismo
genuino en tanto re-elaboracion simbélica de las creencias, conocimientos,
prdcticas y formas culturales de un determinado pueblo que sostiene un

encuentro con una determinada fe.
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Segundas Jornadas de Estudios sobre
Esoterismo Occidental y Humanidades:
alcances y Aplicaciones (Especial 400
Aniversario Luctuoso de Jakob Bohme)

Second Symposia on the Study of Western
Esotericism and the Humanities: Scope and
Applications (Special 400th Anniversary

of Jakob Bohme’s Death)

Jests Andrade Contreras
y Carla Pérez Coranguez”

128 y 29 de octubre de 2024 se llevaron a cabo las “Segundas

Jornadas de Estudios sobre Esoterismo Occidental y Humanida-

des: Alcances y Aplicaciones” en la Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad Nacional Auténoma de México. Estas se celebraron en
el marco de conmemoracién del 400 aniversario luctuoso del mistico y
esoterista alemédn Jakob Bshme (1575-1624).

Las ponencias presentadas durante la primera jornada se dedicaron
en su totalidad a Jakob Bshme, su vida, sus obras, asf como su legado en
el esoterismo y la literatura; estas concluyeron con una lectura de poe-
mas de distintos autores que tomaron al mistico como inspiracién. Por
otra parte, la segunda jornada albergé mesas que abordaron el esoterismo
desde latitudes diversas, abarcando campos como la politica, la educacién

y la literatura, tanto en Europa como en América Latina.

* Universidad Nacional Auténoma de México, Ciudad de México.
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Mesa “Esoterismo en fenémenos culturales del siglo XVII”

Esta mesa abri6 con la ponencia del Dr. Everardo G. Carlos Gonzélez,
quien presenté un avance de su investigacién actual sobre las relacio-
nes entre espiritismo y violencia revolucionaria, centrada en la figura de
Francisco 1. Madero. Su exposicién se dirigié hacia una genealogia més
profunda del pensamiento politico moderno, abordando el papel de la teo-
logfa politica y la escatologfa en la obra de Thomas Hobbes. El Dr. Carlos
Gonzdlez propuso leer Leviatdn (1651) no s6lo como una obra fundacio-
nal del contractualismo moderno, sino también como un testimonio de la
angustia barroca ante el vacio metafisico y el desvanecimiento del orden
sagrado. Destacé que Hobbes, pese a su fama de racionalista, sostuvo un
pensamiento profundamente impregnado de simbolismo biblico, imagi-
nacién cientifica y pulsiones apocalipticas, en donde el miedo —tanto al
caos como a la nada— deviene en principio organizador de la soberania.
La segunda intervencién estuvo a cargo de la Dra. Concepcién Zayas,
quien expuso parte de una investigacién de largo aliento dedicada al ana-
lisis del lenguaje en los textos novohispanos del siglo XVII. A partir del
caso de la escritora Ana de Sayas, la Dra. Zayas propuso una relectura
de la literatura emblemadtica barroca como forma cifrada de pensamiento
filoséfico-esotérico, en la que el lenguaje se vuelve medio de revelacién
de lo oculto. Su exploracién muestra c6mo la retérica exuberante, los sim-
bolos animales y las metéforas celestes no son sélo ornamentos estéticos,
sino vehiculos de una visién del mundo que articula elementos platénicos,
cristianos y misticos. La ponente resalté la relacién de Sayas con un circu-
lo erudito poblano influido por ideas jesuitas y cultivado bajo la proteccién
del obispo Manuel Ferndndez de Santa Cruz. Por otro lado, se dio énfasis a
la figura de la “salamandra de gracia”, entre otros ejemplos de imagineria
barroca; los cuales la Dra. Zayas propone interpretar como manifestacio-
nes de una filosoffa natural impregnada de pensamiento esotérico, donde
el lenguaje figurado es la clave para develar una gnosis latente, oculta tras

los pliegues del discurso.
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Mesa “Esoterismo y literatura en el ambito iberoamericano:

los casos de Portugal, Espaifia y Chile”

En esta mesa, se revisaron algunos ejemplos de los puntos de encuentro
entre la literatura y el esoterismo en el d4mbito iberoamericano, con par-
ticular atencién en Espafia, Portugal y Chile. Como ponencia inaugural,
la Dra. Joseline Vega revisé el poemario Mensagem (1934), tinica obra de
Fernando Pessoa (1888-1935) firmada con su nombre. Conformado por
cuarenta y cuatro poemas simbdélicos, Mensagem es un compilado de tres
décadas de saberes y practicas esotéricas cultivados por el autor. Median-
te la lectura de algunos de los poemas, se remarcaron algunos de los mo-
tivos presentes en la antologia; por ejemplo, algunas figuras miticas dentro
del imaginario identitario portugués (como Ulises, el Conde Don Enrique
y Don Sebastidn), o bien, la simbolizacién de Portugal como el quinto gran
imperio espiritual de Europa.

El segundo ponente, el Miro. Luis Adridn Linares Sdnchez, analizé la
novela corta El caso clinico (1916) del autor espaiiol decadentista Antonio
de Hoyos y Vinent (1884-1940), de la cual destacé la presencia de algu-
nos discursos esotéricos y auxiliares, también referidos como “marginali-
dad religiosa” en alusién del estudioso Antoine Faivre, como el satanismo
en su vertiente finisecular, la masonerfa y el mesmerismo. Al mismo tiem-
po, contemplé la figura de su protagonista, Maria de las Angustias, y su
transformacién, para sefialar la simbolizacién de los trastornos mentales y
su relacién con el esoterismo dentro de esta obra.

La ponencia que clausuré la mesa fue presentada por el Mtro. Carlos
Ruiz Figueroa, quien valiéndose del enfoque discursivo de Kocku von
Stuckrad y Kenneth Granholm, asf como de sus propuestas de discursos
esotéricos y auxiliares, abordé la novela Don Guillermo (1860) del escritor
chileno José Victorino Lastarria (1817-1888). De la obra aludida, se des-
tacaron la notoria influencia masénica, especificamente del Rito Escocés
Antiguo y Aceptado, los ritos inicidticos, la experiencia de la mediacién y
la simbolizacién desde la alquimia; por otra parte, se enfatizé el rol de la

novela como una narrativa fundacional chilena.
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Mesa “Avatares de la transmutacion alquimica”

Esta mesa abordé numerosas manifestaciones de la alquimia en contextos
espirituales, artisticos y politicos, destacando la persistencia del simbo-
lismo alquimico como modelo de transformacién en multiples discipli-
nas. La Lic. Ana Maria Mancera abri6 la sesién con su ponencia titulada
“Elementos alquimicos en la conformacién de la triunidad del hombre:
el principio vital, el periespiritu y el cuerpo —mercurio, sal y azufre”.
En su exposicién, propuso un andlisis del pensamiento del médico co-
lombiano Luis Zea Uribe (1872-1934), a partir del cual articulé un siste-
ma de correspondencias entre la alquimia y el espiritismo. Mediante una
lectura del concepto de periespiritu —elemento intermedio entre cuerpo
y espiritu— en la obra del doctor Zea, la ponente trazé un sistema de co-
rrespondencias con los tres principios de la alquimia: el cuerpo se asocié
con la sal, el periespiritu con el mercurio y el espiritu con el azufre. Asi,
evidenci6 una estructura trinitaria del ser humano en la que se conjugan
lo material, lo energético y lo espiritual, siguiendo una lgica de transmu-
tacién que conjuga ciencia, espiritualidad y esoterismo.

Posteriormente, la Mtra. Isidora Kauak Aguad presenté la ponencia
“La alquimia y el arte contempordneo: transmutaciones en la obra de Ale-
jandra Prieto”, en la cual exploré las relaciones entre la praxis artistica y
la tradicién alquimica desde una perspectiva semiética. A partir del tra-
bajo de la artista chilena Alejandra Prieto (1980-), quien utiliza minerales
como el carbén, el litio y la pirita, Kauak analizé las etapas alquimicas
—mnigredo, albedo y rubedo— como metdforas del proceso creativo y de
transformacién ontolégica. En particular, destacé el uso del carbén como
materia prima que remite al caos y la oscuridad, el litio como agente de
claridad y la pirita como simbolo de la revalorizaciéon de lo marginado.
La artista, acorde con la ponente, genera una “boda alquimica” a través
de una sintesis de opuestos que interpela tanto al espectador como a la
materia misma, haciendo del arte un espacio de gnosis o “conocimiento

trascendental” y experiencia transformadora.
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Finalmente, el Mtro. Roberto Jones Romo compartié un avance de
su investigacién doctoral en la ponencia “Arte politica de la transmuta-
cién”, donde propuso una lectura simbélica de la alquimia en el arte con-
tempordneo a partir de una perspectiva multidisciplinaria que articula
esoterismo occidental, historia del arte y ciencia politica. A través del
andlisis de obras como Redoubt de Matthew Barney (1967-), The Artist
is Present de Marina Abramovic¢ (1946-) y las videoinstalaciones de Bill
Viola (1951-2024), argumenté que el arte puede fungir como un espacio
de transmutacién simbdélica y reflexién espiritual. En este marco, retomé
conceptos del posthumanismo critico y la politica espiritual de Francesca
Ferrando, para proponer que el arte opera como una instancia de trans-
formacién ideolégica y subjetiva, donde se difuminan los limites entre lo
humano, lo no-humano y lo tecnolégico. La mesa concluy6 con reflexiones
que subrayaron la vigencia del pensamiento alquimico como herramienta
conceptual para entender los procesos de cambio individual y colectivo en

el mundo contemporéneo.
Mesa “Impacto del ocultismo en la esfera cultural mexicana”

En la pentltima mesa, se puso particular énfasis en los ecos del esoteris-
mo dentro de la esfera cultural e intelectual en México. La primera ponen-
te fue la Dra. Alejandra Galicia Martinez, quien presenté algunos avances
de su investigacion postdoctoral en torno a la influencia ocultista dentro
de las propuestas educativas y proyectos editoriales de José Vasconcelos
(1882-1959) durante el periodo de 1921 a 1924. Influenciados por el es-
piritismo y la teosoffa, estos tuvieron por objetivo posicionarse como una
alternativa a la educacién de corte clerical, asi como a la positivista, en el
contexto del México posrevolucionario, para la consolidacién de un estado
nacién cosmopolita.

En segundo lugar, la Dra. Dulce Maria Adame revisé la figura de Ma-
nuela Cuéllar de Aranda, de quien se posee poca informacién, salvo por
sus colaboraciones en el periédico La [lustracion Espirita entre 1876 y

1878, tras la pérdida de uno de sus hijos. Analizando 34 comunicaciones
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y un texto propio de Cuéllar, a quien se destacé como una mujer exponente
del espiritismo mexicano del siglo XIX, la ponente mencioné el cardcter
amplio de los textos producidos dentro de este entorno ocultista; pues con-
sisten en materiales de indole variada, como reflexiones cientificas, filos6-
ficas y sociolégicas, e incluso abarcan el campo de la literatura. A pesar
de su caricter doctrinal, estos no carecen de recursos literarios.

Para cerrar la mesa, la Dra. Tatiana Sudrez Turriza presenté la po-
nencia “Rodolfo Menéndez y José Marti: afinidades espiritas, literarias y
revolucionarias en tierras yucatecas”. La ponente sefialé el florecimiento
y relevancia del esoterismo en la esfera intelectual de la peninsula de Yu-
catdn a finales del siglo XIX, particularmente de sus vertientes teoséfica y
espiritista, a partir de la llegada de exiliados e independentistas cubanos.
Entre ellos, los compatriotas Marti y Menéndez de la Pefia no sélo coin-
cidieron en las diversas visitas de Marti a México durante la década de
1880, sino también en su compromiso por la causa independiente de la
isla, el rechazo al materialismo, los ideales de progreso y la defensa del
espiritismo ante el ojo publico. Se destacaron algunas publicaciones en
donde pueden consultarse algunos de los textos de ambos autores escritos
en clave espirita; tales como el periédico de difusién La Ley de Amor,
donde Menéndez de la Pefia publicé su ciclo poético Mesidnicas, y el pe-
riédico La Educacién Primaria, fundado por Menéndez, el cual guarda
estrechas afinidades con el proyecto editorial de Marti, también dedicado
a la infancia, La Edad de Oro.

Presentacion de la pagina web “Esoterismo en el México

Moderno (1850-1950): Sujetos, corrientes y campo cultural”

Finalmente, se present6 la pdgina web derivada del Proyecto PAPIIT:
IN402522, iniciado en el afio 2021 y concluido en el 2024. A lo largo
de su duracién, se logré recopilar informacién sobre la materia esotérica
en México de 1850 a 1950, con énfasis en las dos corrientes de mayor
relevancia en el periodo: teosofia moderna y espiritismo. Se mencioné que

la base de datos estd concebida como una gufa de estudio, de modo que
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su contenido serd accesible al publico estudiantil y académico. El sitio se
compone por las siguientes secciones: Corrientes, con informacién sobre
rasgos generales de la teosofia moderna, el espiritismo, la alquimia, el
dosamantismo, la masoneria, el Cuarto Camino, el ocultismo francés y el
mesmerismo; Sujetos, hasta el momento los 50 nombres m4s relevantes de
la esfera esotérica de la época; Campo académico, con informacién sobre
las principales propuestas y paradigmas para el estudio del esoterismo
occidental desde América Latina; Tdpicos, palabras constantes en el vo-
cabulario esotérico y sus diversas acepciones; Asociaciones, grupos dedi-
cados al estudio y difusién del esoterismo, tanto existentes como extintos;
Biblioteca, obras que se encuentran en el acervo de la Universidad Nacio-
nal Auténoma de México; y Noticias, Actividades y Notas criticas, donde
se compartirdn algunas de los eventos (futuros o pasados) e impresiones
de los miembros del “Seminario de Estudios sobre Esoterismo Occidental
desde América Latina”, dirigido por el doctor José Ricardo Chaves en el
Instituto de Investigaciones Filolégicas, asi como de personas externas

que se dediquen al estudio académico del esoterismo occidental.!

' La pdgina es de libre acceso y fue presentada piblicamente en noviembre del afio pasado en el

marco del “Coloquio: Impacto cultural de la Sociedad Teoséfica en el dmbito lationoamericano. A
150 afios de su fundacién” que tuvo lugar en la Secciéon Mexicana de la ST. El enlace es el siguiente:
https://www.iifl.unam.mx/esoterismo
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Nostalgia de la esperanza: Obispo Rojo
(2024), Francesco Taboada Tabhone

Yearning of Hope: Obispo Rojo (2024),

Francesco Taboada Tabone
Enrique Garcia Perales®

I cine documental de corte histérico es un espejo que refleja lo

ausente. Muestra al espectador que existe un pasado por recordar

mds alld de su propia memoria. Retne al presente con fragmentos
de su identidad que el olvido dispersé a lo largo del tiempo. Su labor es
catdrtica en virtud de enfrentar a un pueblo con una certeza que hasta ese
momento era una intuicién. Porque lo que sabemos responde las més de
las veces a lo que decidimos no saber. La Historia oficial confirma a las
sociedades en su autocomplacencia. Por ello, decir la verdad es una labor
con pocos amigos; la indole de este ideal exige trascender los convencio-
nalismos para cumplirlo. El documental Obispo Rojo (2024) del cineasta
morelense Francesco Taboada Tabone es uno de los mejores ejemplos que
se han dado dltimamente en nuestro pafs.

El filme de tres horas narra la vida de Sergio Méndez Arceo (1907-
1992), VII obispo de Cuernavaca, y su legado como figura capital de la
Teologia de la Liberacién. También retrata la historia de México y del
Tercer Mundo en el siglo XX, particularmente en el marco de la Guerra
Fria, pues no es posible entender al hombre sin el contexto en que se forjé
su leyenda. De hecho, Méndez Arceo encarna el conocido adagio de Cice-
rén: “la vida de los muertos vive en la memoria de los vivos”. Porque uno

de los elementos caracteristicos del filme es la coleccién de testimonios

* Licenciatura en Historia, Instituto de Investigaciones Dr. José Marfa Luis Mora.
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variopintos de gente que lo traté: el también tedlogo de la liberacién Leo-
nardo Boff, el filssofo Enrique Dussel, la pedagoga Madhu Suri Prakash,
el académico Carlos Fazio, el activista Adolfo Pérez Esquivel y un largo
etcétera que incluye guerrilleros, sacerdotes, monjas, misicos, arquitec-
tos... Las palabras de estos hombres y mujeres se refieren a una época a
la que sélo se llega por medio de la nostalgia. ;De qué otra forma, si no, se
puede hablar de aquellas esperanzas por evitar que el hombre se convir-
tiera en lo que hoy es? ;C6mo evocar sin emocionarse aquel tiempo donde
la ilusién por un futuro mejor tenfa nombre y apellido: Ivan Illich, Gabriel
Mufioz “El Cobijero”, Florencio “El Giiero” Medrano, Rubén Jaramillo...?
La vida de Sergio Méndez Arceo, indisolublemente unida a la lucha social
mexicana del siglo XX, dio a su vez vida a esas esperanzas.

Promover misas con mariachis y jazz, la renovacién de la Catedral de
Cuernavaca, fungir como intermediario de las guerrillas de Genaro Vds-
quez y Lucio Cabafias, la creacién de las comunidades eclesiales de base
y recibir a los exiliados de las dictaduras del Cono Sur son tan sélo algu-
nos de los acontecimientos que le valieron el mote de “Obispo Rojo”. Pero
hablar de Méndez Arceo es hablar de quien muchos preferirian callar.
El documental presenta copiosas fuentes audiovisuales y hemerogréficas
inéditas y no siempre féciles de hallar, debido al ostracismo que su legado
sufrié desde la propia Iglesia y el oficialismo. Al fin y al cabo, jcudntos
Méndez Arceo ha habido después del primero? Siempre se rodea de un
injusto silencio a quienes han decidido gritar las injusticias. Por ello, el
trabajo de Taboada Tabone representa un rescate de ese pasado que la
propia Historia decidi6 olvidar. Acaso asf se entiende el que la cinta haya
sido rechazada en festivales de cine como el de DocsMX, Guadalajara y
Morelia.

Podria decirse que el mayor homenaje de Obispo Rojo a Méndez Ar-
ceo es la creacién de un documental tan heterodoxo y atrevido como el
propio don Sergio. Esta produccién sigue el camino trazado por otros do-
cumentales del mismo autor, como el afamado Los ultimos zapatistas. Hé-
roes olvidados (2002): enfrentarse a aquella verticalidad histérica que no

admite cuestionamientos, mucho menos propuestas alternativas, mediante
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la bisqueda de fuentes ignoradas por indiferencia o conveniencia. El gran
mérito de este tipo de trabajos reside en retribuir a la memoria lo que la

Historia le nego.
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Hacia una pedagogia de la Interculturalidad

Ivan Ruiz Armenta”

amiro Alfonso Gémez Arzapalo, autor de la obra Hacia una pe-

dagogia de la Interculturalidad,' ha contribuido con una gran

propuesta sobre la Interculturalidad expresada en una obra aca-
démica. Su tesis central es que la Interculturalidad puede ensefiarse y
aprenderse desde la educacién en las escuelas, ya que no se trata de algo
nuevo, sino de una vocacién de la alteridad, que, desgraciadamente, se
ha ido olvidado en nuestro contexto sociocultural en tanto posibilidad de
entrar en relacién con lo Otro. Dicho en otras palabras, se trata de una
invitacién a valorizar la Interculturalidad como parte de la alteridad en
cuanto confrontacién sana de la diferencia. Asi pues, para mejor entender
la propuesta del Dr. Gémez Arzapalo, se sigue el texto en sus tres capitu-
los, ademds de una introduccién y las conclusiones.

Go6mez Arzapalo, en la “Introduccién”, aborda una paradoja contem-
pordnea: mientras la sociedad celebra la diversidad y la multiplicidad, al
mismo tiempo nos empuja a un encierro en el yo (ipseidad), ignorando la
importancia del otro (inmanentizacién del “Yo”, dejando fuera al “Td” y
su trascendencia). En respuesta a este problema, esta obra se centra en la
Interculturalidad para tender puentes entre diferentes actores culturales.
Desde aqui, propone crear espacios de encuentro y didlogo, asi como foros
para el intercambio de experiencias humanas que aborden problemas co-
munes en nuestra sociedad compleja e interconectada.

Se trata de una propuesta pedagégica intercultural vista no tanto des-
de su categorizacion tedrica, sino desde la experiencia misma de Gémez
y de otros autores, Universidades, Centros de estudio y grupos humanos.

Desde las primeras pédginas, se subraya que su propuesta estd en sintonfa

Instituto Intercontinental de Misionologia, Universidad Intercontinental.
Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo, México, Universidad Intercontinental, 2024 pp. 101. Primera
edicion digital, 2024. ISBN: 978-607-9152-49-9.
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con quienes piensan a “la educacién como acontecimiento ético” (Fernan-
do Bércena y Joan-Carles Mélich) y esperanzador (Paulo Freire), y que se
distingue por ser un espacio privilegiado de reproduccién de la cultura,
cuya creatividad contempla la alteridad, la esperanza, la acogida y hospi-
talidad. Esta forma de pensamiento implica que las cosas pueden ser dife-
rentes. Se tiene que dejar atrds toda actitud violenta etnocida, para pasar
a una cultura de respeto y reconocimiento de y con otras culturas. Se trata
de un trabajo no acabado y perennemente en proceso, con la esperanza
de erradicar los discursos de odio y fomentar el d4mbito de la tolerancia
interreligiosa e intercultural.

En el primer gran bloque del primer apartado, “Itinerario conceptual a
considerar para ensefiar interculturalidad”, el autor expone dos conceptos
bésicos, el de “Cultura” y el de “Interculturalidad”. En efecto, para poder
hablar de este ultimo, hay que precisar qué entendemos por aquel. Asi,
el término “cultura” resulta util al tratar de englobar una realidad social
que cada uno de sus componentes no puede expresar por si mismo (el arte,
el lenguaje, la tradicién, la politica, la organizacién social, la economia,
la religién). En su conjunto, todos éstos formulan la identidad siempre en
proceso dindmico de identificacién de un grupo humano. En este sentido,
la cultura es un poder humano creativo.

Pero debido a que en la época contempordnea ya no se habla de la
una “cultura tinica”, sino de la “diversidad de culturas”, se asoma un pro-
blema a reflexionar: qué hacer o c6mo actuar cuando se estd frente a una
realidad cultural diferente a la propia. Si la cultura tiene que ver con la
subjetividad, la interculturalidad tiene que ver con la diversidad. De aquf
se desprende la concepcién de interculturalidad como paradoja entre la
unidad y la diversidad humanas, tratadas no ya como disyuntiva, sino
como conjuncién, participacién, comunién, conmiseracion, empatia y so-
lidaridad.

La cosmovisién, a juicio de Gémez Arzapalo, es fundamental para la
vitalidad de cualquier cultura. Si bien la cultura es un campo mucho més
extenso, es la cosmovision la que determina su reproduccién y dinamismo.

Como la identidad se forma a través de un conjunto de relaciones socia-
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les en constante cambio, podemos redefinir la identidad cultural como la
conexion inseparable entre nuestra identidad personal y el sentido vital
que nos da nuestro entorno cultural. Por esta razén, la relacién con otras
culturas juega un papel crucial en la formacién de nuestra propia identi-
dad cultural.

Una pedagogia de la interculturalidad debe fundamentarse en la Fi-
losofia de la Cultura y en la Hermenéutica. La primera la nutre con con-
tenido, y la segunda le da las herramientas necesarias para el didlogo. El
resultado es una interculturalidad de tipo intersubjetivo, que nos ensefia
a aceptar al otro y a acercarnos a él de forma dialégica, reconociendo su
plena alteridad. Es a partir de las diferencias y los puntos en comin que
podemos establecer una relacién. De este modo, el didlogo intercultural
se convierte en un proceso abierto donde todas las experiencias filoséfi-
cas (epistemoldgicas, éticas y educativas) pueden convivir. Este tipo de
didlogo tiene un desafio ético fundamental: mantener una conversacién
continua dentro de las culturas, que siempre estdn en construccién (didlo-
go intercultural). En dltima instancia, la diversidad cultural exige que se
atienda tanto a las diferencias como a las similitudes para poder relacio-
narnos de manera efectiva.

Desde el pensamiento de Heidegger, Gémez Arzapalo recobra la
cooriginariedad del encontrarse —que implica la existencia de seres in-
tramundanos que se afectan— y el comprender —que pone de manifiesto
la existenciariedad en si—. A este tdltimo viene unido el interpretar la
situacién existencial del mundo al que el hombre fue arrojado. Desde ah,
se despierta la necesidad de preguntar por el ser, y buscar su respuesta
que determina una cultura. Develar y habitar, son pues, palabras claves.

Entre los conceptos clave también se encuentran enculturacion o endo-
culturacidn: forma en que una cultura se reproduce de manera ordinaria
en contextos sin presiones por parte de otras culturas; aculturacién: pro-
ceso de imposicién de cambios a una cultura por parte de otra que se im-
pone y ejerce un poder real de dominacién. De aqui se desprenden cuatro
formas de interaccién que caen bajo los principios generales de la acultu-

racion: asimilacion: un grupo adopta una nueva cultura; integracion: un
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grupo adopta la nueva cultura, al mismo tiempo que mantiene la propia;
segregacion: el grupo cultural dominado no adopta las nuevas costumbres
que impone el grupo dominante; y marginacion: el grupo cultural rechaza
los dos tipos de culturas, la nueva y la de origen, a fin de propiciar una
nueva cultura.

En esta obra se consideran como sinénimos los términos de pluricul-
turalidad y multiculturalidad, pues lo que ambos conceptos expresan es
parte del reconocimiento del d4mbito cultural diverso. La multiculturali-
dad es un término descriptivo que se limita a reconocer la gran variedad
de culturas que coexisten. Sin embargo, no profundiza en cémo se rela-
cionan entre si. La diferencia fundamental con la interculturalidad es que
esta dltima se centra en la interaccién, el didlogo y la construccién de
lazos entre grupos. Mds que fijarse en cada cultura de forma aislada, la
interculturalidad busca las posibilidades de comunicacién ética. Por ello,
el autor propone un camino: primero, reconocer la realidad multicultural
y, después, adoptar una postura activamente intercultural.

El segundo gran bloque del capitulo uno estd dedicado propiamente
a la interculturalidad. Esta no solo reconoce la diversidad (como lo hace
la multiculturalidad), sino que afiade un componente ético. Es ahi donde
se vincula la epistemologia y la ética. Este enfoque busca establecer una
base antropolégica de acogida y hospitalidad para fomentar valores como
el respeto, la comunicacién y la empatia. A diferencia de la postura mul-
ticultural, que se queda en el plano epistemolégico (el conocimiento de
la diversidad), la interculturalidad es propositiva: promueve activamente
una interrelacién entre personas diferentes, exigiendo pasar del simple
conocimiento a una accién ética.

Frente a conceptos como transculturacion (una cultura acaba por sus-
tituir a otra), deculturacion (proceso gradual de desmantelamiento de la
estructura cultural de un pueblo), hibridacion cultural (mezcla cultural sin
la carga implicita del concepto de mestizaje), mestizaje (proceso sociocul-
tural de fusién de dos o mds raices culturales) y sincretismo (interacciéon
cultural en el dmbito de la religién), nuestro autor prefiere los conceptos

de interculturalidad e inculturacion, que tienen su base en la cultura mis-
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ma. Se privilegia a la interculturalidad porque es la tGnica apuesta ética
que implica la posibilidad de una relacién constructiva entre culturas di-
ferentes.

En el segundo capitulo, titulado “Itinerario de actitudes, valores y dis-
posicién existencial a considerar para ensefiar interculturalidad”, Gémez
Arzapalo destaca que el aula es un entorno naturalmente intercultural.
Este espacio les brinda a los estudiantes la oportunidad de reflexionar
sobre su propia identidad (haciéndola autoconsciente) y de dialogar con
personas de diferentes culturas. Por esta razén, el autor enfatiza la impor-
tancia de cultivar ciertas actitudes, valores y una disposicién existencial
que permitan a los estudiantes desarrollar un sentido critico. Esto es cru-
cial para que puedan discernir la informacién confiable de la que no lo es,
especialmente la que reciben sobre otras culturas.

Para una pedagogia intercultural es necesario, en primer lugar, se-
fialar una base antropolégica acorde con la apertura, respeto y reconoci-
miento de la alteridad requeridas para entablar un didlogo intercultural
(e interreligioso). Esa base debe ser una antropologia de la acogida y la
hospitalidad, y no del dominio. Se requiere una relacién intersubjetiva sin
principio de objetivacién, es decir, una relacién sujeto-sujeto, en vez de
sujeto-objeto. Entre los valores destacados para hacer operativa esta peda-
gogia intercultural se encuentran la acogida y hospitalidad, la recepcién
de una(s) alteridad(es) que trasciende(n) por completo los limites de la
propia identidad, el respeto a la novedad absoluta de lo siempre diferente.

Nuestro autor deja muy claro que ensefiar interculturalidad implica
una actitud y una disposicién existencial y relacional, més que un ctiimulo
de elementos tedricos (aunque no los descarta). Si bien es cierto que el
“Yo” se desarrolla en su propio entorno cultural, inevitablemente llega
el momento en que se encuentra frente al “No-Yo”. Este encuentro implica
un desafio: el “Yo” debe aprender a relacionarse con el “Otro” sin dejar de
ser quien es, y viceversa. De hecho, el contacto con el otro es fundamental
para la constitucién de la propia identidad (humanismo cristiano). Tan-
to nosotros como los otros, manteniendo nuestra singularidad, podemos

interactuar para valorar la diferencia y la alteridad de manera positiva y
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creativa. Esto marca un camino de interaccién reciproca que debe mani-
festarse en la préctica concreta de los encuentros interculturales.

La interculturalidad busca construir un espacio de interaccién cultu-
ral. Conviene, pues, considerar que la relacién entre Nosotros y los Otros
se puede aprender y ensefiar. Por lo tanto, una pedagogia de la intercultu-
ralidad es no solo posible, sino también necesaria para fomentar un dis-
logo creativo y constructivo. Esta relacién debe ser intersubjetiva, porque
son las personas reales, y no las culturas como abstracciones, quienes
interactdan de forma directa, concreta, contextual e histérica. En otras
palabras, los individuos son quienes, desde sus contextos culturales, cons-
truyen la interculturalidad.

Segtin Gémez Arzapalo, existen preguntas bésicas clave de confronta-
ci6n existencial-relacional en la ensefianza de la interculturalidad: ;Quién
soy yo? ;Quién es el Otro? ;Por qué la conjuncién del Yo-Otro y no la
disyuntiva? ;Cémo hacer irrumpir la interculturalidad aqui y ahora? A
grandes rasgos, nuestro autor escribe que no se trata de escoger entre
la preeminencia del Yo o del Otro, sino de comprender su indisociable
interaccién y la necesaria asociacién de ambos en la conformacién de
la cultura. Asf, otra forma cultural de expresar la relacién Yo-Otro es a
través del plural Nosotros. Para llevar a cabo una pedagogia de la inter-
culturalidad, es fundamental ensenar la conjuncién entre el Yo y los Otros
con miras a la construccién de un Nosotros, como espacio de encuentro y
de didlogo intercultural e interreligioso.

Una forma concreta y prictica de hacer irrumpir la interculturalidad
aqui y ahora es, propone Gémez Arzapalo, guiar al estudiante mediante
ejercicios diagnéstico de verbalizacién descriptiva de los otros cercanos:
abrirse a la sensibilidad de entender nuestro ser social como ser-con-el-
otro desde la diferencia, la acogida y la hospitalidad. Esto implica un
reconocimiento interactivo tanto de la identidad propia como de la ajena,
pues saber quién soy yo y quién es el otro (lindero de la subjetividad) es el
principio del sendero de la interculturalidad (lindero de lo comunitario).

Estos ejercicios se han de centrar en situaciones concretas de la vida real
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del Yo y el No-Yo. Aqui han de tenerse en cuenta la percepcién y recono-
cimiento de las emociones, la sensibilidad y la afectividad.

Otra forma concreta de hacer irrumpir la interculturalidad es la crea-
ci6n de terceros espacios comunes para cada uno de los interlocutores. Se
trata de una propuesta ética de respeto y reconocimiento del otro. Es una
forma de descubrir la pluralidad de formas de expresién de lo humano
para convivir, a pesar de las diferencias. Ha de ser un foro libre de entra-
da, salida y permanencia voluntarias. Su requisito es el respeto y el reco-
nocimiento de los otros participantes desde sus originalidades culturales
e identidades.

Un tercer ejercicio para hacer irrumpir la interculturalidad es el de
descentramiento cultural y cambio de roles. Se trata de abrir una puerta
amplia para dialogar con las diversas expresiones de la experiencia hu-
mana. Como ejercicio final, se proponen tres conceptos clave: la epoché, la
comprensién holistica y el no-lugar del fenémeno. La epoché implica que
el observador de un fenémeno religioso debe dejar de lado sus propios pre-
juicios y creencias. Después, la comprensién holistica requiere observar el
fenémeno en su totalidad, con el tnico objetivo de entender su significado
desde su propio horizonte de sentido, sin juicios. Por eso se hace desde
el no-lugar, es decir, de manera independientemente del propio contexto
cultural de quien atestigua el fenémeno.

El tercer capitulo estd dedicado a “La educacién como factor decisivo
de transformacién y legado en la reproduccién cultural”. En él, Gémez
Arzapalo parte de que la cultura es algo vivo, que se reproduce y que, por
tanto, hay que entenderla desde su dinamismo transformador. La educa-
cién se destaca como el espacio social mds importante para la ensefianza
y aprendizaje de la interculturalidad, ya que es en el aula donde se vive la
experiencia del intercambio entre las diversas formas de expresién huma-
na. Si consideramos que la cultura se reproduce, la educacion se convierte
en el lugar privilegiado para llevar a cabo esos procesos. Dicho de otro
modo, la educacién es un factor determinante para generar un cambio en

la cultura.
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La educacién tiene mucho que aportar a la democracia, a la tolerancia
e inclusién en contextos interculturales, afirma el autor. Esto se echa de
ver en que el peligro de no lograr una ciudadania participativa, respon-
sable, tolerante e incluyente es propiciar el riesgo inminente de volver
al totalitarismo y a la barbarie. Para que la democracia funcione, debe
fundamentarse en ciertos valores y en la participacién activa, dindmica,
consciente y responsable de los ciudadanos. Esta ciudadania, que debe
ser consciente y responsable, es clave para el buen funcionamiento de la
sociedad. Si se logra pasar de ver la democracia como un simple sistema
politico estatal impuesto a entenderla como una ciudadania democritica,
se abrirdn prometedoras vias de tolerancia e inclusién sobre las que con-
viene reflexionar. La propuesta central es que la democracia, desarrollada
a nivel ciudadano, es la mejor herramienta para poner limites al poder y a
la barbarie a través de la participacién activa de la gente.

En sintonia con todo lo dicho hasta aquf, una educacién intercultural
debe estar basada en la sensibilidad hacia valores, actitudes y estilos de
vida que permitan la interrelacién de diferentes culturas. Para lograr esto,
el autor senala el valor de la educacién recibida en los entornos culturales
y en su formacién académica. El resultado final serd una apertura a la
interculturalidad.

En las “Conclusiones”, se puede leer que, para Gémez Arzapalo, la
cultura es asignacién de sentido, expresion vital de la cual no podemos
sustraernos como entidades individuales. El ser humano, al superar su
naturaleza instintiva, ejerce un poder autocreacional que le permite ge-
nerar cultura. El ser humano se asume como cocreador de sf mismo. Esta
cultura, a su vez, da una identidad, tanto individual (Yo) como colectiva
(Nosotros), mientras que confronta con la existencia del Td y Ellos.

La interculturalidad es parte de la naturaleza humana, un proceso
continuo de intercambio y reinterpretacién de simbolos. No es solo un con-
cepto, sino una practica que puede y debe ensenarse y aprenderse en la
educacion institucional. Implica ciertos valores y presupuestos. Su objeti-
vo es hacer que nuestra propia identidad conviva con la de los demds para

el beneficio de la sociedad. Una pedagogia intercultural busca, en esencia,
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fomentar una actitud de acogida y hospitalidad hacia el otro, cultivando
valores clave como el respeto, la tolerancia, la inclusién y el asombro por
la diferencia. Todos estos valores pueden cultivarse en el aula.

Lo resefiado aqui es sélo una anticipacién de lo que Ramiro Alfonso
G6mez Arzapalo propone en su obra Hacia una pedagogia de la Intercul-
turalidad. Sin duda, es una oportunidad de pasar de la sola lectura o el
solo conocimiento teérico de la interculturalidad a la accién ética entre
culturas. Su riqueza radica en exponer que el reconocimiento y relacién
entre culturas diferentes no sélo es posible, sino necesario como fuente de
enriquecimiento. Si lo que se estd buscando es una obra de ¢c6modo mane-
jo en el aula para la ensefianza y aprendizaje de la interrelacién cultural,

esta es la obra indicada.
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Poemas de José Ricardo Chaves
y obra plastica de Isidora Kauak Aguad'

José Ricardo Chaves (sta Rica, 1958)
Miembro del Centro de Poética del Instituto de Investigaciones Filolggicas de
la Universidad Nacional Auténoma de México y docente en el Posgrado de la
Facultad de Filosofia y Letras de dicha universidad, con un trabajo enfocado
sobre todo al estudio del romanticismo y del esoterismo en el siglo X1X y prin-
cipios del XX, tanto en Europa como en América. De tal campo de investiga-
cién, han resultado diversos libros de ensayo como Andrdginos. Eros y oculiis-
mo en la literatura romdntica (2005) y antologias comentadas como Hermes
espirita. Narrativa esotérica de México (1870-1930) (2024). Como cuentista,
ha publicado Cuentos tropigdticos (1997), que merecié el premio Aquileo J.
Echeverria, entre otros libros, y como novelista, Faustdfeles (2009), inspirado
en el contexto teosdfico de Costa Rica, y Trdnsito de Eunice (2018), basado en
la poeta costarricense inmigrada a México; cuyo turbulento itinerario también

recrea en uno de los poemas aqui reunidos, los cuales pertenecen a su primer
libro de poesfa Escribir hasta el fin del mundo (2025).

' Agradecemos a la artista e investigadora Isidora Kauak Aguad la curadurfa de esta seccién.
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Al investigar y escribir sobre arte, no
creo estar anulando mi propia prdcti-
ca, por el contrario. Cuando la socie-
dad me hace saber que el valor de las
cosas depende de su fin prdctico y que
éste debe ser medido a través de modelos
cuantificables, en mi busqueda por com-
prender cudl es el valor del arte, apa-
recen, desde la descomposicion, fuegos
Jatuos que iluminan, que me abrazan
y me consuelan. Tomo consciencia de
que no estoy sola, de que, en un espa-
cto y tiempo distinto al mio, otros ojos
reconocieron la potencia abrasadora de
las imdgenes y otras voces sostuvieron
valientemente  palabras enardecidas
que hasta hoy inmortalizan el impulso
transmutativo del arte. Me hablo a mf,
artista, a ti, colega, a quien lee, a quien
observa y, a quien lo necesite, no permi-
tamos que nos hagan olvidar que el arte,
a través de cualquiera que sea la forma
en que se experimente, actiia sobre el
pensamiento y la realidad, y participa

= activamente en la construccion de la vi-
Isidora Kauak Aguad (Chile, 1995) sion que se tiene sobre el mundo.

Artista visual e investigadora independiente. Magister en Artes por la
Pontificia Universidad Catélica de Chile. Integrante del Seminario Per-
manente de Estudios sobre Esoterismo Occidental desde América Latina,
Instituto de Investigaciones Filol6gicas, Universidad Nacional Auténoma
de México. Su trabajo explora las relaciones entre el Esoterismo Occiden-
tal y el arte contempordneo. Ha expuesto sus obras en diversos espacios e
instituciones culturales y ha participado en encuentros académicos espe-
cializados, tanto en Chile como en el extranjero. Actualmente desarrolla
dos proyectos de investigacion y creacién con apoyo del Fondo Nacional de
Desarrollo Cultural y las Artes otorgado por el Ministerio de las Culturas,

las Artes y el Patrimonio de Chile.
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Pajaros del tarot”

Si una golondrina no hace verano
scudntas de ellas se necesitardn

para lograr el milagro de la luz

el sopor licido de la mistica

el encandilamiento del agua?

Vuelan golondrinas como cartas de tarot
arcanos que anuncian

tempestades y laureles

augurios alados del cambio de estacién.

“Estos poemas, extraidos con permiso del autor, pertenecen al poemario recientemente publicado:

José Ricardo Chaves, Escribir hasta el fin del mundo, Costa Rica, Uruk Editores, 2025.
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La tristura de mi tierra

Provengo de una tierra encuevada en la selva
con genealogias cruzadas:

judios sefardies conversos

salidos de Sanlicar de Barrameda

errantes desde tiempos de Cain

europeos ibéricos

huetares y bribris tropicales

africanos caribefos

chinos de Cantén.

Mis dioses van de Yavé a Sibu pasando por Changé.
El fruto es este cuerpo de arcilla, musgo y saudade.
En mf llueve todos los dias.

Cuando las nubes se abren

entra un rayo de luna

y brilla una estrella audaz.

Un trépico mudo repta en mi

sin pdjaro que cante

ni sapo que silbe su celo.

La lluvia cae en el lago de mi memoria

en el manglar y en el volcdn

en silencio. Naturaleza dfona, quieta:
lagrimas de mi obra en negro

lodos de una tierra triste.
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Simbdélica del sueiio, de Schubert

Yo también debo mi

visién al fervor del suefio

cuando, cuerpo caido

se vuela en la penumbra de una tarde casi noche.
Silencio sublunar...

Gotas de agua lagrimean en la tina de bafio sideral.
También estd el suefio del mediodia

canicular, pegajoso

lleno de ladridos, gritos de nifios y tictaques fabriles.
Es un suefio mecénico, digestivo

aunque en él también se vuela y se asciende: canédbasis.
De dia o de noche

no importa

debo mi ceguera

al fervor del suefio.
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El final de Eunice

Dicen que en la ciudad de México

en 1974

después de escribir poesfa, de hacerse poesia
verbo ebrio, resplandiciente

con esa su ebriedad de navio a la deriva

o bajo la tormenta

al meterse a la tina

Eunice Odio resbalé desde lo alto de una metéfora de fuego
cay6 al agua creciente

se golpeé la cabeza en el borde duro de su exilio
naufragé, se apago.

Dicen...

Yo prefiero creer en su dngel rosacruz

(tal vez el San Miguel Arcédngel

que Elena Garro le enseiara a invocar)

ese dngel sali6 del poema

la tocé en la frente

pusole alas a los lados

y la eché a volar.

Y volé.
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Piedra angular

(variaciones steinerianas™)

iPequefia gran alma humanal!

tu vives en las partes que a través del espacio
te llevan a la totalidad de un mar sin orillas:
en ningtin momento olvides tu corazén despierto
siempre atento en su sosegado abismo

a esa incesante matriz de mundos

donde se genera temporalmente

tu propia identidad

en un sistema mayor.

Sélo asf vivirds verdaderamente

en ese cosmos que habita en cada ser humano
dentro del caos aparente que oculta armonias.
Pues obra el impulso seminal en las alturas
manifestdndose desde la profundidad

del sublime arquitecto de los mundos.
Ustedes, espiritus poderosos

querubines, serafines, tronos:

hagan resonar desde lo m4s alto

lo que hace eco en lo mds bajo.

Se escucha en el éter hermético:

de lo abismal se genera lo humano.

" Homenaje/traduccién/versién/transfiguracién de La piedra fundamental de Rudolf Steiner (1923),

escrila tras la visita al Goetheanum, en Dornach, Suiza, en junio de 2023 (nota del autor).
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Esto es oido por los espiritus elementales
de los cuatro puntos cardinales
de las cuatro sustancias madres:

que hombres y mujeres puedan oirlo.

iPequena gran alma humana!

ta vives en el latido del corazén y en el respirar de los pulmones
los que con el ritmo del tiempo

te llevan a sentir tu propia esencia.

Practica la contemplacién espiritual

en quietud serena y eremita

ahf donde la galopante

actividad del mundo

une tu propio campo limitado

con el campo sin limites del cosmos:

entonces verdaderamente percibirds

el trabajo silencioso del alma.

Pues obra la voluntad esférica del Todo en todo
armonizando las almas en los ritmos varios del mundo.
Espiritus luminosos

dominios, virtudes, potestades:

que lo que en Oriente se encienda

en Occidente cobre forma.

Se escucha en el éter hermético:

en el todo sin limites, vida y muerte se espejean:
no existe la muerte pero nada hay inmortal

no existe la vida pero nada hay muerto.

Esto es oido por los espiritus elementales

de los cuatro puntos cardinales

de las cuatro sustancias madres:

que hombres y mujeres puedan ofrlo.
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iPequena gran alma humana!

habitas en tu cabeza silenciosa

desde cuya atalaya de hueso

se revelan ante ti torbellinos imaginales
ascendidos por tu torre vertebral:

practica la visién profunda

quietando el pensamiento ahf

donde por tu libre albedrio

las créteras eternas de los dioses

derraman su luz eénica

sobre tu centro vacio:

solo entonces se establecerd verdaderamente
la piedra axial del espiritu humano.

Pues reinan los postreros pensamientos del Gran
Abismo en el ser del mundo en espera de quieta luz.
Espiritus de lo alto,

arcontes, arcangeles, dngeles:

que lo que es ofdo en las alturas

lo sea por correspondencia en lo bajo
sabiendo que el alma despierta

en la quietud activa del Todo.

Los espiritus elementales oyen esto

desde los cuatros puntos del universo:

que hombres y mujeres también lo oigan.

En el giro del tiempo

descendié la luz del Alto Abismo a la corriente terrena del ser.

La obscuridad de la noche siguié su senda.

La naciente luz del dfa
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surgi6 en las almas humanas

luz que entibia

los corazones sobrios de los pastores
luz que ilumina

las cabezas sabias de los yoguis.

Luz profunda,

sol central,

calienta nuestros corazones
alumbra nuestras mentes

para que sea benéfico

lo que hagamos

desde nuestros florecidos corazones
y lo proyectemos espontdneamente

desde nuestras mentes penetrantes

Solsticio de invierno 2024
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Indice de obras de Isidora Kauak Aguad

10.

11.

12.

13.

14.
15.

16.

Clarividencias. Formas de pensamiento I, 2024. Escultura, cerdmica gres ne-
gra.

Cuatro elementos, 2022. Imagen alquimica, réplicas de hongos, dos espigas,
craneo de paloma blanqueada y pluma de gallo negro. 37x47x7 em. Registro
fotografico: Sebastian Vilensky.

Ordculo. Serpientes como lengua, 2024. Escultura, cerdmica.

Presencias, 2023-2024. Fotograffa digital impresa en Canson Photo Luster,
310. 55 x 80 cm.

Exolvuntur. Esptritus brotando, 2023. Instalacién. Ramas de 4rbol, yeso y
arcilla.

La carga infinita, 2022. Escultura, 11x14x105 ¢m. Registro fotogréfico: Pia
Bahamondes

Mal augurio. Pies no me fallen ahora, 2021-2022. Instalacién, medidas va-
riables. Registro fotografico: Pia Bahamondes

Sin ojos, 2018. Escultura, 30x45x60 cm.

Bardo, 2019-2021. Instalacién, 80x80x150 cm. Registro fotografico: Pia Ba-
hamondes.

Hueso negro, 2022. Imagen alquimica, crdneo de paloma, pigmento de hue-
s0, pluma de gallo y ojo de vidrio. 37x47x7 cm. Registro fotografico: Sebas-
tian Vilensky.

Dispositivo Enoquiano, 2025. Escultura. Estructura de fierro, circulo de ob-
sidiana y cuatro cirios de cera. 160 cm x 120 em. Registro fotografico: Jorge
Brantmayer.

Albedo, 2018. Fotografia digital impresa en Canson Photo Luster, 310. 110 x
80 cm.

Presagios. Estudios dentales, 2023 - 2025. Escultura. Cerdmica gres, 14mi-
nas de oro. Medidas variables.

Revela tus perlas I, 2022. Escultura, 48,5 x 47 x 7,5 cm.

Despierta, 2021-2022. Escultura. Liebre naturalizada, miel, equipos médi-
cos y caja de vidrio. 165x60x150 cm. Registro fotografico: Pia Bahamondes.
Responderdn los senderos de luz y sombra, 2025. Escultura. Astas de ciervo,
esferas de obsidiana, cerdmica, madera, estuco. Registro fotogrifico: Sebas-
tian Vilensky.
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