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Introduccion

El esoterismo occidental en Iberoamérica (siglos XVI al
XX). Objeto, limites, antecedentes, periodizacion y método
historico-difusionista. Excursus previo: transhistoriedad,
colonialismo intelectual, esoterismo, Global History,
anacronismo historico

Juan Bubello

El objeto de este libro, integrado por dos tomos, es la his-
toria del esoterismo occidental en la Iberoamérica de los siglos
XVI-XX!

Sabemos que, hace una década, comenzé6 a criticarse la
pertinencia del concepto esoterismo seguido de su precision
terminologica occidental (Granholm, 2013: 17-36; Asprem,
2014: 3-33); y que este concepto de esoterismo occidental fue
puesto en debate en el ultimo trienio por un grupo de jéve-
nes colegas que se mostraron a favor de su sustitucion por el
de esoterismo (sin mas) —pues la expansion de los horizontes ha-
cia otros territorios culturales y geograficos, los nuevos topi-
cos, areas de investigacion y disciplinas, asi como también los
peligros que implicarian una automarginalizacion y autoaisla-
miento académicos, ameritarian abandonar la especificacion
‘occidental’ (1a cual seria un obstaculo para la propagacién de
nuestro campo y reproduciria una narrativa eurocéntrica)— y

1 Este libro se inscribe y fue financiado dentro del proyecto FILOCYT 2022-2024 “Esoterismo y po-
litica en las cortes europeo-occidentales del siglo XVI: conflictos, apologias, persecuciones, pro-
tecciones y mecenazgos”, Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires (aprobado
por Res. CD. 631/2022). Cod. FC22-066 (Dir. Dr. Juan Bubello).



en pos de un enfoque no-difusionista (Asprem y Strube, 2021:
241-251) anclada en la Global Religious History (Strube, 2021:
45-66; Strube, 2023: 1-24) o directamente la Global History
(Villalba, 2021: 104; Asprem y Strube, 2021: 241-251) —que
incluyese los aportes de los enfoques poscoloniales, decolo-
niales y de la perspectiva de género—.

Esa propuesta merece toda su atencion y debe ser pensa-
da —lo esta siendo actualmente— en sus partes constitutivas
por nuestra comunidad de especialistas. De hecho, ya se in-
trodujo la cuestion de los problemas que atafien a la traduc-
cion linguistica (Hanegraaff y Mukhopadhyay, 2023: 1-30).

Pero para adentrarnos en el estudio de las fuentes histori-
cas relativas a las practicas, las representaciones, los agentes,
los objetos y los discursos atinentes a un marco historica-
mente situado, esto es, la Iberoamérica de los siglos XVI al XX,
optamos aqui por el concepto de esoterismo occidental (Faivre,
1992; 1994); y, entre los métodos de abordaje vigentes en
nuestro campo (Asprem, 2014: 3-33; Crockford y Asprem,
2018: 1-28) acudimos al enfoque historico-difusionista
(Hanegraaff, 2015: 86; Pasi, 2016: 143-144; Bubello, 2017a: 39).

*kkkk

Esta eleccion merece un excursus sobre tres peligros me-
todologicos que si deseamos apuntar dentro de los debates
actuales brevemente resumidos u¢ supra y con miras a sus
eventuales desarrollos futuros: transhistoriedad, colonialismo
intelectual y anacronismo historico.

Centrémonos en un objeto lindante y cronolégicamente
anterior al que abordamos en este libro, es decir, las com-
plejas y extendidas sociedades-culturas nativas que habita-
ban (lo que ahora llamamos) ‘América’, antes de la invasion
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europea iniciada a fin del siglo XV. Si este objeto fue aborda-
do por copiosa bibliografia que estudi6 sus multiples aristas
—desde la historia econémica, social, politica, cultural, re-
ligiosa (e incluso recibi6 atencién de otras disciplinas como
la arqueologia, antropologia, etcétera)—, nos preguntamos:
{puede entonces nuestra comunidad de especialistas incluir
a los agentes, las practicas y las representaciones cultura-
les de, por caso, los ‘aztecas’ en su ‘Tenochtitlan’ (hasta circa
1492-1521) en nuestro campo de estudios sobre el esoterismo
occidental, o, quizas, ha de intervenirselo intelectualmente en
términos de esoterismo (a secas) desde la Global History?

La categoria faivriana no solo permitié hacer visible el
profundo conflicto que tenemos quienes defendemos enfo-
ques historicistas respecto a miradas religionistas (Hanegraaff,
2016: 166; Bubello, 2020: 228-250); sino que ademas nos
previno de sucumbir en abordajes transhistoricos (Hanegraaff,
2015: 58). Asi, en primer término, enfaticemos que desde el
momento en que eventualmente se pretenda usar una he-
rramienta intelectual cuyo fin (era y) es estudiar una de las
“especificidades” de la tradicion occidental,® para aplicarla ‘vis
faciens a las sociedades-culturas originarias que estuvieron
ajenas a ella al menos hasta fines del siglo XV? (sean aztecas o
cualquiera de los otros grupos nativos, desde los Chichimékatl

2 Coincidimos con Hanegraaff cuando precisd que “[...] To avoid any confusion [...] it should be
clear that the adjective ‘Western' is not understood here as a qualifier within a larger field, de-
marcating the occidental section of some general world-wide ‘esotericism’. On the contrary, it is
meant to highlight the specificity of esotericism understood as an inherently Western domain of
research, in contrast to globalizing or universalizing understandings of the term” [(...) Para evitar
cualquier confusion (...) debe quedar claro que el adjetivo ‘occidental’ no se entiende aqui como
un calificativo dentro de un campo mas amplio, demarcando la seccion occidental de algan ‘esote-
rismo’ general a nivel mundial. Por el contrario, pretende resaltar la especificidad del esoterismo
entendido como un dominio de investigacion inherentemente occidental, en contraste con las
interpretaciones globalizadoras o universalizadoras del término]. (2013: 15, traduccion propia).

3 Nos referimos a este umbral temporal pues las exploraciones y asentamientos de pueblos
nordicos en las regiones del noroeste de América del Norte, datadas entre los siglos X y XII

Introduccion 13



al norte hasta los Selk’'nam del extremo sur en lo que actual-
mente se denomina Tierra del Fuego) el analisis historico
caera inexorablemente dentro del abismo de la transhisto-
riedad. Por eso ya enfatizamos que, al concordar...

[..] con el uso tradicional de esoterismo como categoria
historica en el sentido de entenderlo como un tipo de
fenémeno especifico de la historia cultural ‘occiden-
tal’, [...] las practicas y representaciones autoctonas
americanas ‘antes de la Conquista’ no pertenecen al
‘esoterismo occidental: es un ‘otro cultural’ totalmen-
te ajeno [...]. (Cursiva original; Bubello, 2017a: 43, n. 7;
2020: 226; 2021a: 165, n. 5)

Pero citemos a nuestro colega José R. Chaves, quien advir-
ti6 el segundo problema metodolégico:

[..] el término esoterismo solo es aplicable en stricto
sensu [...] en Ameérica, solo después de la llegada de los
europeos. No habria, pues, un esoterismo prehispa-
nico, por lo que, para hablar de practicas y discursos
mas o menos equivalentes en las culturas originarias,
habria primero que reflexionar y quizas generar otras
categorias respetuosas de sus particularidades (sobre
una base historica, antropolégica y lingiiistica), y no
aplicar un concepto occidental a secas, con base en
datos parciales y descontextualizados, en un acto de
colonialismo intelectual. (2015: 125)

Ahora bien, si este objeto preciso del lapso precolonial
americano no es susceptible de ser abordado merced al

(demostradas por investigaciones historicas y arqueoldgicas), no generaron desde ese momento
—como se sabe— una invasion y conquista europea generalizada de todo el continente.

14 Juan Bubello



clasico concepto faivriano so pena de caer en la transhistorie-
dad o en un acto de colonialismo intelectual; veamos, en tercer
término, si puede serlo merced al concepto de esoterismo des-
de la Global History.

La historia global fue caracterizada como un tipo de en-

Joque historico (nacido en ciertos circulos académicos an-
gloamericanos desde 2001 con el desarrollo de la llamada
“globalizacion”) para pensar interconexiones, entrelazamien-
tos relacionales e influencias reciprocas a escala transnacio-
nal, suprarregional e incluso mundial, superando lo que se
tildo insistentemente como las “antiguas” miradas “eurocén-
tricas” o “nacionales” del siglo XX (Conrad, 2016: 1-16). Pese a
este gran esfuerzo de definicion, senalaremos que a la fecha
no existe consenso entre los propios colegas que defienden
esta “historia global” sobre su objeto, método, antecedentes,
etcétera (y los intensos debates entre ellos persisten).*

Pero, incluso mas alla de este problema puntual, ese en-

foque histérico tampoco seria idéneo en nuestro campo
para abordar un (eventual) esoterismo (a secas) de los pueblos
originarios americanos en el marco temporal previo a 1492:
sencillamente, porque la interconexién histérica (economi-
ca, politica, social, demografica, material, cultural, religiosa,
lingtiistica, etcétera) entre nativos de América y oriundos
de Europa no se habra establecido sino hasta después de esa
fecha.

4

Uno de sus principales cultores, desde la Universidad de Princeton, ha subrayado que la [...]
logic of global history tended to dwell on integration and concord, rather than disintegration
and discord" [La l6gica de la historia global tendia a centrarse en la integracion y la concordia,
mas que en la desintegracion y la discordia] (Adelman, 2017, traduccion propia); mientras que
otros dos, desde el Colegio de México, reconocieron que aunque “el nimero de publicaciones
al respecto crece sin cesar, y contamos ya con algunas revistas especializadas [...] no hay ningdn
acuerdo sobre como definir la historia global, ni precisar el campo que abarca o la metodologia
que requiere” (Hausbergery Pani, 2018: 177-178). Incluso se reconocid (con valorable franqueza)
que la “[...] global history is a charismatic field [but] it is small and weak” [La historia global es un
campo carismatico [pero] es pequefio y débil] (Drayton y Motadel, 2018: 8, traduccion propia).

Introduccion 15



Entonces, como este hito es fundamental y resulta innega-
ble para cualquier analisis historico,’ el énfasis en el “factor
espacial” que trae el enfoque de la historia global cedera ante
la impronta del “factor tiempo” (la diacronia) o caera en un
grosero anacronismo metodolégicamente inaceptable.

5 Estaineludible marca temporal fue también calibrada, por caso, incluso por latinoamericanistas
e indigenistas interesados en relacionar sus respectivos objetos con la Historia Global. Pongamos
dos ejemplos, entre tantos. Desde la Universidad de Bristol, el latinoamericanista Matthew
Brown sefiald, en el propio Journal of Global History, que para definir una “Global history of Latin
America”, debia comprenderse que: “[...] The first key period in which Latin America influenced
and shaped global history is the well-known Columbian exchange from around 1500. Ever since
the residents of the islands of the Caribbean observed the arrival of Christopher Columbus' ships
in 1492, Latin America has participated in global crises and international commercial, political,
and social networks. Columbus' arrival began the exchange of products, peoples, and practices
that created the conditions for the ascendance of empires ruled nominally from Madrid, London,
Paris, and Lisbon, and a degree of transculturation, syncretism, and hybridity between cultures
and religions.” [El primer periodo clave en el que América Latina influyé y molded la historia glo-
bal es el conocido intercambio colombino de alrededor de 1500. Desde que los habitantes de las
islas del Caribe observaron la llegada de los barcos de Cristobal Colon en 1492, América Latina ha
participado en crisis globales y redes comerciales, politicas y sociales internacionales. La llegada
de Colon inicid el intercambio de productos, pueblos y practicas que crearon las condiciones para
el ascenso de imperios gobernados nominalmente desde Madrid, Londres, Paris y Lisboa, y un
grado de transculturacion, sincretismo e hibridacion entre culturas y religiones] (2015: 379, tra-
duccion propia). Por su parte, al otro lado del Atlantico, desde la Universidad de Saskatchewan el
indigenista Ken Coates, buscando también definir una “A Global History of Indigenous Peoples”
de la actualidad, sealo que ese objetivo nacié del “[...] desire to search for patterns and proces-
ses in the history of indigenous-newcomer encounter and to make connections across continents
and centuries” [Deseo de buscar patrones y procesos en la historia del encuentro entre indigenas
yrecién llegados y de establecer conexiones a través de continentes y siglos] (2004: 1, traduccion
propia), pero advirtio la cuestion cronoldgica al indicar: “The Mayan and Inca peoples of Central
and South America are the ancestors of large and complex societies that, at the time of European
contact, dominated the region. Subsequent depopulation and Spanish conquest transformed
these peoples into impoverished and colonized societies, sharing many economic and political
characteristics with the so-called traditional indigenous cultures” [Los pueblos maya e inca de
América Centraly del Sur son los antepasados de sociedades grandes y complejas que, en la épo-
ca del contacto europeo, dominaban la region. El despoblamiento posterior y la conquista espa-
fola transformaron a estos pueblos en sociedades empobrecidas y colonizadas, compartiendo
muchas caracteristicas economicas y politicas con las llamadas culturas indigenas tradicionales]
(2004 3, traduccion propia).

16 Juan Bubello



Por ende, en este punto, si es pertinente analizar la apro-
piacion por aborigenes mestizos (Inca Garcilaso de la Vega,
1539-1616; Fernando de Alva Ixtlilxochitl, 1568-1648; etcéte-
ra) del platonismo europeo (Villalba, 2021: 90-93), porque son
casos datables pos-1492; pero, ni el concepto de esoterismo
occidental ni el de esoterismo (a secas) desde la Global History
resultan herramientas intelectuales idoneas pasibles de ser
aplicadas a las sociedades-culturas originarias que habitaron
América durante los milenios previos a la invasion.®

En sintesis, trayendo como disparador la cuestién del caso
de los “aztecas en su Tenochtitlan hasta circa 1492-1521" —para
pensar asi el objeto en general de los pueblos originarios de
América antes de la Conquista— sugerimos observar en el
marco de los debates actuales de nuestro campo: (I) que la
(siempre bienvenida) “expansion de los horizontes” hacia otros
territorios culturales y geograficos tiene, empero, limites;
(II) que la (siempre bienvenida) incorporacion de nuevos

6 Recientemente, se pretendio establecer una contraposicion al citarse “[...] Bubello argued that
the various autochthonous cultural practices prior to the colonization should be understood as
a ‘cultural other totally alien’ but what is only historizable is the reappropriation/resignification
of that universe by the colonizers. [...] | demonstrated that the inverse situation —the appro-
priation of European culture by aborigines— is not only historizable, but that it is imperative to
do” [Bubello argumento que las diversas practicas culturales autdctonas previas a la colonizacion
deben entenderse como un ‘otro cultural totalmente ajeno’ pero lo nico que es historizable es
la reapropiacion/resignificacion de ese universo por parte de los colonizadores. (...) Demostré
que la situacion inversa —la apropiacion de la cultura europea por parte de los aborigenes— no
solo es historizable, sino que es imperativo hacerla] (Villalba, 2021: 99, traduccion propia). Dicho
contraste es falaz pues, 1) de la propia cita surge mi énfasis puesto sobre el contexto previo a
1492; 2) los casos de situacion inversa aplican histdricamente solo al marco temporal que se ini-
cia después de 1492 (donde, obviamente, asi como los colonizadores se apropian de las culturas
autdctonas, los aborigenes hacen lo propio con las de los invasores europeos); 3) esta carencia
de exactitud cronoldgica aparece evidenciada también en la (engafiosa) pregunta del titulo “The
Occult Among the Aborigines of South America?” (Villalba, 2021: 88), que no identifica con rigor
histdrico al objeto y marco temporal alli abordado, es decir aborigenes mestizos/ pos-1492 —ob-
jeto de la historia, claro estd, disimil al de los aborigenes/ pre-1492 a los que nos hemos referido,
los cuales (otra vez) “no pertenecen al esoterismo occidental (pues sin dudas son) un ‘otro cultural’
totalmente ajeno.”—.
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topicos, areas de investigacion y disciplinas no deberia me-
noscabar el rigor metodolégico necesario para prevenir, al
menos, los tres peligros aqui indicados: transhistoriedad, colo-
nialismo intelectual, anacronismo historico.

fhkkd

Deslindado entonces en el apartado previo el objeto ad-
yacente y cronolégicamente anterior al aqui estudiado; he-
mos de precisar ahora que una investigacion centrada en
el estudio de las caracteristicas asumidas por el esoterismo
occidental en Iberoamérica desde el siglo XVI al XX implica
situarnos dentro de un marco de regiones geograficas-his-
torico-culturales con limites precisos (aquellas que —hoy
dia— se integran con los paises de Espana y Portugal, mas
las de América que pertenecieron a sus dominios coloniales
y luego lograron su independencia politica: Brasil, Uruguay,
Chile, Argentina, Colombia, Venezuela, Ecuador, Paraguay,
Peru, Bolivia, Cuba, Costa Rica, Republica Dominicana,
Guatemala, El Salvador, Honduras, Nicaragua, Puerto Rico,
Panama y México); asimismo, ha de observarse paralela-
mente que este objeto historico no es homogéneo y que, por
ende, desde el enfoque histérico-difusionista resulta impres-
cindible introducir comparaciones para establecer las carac-
teristicas que fue asumiendo a lo largo del devenir sucesivo
de los diferentes horizontes temporales.

Los objetos, practicas y representaciones relativos al eso-
terismo occidental vigentes en la peninsula ibérica de los si-
glos XV-XVI (a su vez, relacionadas no solo con las del resto
de Europa de la época, sino con las cronolégicamente pre-
cedentes —por caso, magicas, astrologicas, alquimicas, et-
cétera—), al iniciar la invasién de América por espanoles y
portugueses (circa 1492-1532) se expandieron por el nuevo

18 Juan Bubello



continente. La referencia historica mas antigua que hallamos
hasta el momento (en cuanto a las zonas de colonizacion
espanola) remite a dos objetos materiales, es de 1509 y fue
brindada por Hernando Colén (1488-1539).

Respecto a su viaje de aquel afo, el célebre hijo del
Navegante afirmo que, cuando iba camino “a las Yndias”
junto a “Cristobal de Sotomayor, hijo de la condesa de
Camina”, este le regalé dos manuscritos: el Sedacius totius
alchimie Guillelmi Sedacerii y Summa de Geber (Wagner, 1991:
78; Alvarez Marquez, 2003: 59). Ambos textos remiten a la
alquimia bajomedieval: el primero, escrito por el carmelita
catalan Guilherme Sedacer (?-1382); el ultimo, integrado por
la Summa perfectionis y la Summa magna Alchimie, era atribuido
por entonces a Yabir ibn Hayyan (circa 721-816) —latinizado
‘Geber'—.

Ahora, el esoterismo occidental se fue difundiendo paulati-
namente en su nuevo contexto pero, también se fue reconfi-
gurando al transcurrir del tiempo.

En principio, sugerimos tres marcos disimiles: 1) el ini-
cial, durante los siglos XVI-XVII, cuando se fue nutriendo
de las disputas, apropiaciones y resignificaciones producidas
dentro de las nacientes sociedades “criollas” (a consecuen-
cia de la hibridacién demografica, politica, econémica, so-
cial y cultural entre nativos y europeos, a la que se fueron
sumando los hombres y mujeres traidos desde Africa); inte-
raccion historica que le fue otorgando caracteristicas que lo
iran distinguiendo respecto a su cada vez mas lejanas raices
europeas;’ 2) los siglos XVIII-XIX, cuando nuevas corrientes

7 Estainteraccionimpacta en el ‘esoterismo occidental de la América colonial pues supone una cre-
ciente hibridacion cultural como consecuencia de la compleja interaccion reciproca de cinco pro-
cesos histéricos: 1) la apropiacion/resignificacion por nativos mestizos, del esoterismo occidental
proveniente de Europa; 2) la apropiacion/resignificacion de practicas y representaciones nativas
por los europeos, para incorporarlas al esoterismo occidental en América; 3) la apropiacion/resig-
nificacion por africanos traidos a América del esoterismo occidental europeo; 4) la apropiacion/
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esotérico-occidentales (martinismo, tarotismo, ocultismos,
espiritualismos-espiritas y mas tarde, neognosticismos, an-
troposofias, neopaganismos) también se difundieron en
América, reconfigurando y complejizando aun mas al ya
existente esoterismo occidental local (y cuando a la par, las so-
ciedades-culturas criollas se independizaban en lo politico
respecto de Madrid y de Lisboa); 3) las corrientes esotérico-
occidentales que, ya oriundas de América, desde fin del siglo
XIX y durante el XX se expandieron a su vez hacia el Viejo
Continente (generando asi procesos de difusién histérica
inversa).

El enfoque historico-difusionista permite abordar compa-
rativamente estas complejas configuraciones (y reconfigura-
ciones) asumidas por nuestro objeto al calor de sus vias (y
contravias) de despliegue por el Atlantico y a lo largo de sus
sucesivas etapas: lo que aqui definimos como el esoterismo oc-
cidental en Iberoamérica entre los siglos XVI-XX.

fkkkd

La relevancia de pesquisar sobre este objeto adquiere toda
su dimension al sobrevolar (sin pretender aqui —por motivos
de espacio— exhaustividad critica) los trabajos al respecto
(hasta el ano 2023) y aambos lados del Atlantico (precisemos,
produccioén dentro de nuestra comunidad de especialistas).®

resignificacion de précticas y representaciones de los africanos traidos a América por los euro-
peos para incorporarlas al esoterismo occidental en América; 5) la apropiacion/resignificacion que
los criollos (nacidos en América como producto del cruce demografico) hicieron de los productos
culturales (objetos, practicas, representaciones) que fueron surgiendo merced a los cuatro proce-
s0s anteriores, para desarrollar asi un extenso y complejo esoterismo occidental vernaculo cuyos
contornos son histéricamente visibles desde, al menos, el siglo XVIII.

8  Pues, por ejemplo, desde el estudio clasico de Quintana (1969) se acumulé también amplia pro-
duccion académica sobre la alquimia y astrologia en el espacio colonial, efectuada basica pero
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En la produccion de los colegas de Europa, en el célebre
(y hoy clasico) Dictionary of Gnosis and Western Esotericism
(Hanegraaff, 2005), se constata que el caso ibérico es mar-
ginalmente abordado,’ mientras que las regiones latinoa-
mericanas (desde México a la Patagonia, tanto en su periodo
colonial como en el independiente) estan directamente au-
sentes: vacio (casi) similar se observa en las revistas especia-
lizadas europeas.

En cuanto a la region centrada en la peninsula ibérica, en
Aries - Journal for the Study of Western Esotericism relevando
desde su primer nimero (2001), solo hallamos al estudio de
Goodrick-Clarke (2009: 175-194) sobre las caracteristicas de
lo que defini6 como un “evangelismo esotérico” en el caso
del mallorquin bajomedieval Ramoén Llull y al de Vieira
Leitdao (2021: 225-245) sobre modernismo, magia y crea-
cion artistica en los casos del portugués Fernando Pessoa
(1889-1935) y el londinense Austin O. Spare (1888-1956). En
Correspondences. Journal for the Study of Esotericism, constata-
mos que, desde su lanzamiento (2013), solo se publicaron
el trabajo de Boaz Huss (2016: 81-128) sobre el Zohar en el
marco de la difusion de la kabbalah en Castilla (siglos XIII-
XIV) —y su proceso de traduccion posterior en Europa

no Unicamente, desde los estudios americanistas, la historia de la ciencia, (a historia de la medi-
cing, la historia de las ideas, los estudios literarios, la historia de la filosofia, etcétera; abordando
a nuestro objeto pero merced a otras categorias (entre otros, Campos Ribeiro, 2023: 208-250;
Uribe Martinez, 2023: 259-274; Carrasco, 2021: 133-154; Pineda de Avilay Haddad, 2022: 659-692;
Newson, 2020: 107-134; Suarez, 2019; Uribe Martinez y lommi Echeverria, 2019: 179-196; Sanchez
Martinez, 2019: 209-218; Zabala, 2018: 194-221; Aparicio, 2018: 378-389; Sudrez, 2017: 113-122,
Robles, 2017: 73-102; Lanuza-Navarro, 2016: 156-181; Brosseder, 2014: 399-427, 2010a: 146-157,
2010b: 19-41: Miruna, 2010: 598-618; Avalos, 2006: 3-32; Tena Villeda, 2004: 33-55; Salazar-Soler,
2005: 497-534, 2001: 475-499, 1992: 237-254; Rodriguez-Sala, 2005: 58-75; Tingnarelli, 2004: 5-60;
Canizares-Esguerra, 1999: 33-68; Rodriguez, 1994: 93-102).

9 Solo hallamos las entradas sobre el aragonés Arnau de Vilanova (Hanegraaff, 2005: 102-103), el
mallorquin Ramon Lull (Hanegraaff, 2005: 694-696), el catalan Guillaume Sedacer (Hanegraaff,
2005: 1061-1063) y el portugués Fernando Pessoa (Hanegraaff, 2005: 942-944).
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occidental— y el de Vieira Leitdo (2022: 265-306) sobre los
almanaques magicos portugueses de fines del siglo XIX y
principios del XX. [En este punto, la excepcién la viene sos-
teniendo —sobre todo en el ultimo lustro— el colega Vieira
Leitdo, con varias publicaciones sobre temas relativos al
‘esoterismo occidental’ en Portugal (y la peninsula Ibérica en
general) entre los siglos XVI-XX (Vieira Leitao, 2015: 129-
189; 2016: 304-325; 2023a: 989-998; 2023b: 109-126); pro-
duccion que se anade a los aportes que oportunamente
hiciera Pasi (2001: 693-713; Pasi y Ferrari, 2012: 284-313)
sobre la relacion entre Pessoa y Aleister Crowley y las con-
tribuciones de Santos Silva (2017: 56-70) sobre la relacion
masoneria-politica en el Portugal de los siglos XIX-XX].

Respecto ala produccion sobre el esoterismo occidental en la
region de América Latina, si a la fecha no se publicé ningun
articulo en Correspondences, en el caso de Aries hallamos solo
dos articulos: el estudio de Zocatelli (2005: 255-275) sobre la
influencia de George 1. Gurdjieff (1866-1949) —especialmen-
te en ideas sobre practicas de magia sexual— en Samael Aum
Weor (1917-1997) y en su Movimiento Gnostico en Colombia;
y el de Sedgwick (2021a: 159-184), centrado en los origenes
del tradicionalismo en Brasil y el caso de Olavo de Carvalho
(1947) para analizar su ideario basado en René Guenén y
Julius Evola. [Vale precisar que Zocatelli (2000: 83-49; 2013:
185-150) abord6 en otros dos trabajos el caso Samael Aum
Weor; que Introvigne (2016: 33-56), entre su diversa pro-
duccion, publico sobre redes de artistas te6sofos en México
(extendiéndose hacia Nuevo México y Nueva York) entre
1920-1950; y que Sedgwick (2015: 238-244; 2021b: 164-180;
2021c: 143-163; 2022: 35-58; 20238: 352-377) viene publicando
minuciosos estudios sobre la relacion esoterismo-tradicionalis-
mo-sufismo en los casos de Brasil, Argentina y América Latina
en general].
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A este lado del Atlantico, una mirada de conjunto sobre el
panorama general en materia de publicaciones sobre nues-
tro objeto permite observar un escenario de balance, en con-
traste, mucho mas alentador.

Desde Canada, Steven Engler (2009a: 545-577; 2009b:
460-492; 2011: 11-44; 2016¢: 776-805; 2016b: 186-208;
2016a:204-224; 2019: 384-387) oriento parte de su interés (y
en forma pionera en su pais) a estudiar problemas y temas
enfocados al caso de Brasil; mientras que, paralelamente, la
produccién sobre nuestro objeto en EE.UU. estuvo casi au-
sente: si la revista Esotérica —publicada entre 1999 y 2007
por la Asociation for the Study of Esotericism (ASE)— no le de-
dic6 ningun articulo, se efectuaron dos trabajos sobre ca-
sos puntuales centrados en Chile y Brasil (respectivamente,
Versluis, 2013: 121-134; Hayes, 2020: 60-85).

En cuanto alos especialistas latinoamericanos, se observan
dos etapas: una, desde fines de la década de 1990 hasta 2011-
2015, y otra, a partir de entonces hasta hoy.

En el transito del siglo XX al XXI comenzoé lentamente a
ser visible el concepto del esoterismo occidental faivriano en la
academia de América Latina con dos articulos, hoy, sefieros:
José R. Chaves y Juan Bubello publicaron respectivamente,
en México y en Argentina, “Magia y ocultismo en el siglo
XIX” (1996: 291-326) v “El aporte de la historiografia france-
sa actual en torno al centenario debate sobre el concepto de
‘Magia’” (2005: 73-104).1°

Pese a esos esfuerzos, persistio durante todo aquel lapso
un notable aislamiento: es que, sin un espacio académico que
les contuviese ni una empresa editorial comun que les per-
mitiese aglutinar su creciente produccion, los especialistas

10 Més tarde surgieron otros dos de igual propésito en Colombia y Brasil (Hasler, 2013: 293-312;
Santana Vieira, 2014: 1-13).
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latinoamericanos continuaron publicando trabajos disper-
sos entre si.

Respecto al esoterismo occidental en la peninsula ibérica de
los siglos XV-XVII, Juan Bubello abordo: las polémicas anti-
magicas en el Quijote (Bubello, 2009: 101-112); el circulo eso-
térico en El Escorial integrado por Juan de Herrera, Giovanni
Forte, Diego de Santiago y Richard Stanihurst (Bubello,
2010a); las polémicas antimagicas en la relacion Felipe II-
Juan de Herrera (Bubello, 2011: 281-241); la magia y las polé-
micas antimagicas en el Tratado de fascinacion o de aojamiento
de Enrique de Villena (Bubello, 2012: 1-24) y las practicas y re-
presentaciones astrologico-alquimicas de Diego de Santiago
durante la segunda mitad del siglo XVI (Bubello, 2013: 169-
179; 2014: 189-197; 2015:79-103). Surgieron también las pes-
quisas de Hernan Lopez (2018: 207-215; 2014: 93-140) sobre
la astrologia de Pedro Mexia en su ‘Silva de varia leccion’ (1540);
mientras que el ‘Tratado de Astrologia’ atribuido a Enrique de
Villena fue abordado por Mariano Villalba (2015: 179-205).

Paralelamente, si la primer mirada de conjunto sobre el
ambito hispanoamericano la dio José R. Chaves (2008a:
622-642) en su estudio sobre la relacion entre ocultismo y lite-
ratura; surgieron también algunos aportes del autor centra-
dos en las peculiaridades que asumio el esoterismo occidental
en paises especificos: la relacién espiritismo-literatura en
Meéxico (Chaves, 2006: 51-60) y el caso de los viajeros ocul-
tistas en el México del siglo XIX (Chaves, 2008b: 109-122).
Paralelamente, el debate entre Sociedad Teosofica e Iglesia
catélica en torno al alma y los milagros en la Costa Rica de
1904-1907 fue materia de investigacion de Rodriguez-Dobles
(2010: 86-110); la estigmatizacion cultural de practicas de cu-
randerismo, hechiceria y adivinacién en la Buenos Aires en-
tre 1900-1910 y el caso de la magia en el juicio a Geréonimo
Solané de 1871-1872, fueron investigados por Bubello (2007:
249-266; 2008: 73-93); el gnosticismo de Samael Aum Weor en
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Colombia fue abordado por Haslery Tamayo Jaramillo (2012:
373-3938; 2013: 3138-330) y el espiritismo en Ceara (Brasil) du-
rante las décadas de 1920-1930 fue analizado por Diniz Silva
(2009: 123-144; 2010: 3-24; 2012: 92-110).

Este aislamiento se rompi6é cuando se fundé el Centro
de Estudios sobre el Esoterismo Occidental/UNASUR en
2011 (Bubello y Mendonga Jr., 2013: 154-159) —que, desde
2023, se denomina Centro de Estudios sobre el Esoterismo
Occidental de América Latina— y sobre todo cuando, como
corolario, se cre6é en 2016 la Revista de Historia Melancolia,
enfocada en publicar estudios académicos sobre el esoteris-
mo occidental en —y desde— Latinoamérica (hasta 2021, con
direccion de Francisco de Mendonga Jr. y, desde entonces, de
Mariano Villalba).!

Merced al impulso del Centro de Estudios sobre el
Esoterismo Occidental (CEEO) y de Melancolia, comenzaron
a aglutinarse contribuciones de especialistas latinoamerica-
nos sobre nuestro objeto, a los que se sumaron las de colegas
europeos.

En el Volumen 1 de Melancolia se publicaron los trabajos de
Marcelo de Campos (2016: 7-29) sobre el gnosticismo samae-
liano en Colombia; de Villalba (2016: 30-50) sobre la Cabala
y el aojamiento en el Tratado de la Fascinacion de Enrique de
Villena; la relacion entre ocultismo y politica en los origenes
del espiritismo kardecista argentino (1870-1930) por Bubello
(2016a: 51-74), asi como un abordaje de las redes teosoficas
en Centroamérica y Colombia (1904-1940) por Rodriguez-
Dobles (2016: 75-106). En el Volumen 2, aparecieron el tra-
bajo de Hernan Loépez (2017a: 51-77) sobre Pedro Mexia y
la astrologia en el siglo de oro espafol y el de Aguiar Bobet

11 Otro gran paso se dio cuando, en 2021, en el dmbito del Instituto de Investigaciones Filoldgicas
de la Universidad Nacional Autdnoma de México, se fundd el Seminario Permanente de Estudios
sobre Esoterismo Occidental desde América Latina, coordinado por José Ricardo Chaves, Alejandra
Galicia Martinez, Guadalupe Dominguez Marquez y Karen Briano Veloz.
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(2017: 78-108) sobre la relacion entre masones y tedsofos en el
protectorado espafiol de Marruecos. En el Volumen 3, desta-
caron los estudios de Sedgwick (2018: 4-34) sobre el desplie-
gue del sufismo islamico en el paisaje esotérico de la América
Latina durante el siglo XX y el de Marcelo de Campos (2018:
92-107) sobre los liderazgos femeninos en el gnosticismo sa-
maeliano colombiano. En el Volumen 4, se publicoé el trabajo
centrado en la alquimia en la obra del poeta barcelonés Juan-
Eduardo Cirlot (1916-1973) por Briano Veloz (2019: 28-56);
mientras que en el Volumen 5 se incluyeron: el analisis sobre
las mentalidades de tedsofos costarricenses (1904-1930) de
Rodriguez-Dobles (2020: 1-26); 1a relacion entre Revolucion
mexicana, esoterismo y José Vasconcelos durante el perio-
do 1921-1924, por Galicia Martinez (2020: 27-53); y la recep-
cion de Heinrich Cornelius Agrippa en Portugal, de Vieira
Leitao (2020: 54-80). En el Volumen 6 se publicaron estu-
dios sobre la historia del desarrollo de la Sociedad Teosoéfica
en México, por José R. Chaves (2021a: 3-31); la musica eso-
térica en compositores colombianos contemporaneos, de
Johann Hasler (2021: 45-57); el caso del mito polar en el Elella
de Miguel Serrano (1917-2009), por Guadalupe Dominguez
Marquez (2021: 84-114); y la recepcion de Julius Evola en la
Argentina de 1930-1970, por Grinchpun (2021: 141-164). En el
Volumen 7, se publicé el trabajo de Chanta Martinez (2022:
1-23) sobre los intentos de aplicar la teosofia en la educacion
nacional de El Salvador durante 1989-1940 y la subsiguiente
reaccion catblica; mientras que en el Volumen 8 aparecieron
estudios sobre el caso México (entre 1850-1900): uno, sobre
motivos espiritistas en la literatura mexicana decimonoéni-
ca, por Adame Gonzalez (2023: 4-39); y otro, relativo a los
vinculos entre literatura y polémicas espiritas desde México
hasta Yucatan, de Suarez Turriza (2023: 40-67).

En este lapso, académicamente fructifero, los especialistas
latinoamericanos continuaron publicando textos también
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en otros espacios, haciendo contribuciones respecto a las
diversas aristas historicas, literarias, culturales y sociologi-
cas que atanen a la comprension del fendmeno que estamos
definiendo aqui como relativo al “esoterismo occidental en la
Iberoameérica de los siglos XVI-XX”.

Especificamente para la region ibérica durante el periodo
renacentista, Bubello (2016b: 95-117; 2016c¢: 165-173; 2017b:
199-211) abordo las practicas alquimicas de Richard Stanihurst
en la Espana filipina; la defensa de la alquimia por Richard
Stanihurst y Diego de Santiago dentro de la corte de Felipe
IT (Bubello, 2017d: 551-581); las apropiaciones de Hermes
Trismegisto y el Corpus Hermeticum asi como el uso de ani-
llos magicos en la Silva de varia leccion (1540) de Pedro Mexia
(Bubello, 2021a: 587-596; 2021b:240-271; 2019: 311-319) y el
caso de la nova de 1572 y la astrologia cometaria en Jeréonimo
Munoz (Bubello, 2022a: 139-156; 2022b: 399-420); mientras
que, por su parte, Mariano Villalba (2018a: 342-3438) continu6
abordando la astrologia en Enrique de Villena.

Respecto al esoterismo occidental latinoamericano, Juan
Bubello, Mariano Villalba y Marcos Diniz Silva (2021: 233-272)
contribuyeron a un estudio comparado del desarrollo del mo-
vimiento cultural espiritualista-espirita en Argentina, Brasil y
México entre mediados del siglo XIX e inicios del XX, mien-
tras que José R. Chaves (2021b: 209-232) aport6 al desarrollo
de la teosofia en el mundo panhispanico, en este caso, cen-
trandose en el periodo 1890-1930.

Continu6 paralelamente, creciendo también la produc-
cion centrada en paises especificos del area latinoamericana.

Respecto a Colombia, Marcelo de Campos y Ana Cloclet da
Silva (2016: 24:49) analizaron las caracteristicas del gnosticis-
mo samaeliano. En cuanto a Argentina, Bubello (2017c: 35-55)
profundizé en la disputa politica entre espiritistas y catolicos
durante el periodo 1946-1955, también sobre la puja entre
masones-espiritistas y la ortodoxia catélica durante el periodo
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1870-1930 (Bubello, 2020: 687-701) y acerca del problema de
la ridiculizacion de los sanadores populares en el cine argen-
tino a mitad del siglo XX —en el caso de El Hermano José y El
Curandero— (Bubello, 2022c: 191-209) mientras que José R.
Chaves (2018a:11-25) analiz6 la relacion teosofia/neoplatonismo
en la produccion de Leopoldo Lugones. México también pre-
sentd nuevos estudios: los casos de Castera y de Nervo en la
literatura espiritista y teosofica del lapso porfirista fueron abor-
dados por José R. Chaves (2020a: 263-286) y Villalba (2018b:
227-258; 2019: 51-66; 2022: 109-139) analizo el caso del gnos-
ticismo de Arnold Krumm-Heller (1876-1949) en el México de
la primera parte del siglo XX. Por su parte, mientras Rivero
Aponte (2020: 133-152) avanzaba en el estudio de la sociabi-
lidad teosofica en Cuba durante el periodo 1894-1904; Diniz
Silva continué profundizando en diversas problematicas vin-
culadas al espiritismo en el Ceara (Brasil) de las décadas de
1920-1930: las condenas publicas de la prensa catélica del pe-
riodo (Diniz Silva, 2015a: 95-117; 2015b: 145-159), las relaciones
entre masoneria, teosofia y movimiento “esperantista” (Diniz
Silva, 2015c: 191-211), la impugnacion espirita de practicas re-
ligiosas afrobrasilenias (Diniz Silva, 2017: 25-42) y la memoria
e identidad espiritas en disputa en “Vianna de Carvalho, o tri-
buno de Ic6” de Luciano Klein Filho —escrito en 1999— (Diniz
Silva, 2023: 2-26). El caso de Costa Rica continué mereciendo
también atencion: lo que atafie a la relacion espiritismo-teo-
sofia fue abordado por José R. Chaves (2019a: 1-23); la relacion
Sociedad Teosofica - masoneria, por Martinez Esquivel (2019:
79-101); los debates entre catélicos, tedsofos y espiritistas en el
lapso de 1892-1935, por Rodriguez Dobles (2019a: 102-147); los
vinculos entre teosofia e intelectuales en el periodo 1908-1929,
por Urbina Gaitan (2019a: 216-224); las pujas entre la Iglesia
catolica y la Sociedad Teosofica en la etapa de 1904-1917, por
Rodriguez Dobles (2019b: 225-254); el espiritismo en el caso
de Rogelio Fernandez Giiell, por Rodriguez Cascante (2019:
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253-269); 1a prohibicion de la ensenanza de la teosofia en el
Colegio Superior de Senoritas (1922), por Urbina Gaitan (2019b:
296-308); masoneria, teosofia y budismo en José B. Acuia,
por José R. Chaves (2019b: 309-322) y el asunto puntual de
la Atlantida en la teosofia costarricense, por Introvigne (2019:
350-359).

En suma, este es el balance general sobre las publicaciones
de articulos centrados en nuestro objeto durante el ultimo
cuarto de siglo (y hasta inclusive el ano 2028). Sin embargo,
el panorama aun resulta incompleto, pues debemos obser-
var el cuadro de la produccion librera latinoamericana.

Particularmente, en relacion a la publicacién de libros so-
bre nuestro objeto también observamos dos escenarios: uno
hasta el lapso 2011-2015 y otro posterior a este.

Los tres libros pioneros aparecieron alboreando el mile-
nio, cenidos a tematicas puntuales de los casos de México,
ArgentinayPortugal: José R. Chaves (2005) publicé Andraoginos.
Eros y ocultismo en la literatura romantica, Juan Bubello (2010b)
su Historia del Esoterismo en Argentina y Jeronimo Pizarro con
Paulo Cardoso (2011), las Cartas astrologicas de Fernando Pessoa.

Durante los afios siguientes, destacan: por un lado, la mi-
nuciosa y continua produccién realizada por Pizarro centra-
da en el célebre escritor portugués [entre otros, Alias Pessoa
(2018), Pessoa multiple. Antologia bilingiie (2016), 186 pessoas de
Pessoa (2017), Prosa. Antologia minima. Fernando Pessoa (2020),
Leer a Pessoa (2021a), Fernando Pessoa, Message (2021b)]; por
otro lado, la enfocada en abordar los multiples problemas y
casos relativos a la relacion esoterismo occidental y literatura
en el area latinoamericana, de José R. Chaves [Meézxico hetero-
doxo. Diversidad religiosa en las letras del siglo XIX 'y comienzos del
XX (2018), Gotico imaginal. Ensayos sobre androginia y esoteris-
mo en literatura (2018b), Isis modernista. Escritos panhispanicos
sobre teosofia, espiritismo y el primer Krishnamurti (1870-1930)
(2020Db), Gdtica orientalia (2021c)]; y por ultimo, el estudio de
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Marcos Diniz Silva (2016) sobre la relacion entre masones,
espiritistas y tedsofos en la region de Ceara (Brasil) durante la
primera mitad del siglo XX.

Asimismo, entre 2017y 2023 estos aportes se completaron
con la publicaciéon de otros dos libros, ahora de caracter co-
lectivo, que compilaron trabajos o avances de investigacion
especificamente centrados en nuestro objeto, editados por
la Universidad de Buenos Aires (UBA) o por la Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM).

En primer lugar, en una coedicion UBA-UNAM, los
compiladores Juan Bubello, José R. Chaves y Francisco de
Mendonga Jr. (2017) publicaron Estudios sobre la historia del
esoterismo occidental en América Latina: enfoques, aportes, pro-
blemas y debates. Este libro se articulé con Capitulos relativos
al problema histérico de la difusion del esoterismo euro-
peo-occidental en el Nuevo Continente (siglos XVI-XX), de
Bubello (2017a: 39-96); el caso del espiritista Juan Durando 'y
su Colonia San José (1887-1916), por Villalba (2017: 97-128); el
budismo teosoéfico en el Brasil de 1920, de Vidaurre Archanjo
(2017: 129-166); la gira de Krishnamurti de 1935 por América
Latina, de José R. Chaves (2017: 167-204); la antroposofia en
Brasil, de Placido (2017: 205-228); diversas aristas del gnosti-
cismo samaeliano colombiano por Campos (2017: 229-260) y
por Hasler y Tamayo Jaramillo (2017: 261-294); el espiritismo
y la astrologia en el caso de José Lopez Rega en la Argentina
de las décadas de 1960-1970, de Lopez (2017b: 295-320).

Posteriormente, desde la UNAM, los compiladores José
R. Chaves y Alejandra Galicia Martinez (2028) publicaron
Esoterosfera: diez ensayos sobre esoterismo, politica y literatura.
Este libro se integroé con estudios sobre el dosamantismo eso-
térico en México, por Chaves (2023a: 31-58); 1a relacion entre
Vasconcelos y la América trascendental de Galicia Martinez
(2028a:59-90); el espiritismo en Rogelio Fernandez Guell, por
Chaves (2023b: 91-114); 1a relacién entre Cdbala, socialismo 'y

30 JuanBubello



reforma sexual en el caso de Jesis Medina y el rito mexica-
no reformado (1898), de Villalba (2023: 115-148); la teosofia en
Salvador S. Salarrué, por Galicia Martinez (2023b: 149:176);
representaciones espiritistas y misticas en Severo Amador,
de Linares Sanchez (2023: 177-201); el discurso esotérico en
Jorge Cuesta, por Briano Veloz (2023: 201-230); el espiritis-
mo en el caso de Rodolfo Benavides, de Millan Campuzano
(2023: 231-246); las representaciones alquimicas en ‘Elella’ de
Miguel Serrano, por Dominguez Marquez (2023: 247-280) y
la relacion entre esoterismo, ciencia y literatura en el caso de
Fernando Pessoa, por Vega Osornio (2023: 281-300).

fhkkd

El libro que aqui presentamos (articulado en torno a dos
Tomos) se integra con el analisis de diversos temas, proble-
mas y debates que caracterizan esta historia del esoterismo oc-
cidental en Iberoameérica (siglos XVI-XX).

El Tomo I se inicia con el abordaje del periodo colonial. En
el Capitulo 1, “Difusion ultramarina de libros esotéricos eu-
ropeos hacia las colonias espanolas en América (siglos XVI-
XVIII)”, Bubello aborda el espacio hispanoamericano para
demostrar que una de las formas que asumio la expansion
del esoterismo occidental europeo fue el envio ultramarino de
libros que estaban vinculados a corrientes esotérico-occi-
dentales de la época y precedentes. A partir del analisis de
un caso datado en 1600 (la remision por Luis de Padilla ha-
cia Nueva Espana de textos relacionados con la magia natural,
alquimias y astrologias bajomedievales y renacentistas), pe-
netra en el marco general de la difusion de esta clase de li-
bros hacia otros dominios coloniales espafioles (Perd, Nueva
Granada y Buenos Aires), ampliando el enfoque sobre este
proceso histérico hasta, incluso, fines del siglo XVIII.
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El Capitulo 2 esta en la misma linea geografico-cronolo-
gica, “The City at the Border of Heaven and Hell: Modern
portuguese urban magical practice and its contemporary
manifestations” [La ciudad en la frontera del Cielo y el
Infierno: Practica magica urbana portuguesa moderna y sus
manifestaciones contemporaneas].

Vieira Leitdo examina procesos llevados adelante por la
Inquisicion portuguesa relativos a la magia en los siglos XVII-
XVIII y postula la existencia de una forma particular de prac-
tica magica entre grupos sociales marginales y vulnerables
de centros urbanos ibéricos y sudamericanos de la época (en-
focada en la “subyugacion de voluntades”, la obtencion de avan-
ce social, dominacion sexual, adivinacion de pensamiento o
sucesos futuros, proteccion fisica). Avanzando cronologica-
mente, propone que esta magia (que no implicaba practicas
separadas o antagonicas al catolicismo pues dependia de un
Cosmos concebido con un Cielo, Purgatorio, Infierno, angeles,
santos, espiritus malignos), se expreso luego en tradiciones
esotéricas iberoamericanas como las basadas en el grimorio
Libro de San Cipriano durante el siglo XIX y las practicas y je-
rarquias espirituales de cultos luso-afro-brasilefios como el
Umbanda y Quimbanda contemporaneos.

El periodo americano independiente se inicia en el
Capitulo 3, merced al despliegue de un estudio de caso cen-
trado en el Brasil de la segunda mitad del siglo XIX.

En el “Ocultismo e Teosofia no Reformador: da alianca espi-
ritualista a condenacdo no Espiritismo brasileiro (1883-1899)”,
Diniz Silva analiza movimientos esotéricos de caracter teo-
sofico-ocultista en la revista Reformador (6rgano oficial de la
Federacion Espirita Brasilefia) para subrayar que, a diferencia
de otros paises de América Latina, el espiritismo se erigio alli
desde las caracteristicas socioculturales de sus pionerosy de la
cultura brasilena (impregnandose de catolicismo y de creen-
cias afroindigenas para distanciarse del esoterismo occidental).
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En este marco, mientras consideraban ala Sociedad Teosofica
y al ocultismo como aliados en su lucha contra el materialis-
mo cientifico-filosofico y el dogmatismo de las religiones tra-
dicionales, estos espiritistas se presentaron como una nueva
religion evangélica (cristianismo redivivo) basados en las ideas
de Allan Kardec (1804-1869) y de J.-B. Roustaing (1805-1879).

La creacion, llegada y difusion del tarot egipcio por la
Ameérica Latina de la Gltima centuria es el tema especifico
abordado en el Capitulo 4.

En su “Recepcion del tarot (egipcio) en América Latina
durante el siglo XX”, José R. Chaves parte del estudio del
proceso de esoterizacion del tarot —que paso de ser un con-
junto de cartas de origen renacentista de caracter ladico a un
constructo esotérico entre el siglo XVIII e inicios del XX—
y analiza su expansion desde Francia hacia Latinoamérica.
Demuestra que, aun cuando en el siglo XX fueron las elabo-
raciones inglesas las que se extendieron por el mundo (ejem-
plificado en mazos como los de Rider-Waite, la Golden Dawn
o el de Aleister Crowley); Francia mantuvo su tradicion ta-
rética y una institucionalidad ocultista (martinista, neo-rosa-
crucista, masonico-heterodoxa) que facilito la difusion de su
tarot esotérico hacia Argentina, Chile, Uruguay y México. En
ese marco surgio el primer tarot latinoamericano del hispa-
no-argentino Jesus Iglesias Janeiro (1947), basado en las adap-
taciones egipcias de franceses como Falconniere y Weneger
(1896) y Saint Germain (1901): este tarot sera la base del pos-
terior surgimiento, apropiacion y adaptacion de otros popu-
lares tarots, como los del neognostico Samael Aun Weor en
Colombiay el esoterista Rodolfo Benavides en México.

Por ultimo, este primer Tomo se cierra con un Capitulo
que enfoca un caso puntual relativo al esoterismo occiden-
tal observable en el mundo de las letras portuguesas de las
primeras décadas del siglo XX. En este Capitulo 5, titulado
“Las incursiones esotéricas de Fernando Pessoa”, Pizarro
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parte del concepto de esoterismo occidental —que define in-
tegrado por el gnosticismo, hermetismo, astrologia, magia,
alquimia, cabala, rosacrucismo, teosofia, francmasoneria,
ocultismo, el espiritualismo-comunicaciones con espiritus,
Thelema y el neopaganismo—, para profundizar en la pro-
duccion intelectual del célebre escritor y poeta portugués y
demostrar que, a lo largo de su obra, se interesé por todo
este continente cultural en casi toda su vasta extension.

En el Tomo 2, sintéticamente senalemos aqui que se
despliegan los Capitulos 6 al 10, integrados sucesivamen-
te con los estudios de Francisco Santos Silva (Instituto
Universitario de Lisboa, Portugal), Mark Sedgwick (Aarhus
University, Dinamarca), Steven Joseph Engler (Mount Royal
University, Canada), Boris Matias Grinchpun (Universidad de
Buenos Aires, Argentina) y Guadalupe Dominguez Marquez
(Universidad Nacional Autonoma de México, México), relati-
vos a otros temas y problemas vinculados al esoterismo occiden-
tal en la Iberoamérica, ahora centrados en el siglo XX: en las
dinamicas del conflicto entre masonerias e Iglesia catélica en
Portugal; el sufismo esotérico en América Latina; esoterismoy
Umbanda en Brasil; la recepcion de Julius Evola en Argentina
y el hitlerismo esotérico en Chile.

Asi, los dos Tomos que componen este libro son herede-
ros del extenso camino de investigacion recorrido desde
los albores del nuevo milenio; trayectoria que, tras los hi-
tos fundantes de la creacion del Centro de Estudios sobre
el Esoterismo Occidental de América Latina (2011) y de su
Revista de Historia Melancolia (2016), articula ahora los estu-
dios de especialistas oriundos de ambos lados del Atlantico
con el objetivo de ampliar —por primera vez— la escala de
analisis e impulsar incluso nuevas pesquisas sobre este pre-
ciso objeto de nuestro campo: el esoterismo occidental en la
Iberoameérica de los siglos XVI-XX.
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Capitulo 1

Difusion ultramarina de libros esotérico-
occidentales desde Espaiia hacia sus colonias en
América (siglos XVI-XVIII)'

Juan Bubello

Introduccion

Cuando en 1655, el Santo Oficio proces6 y encarcel6 al

maestro-albanil y astrélogo novohispano Melchor Pérez de
Soto (1606-1655) (BNAH-México, 1655) por haber “[...] prac-
ticado la judiciaria” (Torre Revello, 1940: 110), secuestro “[...]
1502 cuerpos de libros” de su biblioteca, de la cual, en inven-
tario posterior (AGN-MEéxico, s/f), consigno, entre otros, un

1

Diversos avances de investigacion de este trabajo fueron expuestos y debatidos en los siguientes
eventos académicos: | Jornadas de Historia Antigua, Medieval y Moderna (Instituto de Historia
Antigua, Medieval y Moderna, UBA, Argentina), con la ponencia “Circulacion de libros europeo-oc-
cidentales sobre magia(s) y astrologia(s) en la Espafia de Carlos V'y Felipe II” (2023); XV Coloquio
Internacional de Historiografia Europea y XIl Jornadas de Estudios sobre la Modernidad Clasica
(UNMdP, Argentina) con la ponencia “Difusion ultramarina de saberes en torno al esoterismo oc-
cidental desde Espafa hacia sus colonias americanas: El caso del envio de libros de magia natural
y astrologia (siglo XVI)" (2023); “I Congreso Internacional El Esoterismo Occidental en —y des-
de— Latinoamérica” (UCR, Costa Rica - modalidad virtual), con la conferencia magistral “Aportes
para la historia cultural del esoterismo occidental. Difusion libresca a través del Atlantico de tex-
tos esotérico-occidentales europeos durante la primera mitad del siglo XVII" (2021); Seminario
Abierto de Intercambio de Grupos de Investigacion: El Atlantico, Escenario de Circulacion y
Contactos (Fundacion para la Historia de Espafia, Argentina), con la ponencia “Circulacion atlanti-
cade libros y difusion temprana del esoterismo occidental hacia las colonias espafiolas e inglesas
en América (1600-1650): Problemas y lineas de investigacion posibles” (2019).



“Libro de prorprietatibus rerum en romance” (Garcia, 2019:
208), un “Dioscorides, de Laguna”y un “[...] De I'aspecchio di
scientia universali. Autor: Leonardo Fioravanti.” (Cruz, 1969:
110-112).

Estas referencias especificas del patrimonio libresco de
aquél reo de mediados del siglo XVII remiten a un problema
histoérico puntual de nuestro campo: la difusion ultramarina
de saberes en torno al esoterismo occidental desde Espana ha-
cia la América colonial durante los siglos XVI-XVIII.2

Al respecto, en nuestras pesquisas sobre la historia de las
practicas y representaciones magicas, cabalistico-cristianas,
astrologicas o alquimicas vigentes en la peninsula ibérica del
Renacimiento y sus conexiones con otras regiones europeo-
occidentales,? enunciamos oportunamente ciertos inte-
rrogantes (que no agotaban todas las cuestiones pasibles de
formulacion con un enfoque histoérico), entre los que se en-
contraba la cuestion de la difusion entre los siglos XVI-XVIII

2 Disentimos con el uso de la categoria ‘magia’ a la que recurre Henningsen para abordar en ge-
neral a este problema historico (Henningsen, 1992: 160-178; 1994: 11-29), remitiendo a nuestro
andlisis critico de los debates tedricos vigentes durante el siglo XX y al aporte que, entre ellos,
entendemos realizo Antoine Faivre en forma fructifera durante los afios noventa con su “esote-
rismo occidental” (Faivre, 1992, 1994; Bubello, 2005: 73-104, 2010a: 13-22, 2020: 133-144).

3 Enelmarco de nuestro actual proyecto de investigacion “FILOCYT: Esoterismo y politica en las
cortes europeo-occidentales del siglo XVI: Conflictos, apologias, persecuciones, protecciones y
mecenazgos” (2022-2024), Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires, Cod. FC22-
066; a su vez continuacion de los anteriores, “FILOCYT 2019-2021. Esoterismo y poder en la tem-
prana-modernidad: Interacciones, reapropiaciones y resignificaciones culturales entre Espafia y
Europa Occidental (1450-1600)"; “PRIG. 2016-2018. Practicas y representaciones de esoteristas
extranjeros y espaioles en la corte de Felipe Il (segunda mitad del siglo XVI). Similitudes, dife-
rencias, apropiaciones y resignificaciones”; “PRI. 2013-2015. Esoterismo y politica en a Espaa
de Carlos Vy Felipe Il (siglo XVI)"; “PRI. 2010-2012. Esoterismo, polémicas antimagicas, apologias
magicas y poder (Espana, siglos XV-XVI)" (todos radicados en la misma casa de altos estudios) y
cuyos resultados han sido publicados en revistas especializadas o libros (Bubello, 2022a: 399-420;
2022b: 139-156; 2021a: 240-271; 2021b: 587-596; 2019: 311-319; 2017a: 199-211; 2017b: 551-581;
2016a: 95-117; 2016b: 165-173; 2015: 79-103; 2014: 189-197; 2013: 169-179; 2012: 1-24; 2011:
231-241; 2010a: 29-36).
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al continente americano de libros* vinculados al esoterismo
occidental® escritos en Europa.®

Conrelacion alas regiones controladas por los ingleses, céle-
bre es el caso de John Winthrop Jr. (1606-1676) —que llegaria a
ser gobernador de Connecticut e integraria los circulos de eru-
ditos que fundaron la Royal Society (Versluis, 2001: 31-33)—. En
1631, Winthrop Jr. emigré hacia América del Norte para unir-
se a su padre (que habia fundado la colonia de Massachusetts),
trayendo consigo libros a fin de conformar una biblioteca (que
acumularia cientos de ejemplares en los afios siguientes), entre
los que se destacaban los escritos por afamados esoteristas de su
época: Heinrich Cornelius Agrippa (1486-1535), Paracelso (1493-
1541), Gerolamo Cardano (1501-1576), Leonardo Fioravanti
(1517-1588), John Dee (1527-1609?), Robert Fludd (1574-1687),
Johannes Andreae (1586-1654), Michael Maier (1568-1622),
Giambattista della Porta (1545-1615), Michael Sendivogius

4 Respecto al ‘libro’ como objeto de la historia cultural, remitimos a la profusa cantidad de estu-
dios acumulada a la fecha, desde que historiadores sefieros comenzaron a enfatizar la necesidad
de su abordaje: Robert Darnton advirtid, ya en 1982, sobre esta “nueva e importante” discipli-
na de la "historia del libro”, en linea con los trabajos que venia desarrollando paralelamente
Roger Chartier (Darnton, 2008 [1982]: 135-155; Chartier y Roche, 1978: 119-140; Chartier, 1987,
Darnton, 1991: 177-208; Chartier, 1992: 13-41; Chartier, 1994; Cavallo y Chartier, 1998 [1997]).

5 Aunque su andlisis resulta ineludible, por los motivos mencionados (véase “Introduccion”) disen-
timos en este punto con el uso de la categoria 'magid utilizado por Davies para abordar la historia
de las (re)ediciones impresas de grimorios en Europa y la posterior difusion de estos libros especi-
ficos “a través de los ocednos” hacia la América colonial inglesa durante el siglo XVIII (Davies, 2009:
93-138y 139-167).

6 “[...] ;acaso podriamos diferenciar un esoterismo ‘anglosajon’ en América del Norte y otro latino en
América central y del sur hasta el siglo XVIII? ...Y en tal caso, ;cuales serian los puntos de contacto
y diferencias entre ambos?, ;Quiénes han sido sus referentes més importantes? ;Cuales eran las
practicas y representaciones esotéricas en ambos universos culturales? ;Qué tratados, libros o tex-
tos sobre esoterismo se publicaron durante los siglos XVI, XVIly XVIIl en América del Norte y desde
México hacia el sur? Hubo circulacion en estas regiones y durante estos siglos de textos esotéricos
publicados en Europa? Y de ser asi, ;Cuales fueron esos textos? ;Como influyeron? ;Cémo llegaron a
América? ;Quiénes los leyeron?” (Bubello, Chaves y Mendonga Jr,, 2017¢: 11-12).
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(1566-1636) y Elias Ashmole (1617-1692) (¢fr. Wilkinson, 1963:
33-51,1965-1966: 129-138).

Ahora bien, en 1600 —casi tres décadas antes del arribo
de Winthrop Jr.— se data un registro de “caxones de libros”
enviados a Nueva Espana “[...] para quel que los rrezibiere los
venda de contado o fiado”, por Luis de Padilla en el barco La
Trinidad.® En esta ocasion,® el sevillano remitia seiscientos
setenta y ocho libros, muchos de los cuales habian sido escri-
tos por magos, cabalistas cristianos, alquimistas y astrélogos
del siglo XVI (y entre los que hallamos incluso referencia a
los pertenecientes a Perez de Soto citados al comienzo).

Por ende, apoyandonos en los minuciosos estudios histo-
ricos existentes sobre el trafico atlantico de libros desde la

7 Elpropio Winthrop Jr. era alquimista (habia comenzado a practicarla de joven en Inglaterra, ha-
cia 1624) y, tras instalarse en América, ensef la elaboracion de medicinas alquimicas con fines
curativos a Jonathan Brewster (1593-1659) —hijo del fundador de la colonia de Plymouth—y a
George Starkey (1628-1665) —quien, criollo, en 1650 emigré hacia Inglaterra, donde continud
practicando la alquimia e incluso entablé amistad personal con sir Robert Boyle (1627-1691) (cfr.
Woodward, 2010: 30-33; Newman, 2005: 208-236; Newman y Principe, 2004: XIII; Versluis, 2001:
32-35; Butler, 1979: 325).

8 "“[...] Luis de Padilla, vezino de Seuilla, que tiene cargado en esta dicha nao, que nuestro Sefior
salue y guarde, nombrada La Trinidad, de que es maestre Tomas de Anis Manrrique, que va a
la prouincia de Nueua Espafia en conserva desta flota de que va por general Pedro del Colon
Melgarejo, los caxones de libros siguientes, marcados de la marca de afuera, para dar y entregar
en el puerto de San Juan de Ulua a Martin de Yuarra, v en su ausencia a Francisco de Lara, y en la
de ambos a Alonso de Velorado, para quel que los rrezibiere los venda de contado o fiado, como
les pareciere y del procedido hagan la horden y boluntad del dicho Luis de Padilla cuyos sony por
Cuya quenta y rriesgo van". (Cfr. Registro de Luis de Padilla, vecino de Sevilla que tiene cargado
enlanao a Trinidad, para dar en el puerto de San Juan de Ulua a Martin de Ibarray en su ausencia
a Francisco de Lara. Archivo General de Indias (AGI) (1603). Contratacion, legajo 1135, fols. 153r-
169v, Sevilla citado en Leonard (1992 [1949]: 361-384).

9 Luis de Padilla ya habia enviado libros al Perd en 1591. Cfr. Carta de obligacion que otorga
Francisco de Butrdn en favor de Luis de Padilla. Los Reyes, 2 de Setiembre de 1591. AGN-Perd.
Protocolo del escribano Alonso Hernandez. Afios 1590-1591, f. 1562r- 1565r. (citado en Guibovich,
1984: 85-114).
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peninsula ibérica hacia el “Nuevo Mundo”,!° asi como en las
profusas pesquisas sobre la historia del libro en el espacio co-
lonial hispanico —y a pesar de la (des)calificacion que tildé a
estos libros especificos enviados por Padilla como “[...] filoso-
fias extravagantes y teurgicas y las supersticiones del siglo XVI
[sic] [..]” (Leonard, 1953: 208)—, abordamos esta fuente pri-
maria desde el enfoque de la historia cultural®? entendiendo,
por el contrario, que permite un excelente punto de ingreso
para analizar la difusion libresca del esoterismo occidental en
los dominios coloniales espafioles entre los siglos XVI-XVIIIL.

Difusion ultramarina de libros esotérico-occidentales
desde Espaiia hacia las colonias espaiolas

Antecedentes histdricos iniciales (siglo XVI)

Mas alla de la referencia temprana de 1509 que nos lego
Hernando Colon (mencionado en la Introducciéon) existen
otras evidencias histéricas con las que comienza a ser posi-
ble demostrar el arribo y circulaciéon en el “Nuevo Mundo”

10 Entre otros, ¢fr.: Garcia, 2019: 196-220; Gonzalez Sanchez, 2014: 439-465; Rueda Ramirez, 2014:
447-478; Maillard Alvarez, 2014: 479-503; Rueda Ramirez, 2012: 401-423; 2010: 113-136; 1999:
79-105.

11 Entre otros, ¢fr.: Guibovich, 2019: 37-47; Maillard Alvarez, 2018: 26-40; Hampe Martinez, 2011:
409-432; 2010: 55-72; Calvo, 2003: 277-305; Hampe Martinez, 1996; Gonzalez Sanchez, 1999;
Hampe Martinez, 1983: 71-90; Lohmann Villena, 1971: 17-24; Millares Carlo, 1970; Ferndndez del
Castillo, 1914.

12 El contenido de nuestro documento primario sera abordado en forma comparativa con otros
cronoldgicamente precedentes y con los que le son contemporaneos; pues buscamos dar cuenta
asi de la doble dimension del espacio cultural, en tanto esta constituido por una arista vertical,
diacronica (que establece la relacion de las fuentes con épocas anteriores y posteriores) y otra
horizontal o sincronica (se relaciona con otros aspectos de la cultura en el que se encuentran
instalados al mismo tiempo) (Chartier, 1992: 45-63; Schorske, 2001 [1992]: 355-357).
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de libros europeos sobre magia(s), alquimia(s) y astrologia(s)
durante el siglo XVI.

En cuanto alibros escritos originalmente por autores ibéri-
cos, mencionemos tres casos puntuales del siglo XVI: 1a Silva
de varia leccion de Pedro Mexia, el De re metdlica de Bernardo
Pérez de Vargas y la Chronographia de Jeronimo de Chaves.

En el citado envio de libros hacia Peru de 1591, se asen-
t6 un ejemplar titulado “silba de baria lection” (Guibovich,
1984: 106), mientras que en 1592 el comerciante Gaspar de
Perales, merced a la flota de galeones del general Francisco
Martinez de Leiva, envi6 hacia Lima una caja con dieciséis
libros, uno de ellos nominado “Silva de varia lizion” (Rueda
Ramirez, 2014: 462). Ya una década antes, en el “Protocolo del
escribano Alonso Hernandez” (1583), aparecen en Lima “6”
ejemplares identificados como “silba de baria licion en per-
gamino y anididas” (Leonard, 1942: 21-33). Estas referencias
se relacionan a la “Silva de varia leccion” (1540) del cronista
real del emperador Carlos V'y astrélogo Pedro Mexia (1497-
1551); célebre libro —con sucesivas ediciones en el transcur-
so del siglo XVI—® que contenia Capitulos relativos al uso

13 La primera edicion se tituld Libro llamado silva de varia lecion... en el qual a manera de silvas
sin guardar horden en los propositos, se tratan por capitulos muchas y muy diversas materias,
historias, exemplos y questiones de varias lecion y erudicion (Sevilla, Dominico de Robertis, 1540),
a la que sigui6 una segunda, con modificaciones, el mismo ano, titulada Silva de varia lecion
compuesta por... sequnda vez [mpressa y afiadida por el mismo auctor (Sevilla, Juan Cromberger,
1540). Mexia continud hasta su muerte publicando ediciones subsiguientes del libro, que fue
impreso con afadidos y alteraciones diversas efectuadas por el propio autor: Silva de varia
lecion... (Zaragoza, George Coci, 1542); Silva de varia lecion... Nuevamente agora corregido, y
emendado, y aiadidos algunos capitulos por el mismo Autor (Sevilla, Juan Cromberger, 1542);
Silva de varia lecion... (Sevilla, Jacome Cromberger, 1543); Silva de varia lecion... (Amberes,
Martin Nucio, 1544); Silva de varia lecion... Agora nuevamente impresa (Zaragoza, Bartholome
de Nagera, 1547); Silva de varia lecion, ultimamente agora emendada y anadida por el autor
(Amberes, Martin Nucio, 1550); Silva de varia lection compuesta por... nuevamente agora en el
afio de mil e quinientos e cinquenta y uno. Aiadida en ella la quarta parte por el mismo auctor:
en la qual se tractan muchas cosas y muy agradables y curiosas (Valladolid, Juan de Villaquiran,
1551). Tras su fallecimiento, este libro de Mexia fue publicado reiteradamente hasta fines del
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de anillos con fines magico-medicinales y la practica de la
magia natural (Bubello, 2021a: 240-271), asi como expresas
menciones a “Hermes Trismegisto” —a quien se lo repre-
sent6 como una autoridad en materia de astrologia (Bubello,
2021b: 587-596)

En un registro de embarque confeccionado en Sevilla en
1582 aparece, entre los setentay cinco libros pertenecientes a
Antonio Davalos (que viajaba para asumir como tesorero de

siglo XVI: Silva de varia lecion. ultimamente emmendada y afadida por el auctor y con diligentia
corregida y adornada de algunas cosas utiles que enlas otras impressiones le faltavan... (Venecia,
Gabriel Giolito de Ferrariis y hnos., 1553); Silva de varia lecion, ultimamente agora emendada,
y anadida la quarta parte della por el autor. (Amberes, viuda de Martin Nudo; 1554 y 1555);
Silva de varia lecion agora nuevamente emendada, y aiadida por el autor de la quarta parte, con
diligencia corregida. y adornada de algnas cosas utiles, que en las otras impressiones le faltava...
(Leon de Francia, herederos de Jacobo Junta, 1556); Silva de varia leccion... Nuevamente agora
afiadida en ella la Cuarta parte por el mismo Autor, en la cual se tractan muchas cosas y muy
agradables y curiosas (Sevilla, Sebastian Truxillo, 1563); Silva de varia lecion ultimamente agora
enmendaday anadida la quarta parte della por el autor (Amberes, viuda de Martin Nucio, 1564);
Silva de varia Lection,... Nuevamente agora anadida en ella la cuarta parte por el mismo autor, en
la cual se tratan muchas cosas y muy agradables y curiosas (Sevilla, Hernando Diaz, 1570); Silva de
varia lecion agora nuevamente emendada y aiadida por el autor de la quarta parte con diligencia
corregida y adornada de algunas cosas utiles que en las otras ediciones faltava (Lerida, Pedro de
Robles, 1572); Silva de varia lecion... Agora nuevamente impressa y corregida (Sevilla, Fernando
Diaz, 1587 y 1596); Silva de varia lecion ultimamente agora emendada, y aiadida la quarta parte
della por el autor (Amberes, Martin Nutio a las dos Cygoignas, 1593) (cfr. Lopez Pifeiro et al,,
1984: 206, 230).

14 Este libro de Mexia circuld ampliamente por la peninsula ibérica durante la sequnda mitad
del siglo XVI. Ya en Sevilla, durante el afio 1548, al inventariarse los bienes de “dofa Elvira de
Guzman'", se registrd uno que fue identificado como “[...] libro de molde la Sylua de Pero Mexia"
[sic] (Alvarez Marquez, 2004: 35). En 1578, un ejemplar "[..] intitulado silva de baria licion” se iden-
tifico en el inventario de la biblioteca de Pedro de Zuazola (1516-1578), diputado de Guiplzcoa
(Fuente Arranz, 1996: 96), mientras que al fallecer el canonico de la Catedral de Sevilla Alonso
Mudarra (>-1580) se inventariaron sus bienes (1580), entre los que se consignd un “Silua de varia
lecion” (Wagner, 1990: 668). Un ejemplar también aparece nominado como “Silva de varia lection”
en la biblioteca de Cristobal de Salazar (?-1587) —de quien poco se sabe de su vida, excepto que
durante algunos afios cumplié funciones en la embajada espafiola en Venecia (Lasperas, 1983:
34)—. Por su parte, a principios del siglo XVII, cuando muri6 el célebre poeta Gomez Suarez de
Figueroa —el “Inca Garcilaso de la Vega” (1539-1616)—, se inventario su biblioteca en Cérdoba
(1616), registrandose un “Silba de baria lesion” (Durand, 1948: 251).
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Nueva Castilla, en Pert), un “Vargas de re metalica” (Hampe
Martinez, 1986: 398). Esa mencion remite al libro De re metd-
lica, en el qual se tratan muchos y diversos secretos del conocimien-
to de toda suerte de minerales, de como se deven buscar, ensayar
y beneficiar, con otros secretos é industrias notables, assi para los
que tratan officios de oro, plata, cobre, estanio, plomo, azero, hierro
y otros metales, como para muchas personas curiosas (Madrid, P.
Cosin, 1569), del alquimista Bernardo Pérez de Vargas (circa
1530-1580), —oriundo de una familia noble de Coin (Malaga)
y de quien casi se desconocen datos (Bermudez Méndez,
2006: 121-141)—. En este libro, casi ignoto en comparacion
al anterior, Pérez de Vargas expuso practicas para encontrar,
fundir y refinar metales y desarroll6 representaciones sobre
sus respectivas naturalezas, su clasificacion y sus diversas for-
mas de generacion: al origen de los metales se lo represent6
apropiandose de las teorias humoral y aristotélico-meteoro-
légica de los cuatro elementos, mientras que interpret6 a la
transformacion metaltrgica debajo de la tierra basandose en
el principio mercurio-azufre y en la “virtud natural” de cada
metal, difiriendo asi con aquellos alquimistas que tradicio-
nalmente atribuian este proceso a la influencia astral (Vélez-
Posaday Saldarriaga, 2022: 102).

Diversas fuentes documentales dan cuenta también de la
llegada de ejemplares de un notorio libro sobre astrologia y
cosmografia: en cuanto a Nueva Espafia, un “Reportorio de
Chavez” arrib6 en 1576 (Fernandez del Castillo, 1914: 372); otro
“Reportorio de Chavez” lo hizo en 1577 en la “nao Almirante
San Salvador” (pags. 375-376); un “Reportorio de Chavez”
vino en 1578 (pag. 878); en 1579, en la “nao Nra. Senora de
Guadalupe” se trajo un “Reportorio de Chavez” (pag. 380)
mientras que, al afio siguiente, un “Reportorio de Chavez” se
asento llegando en la “nao Santa Maria de Tesus” (pag. 386). En
1581, lleg6 un “Reportorio de Chavez” (pag. 388), mientras que
otro lo hizo en 1582 (pags. 391-392). En 1586, Pedro Garcia de
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Neira envi6 a “Tierra Firme” libros para entregar a Antonio de
Montalvo (o a Francisco de Silva “vecino de Panama”) entre los
que se consigné un “Chorographia” [sic] (Torre Revello, 1962:
14); mientras que, en los registros datados entre 1598 y 1604 del
“Navio de Honduras” (flota que unia Sevilla con puertos cen-
troamericanos), consta que el mercader Pedro de Mendoza
intermedi6 para enviar hacia Guatemala diversos libros, entre
los que hallamos al “reportorio de Chaves” (Rueda Ramirez,
2007: 78). Respecto a Pert, cuando el conquistador (y luego
encomendero) Francisco de Isasaga (1500-1576) —uno de los
peninsulares que acompano a Francisco Pizarro (1478-1541) en
su invasion al Tawantinsuyu (1532) y que mas tarde se afinco
en Lima desde 1561— efectud su testamento en 1576, declaro
“dos reportorios de Chavez” (Guibovich, 1986: 201). En el ci-
tado envio de libros hacia Pera de 1591, se asentaron “veynte e
seys reportorios de Chabes” (Guibovich, 1984: 104). Y cuando
el mencionado Gaspar de Perales, envio libros hacia Lima en
1592, uno de ellos se registré6 como “Repertorio de y chauel”
[sic] (Rueda Ramirez, 2014: 462).

Todos estos datos remiten al libro Chronographia, o repor-
torio de los tiempos, el mas copioso y preciso q hasta ahora ha salido
a luz. Compuesto por Hieronymo de Chaves, astrologo y cosmogra-
Jo (Sevilla, J. de Leodn, 1548), con sucesivas ediciones poste-
riores (en 15650, 1554, 1561, 1566, 1572, 1576, 1580, 1581, 1584,
1585, 1586, 1588) (Picatoste, 1891: 74-75; Hurtado Torres, 1984:
185-186), que habia sido escrito por quien desde 1552 seria
“Catedratico de Cosmografia” de la Casa de la Contratacion
de Sevilla: el sevillano Jeronimo de Chaves (1528-1574). Si en
el apartado segundo de su “Chronographia”, despleg6 repre-
sentaciones astrologicas sobre “cielos y planetas”y sobre “los
doze signos, y con las qualidades y particular dominio que
cada vno destos tiene”; en el cuarto apartado, complejizo su
representaciéon cosmoloégica introduciendo no solo a la as-
trologia cometaria sino anladiendo representaciones astrales
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destinadas a la practica médica (tendientes especificamente
a “[..] la obseruacion de las partes del tiempo, [..] a saber de
los dias criticos o judiciales, considerados por los medicos en
las enfermedades humanas” asi como a “[...] las electiones del
tiempo que son buenas para purgar y sangrar”).’

Por ende, la llegada al “Nuevo Mundo” de la célebre Silva
de varia leccion de Pedro Mexia, del ignoto De re metdlica de
Bernardo Pérez de Vargas y del notorio Chronographia de
Jerénimo de Chaves, permiten comenzar a vislumbrar los
inicios de la difusion libresca del esoterismo occidental en las
colonias espanolas: en estos tres casos, con contenidos sobre
magia natural, alquimia(s) o astrologia(s), pero todos proce-
dentes del marco de produccion oriundo especificamente en
la peninsula ibérica del siglo XVI.

Ahorabien, ademas, hallamos referencias a otro texto arri-
bando a la América hispanica: en 1576, en el inventario de
ciento treinta libros adquiridos en Nueva Espana por Pablo
Garciay Pedro Trujillo, surge un ejemplar de Acerca de la ma-
teria medicinal iy los venenos mortfjeros; en Santo Domingo, en
el catalogo de la biblioteca de Gregorio Gonzalez de Cuenca
efectuado en 1581, surge igual titulo (Ramos Diaz, 2004: 7);
lo mismo se constata en Lima, integrando el patrimonio li-
bresco de los farmacéuticos Diego y Juan Tineo (en 1555) y

15 Este libro de Jerénimo de Chaves también circulaba ampliamente por la peninsula ibérica du-
rante estas décadas. En 1580, en la biblioteca del ya nombrado Alonso Mudarra se consignd un
“Reportorio de los tiempos” (Wagner, 1990: 669). Cuando el comerciante trasatlantico canario
Luis de Morales (1537-1591) fue enjuiciado entre 1570 y 1582, los inquisidores sefalaron en un
acta labrada en 1580 que, entre los trescientos once libros que integraban su biblioteca, se hallé
un ejemplar que identificaron como “una cosmografia de Chore [sic]” (Lobo Cabrera, 1982: 696).
Alinventariarse los bienes de la doncella Mariana de Angulo (1595), se registraron dos ejemplares
del “Repertorio de Chaves” (Alvarez Marquez, 2004: 40). En 1602, cuando se inventariaron los
libros de Fernando de Vergara—parroco de la Iglesia de San Marcos, en Icod de los Vinos— tras su
fallecimiento, se consigd un “Reportorio, de Chaves” (Rodriguez Yanes, 2022: 256); mientras que
en 1616, en la biblioteca del mencionado “Inca Garcilaso de la Vega” se registrd un “Repertorio de
Chaues” (Durand, 1948: 251).
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del boticario Juan Sanchez (en 1591) (Newson, 2020: 107-134)
y, por ultimo, en el citado envio de libros de 1591 hacia Perq,
donde aparecen “veynte dioscorides de Laguna” (Guibovich,
1984: 97). Estas evidencias, datadas en 1555 (Lima), 1576
(Nueva Espana), 1581 (Santo Domingo) y 1591 (Lima-Peru),
se relacionan con nuestra fuente principal, pues Padilla tam-
bién envié un ejemplar analogo hacia “Nueua Espana” en
1600: el texto, el celebrisimo “Dioscorides”, nos introduce
en un caso que difiere notablemente a los tres anteriores, no
solo porque su contexto de produccion se retrotraia a tiem-
pOs romanos sino porque, como veremos en el apartado si-
guiente, circulaba desde hacia siglos por Europa occidental
en diversas versiones e idiomas.

El caso de envio de libros esotérico-occidentales desde
Sevilla hacia Nueva Espaiia por Luis de Padilla en 1600

Aunque, como advirtieron los colegas especialistas en la
historia del libro antiguo, la posibilidad de identificar autores
y titulos no siempre es tarea sencilla (dado que las fuentes
disponibles brindan datos incompletos, erréenos, exiguos,
etcétera), un minucioso analisis de nuestra fuente princi-
pal nos permite constatar que, del total de libros remitidos
por Luis de Padilla (seiscientos setenta y ocho), en el caso de
ochenta y siete de ellos —(es decir, un 12,83%)— estaban rela-
cionados a lo que definimos en nuestro campo como esoteris-
mo occidental. E] detalle es el siguiente:'

16 “Registro de Luis de Padilla, vecino de Sevilla que tiene cargado en la nao la Trinidad, para dar
en el puerto de San Juan de Ulua a Martin de Ibarra y en su ausencia a Francisco de Lara” (AG,
1603: 153r-169v). Segun lo que conocemos, este documento histérico solo fue reproducido en su
totalidad en tres ocasiones (Green y Leonard, 1941: 1-40; Leonard, [1949] 1992: 361-384; 1953:
303-333). Al listar en cursiva, respetamos la cita original de la fuente siguiendo la reproduccion
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[.] Caxon N1

[..] Secreta alquimia, Diui Tome [Pseudo-Tommaso
d’Aquino]

[..] Juanes Farneli, Opera omnia [Jean Fernel, 1497-1558]
[..] Bartolomeus Angelicus, De proprietatibus rrerun
[Bartholomaeus Anglicus, circa 1203-1272]

[..] Tratado de yerbas y piedras. En latin [no identificado]
[.] Geronimo Cardano, De sapiensia [Girolamo
Cardano, 1501-1576]

[..] Juanis Fransisi Pici Mirandulani, Opera. Tomus pri-
mero [Giovanni Pico della Mirandola, 1463-1494]

[..] Juan Bautista Aporta, De secretos; y Ficonomia; De
yerbas, con figuras. En Latin [Giovanni Battista della
Porta, 1545-1615]

[..] Caxon N 2

[..] Joanes Stoflereni, Almanch desde el afio de 1513 hasta
1531 [Johannes Stoffler, 1452-1531]

[..] Tablas astronomicas de Juan de Monterregio, con las
Tablas de posisiones [Johann Miller, (Regiomontanus),
1436-1476]

[..] Julio Formico y otros autores que tratan de astrologia
[Julius Firmicus Maternus, circa 306-337]

[..] Juan de Carmona, De peste y astrologia [Juan de
Carmona (Ioannis de Carmona), s/f]

[..] Obras de Jobiano Pontano, Tomo segundo y tercero. En
latin [Giovanni Pontano (Pontanus), 1426-1503]

[..] Margarita nobela, libro de alquimia conpuesto por
Bono Lanbordo, escrito de... [7] el ano de 1538 [Pietro
Antonio Boni (Petrus Bonus Lombardus), circa 1310 - ?]
[..] Lucas Gaurico, de todas sus obras tomo segundo [Luca
Gaurico (Gauricus), 1475-1558]

de Leonard (1953) y entre corchetes incluimos nuestra propia identificacion de la autoria de cada
libro (estableciendo sus fechas de nacimiento y fallecimiento).
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[..] Teofastro. De ystoria de plantas y yerbas. En latin
[Theophrastus, circa 871 a. C. - circa 287 a. C.]

[..] Dialogos de amor de Leon Hebreo. En ytaliano
[Yehuda Abravanel, circa 1460-circa 1525]

[..] Alcabi¢io comentado por Juan de Sajonia [Jean de
Counnout (Jean de Connaught; Juan de Sajonia) s/f]
[..] Suefio de Polifilo. En lengua francesa con figuras
[Francesco Colonna, 1433-1527]

[..] Caxon N3

[..] Secretos de Ebonino. En latin [Conrad Gessner,
1516-1565]

[..] Bernardo Peres de Bargas, De rre metalica [Bernardo
Pérez de Vargas, circa 1530-1580]

[..] Geronimo Fracastorio, De enfermedades contajiosas.
En latin [Girolamo Fracastoro, 1478-1553]

[..] Alberto Mano [sicl, De metales y minerales. En latin
[Albertus Magnus, circa 1200-1280]

[..] Don Alejo Piamontes, en romance [Girolamo Ruscelli
(Alessio Piemontese), circa 1500-1566]

[.] Lebio Lemnio, De astrologia. En latin [Levinus
Lemnius (Lenneus; Lennius; Levinio Lennio;
Lemmio), 1505-1568]

[..] Reymundo Lulio, Cabalistica [Pseudo-Raymundus
Lullus]

[..] Los secretos de Leonardo Fierabante. En ytaliano
[Leonardo Fioravanti, 1517-1588?]

[..] Juan Garceo, De tenpore, De globo, De estelis fijis
[Johannes Garcaeus, 1530-1574]

[..] Efemerides del afio de 1552 hasta el afio 1562 por Pedro
Pitato [Pietro Pitati (Petrus Pitatus), 1490-1567]

[..] Anales de Francia por Juan Tritemio. En latin
[Johann von Heidenberg (Johannes Trithemius),
1462-1516]
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[..] Especulum uranicun, libro de astrolojia. En latin [no
identificado]

[..] Juan Bautista Porta, De plantas, con figuras [Giovanni
Battista della Porta, 1545-1615]

[..] Joniani Pontani Operum. Vn tomo primero. En latin
[Giovanni Pontano (Pontanus), 1426-1503]

[.] Jobiani Pontani, De rrebus celestibus [Giovanni
Pontano (Pontanus), 1426-1503]

[..] Las ¢ient sentengias de Tolomeo esplicadas por Pontano
[Giovanni Pontano (Pontanus), 1426-1503]

[..] Apomasar, De la sinificacion de los suefios. En latin
[Muhammad ibn Ahmad Ibn Sirin (Ahmad Ibn Sirin;
Achmet Ibn Sirin; Apomazar), circa 653-728]

[...] Caxon N 4

[..] Orus Apolo, De las notas hieroglicas [sic], con figuras
[Pseudo-Horapollo Niliacus (Horus Apollo; Horapolo;
Horus Apollo Niliacus)]

[..]Artemagna de Reymundo Lulio. Enlatin [Ramoén Llull
(Raimundo Lulio; Raymundus Lullus), 1232-1316]

[..] El espejo de astrolojia judiciaria de Francisco Juntino
[Francesco Giuntini (Francesco Junctinis; Junctinus),
1523-1590]

[..] Repertorio de Chaues. En romance [Jeréonimo de
Chaves, 1523-1574]

[..] Lebino Lemnio, De milagros ocultos de naturaleza. En
latin [Levinus Lemnius (Lenneus; Lennius; Levinio
Lennio; Lemmio), 1505-1568]

[..] Jullio Obsequente, De prodigios. En latin [Julius
Obsequens, circa siglo IV d. C/]

[..] Margilio Fisino, De triplici vita [Marsilio Ficino,
1433-1499]

[..] Las teoricas de planetas de Purbachio. En latin
[Georg von Peuerbach, 1423-1461]
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[..] Cornelio Gemma, De arte ciclonomica [Cornelius
Gemma, 1535-1578]

[..] Jamblicus, De misteris Epeiciorun, En latin [Jamblico
de Calcis, circa 250-330]

[..] Dioscorides de Laguna, con la tabla de las enfermeda-
des. En romance [Andrés Laguna, 1499-1559]

[..] Poligrafia de Juanes Triteme. En latin [Johann von
Heidenberg (Johannes Trithemius), 1462-1516]

[..] Leonardo Fiarabante, Espejo de ¢iengia vnibersal. En
ytaliano [Leonardo Fioravanti, 1517-1588?]

[..] Juanis Frangici Pi¢i Mirandule, Opera. Tomo segun-
do [Giovanni Pico della Mirandola, 1463-1494]

[..] Matiolo, Sobre Dioscorides. En latin, con figuras
[Pietro A. Mattioli, 1501-1577]

[..] Frangesi]Jeorji, beneti, De armonia mundi [Francesco
Zorzi (Francesco Giorgi; Franciscus Georgius),
1466-1560]

[..] Hieroglifica Juanis Pierii, con figuras [Giovanni
Pietro Dalle Fosse (Pierio Valeriano Bolzani; Pierio
Valeriano; Ioanne Pierio Valeriano Bellunensi),
1477-1558]

[..] Agricola, De rre metalica et animantibus subterraneys,
con figuras. En latin [Georg Bauer (Georgius Agricola),
1494-1555)]

[..] Autores barios que escribieron de cometas [Thomas
Luber (Liebe; Liebler, Thomas Erastus), 1524-1588;
Andrija Dudi¢ Orehovicki (Andreas Dudithius;
Andreas Dudith), 1583-1589; Marcellus Squarcialupus
(Marcellus Squarcialupi, Marcello Squarcialupo) 1538-
1592; Simon Griner (Simon Grynaeus), 1493-1541]

[..] Congiliador de Pedro de Abano, libro de medicina.
En latin [Pietro d’Abano (Petrus de Apono), 1250-1316]
[...] Silba de baria lesion de Pedro Mexia. En romance
[Pedro Mexia, 1497-1551]
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[.] La pratica medicinal de Paraselso. En latin
[Theophrastus Phillippus Aureolus Bombastus von
Hohenheim (Paracelsus), 1493-1541]

[..] Plotoni, filosofi platonici, Opera omnia, con comento
de Margilio Fisino. En latin y en griego [Marsilio Ficino
(1433-1499)]

[..] Caxon N." 5

[..] La poligrafia de Juan Tritemio. En francges [Johann
von Heidenberg (Johannes Trithemius), 1462-1516]

[..] Epistolas familiares de Juan Tritemio. En latin
[Johann von Heidenberg (Johannes Trithemius),
1462-1516]

[..] Reymundo Lulio, De alquimia [Pseudo-Raymundus
Lullus]

[..] La cosmografia de Apiano, Jema Frigio y de otros. En
latin [Peter Bienewitz o Bennewitz (Pedro Apiano),
1495-1552; Jemme Reinerszoon (Regnier Gemma
Frisius; Gemma Frisius), 1508-1555]

[..] Guidonus Honati, De astronomia judiciaria. Latin
[Guido Bonatti, 1210-13007?]

[...] Porta lucis. En latin [Yosef ben Abraham Chicatella
(Gikatilla), 1248-1325]

[...] Luci Gaurici, De Jenituris. En latin [Luca Gaurico
(Lucas Gauricus), 1475-1558]

[.] Celum filosoforum Phelipe Vstadi [Philippus
Ulstadius, ¢-?]

[..] Juan Bautista Porta, De fortius literarun notis. En la-
tin [Giovanni Battista della Porta, 1545-1615]

[..] Secretos ragionales de Fierabante. En ytaliano
[Leonardo Fioravanti, 1517-1588?]

[..] Elsueno de Polifilo. En ytaliano [Francesco Colonna,
1433-1527]
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[.] Gemma Frigio, De estrolabio. En latin [Jemme
Reinerszoon (Regnier Gemma Frisius; Gemma
Frisius) 1508-1555]

[..] Theofastri Paraselsi, Medicini conpendium [Jacques
Gohory, 1520-1576]

[..] Reymundo Lullio, De secretis nature. Latin [Pseudo-
Raymundus Lullus?]

[..] Poligrafia Joanis Tritemi. En latin [Johann von
Heidenberg (Johannes Trithemius), 1462-1516]
[..]Juanes Tritemius, De septen espiritibus. Latin [Johann
von Heidenberg (Johannes Trithemius), 1462-1516]

[..] Juanes Pici, Cabalistarum dosmata [Arcangelo da
Borgonovo, s/f]

[.] Reymundi Luli, Testamentum. Latine [Pseudo-
Raymundus Lullus]

[..] Caxon N.° 6

[..] libro dc sentencias de la astrologia de Alberto Pihgio
[Alberti Pighii (Pighius), 1490-1542]

[..] Alcabigio, De pringipios de astrologia comentado
por Balentino Nabot. En latin [Valentini Naibodae,
(Valentinus Nabodus), 1523?-1593]

[..] Janblico, De misteris Ehipgiorum y otros. En latin
[Iamblichus Chalcidensis, circa 250-330]

[..] Josep Micon, Del cometa del afio de 77 [José (Josep)
Mico, s/f]

[..] La fisica de Fierabante. En ytaliano [Leonardo
Fioravanti, 1517-1588?]

[..] Las obras de Margilio Fisino. En dos cuerpos. En latin
[Marsilio Ficino, 1433-1499]

[..] Celum filosoforum. En latin [Philippus Ulstadius, s/f]
[..] Libro de melencolia. En romancge [no identificado]
[..] Jema Frisius, De los pringipios de astronomia y cosmo-
grafia del globo del anulo astronomico. En latin [Jemme
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Reinerszoon (Regnier Gemma Frisius; Gemma
Frisius), 1508-1555]

[..] Callaus, De la filosofia quimistica [no identificado]
[..] Camylo Leonardi, Especulun lapidun. En latin
[Leonardus Camillus, circa 1532]

De este extraordinario corpus, por motivos de espacio
analizaremos un conjunto acotado de casos, selecciona-
dos segun dos criterios: 1.°) geografico, en el sentido de que
el manuscrito o libro en cuestiéon haya sido originalmente
escrito en Europa y por fuera de la peninsula ibérica; 2.°)
temporal, en cuanto a que, desde su momento de escritu-
ra original, haya tenido circulaciéon posterior (manuscrita o
impresa, eventualmente traducida) en la Espana de los siglos
XVI, XVII o incluso XVIII.

# Dioscorides

En el registro del “Caxon N.” 4” hallamos dos libros:
“Dioscorides de Laguna, con la tabla de las enfermedades” y
“Matiolo, Sobre Dioscorides. En latin, con figuras”. Ambos re-
miten a un texto que, como senalamos en el Apartado an-
terior, venia circulando en Occidente en diversas versiones.

Habia sido Pedanio Dioscorides Anarzabeo (o “Pedanios
Dioskourides Anazarbeus”, nacido en fecha desconocida
en la ciudad de Anazarba —Cilicia, cercana a Tarso— y que
sirvié como cirujano en el ejército romano entre 54-68 d.
C.), quien habia escrito su obra Peri hyles iatrikes [Plantas y
remedios medicinales]. E]l manuscrito era una guia practi-
ca para uso médico-curativo (y eventualmente magico) de
hierbas y plantas (en un total de seiscientos casos, acompa-
nados de otros treinta y cinco referidos a animales y noven-
ta a minerales), identificando las caracteristicas, el habitat y
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posibilidades seguin cada dolencia: aunque es probable que
la original version griega careciera de ilustraciones, las lati-
nas siguientes fueron profusamente ilustradas (Sharpe, 1964:
12; Debus, 1996: 59).

El Dioscorides fue traducido al latin durante el siglo VI
(Lindberg, 2002 [1992]: 400; Thorndike, 1923a: 608) y al ara-
be en los siglos VIII-X (Lindberg, 2002 [1992]: 407). Circulo
en la Edad Media merced a manuscritos y codices griegos y
traducciones latinas y arabes, cuyas adaptaciones sufrieron
agregados, omisiones, interpolaciones o mutilaciones e in-
cluso diferian entre si (Thorndike, 1923a: 606). Las primeras
versiones impresas latina (1478) y griega (1499) databan de fi-
nes del siglo XV, ambas en Venecia a cargo de Aldus Manutius
(¢fr. Findlen, 2006: 440, n. 16). Asimismo,el Dioscorides fue
frecuentemente citado como fuente de autoridad por la lite-
ratura esotérica del Renacimiento dentro y fuera de Espana:
entre otros, Marsilio Ficino (1433-1499) lo hizo en su obra De
vita coelitus comparanda (1489), Heinrich Cornelius Agrippa
(1486-1535) en De occulta philosophia libri tres (1510); Johannes
Reuchlin (1455-1522) en De Arte Cabalistica (1517), Paracelso
(1493-1541) en Paragranum (1530), el nombrado Pedro Mexia
(1497-1551) en su Silva de varia leccion (1540) y Giambattista
della Porta (1535-1635) en Magia naturalis (1558).

Pero en nuestra fuente se referencian las versiones del
Dioscorides de Mattioli y de Laguna, ambas escritas a media-
dos del siglo XVL

El médico Pietro Andrea Gregorio Mattioli (circa 1500-
1577) publicé en 1544 su primera edicion del Dioscorides en
italiano, titulandolo Dz Pedacio Dioscoride Anazarbeo Libri cin-
que Della historia, et materia medicinale tradotti in lingua volgare
italiana da M. Pietro Andrea Matthiolo Sanese Médico, con am-
plissimi discorsi, et comenti, et dottissime annotationt, et censure
del medesimo (Venecia, Nicolo di Bascarini); mientras que la
segunda, de 1554 (en versién ampliada y latin), surgié con
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el titulo Commentarii in libros sex Pedacii Dioscoridis de medica
materia (In officina Erasmiana, apud Vincentium Valgrisium).
Mientras la edicion italiana tuvo sucesivas impresiones
(Venecia, 1548; Mantua, 1549; Venecia, 1550, 1551, 1552, 1555,
1557, 1559 y 1563) por auspicio de Vincenzo Valgrisi —ex-
cepto la de Mantua—, la edicion latina también fue impre-
sa reiteradamente hasta los albores del siglo XVII (Venecia
1558, 1559, 1560; Basilea 1564, Venecia 1565, 1569, 1570, 1583;
Frankfurt, 1598), obteniendo incluso traducciones al francés
(Lyon, 1562) y aleman (Praga, 1563).

Por su parte, la traduccion castellana efectuada direc-
tamente desde el griego por el médico humanista Andrés
Laguna (1499-1559) fue publicada en Amberes (Juan Latio,
1555) con el titulo Pedacio Dioscorides Anazarbeo acerca de la
materia medicinal y de los venenos mortiferos,” texto que esta-
ba basado en su trabajo preliminar en latin (4nnotationes in
Dioscoridem Anazarbeum, Lyon, G. Roville, 1554). Esta traduc-
cion castellana fue publicada en Salamanca en ediciones su-
cesivas hasta fines del siglo XVI (M. Gast, 1563, 1566, 1570 y C.
Bonardo, 1586) e impresa en cinco oportunidades en la cen-
turia siguiente (Miguel-Alonso, 1999: 77-101; Puerto, 2016: 16,
n. 40; Picatoste, 1891: 165-166).

Ambos textos diferian del original griego y de sus ver-
siones posteriores traducidas que circularon a lo largo de
la Edad Media. En el caso de la edicion de Mattioli, agrego
profusos comentarios asi como diversas plantas que habian
sido descubiertas en América durante el transcurso del siglo
XVI; ademas, en ediciones posteriores, incluy6 técnicas des-
tilatorias (Debus, 1996: 65 y 68). Laguna, por su parte, incor-
pord en su edicion castellana comentarios propios a partir de

17 Eltitulo completo fue Pedacio Dioscérides Anazarbeo acerca de la materia medicinal y de los vene-
nos mortiferos. Traducido de lengua Griega en la vulgar Castellana, ilustrado con claras y substancia-
les Annotationes, y con las figuras de inndmeras plantas exquisitas y raras, por el Doctor Andres de
Laguna, médico de Julio Ill. Pont. Max.
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sus extensos viajes y experiencia en el uso de plantas medi-
cinales, senalando propiedades de algunas provenientes del
“Nuevo Mundo”, cuya informacién obtuvo de segunda mano
(Puerto, 2016: 20-34).

Tanto la version del Dioscorides de Mattioli como la de
Laguna, tuvieron amplia circulacién en la peninsula ibérica
durante todo el periodo moderno.

En 1556, un ejemplar del De materia medicinali aparece
identificado en la biblioteca de Juan Bernal Diaz de Luco
(1495-1556), obispo de Calahorra (Hernandez Gonzalez,
1998: 422-4238); mientras que, en la que pertenecia al Obispo
de Huesca, Pedro del Frago (circa 1500-1584) se menciona un
libro titulado Petri Andrea Mathioli, una pieza sobre Dioscorides
(Pedraza Garcia, 2011: 99-306). Y en tanto un Dioscorides apa-
rece también en la biblioteca de Bartolomé Barrientos (1518-
1576), gramatico y profesor de la Universidad de Salamanca
(Gagliardi, 2007: 1-69), un Diascoridis de Laguna surge del re-
gistro de la biblioteca del Alonso de Barros (1552-1604), apo-
sentador real de Felipe II (Dadson, 1987: 27-53). En 1573, un
Dioscoridis ylustrada por el doctor Laguna, de colores se registra
en la biblioteca de Alonso Osorio (circa 1533-1592), marqués
de Astorga (Catedra, 2002: 399-577); mientras que, en la del
presidente del Consejo de Indias, Juan de Ovando (?-1575),
segin inventario efectuado el ano de su fallecimiento, se
asienta un ejemplar registrado como dioscorides sobre laguna
enrromange (Bouza Alvarez y Alvar Esquerra, 1984: 132). Por su
parte, el fundador dela Academia de Matematicas de Madrid,
Juan de Herrera (1530-1597) poseia un libro Dioscorides sobre
la materia medicinal (Aramburu-Zabala Higuera, 2013: 16);
en tanto, al morir el matematico de Felipe II, Pedro Juan de
Lastanosa (?-1576), se asent6 que en su biblioteca integrada
por mas de quinientos ejemplares se constataban un “libro
de pliego entero en latin que tiene por titulo di-oscori enqua-
dernado en papelones con cordovan negro (y) [..] otro de
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media quartilla en latin doradas las hojas que tiene por titulo
dioscoridis enquadernado en cuero negro.” (Alvar Ezquerra'y
Bouza Alvarez, 1983: 125 y 185). En Canarias también halla-
mos al Dioscorides: cuando el regidor de Tenerife (y médico
del Cabildo de Gran Canaria entre 1537 y 1555), licenciado
Reinaldos, fue procesado por la Inquisicion hacia 1571-1575,
se secuestraron libros de su biblioteca (Lobo Cabrera, 1982:
670-671), consignandose un “dioscorides de laguna” (Lobo
Cabrera, 1982: 687); por su parte, el mencionado comercian-
te Luis de Morales poseia un ejemplar “intitulado Dioscorides
que [el reo] dixo ser [propiedad de] Pedro de Medina” (Lobo
Cabrera, 1982: 694). El propio Felipe II envi6 ejemplares a su
biblioteca en El Escorial: el “XVII de diciembre, 1566” uno
fue ingresado como “Dioscorides, en un cuerpo” (Antolin,
1927: 855), mientras que otro “Dioscorides en un cuerpo” lo
fue a los “catorce dias del mes de Hebrero de mil y quinien-
tos y sesentay siete aio” (Antolin, 1927: 368).

En el siglo XVII, al efectuarse en 1608 el inventario de bie-
nes del comerciante flamenco Cornelies van der Manacker
—radicado en La Laguna (Tenerife)—, se consignaron dos
Dioscorides (Rodriguez Yanes, 2022: 216). En el catalogo de
la biblioteca del capitan general de Cataluia y virrey de
Napoles, Pedro Antonio de Aragén (1611-1690) —confor-
mada sobre todo durante su estadia en la peninsula italica
entre 1662-1672—, hallamos la mencién a un ejemplar de la
edicion de Mattioli, identificado como De i Discordi di nelli sei
libri di Pedaclo Dioscoride Anazarbeo... Della materia medicinale
(Dominguez Bordona, 1948: 99). En 1681, Luis de Pazos com-
pro6 los libros del canénigo don Pedro Valdés Feijoo, de cuyo
inventario surge un Dioscorides comentado por Laguna (Rey
Castelao, 2003: 266-267).

En lo que atafie al periodo ilustrado del siglo XVIII, un
“Dioscoridei de laguna” fue inventariado en 1707 en la bibliote-
ca particular de don Manuel de Piedrola Narvaez —“sefior de
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la villa de Quintanilla de los Caballeros en Burgos y regidor
perpetuo de Guadix”— y su esposa Dona Teresa de Olivares
(Gir6on Pascual, 2009: 165-184). Al fallecer don Francisco
Garcia de Vicuna (circa 1670-1723), espagirico mayor de la
Real Botica de Madrid, se procedio6 en 1723 a la tasacion de su
biblioteca y entre sus libros, se asentaron “Dos Laguna sobre
Dioscorides” (Barrio Moya, 1997: 603). El vizconde portugués
Luis Pinto de Sousa Coutinho (1785-1804) acumul6 una im-
presionante biblioteca privada (que finalmente entablecié en
Lisboa y que, al momento de fallecer contaba con mas de
diez mil volimenes) donde, entre ellos, se consigné una edi-
cion veneciana titulada Dioskorides (Venetiis, in aedibus Aldi
et A. Soceri, 1518) y otra registrada como Pedacio Dioscorides
Anazarbeo Acerca de la materia medicinal y de los venenos morti-
feros traduzido de lengua Griega, en la vulgar Castellana, vy illus-
trado com claras y substanciales Annotaciones, y con las figuras
de innumerables plantas exquisitas y raras, por el Doctor Andres
de Laguna (Salamanca, Cornelio Bonardo, 1586) (Rodrigues
Costa, 2012: 153).

# De proprietatibus rerum

En el registro del “Caxon N.” 17 descubrimos un texto
célebre, cuyo contexto de produccion original remite a
mediados del siglo XIII: “Bartolomeus Angelicus, De pro-
prietatibus rrerun’.

Se referencia aqui al franciscano inglés Bartholomeus
Anglicus (circa 1203-1272), del que poco se sabe de su vida,
excepto que en 1231 se traslado a la ciudad de Magdeburgo
(Beonio y Fumagalli, 1981: 9-10 y 44), donde escribi6 De proprie-
tatibus rerum, circa 1240-1259 (Jourdain, 1843 [1819]: 38 y 358-
360; Loncke, 2008: 177) aunque también se sugirié que fue en
el periodo 1231-1247 (Sturlese, 1990: 298-318). Este manuscrito
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de Barthomeus Anglicus (no ha de confundirse la autoria, pues
durante el siglo XVI se lo atribuy6 también en Inglaterra a un
tal “Bartholomew of Glanville”),"® se erigié como ejemplo clasi-
co dela tradicion enciclopédica de la compilatio: desplegados en
XIX libri, versaba sobre diversos temas como Dios, Creacion,
Angeles y Alma (I-III), naturaleza humana y humores corpo-
rales (IV), cuerpo humano y sociedades (V-VI), enfermedades
y curaciones (VII), cosmos, tiempo y cuerpos celestes (VIII-IX),
materia y forma (X), aire y meteorologia (XI-XII), agua y tie-
rra (XIII-XIV), geografia (XV), piedras y gemas (XVI), plantas
y animales (XVII-XVIII) y varios toépicos como instrumentos
musicales, colores, nimeros, pesos y medidas (XIX).

Fue sefialado que algunas de estas “summae” medieva-
les —como el De proprietatibus rerum— prefiguraron la
Philosophia occulta renacentista (Faivre, 1994: 64): es que, por
caso, especificamente el libro XVI (“De lapidibus et metallis”)
abordaba las cualidades magicas atribuidas a ciertas piedras
preciosas (Thorndike, 1923b: 430-431); libro XVI que, inclu-
so, circul6 aisladamente en versiones manuscritas reduci-
das o acompanadas de marginalia, pues era valorado como
fuente de autoridad entre médicos y astrologos interesados
en las propiedades dafiifas o curativas atribuidas a las ge-
mas (Keen, 2007: 105).

Teniendo en cuenta este devenir amplio y complejo de
la compilatio de Bartholomeus Anglicus, ha de observarse
que, aunque podemos demostrar que Luis de Padilla envio
a Nueva Espana en 1600 un ejemplar en latin (identificado
en el registro como De proprietatibus rrerun), no identificamos
ningun otro dato que nos permita establecer, por ejemplo,
lugar de edicién o fecha de su produccion especifica.

18 Fue el anticuario John Leland (circa 1506-1552) quien atribuyé a “Bartholomew of Glanville” (o
Bartholomaeus Glanvillanum) la escritura del De Proprietatibus rerum, error que fue reproducido
desde entonces en ciertos casos al copiarse o imprimirse el manuscrito (Toulmin Smith, 1890:
409-411).
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Este problema adquiere toda su significacion si recorda-
mos que, desde el siglo XIII, otros doscientos manuscritos
habian reproducido los diecinueve libros (o veinte, segun la
edicién) que componian la obra en original latino y que de
estos, al menos, sesenta y seis lo habian hecho parcialmente;
mientras que, hasta inicios del siglo XVII, el texto habia te-
nido dieciocho impresiones (Meyer, 2000: 41-119; Seymour,
1975 y 1988; Seymour, 1992; Loncke, 2008: 178) y la prime-
ra se habia realizado en la ciudad de Colonia en 1470 (Se
Boyar, 1920: 188). Asimismo, tampoco ha de olvidarse que
del De proprietatibus rerum se habian realizado traducciones:
en 1309, apareci6 la de Vivaldo Belcalzer al dialecto mantua-
no (Trattato di scienza universale, merced al encargo de su se-
fnor Guido Buonalcosi); en 1372, la del monje agustino Jean
Corbechon al francés (Livre des propriétés des choses) siguien-
do las instrucciones reales de Carlos V; en 1391, la anénima
traduccion provenzal (Elucidari de las proprietaz de totas res
naturals); en 1495, la traduccion al neerlandés efectuada —
quiza— por Jacob Bellaert (Van den proprieteyten der dinghen).
Paralelamente, en 1398, John Trevisa efectu6 su traduccion
al inglés (On the Properties of Things) —que luego fue publica-
da enversiéon reducida por Wynkyn de Worde (1495)— la que
a su vez, en 15635, Thomas Berthelet volvié a publicar pero
con correcciones tras compararla con el original latino (en
1582, Stephen Batman efectué una nueva ediciéon comentada
a partir de esta edicion de Berthelet)."

Diversas versiones del De proprietatibus rerum circula-
ban dentro y fuera de la peninsula ibérica antes y después
del embarque de un ejemplar por Padilla hacia el “Nuevo
Continente”.

19 Eltitulo fue Batman uppon Bartholome, his booke, De proprietatibus rerum, newly corrected, enlar-
ged and ammended: with such additions as are requisite, unto every severall booke: taken foorth of
the most approved authors, the like heretofore not translated in English. Profitable for all estates, as
well for the benefite of the mind as the bodie. London, 1582.
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Fue demostrado, por caso, que el catalogo de la biblioteca
del monasterio cisterciense de La Real (Mallorca) registra en
1499 un “libre De proprietatibus rerum, en pregami, cubert de
posts” (Hillgarth, 1959: 167); que a fines del siglo XVI el magus
isabelino inglés John Dee (1527-1608) poseia un De proprie-
tatibus rerum en su biblioteca de Mortlake (James, 1921: 25) y
que, ya desde finales del siglo XV, la traduccién francesa tuvo
impresiones sucesivas que otorgaron al texto gran difusion
en el reino (Lyon, M. Huss, 1482 y 1485; Lyon, G. le Roy, 1485-
1486; Lyon, ]. Siber, 1486; Lyon, M. Huss, 1487y 1491; Paris, A.
Vérard, circa 1493).

Por su parte, en 1494, Vicente de Burgos efectuo la tra-
duccién castellana (basada en la francesa, pero cotejando
con un manuscrito latino), publicandose ese ano como Libro
de las Propiedades de Todas las Cosas, trasladado del latin en ro-
mance por el Reverendo Padre Fray Vicente de Burgos (Tolouse,
Enrique Meyer); la cual fue reimpresa en Toledo (Gaspar de
Avila, 1529) con el titulo Liber de proprietatibus rerum en roman-
ce: Hystoria natural do se trata las p[rolpiedades d’todas las cosas
(Lacarra, 2014: 149; Sanchez Gonzalez de Herrero, 2008:
349-366; Se Boyar, 1920: 187; Steele, 1893: 1; Picatoste, 1891:
29).20 Esta traduccion circul6 en la peninsula rapidamente: un
ejemplar —cenido al libro XVI del De proprietatibus rerum—
aparece con el titulo Tratado de los metales et piedras preciosas
et de sus virtudes en Zaragoza (circa 1497) publicado por la im-
prenta de Pablo Horus (Pallares Jiménez, 2008: 873); en 1578,
se registro un “Propietatibus rrerun, en rromance” en la biblio-
teca del nombrado marqués Alonso Osorio (circa 1533-1592)
(Catedra, 2002: 399-577); y mientras un libro identificado

20 Un De proprietatibus rerum de la edicion de 1494 pudo haber sido impreso en Sevilla (1519), pero
no se conservo ningln ejemplar (Arrizabalaga, 2002: 645). Ha de subrayarse la existencia de una
traduccion castellana previa a la de Burgos, procedente de un ejemplar latino que no pudo ser
identificado, efectuada en forma independiente, anonima y datada a mediados del siglo XV —ac-
tualmente conservado en la British Library, Add. Ms. 30037— (Lacarra, 2014: 137).
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como propriedades de todas las cosas surge en la biblioteca del
nombrado Alonso de Barros (1552-1604) (Dadson, 1987: 27-
53), un incunable del fondo privado del mismisimo Felipe
I, titulado El libro de proprietatibus rerum (de 1494), existe
en la biblioteca escurialense (Checa Cremades, 1989: 557, n.
26) Por ultimo, el Index librorum Bibliothecae sanctae Ecclesiae
Toletanae (que lista los libros reservados en 1591 en la Catedral
de Toledo), registraba uno denominado Los 19 libros sobre
las propiedades de las cosas de Bartolomé el inglés (Lopez Pérez,
2010-2018: 349, n. 49).

Pero volvamos a las versiones latinas que tuvieron tam-
bién gran circulacion en la peninsula ibérica en los siglos
XV-XVI: segiin un inventario (circa 1443), el tercer conde de
Benavente, Alfonso de Pimentel (?-1461) poseia un De propie-
tatibus rerum entre sus ciento veintiséis libros (Beceiro Pita,
1982: 139); mientras que en 1471, se remitié un De propieta-
tibus rerum al Arzobispo de Santiago (Hernandez Gonzalez,
1998: 386). En 1504, un “libro de Propietatibus rerum” aparece
registrado en la biblioteca de Fernando Alvarez de Toledo
(circa 1462-1504) primer conde de Oropeza (Beceiro Pita y
Franco Silva, 1985: 329) y, en 1532, un “libro colorado que
es Proprietatibus rerum” surge de la biblioteca de Fabrique
Enriquez de Rivera (1476-1539), marqués de Tarifa (Alvarez
Marquez, 1986: 13). Paralelamente, una tal “Catalina Lopez”
(“mujer de un boticario”) tenia en 1548 “un libro que se dize
Proprietatibus rerum”, mientras que “Gabriela Sanz” (“viu-
da de un platero”) poseia, en 1558, un “libro que se llama
Proprietatibus rerum” (Lacarra, 2016: 131-132). Asimismo, un
“libro intitulado de propietatibus rregnum” se menciona en
el inventario del nombrado Pedro de Zuazola (1516-1578)
(Fuente Arranz, 1996: 95).
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# Ars magna (Ars brevis)

En el registro del “Caxon N.° 4” hallamos la cita de otro
famoso texto del esoterismo medieval: “Arte magna de
Reymundo Lulio. En latin”. Remite al Ars magna de Ramon
Llull (0 Raimundo Lulio, Raimundus, Raymundus Lullus,
1232-1816), escrito en versiones manuscritas sucesivas (y con
titulos diversos) entre 1273 y 1308, mientras el mallorquin vi-
via entre Roma, Paris, Génova, Napoles, Chipre: la version
definitiva, Ars generalis ultima, qued6 terminada en Pisa circa
1807 (Bonner, 2005: 694-696).

Llull desarroll6 tépicos filosoficos y teologicos diversos,
proponiendo un método o técnica (4rs) para abordar ra-
cionalmente diferentes areas de conocimiento en pos de
su articulacion con la fe y la verdad cristianas. Su Ars Magna
combinaba numeros, letras, simbolos, diagramas y figuras
construyendo un lenguaje especifico que lo alejaba de los
discursos escolasticos; pretendia aplicar a todos los planos
del saber e implicaba unalogica de entendimiento ascendendi
et descendendi desde la Divinidad hacia niveles inferiores de la
naturaleza —pasando por angeles, astros, los cuatro elemen-
tos, etcétera— (Rubio, 2019: 81-83; Faivre, 2000: 101-103;
Yates, 2005: 195-220; Rossi, 2006: 44-55; Thorndike, 1923b:
862-867); como la intencion de Llull era convertir a musul-
manes y mongoles al Cristianismo, vincula el esoterismo occi-
dental con un caso historico relativo a motivaciones politicas
explicitas (Goodrick-Clarke, 2009: 176).

El conocimiento del Ars fue notable en Europa (sobre
todo, cuando Llull escribio, mientras estaba en Paris, una
version reducida que tituld Ars brevis hacia 1309-1311) gene-
rando tras su muerte un inmenso caudal de comentarios en-
tre los esoteristas del siglo XVI: desde el nombrado Agrippa
en In artem brevem Raymundi Lulli Commentaria (Colonia, J.
Soter, 1531) —donde valoroé que los argumentos lulianos eran
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“irrefutables” (Rossi, 2006: 30-31)—, hasta el mago natural
nolano Giordano Bruno (1548-1600) en su De lampade com-
binatoria Lulliana (Wittenberg, 1587) quien, por el contrario,
propuso una reforma de las representaciones y practicas de
Lull (Rossi, 2006: 89-91).

Diferentes versiones circularon ampliamente en
Europa occidental. En la Gran Bretana de fines del siglo
XVI, un Ars Magna (datado en 1418) se hallaba en la bi-
blioteca del mencionado John Dee (Albrecht, 2019: 474);
mientras que un Tractatus Brevis et eruditus (edicion de
1566) también llegaria alos territorios ingleses en América
del Norte durante la primera mitad del siglo XVII, de la
mano del mencionado Winthrop Jr. (Wilkinson, 1966:
170). En territorios ibéricos, ya en 1501 se habia efectuado
una impresion latina del Ars Magna en Barcelona (Pere
Posa) y, en el inventario de la biblioteca del Convento de
Calatrava efectuado en 1526, se anot6 un manuscrito que
fue titulado “Ars magna magistri Raymundi. De mano”
(Casado Quintanilla, 1989: 106).

Y, asi como de nuestra fuente surge que Padilla envié a
Nueva Espana un ejemplar en latin (sin identificar fecha de
impresion, impresor o cualquier otro dato); destaquemos
que, por entonces, aunque Felipe II (1527-1598) habia or-
denado recolectar sistematicamente los libros de Llull que
se pudiesen encontrar en el imperio para reservarlos en El
Escorial (Portuondo, 2010: 1113), al mismo tiempo circulaba
una traduccion castellana del Ars Magna efectuada por el te6-
logo Pedro de Guevara (?-1611), titulada Arte general y breve, en
dos instrumentos, para todas las sciencias (Madrid, herederos de
Alonso Gomez, 1584), la cual fue reimpresa como Arte gene-
ral para todas las sciencias en dos instrumentos: recopilada del Arte
magna y Arbor scientiae del Doctor Raymundo Lull (Madrid, P.
Madrigal, 1586), con el anadido hecho por Guevara de otros
nueve Capitulos (Picatoste, 1891: 137y 362).
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Precisemos que Guevara pertenecia al circulo del nom-
brado Juan de Herrera (15630-1597), quien, antes de 1588, es-
cribié su “Discurso sobre la figura cubica” explicitando que
lo hacia “conforme a los principios y opiniones del Arte de
Raimundo Lulio”, mientras que, en su inventario de bienes,
dejo asentado que poseia:

una libreria de hasta quatrocientos cuerpos de libros
de mathematicas y architectura y philosophia y histo-
riay otras sciencias manuescriptas y de estampa entre
los quales ay cerca de cien obras de Raymundo lulio
manuescriptas y de estampa que son de mucha esti-
ma. (Aramburu-Zabala Higuera, 2013: 25)

# Testamentum

En la lista del “Caxon N.° 5” encontramos la version latina
de un texto célebre sobre alquimia, datado en el segundo ter-
cio del siglo XIV: el Testamentum.

El manuscrito original, pudo haber sido escrito en
Inglaterra (circa 1332) por un autor anénimo, que lo hizo en
idioma catalan, siendo hacia fines del siglo XIV cuando fue
atribuido a Llull (Pereira, 1994: 8; Pereira, 2001: 108): desde
entonces, el Testamentum se erigioé en nucleo del corpus pseu-
doluliano (Crisciani, 2015: 87).

Tras definir la alquimia como la “parte oculta de la filoso-
fia, la mas necesaria, un arte basico que no puede ser cono-
cido por cualquiera”, el autor desarroll6 primero una parte
tedrica para explicitar objetivos y operaciones alquimicas
(basadas en la filosofia natural aristotélica) y, luego, una sec-
cion practica con la que describia al Opus con el que se con-
feccionaba un elizir poseedor de tres atributos: perfeccionar
transmutatoriamente metales, intervenir sobre las gemas
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reestableciendo sus cualidades naturales y sanar cuerpos
humanos (Pereira, 1994: 38-4). Quedaba asi establecida en el
Testamentum una sintesis original entre alquimia metalargi-
ca, practicas destilatorias y alquimia médica (Crisciani, 2015:
87). El autor, que caracterizé a todos los alquimistas como
JSilii Hermetis (Pereira y Spaggiari, 1999: x-xiii), demostraba
estar interiorizado en la alquimia y la medicina de su época:
se mostré6 como buscador de un elizir con propiedades de
transmutacion y curacion, se identifico como practicante de
una alquimia capaz de fabricar oro, cit6 la teoria de la quin-
taesencia del alquimista franciscano Roger Bacon (1214-1294)
y discuti6 la influencia de los cuerpos celestes en los asuntos
humanos y en la practica médica (Pereira, 1989: 6-7). Incluso,
al final del Testamentum (el autor o quizas un tercero) ana-
di6 un suplemento titulado “Codicillus”, donde compara la
reproduccion humana (y la generacion) con las cuatro eta-
pas del proceso alquimico para establecer correspondiencias
macro- y microcosmicas (Moran, 2005: 20).

La historia de la circulacion de este manuscrito desde el
siglo XIV es compleja, pues los copistas ora lo reprodujeron
parcialmente, ora lo separaron en partes: como ya dijimos, el
Testamentum habria sido traducido del catalan al latin en Gran
Bretana circa 1432 (Pereira, 1989: 22-23), manuscrito latino
que, a su vez, fue revisado en 1455 por el alquimista inglés
John Kirkeby (s/f) (Diaz Marcilla, 2016a: 98). Recién duran-
te la segunda mitad del siglo XVI, fue impreso integramente
y en latin (incluyendo sus dos partes centrales, “Theorica” y
“Practica”) en territorios germanos (Colonia, 1566 y 1573), con
reediciones posteriores en Francia (Ruan, 1663), Estraburgo
(1613 y 1659) y Génova (1702) (Pereira, 1989: 6 y 83).

En Inglaterra, un manuscrito en version catalana estaba
en posesion del alquimista Robert Green de Welby (circa
1467-1540) (Pereira, 1989: 23), mientras que un denomina-
do Ramundi Lullii testamentum se identificé en la biblioteca
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del mencionado John Dee (James, 1921: 22; Albrecht, 2019:
474). En cuanto a la peninsula ibérica, un ejemplar de la
edicion de Colonia (1566), nominado Testamentum, duobus
libris Universam Artem Chymicam complectens; Item eiusdem
Compendium animae transrautationis artis metallorum, surge del
catalogo de la biblioteca del citado Pedro Antonio de Aragon
(1610-1690) (Dominguez Bordona, 1948: 98). Aunque nuestra
fuente no precisa fecha ni lugar de su edicion, si nos per-
mite saber que el ejemplar enviado desde Sevilla al “Nuevo
Mundo” en version latina por Luis de Padilla, se identificaba
con la autoria de Llull: asi, la nominacién “Reymundi Luli,
Testamentum. Latine” no estaria haciendo referencia a alguno
de los manuscritos catalanes que circulaban desde mediados
del siglo XIV, sino tal vez a alguna de las ediciones impresas
en Colonia durante la segunda mitad del XVI.

# De vita libri tres

En el registro del “Caxon N.” 4” se verifica el envio por
Padilla de un texto insigne de la magia astral y natural del
esoterismo europeo renacentista: “marsilio ficino de triplici
vita”.

El De vita libri tres (o De triplici vita) de Marsilio Ficino
(1433-1499) fue publicado en Florencia en 1489. Se integra-
ba con versiones modificadas de tres manuscritos escritos
desde el bienio 1480-1482 titulados “De vita sana”, “De vita
longa” y “De vita coelitus comparanda” (Clark, 1983: 158). En
el ultimo, cuando Ficino comentaba las Enéadas de Plotino,
se apropio de tratados atribuidos por entonces a Hermes
Trismegisto pero también de Platon y filésofos neoplatoni-
cos (Proclo, Jamblico y Porfirio), desplegando practicas y
representaciones de magia astral y de magia natural orien-
tadas preferentemente a fines medicinales. Estableciendo
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vinculos entre los mundos super-celeste, celeste y terrestre,
Ficino representé que todo lo “creado” estaba entretejido
con spiritus y que cada uno de los planetas a su vez poseia
uno pasible de ser descendido para influir en el ser humano
(y, en caso de enfermedad, favorecer la recuperacion de la
salud). Pero los spiritus tenian también otras propiedades: el
de Marte, henchia coraje antes de una batalla; el de Venus,
servia para la magia amatoria; el de Mercurio, otorgaba ma-
yor don intelectual y el de Saturno, prolongaba la duracién
de la vida. Sin ser explicito en detalles, Ficino sugiri6 que la
practica para descender un spiritus desde el macrocosmos
hacia el microcosmos consistia en efectuar cantos e himnos,
quemar incienso, beber vino y tocar una lira (en funcién de
un momento astrologico propicio); se los atraia asi hacia un
objeto talismanico terrestre que se convertia en su receptor.
Combinando esa magia astral con la magia natural, se conec-
taba el mundo superior de las ideas con lo inferior sensible
(Forshaw, 2015: 357-367; Bailey, 2007: 199-213; Hanegraaff,
2000: 1-44; Copenhaver, 1986: 851-369, 1984: 523-554; Yates,
1964: 62-84; Walker, 2000 [1958]: 3-75).

El De Vita fue reiteradamente impreso en Bologna (1490,
1501), Paris (circa 1494), Basel (1489-1495 y 1497), Venecia
(1498), Florencia (1499) y Estrasburgo (1500); también inte-
grado a la edicion de la Opera Omnia de Ficino que fue publi-
cada en ediciones sucesivas (Basel, 1561, 1576) y traducido al
aleman (Estrasburgo, 1505), francés (Paris, 1541, 1582) e italia-
no (Venecia, 1548) (Kaske y Clark, 1998: 11-12).

Como se dijo, en nuestra fuente se asienta que Padilla en-
vio una edicion latina, sin precisarse fecha de edicion o lugar
de produccion. Pero este libro de Ficino (en sus diversas edi-
ciones) ya circulaba ampliamente en la peninsula ibérica del
siglo XVI: cuando fallecié el marqués Rodrigo de Mendoza
(?-1523), un inventario de su biblioteca registré un De tripli-
ct vita (Hernandez Gonzalez, 1998: 390); la biblioteca de la
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Universidad de Salamanca consigno el ingreso del De triplici
vita hacia 1531-1538 sin identificar la edicién, aunque se es-
peculd que podria ser la del ano 1501, 1a de 1529 o 1a de 1532
(Byrne, 2015: 27); el nombrado Juan de Herrera poseia en su
biblioteca un “de triplici uita” (Taylor, 2006 [1967]: 137); el Rey
Felipe II atesoraba en El Escorial ejemplares del “De Vita” en
ediciones de Lyon (1567) y de Venecia (1584) (Byrne, 2015: 26);
mientras que en la biblioteca de la Universidad Complutense
se conserva un “De Vita” (edicion de Basel, 1529) con la firma
de un tal “Doctor Olivera” acompanada del registro “1592”
(Byrne, 2015: 43).

# Speculum lapidum

En el registro del “Caxon N.” 6” hallamos el envio de otro
texto sobre magia natural famoso en el esoterismo europeo
de inicios del siglo XVI: “Camylo Leonardi, Especulun lapidun.
En latin”.

El médico y astrélogo nacido en la ciudad de Pésaro, Camilo
Leonardi (Leonardus Camillus, é-1532?) publico Speculum la-
pidum clarissimi artium et medicine doctoris Camilli Leonardi
Pisaurensis en Venecia (Ioannem Baptistam Sessam, 1502). El
libro se integraba con el contenido de tres manuscritos pre-
vios, escritos en el lapso 1480-1500 (Mottana, 2006: 5). Tras
una discusion sobre las caracteristicas de la magia natural,
desfilaban en el Speculum Lapidum mas de dos centenares de
gemas, identificadas por sus virtudes magicas, junto a tres-
cientas imagenes que podian ser eventualmente grabadas en
ellas (Klaassen, 2003: 178; Leopardi, 2016: 102 y 110): el lista-
do de piedras preciosas se confeccionaba para uso médico
apelando a la autoridad de autores paganos, judios y cristia-
nos como “Hermes”, “Salomon”, “Moisés”, “Plinio” y “Alberto
Magno” (Aakhus, 2008: 187-189).

88 JuanBubello



Desde su primera edicion y durante el siglo XVI, el Speculum
lapidumhabiasido reimpreso en Venecia(Melchiorem Sessam
et Petrum de Rauanis socii) en 1516 y en Augsburgo (Augustae
Vindeli corum, Henricus Siliceus) en 1533 (Lecouteux y
Monfort, 2002: 23), incluso hubo reiteradas ediciones poste-
riores en los siglos XVII y XVIII en Paris (Carolum Suestre et
Davidem Gillum, 1610, 1611, 1617) y Hamburgo (Christianum
Liebeziel, 1717, 1750). Paralelamente, el libro fue traducido al
italiano por Ludovico Dolce (circa 1508-1568), quien lo pu-
blic6 —con modificaciones y adiciones— con el titulo de
Libri Tre di Messere Lodovico Dolce, nei quali si tratta delle diverse
sorti delle Gemme che produce la natura e della qualita, grandez-
za, bellezza e virti loro (Venecia, loannem Baptistam Sessam,
1565) el cual, reimpreso en 1617, sera la base de la traduccion
inglesa de 1750 (previa eliminacién de pasajes que referen-
ciaban cuestiones magicas) titulada “The Mirror of Stones”
(London, J. Freeman) (Leopardi, 2016: 104).

En lo que ataiie a su circulacién en la peninsula ibéri-
ca durante el siglo XVI, hallamos que un ejemplar titulado
Speculum lapidum aparece en el inventario de la biblioteca del
mencionado profesor Bartolomé Barrientos (1518-1576) de
la Universidad de Salamanca (Gagliardi, 2007: 1-69); mien-
tras que, en el siglo XVII, el anticuario aragonés Vincencio
Juan de Lastanosa (1607-1684) poseia este libro de Camilo
Leonardi (en la traduccioén italiana de Dolce de 1565) y que
usaba para conocer las caracteristicas de las diversas cla-
ses de piedras que fue coleccionando a lo largo de su vida
(Dominguez Arranz, 2008: 213).
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# Paracelsi... compendium

En el registro del “Caxon N.” 5” hallamos la mencién
“Theofastri Paraselsi, Medicini conpendium” que Leonard
vincul6 al celebrisimo alquimista germano Theophrastus
Phillippus Aureolus Bombastus von Hohenheim (1493-1541)
[Leonard, 1958: 325].

Sin embargo, esta referencia especificamente remi-
te a la edicion comentada del manuscrito De vita longa de
“Paracelsus” (1527) efectuada por el alquimista francés Jacques
Gohory (1520-1576) —bajo el seudonimo de Leo Suavius—
publicada presumiblemente en 1567 con el titulo Theophrasti
Paracelsi Philosophiae et medicinae utriusque universae compen-
dium: ex optimis quibuscumque ejus libris, cum scholiis in libros IT1I]
ejusdem de vita longa, plenos mysteriorum, parabolarum, aenig-
matum. Vita Paracelsi. Catalogus operum & librorum. Cum indice
rerum in hoc opere singularium (Paris P. G. Rovillius).?!

La imprecision de Leonard sobre la autoria del texto es
entendible, pues la circulacion impresa del De vita longa en
Europa durante el siglo XVI ha sido dificil de reconstruir his-
toricamente. Se ha demostrado que existen dos manuscritos
originales, casi con el mismo titulo, escritos por Paracelso
en 1526 y 1527 (Willard, 2011: 354). El primero, en aleman,
fue un ensayo titulado “Vom langen Leben” que transi-
t6 en forma manuscrita y que, desde 1569, al ser traducido
por primera vez al latin con el titulo “Liber de vita longa”
(o “De longa vita”), circulé impreso tanto como un capitu-
lo dentro del Archidoxae... Paracelsi... ac mysteriorum naturae
scrutatoris & artificis absolutissimi. Libri X (ed. Adam Schroter;
Cracovia, M. Wirzibiet, 1569), como dentro del Archidoxa

21 La primera edicion de este libro de Gohory carece del dato de la fecha de impresion, se ha pro-
puesto también el aio 1566 (¢fr. Zambelli, 2007: 207).
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Philippi Theophrasti Paracelsi en edicion de Michael Toxites
(Estrasburgo, Theodosius Rihel, 1570) (Willard, 2011: 354).%2

En funcion del envio de Luis de Padilla al “Nuevo Mundo”,
el que interesa aqui es el segundo manuscrito, escrito en
aleman en 1527 y que, tras ser traducido al latin, fue organi-
zado en torno a cuatro (o cinco) libros con titulos ligeramen-
te diferentes. El traductor de este manuscrito fue un joven
discipulo de Parecelso, Johann Oporinus (1507-1568), quien
—segun Johann Huser (circa 1545-1601)— no habria sido fiel
al texto original (Willard, 2011: 348-349). Pero fue esta tra-
duccion la que se publico reiteradamente en Basilea (1560,
1562) merced a Adam von Bodenstein (1528-1577), otro de los
discipulos de Paracelso (Hirai, 2020: 489): primero aparecio
con el titulo Libri quatuor De vita longa (P. Perna, 1560) y luego
lo hizo con el de Libri quinque de Vita longa (P. Perna, 1562), se-
gun escribié Bodenstein, el anadido de un quinto libro obe-
decia a que se habian incorporado capitulos omitidos en la
primera edicion (Willard, 2011: 351).

Es en este preciso marco donde debemos insertar la pu-
blicacion del Compendium de Gohory, en el cual, tras resenar
la biografia de Paracelso y efectuar una seleccion de sus tex-
tos, incluy6 la traduccion del Libri de Vita longa de Basilea de
1560 (es decir, la que contenia cuatro libros) anadiendo hasta
tres paginas con comentarios propios a cada pagina del ori-
ginal (Willard, 2011: 352) dentro del capitulo titulado “Libros
Quatuor Ph. Theoph. Paracelsi de Vita Longa Scholia”
(Clulee, 2006 [2001]: 232, n. 145).

Es que Paracelso, mientras habia efectuado valoracio-
nes criticas negativas de las practicas alquimicas propues-
tas por (o atribuidas a) las autoridades tradicionales —Lull,

22 Asimismo, una traduccion al inglés del “Vom langen Leben" aparecio a mediados del siglo XVII
dentro del “Paracelsus. His Dispensatory and Chirurgery, ed. and trans. by W. D.” (London, Philip
Chetwind, 1656) (Willard, 2011: 359).
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Rupescissa, Arnau de Villanova, Alberto Magno (Bianchi,
1994: 17)—, en De Vita Longa escribio sobre el problema de
extender la vida del hombre (lo cual se conseguiria reestable-
ciendo el balance de la “tria prima” —azufre, mercurio, sal—
con practicas analogas al proceso de purificacion por el que
un metal se transmutaba en oro) (Willard, 2014: 545-546) y el
de la creacion del hombre artificial homunculus merced al uso
de esperma humano (Newman, 2004: 210-215; 2020: 31).

Sobre estos topicos paracélsicos hubo intensos deba-
tes desde fines del siglo XVI y hasta incluso el siglo XVIII
(Murase, 2020: 56-59), y precisamente, uno de los intereses
intelectuales de Gohory al publicar su edicion comentada del
De Vita longa en Paris fue abordar esa cuestion de la longe-
vidad de la vida humana a partir de la practica de la mani-
pulacion astral de los cuerpos celestes: como, a los ojos del
francés, “Paracelsus” habia sido un mago natural y un filos6fo
neoplatonico en la tradicion ficiniana (Clericuzio, 2008: 110;
Moran, 2016: 163), Gohory compard, en el apartado titulado
“Comparatio Marsilii Ficini De Vita Longa cum Paracelso”, las
representaciones del germano con las existentes en De Triplict
Vita de Ficino, especialmente, en el “De Vita coelitus compa-
randa” (Walker, 2000 [1958]: 102-106; Zanier, 1987: 516) pero
también anadiendo representaciones cabalistico-cristianas
parafraseadas de las “Conclusiones philosophicae, cabalisti-
cae et theologicae” (1486) de Giovanni Pico della Mirandola
(1463-1494), auque sin citarlo (Forshaw, 2013: 378).2

Tras su primera publicacion, este libro de Jacques Gohory
tuvo rapida circulacion en Europa: surgieron nuevas edicio-
nes en Basilea (P. Pernam, 1568) y en Frankfurt (P. Fabricius,

23 AGohory también le interesd sumergirse en otros temas, como la cuestion de la creacion divina y
delorigen del alma (su encarnacion asf como su inmortalidad) topicos que iban mucho mas alla de
la medicina paracélsica y que incluso llevaban su pensamiento hacia doctrinas heréticas: fundo asi
la corriente francesa del paracelsismo europeo —que fue precisamente la que encontré Giordano
Bruno (1548-1600) cuando llegé a Paris (Zambelli, 2007: 206-210).
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1568) (Khan, 1995: 106 y 125). En cuanto a la peninsula ibérica,
no hallamos evidencia directa de la presencia de este obje-
to-libro previa a que Padilla enviara un ejemplar al “Nuevo
Mundo” desde Sevilla en 1600: si se ha especulado con
que, quizas, un ejemplar haya estado en poder del cardenal
Antonio Perrenot de Granvela (1517-1586), pues existen ma-
nuscritos suyos tendientes a fabricar tinturas de antimonio
que incluian extractos del Compendium (Khan, 1994: 59-126).

Pero quizas podamos anadir otra referencia, aunque pos-
terior y datada a inicio de la tercera década del siglo XVII:
cuando Lope de Vega (1562-1635) escribié La Dorotea (1632),
en el “Acto Primero, Scena IV”, puso en la voz del personaje
de Julio al seudonimo de Gohory para introducir la cuestion
de la confeccion de el potable:

[..] pidele hoy algunos tejos, y haremos el potable,
que es de esta suerte, segun doctrina de Leon Suavio.
Toman en hoja o en polvos una onza y resuélvenla en
humor, afiadiendo de vinagre destilado lo que basta;
destilase después a veces separado, hasta que no que-
da sabor de los dos juntos; échase luego en cinco onzas
de aguardiante, y conservado un mes y reposado, se
toma poco a poco [..] (citado en Hartzenbusch, 1855: 6)

# Compendio de’secreti rationali; Dello specchio di scientia
universale; Della Fisica

En los registros de los cajones “4”, “5” y “6”, hallamos tres
textos de la segunda mitad del siglo XVI relacionados con
la alquimia y la medicina e identificados como: “Leonardo
Fiarabante, Espejo de ¢iengia vnibersal. En ytaliano”; “Secretos
racionales de Fierabante. Enytaliano”y “La fisica de Fierabante.
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En ytaliano”. Aunque sin mencionar lugar de edicion, fecha
u otro dato, sin duda Padilla estaba enviando a las colonias
espanolas en América una parte de la produccion libres-
ca del cirujano y alquimista bolofniés Leonardo Fioravanti
(1517-156882?): Dello specchio di scientia universale (Venecia, 1564),
Compendio de’secreti rationali (Venecia, 1564) y Della Fisica
(Venecia, 1582).

Fioravanti habia comenzado estudios médicos como
aprendiz de cirujano hacia 1533 y, en la década de 1540, se
interes6 en la alquimia cuando prestaba servicios al virrey
de Napoles don Pedro de Toledo (1484-1553). En la década de
1550, se desempené como cirujano en la flota espafiola que
se desplazaba por el norte de Africay, después de 1560, cuan-
do se encontraba en Venecia y habia contactado a un grupo
de filésofos naturales interesados en textos alquimicos atri-
buidos a Llull, el alquimista y astrélogo Ettore Ausonio (cir-
ca 1520-1570) lo introdujo en las teorias alquimicas de textos
seudollullianos (Eamon, 2005: 3-30; 2010: 138-156).

Dentro del Primer Tratado de los tres que integra-
ban su “Specchio” (en el Capitulo 46, titulado “Dell’Arte
dell’Alchimia”) Fioravanti sobrevoloé la alquimia, pero
sin profundizacién. Tras su primera edicion (Andrea
Rauenoldo), el libro fue reimpreso en Venecia (herederos
de Marchio Sessa, 1583) y luego traducido al francés (Paris,
Pierre Cavellat, 1586 y 1588). Este ultimo, desde la edicion de
1598, comenzo a circular con el titulo Miroir universel des arts
et sciences de M. Leonard Fioravanti Bolognois, diuisé en trois liu-
res (Paris, Regnault Chaudiere).

Pero, el Tercer Tratado del Compendio (integrado por cin-
co) estaba dedicado especificamente al “arte dell’Alchimia”.
La primera edicion de este libro habia surgido en 1564
(Venecia, V. Valgrisi); y la segunda —con modificaciones—,
en 1566 (Venecia, A. Rauenoldo). La edicion definitiva, de
1571 (Venecia, heredi di M. Sessa), fue donde Fioravanti
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introdujo cambios (sustituyo el discurso preliminar y anadio
tres apartados). Esta ultima ediciéon tuvo nueva impresion
en 1596 (Venecia, Presso A. Salicato) y seria otra vez publi-
cada en 1620 (Venecia, P. Miloco). Incluso al momento del
envio de un ejemplar italiano por Padilla al “Nuevo Mundo”,
ya existia una edicion traducida al inglés (J. Hester, Londres,
1582);** mientras que, mas tarde, se publicaria la traduccion
alemana en 1624 en Darmstadt (Ferguson, 1895: 14). En este
marco, si un ejemplar en latin del Compendio (de la edicion
de 1571) lleg6 a territorios ingleses en América del Norte con
el mencionado Winthrop Jr. (Wilkinson, 1966: 154), otros (de
la traduccion inglesa de 1582) eran ofrecidos a la venta en la
segunda mitad del siglo XVII por el comerciante londinen-
se William Cooper en su Catalogue of Chymicall Books (Kasell,
2011: 61-87).

Empero, el mas importante de los tres libros es Della Fisica,
publicado en 1582 (Venecia, heredi di Melchior Sessa). Seria el
ultimo libro de Fioraranti, fruto por entonces de casi medio
siglo de labores médicas y alquimicas y donde dedico el libro
“Quarto” a profundizar en la “Alchimia”. Alli incluso descri-
be que, mientras permanecio6 en la corte de Felipe II, entre
1576 y 1577, conocidé a un aristécrata de Salerno, “Lorenzo
Granito”, quien le mostré cémo fabricar la piedra filosofal
y le exhibi6 un antiguo manuscrito que contenia un poema
describiendo el secreto de las artes necesarias para alcanzar
tan ansiado objetivo de los alquimistas (Eamon, 2000: 210),
—durante su estancia debi6 enfrentar un proceso judicial del
que se desconoce su resultado (Eamon, 2005: 3-30).

24 El titulo completo de la edicion inglesa fue A compendium of the rationall secretes... deuided
into three bookes. In the first is shewed many secretes apperteinyng vnto physicke. In the seconde
is shewed man secretes apperteining vnto chirurgerie, with their vses. In the third is shewed diuers
compositions, apperteinyng bothe to physicke and chirurgerie, with the hidden vertues of sondrie
vegitables, animalles, and minerals, transl. John Hester, London, 1582.
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Pese a su presencia en la corte filipina durante un bienio, no
hemos hallado gran circulacion de estos libros de Fioravanti
en la peninsula ibérica de las ultimas décadas del siglo XVI.

Pero, poco menos de un lustro después de su primera edi-
cion, el Compendio de Fioravanti se incluy6 en el libro de los
meédicos Pietro y Ludovico Rostini (titulado Compendio di
tutta la cirugia, per Pietro et Lodouico Rostini medici, estratto da
tutti coloro, che di essa hanno scritto. Et hora dall’eccel. dottore, &
caualiero M. Leonardo Fiorauanti bolognese Venecia, L. Auanzo,
1568)* y hallamos que un ejemplar denominado como
Compendio di tutta la cirurgia Venetiis 1568 surge del registro
de la biblioteca del mencionado Cristobal de Salazar (?-1587)
(Lasperas,1983: 52).

Difusion libresca del esoterismo occidental en las colonias
espanolas (siglos XVII-XVIII)

La continuacién del proceso de arribo y circulacion de li-
bros relativos al esoterismo occidental (escritos dentro y fuera
de la peninsula ibérica) en territorios coloniales del Imperio
espanol (Nueva Espana, Granada, Perq, incluso en los luga-
res geograficamente mas alejados como Chile, Rio de la Plata
y areas circundantes) después del envio de Padilla, también
puede ser comprobado histéricamente, no solo en el trans-
curso del siglo XVII sino durante el periodo ilustrado del
XVIIIL

25 El titulo completo fue Compendio di tutta la cirugia, per Pietro et Lodouico Rostini medici, es-
tratto da tutti coloro, che di essa hanno scritto. Et hora dall’eccel. dottore, & caualiero M. Leonardo
Fiorauanti bolognese ampliato di bellissimi discorsi: & aggiountuoui vn nuouo Trattato d professori
di tal'arte molto vtile, & necessario. Di nuouo ristampato, & con molta diligenza ricorretto dall'eccell.
Borgarucci. Con la tauola copiosissima delle cose piti notabili. Et con i disegni de gli istroment, che
pitl si conuengono d cirugici.
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En la “nao Nuestra Sefiora de Rosario” que partia por el
océano Atlantico con destino a Cuzco en 1601, aparece con-
signado un libro titulado “fisonomia natural”, del cual, se es-
peculo, haria referencia al Libro de phisonomia naturaly varios
secretos de naturaleza publicado en Valencia en 1598 por el
astrélogo valenciano Jeréonimo Cortés (?-1615) (¢fr. Newson,
2020: 107-184). Mas certeza existe con el ejemplar de la Opera
Omnia del mencionado Giovanni Pico della Mirandola (1463-
1494), registrado en la biblioteca del Convento de San Diego
de México, perteneciente a la orden de los dieguinos o fran-
ciscanos descalzos, especificandose que estaba alli reservado
desde el ano “1636” (Diaz Marcilla, 2016b: 27).

Tras su muerte en la ciudad de Lima en 1603, se inven-
tariaron los libros del mercader segoviano Pedro Durango
de Espinosa, registrandose “dos Repertorios de Chaves”
(Gonzalez Sanchez, 1997: 190), que remiten al citado
Chronographia de Jeronimo de Chaves. Paralelamente, Juan
de Sarria, vendedor de libros en Lima, en 1606 certificé ha-
ber recibido desde Espana diecinueve ejemplares del Libro
de las virtudes y propiedades marauillosas de las piedras preciosas
(Madrid, L. Sanchez, 1605), referencia del texto escrito por
el astrologo zaragozano Gaspar de Moraes (s/f) (¢fr. Newson,
2020: 107-134).

Y si un Dioscorides y Laguna aparece registrado en el inven-
tario efectuado en 1614 sobre los seiscientos cuarenta libros
del arzobispo de Lima, Hernando Arias de Ugarte (1561-1638)
(Hampe Martinez, 1987: 361); hacia 1665, entre los mil sesen-
ta volumenes que integraban la biblioteca del canénico de
la catedral de Bogota, Fernando de Castro y Vargas, se re-
gistré un “Dioscorides ilustrado, por Laguna” (Hernandez de
Alba, 1959: 188; Martinez Bricefio, 1959: 141-160). Incluso en
la (por entonces lejana y aislada), Buenos Aires de la segunda
década del siglo XVII, aparece este libro: cuando el médico
Francisco Xijon (Calatrava, 1555 - Buenos Aires, 1626), que
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ejercia la medicina en la ciudad desde 1608 confeccioné su
testamento (1624), dejo a sus herederos entre ocho y once li-
bros entre los que consigné un “Dios-corides [sic] sobre lagu-
na” (Molina, 1948: 67-69).26

A mediados del siglo XVII, la biblioteca del mencionado
astrologo novohispano Melchor Pérez de Soto, se componia
de otros libros relativos a nuestro objeto: Liber astronomicus
decem continens tractatus astronomiae del astrologo bajomedie-
val Guido Bonatti (1210-1800) (Castanien, 1951: 164); De occul-
tis literarum notis (Davies, 2009: 86) y Della fisonomia dell’'uomo
(Castanien, 1954: 382-383) del mago natural Giambattista
Della Porta (15635-1615); Prophéties del meédico-astroélogo
Michel de Notre-Dame (1503-1566) (Castanien, 1954: 391); y
el Facil introduccion para los juicios de los astros (Castanien, 1951:
173) que remite a una traducciéon castellana del Ad astrorum
Judicia facilis introductio del astrélogo francés Claude Dariot
(1583-1596).

Abundante evidencia historica acredita que el envio tra-
satlantico de libros esotérico-occidentales hacia el “Nuevo
Mundo” —y su posterior circulacion por los territorios co-
loniales espanoles—, continué durante el periodo de la
Iustracién.

En 1728 se remitié desde Sevilla y para “hazer biage a bue-
nos Ayres”, entre otros, un ejemplar del mencionado libro de
Mexia, registrado como Silba de baria leccion (Torre Revello,

26 Una referencia al Dioscorides de Mattioli —pero no al objeto-libro— aparece en el Paraguay de
fin del siglo XVII e inicio del XVIII. El jesuita Pedro Montenegro (Galicia, 1663 - Paraguay, 1728) se
radicd en esa region desde 1693 como enfermero de las Misiones, tras haber practicado la me-
dicina en el Hospital de Madrid; hacia 1710 escribié su Materia médica misionera (Furlong, 1969:
313-314) y, en la Introduccion sobre el “Modo de recoger las plantas, a qué tiempo, y circunstan-
cias”, precisd que toda lainformacion la habia “[...] sacado de las obras de Pedro Andres Mathiolo,
hechas sobre lo escrito de Dios Corides” (citado en Scarpa y Anconatani, 2019: 32). Se debatieron
los antecedentes sobre la autoria o atribucion de este libro a Montenegro (Asda, 2016: 171-190)
y se considerd al Materia médica misionera como un “hibrido” pues también aparecen descriptas
practicas de los nativos (Asta, 2016: 182).
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1930: 38-39). Y seguin un inventario efectuado en 1737 de la
bilioteca privada del obispo de Santiago de Chile entre 1735
y 1743, Juan Bravo del Rivero y Correa (1685-1752), —inte-
grada por dos mil libros y conformada mientras este vivio
en Charcas entre 1708 y 1735—, se registraron un Dioscorides
de Laguna y un Silva de varia leccion (M. Carvacho y L. Mira,
1991-1992: 198 y 200).

En 1780, el sevillano don Francisco de Zartia declar6 re-
mitir hacia “los reinos de Tierra Firme”, un conjunto de cien-
to tres libros “en la presente armada de galeones a cargo del
general D. Manuel Lopez Pintado”, entre los que se consig-
naron siete ejemplares identificados como “Magia natural de
Castrillo” (Marquez Macias, 2010: 50-51): esta mencion remi-
te al Historia y magia natural o ciencia de filosofia oculta, escrito
en 1636 por el jesuita Hernando Castrillo (1585-1667), con edi-
ciones posteriores (Trigueros, D. P. Estupifan, 1649; Madrid,
J. Garcia Infanzoén, 1692; Madrid, J. Sanz, 1728). Quizas una
referencia a este preciso libro esté presente también en la
lejana Catamarca (actualmente Argentina) de 1741, pues, al
momento de efectivizarse la donacion de la biblioteca del
presbitero Bartolomé José de Castro (vicario del Partido de
Belén) hallamos que se consignoé uno titulado La magia natu-
raly la filosofia oculta (Rosa-Olmos, 1955: 13). Si es claro que el
texto aparece en la Nueva Espafia de 1750: en el inventario de
bienes realizado aquel afio en la libreria del licenciado Luis
Mariano de Ibarra aparecen consignados (dentro de un acer-
vo que contaba con dos mil titulos y mas de veinticinco mil
volimenes) “dos tomos forrados de perg intitulados Magia
natural de Castrillo” (Moreno Gamboa, 2007: 185).

Detengamonos brevemente en este caso de mediados del
siglo XVIII, pues Ibarra poseia también otros libros vincu-
lados a nuestro objeto. Si la mencion a “un tomo intitulado
repertorio de Chaves” (Moreno Gamboa, 2007: 189) se rela-
ciona al citado “Chronographia, o reportorio de los tiempos...” de
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Jerénimo de Chaves; la cita “...un tomo, delas virtudes delas pie-
dras preciossas” (Moreno Gamboa, 2007: 194) refiere al men-
cionado Libro de las virtudes y propiedades marauillosas de las
piedras preciosas (1605) de Gaspar de Moraes (s/f). Pero tam-
bién aparecen mencionados libros de los que hasta el mo-
mento no hemos dado cuenta. La entrada que identifica “ytt.
dos tomos de Cortes, Lunario, y secretos” (Moreno Gamboa,
2007: 189), referencia a dos libros sobre astrologia-fisiogno-
mia escritos por el matematico, astrélogo y filésofo natural
(probablemente nacido en Gandia), Jeronimo Cortes (circa
1560-1611): respectivamente, El non plus ultra del Lunario y
Pronostico generaly perpetuo, particular para cada reino y provin-
cia (Valencia, herederos de Juan Navarro, 1596) y Phisonomia
natural y varios secretos de naturaleza (Valencia, Chrysostomo
Garriz, 1598, que obtuvo ediciones posteriores en Madrid,
P. Madrigal, 1598; Tarragona, F. Roberto, 1609; Alcala de
Henares, casa de J. Gracian, 1612; Barcelona, J. Margarit, 1614;
Barcelona, J. Giralt, 1741). Por su parte, el registro “..un tomo
intitulado filaleta de Alquimia” (Moreno Gamboa, 2007: 191),
remite a la traduccion al castellano del libro “El mayor theso-
ro tratado del arte de la alchimia, 6 chrysopoeya, que ofrece la en-
trada abierta, al cerrado palacion del rey compuesto por Aeyrenaeo
Philaletha...; traducido de latin en lengua castellana por Theophilo”
(Madrid, 1727), cuyo original en latin, Introitus apertus ad oc-
clusum regis palatium (Amsterdam, 1667), habia sido escrito
por el alquimista George Starkey (1628-1665) (criollo nacido
en territorio colonial inglés en América del Norte).

Para finalizar detengamonos en un caso de fin del siglo
XVIII. Al efectuar su declaracion de bienes con intencion tes-
tamentaria (1773), Felipe de Zuniga y Ontiveros (1716?-1793),
astrologo, astronomo y matematico novohispano (Suarez
Rivera, 2019: 71-87), registr6é un conjunto de libros, entre los
que hallamos el “Propietatibus rerum en tres pesos” (Soberon
Mora, 1993: 64), el “Chaves repertorio en un tomo bien tratado
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en un peso” (Soberén Mora, 1998: 68), un “Fisonomia de Porta
en un tomo bueno seis reales” y un “Lunario perpetuo de
Cortes en un tomo bueno seis reales” (Soberén Mora, 19938:
73) escritos, respectivamente, por Bartholomeus Anglicus,
Jerénimo de Chaves, Giambattista della Porta y Jerénimo
Cortes.

Conclusiones y aperturas

El caso del alquimista John Winthrop Jr. quien, desde su
Inglaterra natal en 1631 trajo consigo a las colonias inglesas
de América del Norte una impresionante cantidad de libros
de los principales esoteristas europeos de su época, ha sido
bien estudiado.

Con nuestra evidencia documental comprobamos que
Luis de Padilla envi6é desde Sevilla hacia Nueva Espana en
1600, ediciones puntuales de libros célebres (y de gran cir-
culacion previa y posterior en la peninsula ibérica o Europa
occidental), relacionados a la magia natural, magia astral, as-
trologias y alquimias escritos originalmente en el siglo XVI o
precedentes: aunque no se precisan en nuestra fuente fecha
de edicion o lugar de impresion de los ejemplares, pudimos
identificar al Dioscorides (en las versiones de Mattioli, 1554 y
de Laguna, 1555), al De proprietatibus rerum (circa 1240-1259), al
Ars Magna (circa 1273-1308), al Testamentum (circa 1332), al De
vita libri tres (1489), al Speculum lapidum (1502), al Compendium
(el De vita longa de Paracelso en version comentada de 1567
por Gohory), al Compendio de’secreti rationali (1564), al Dello
specchio di scientia universale (1564) y al Della Fisica (1582).
Demostramos, a su vez, que este caso puntual debe ser com-
prendido en el marco general de la remision ultramarina de
otros tantos libros esotérico-occidentales hacia las colonias
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espanolas en Ameérica (proceso iniciado en el siglo XVIy que
continud hasta el XVIII).

Pero esta pesquisa no solo ilumina un problema central
de la difusion del esoterismo occidental en la América colo-
nial sino que, paralelamente, anticipa nuevos problemas
historico-culturales que deberian profundizarse en el futuro
dentro de nuestro campo. Entre otros, mencionemos cuatro,
ilustrando con las referencias historicas mas antiguas que
hemos podido hallar hasta el momento:

1) resignificacion, apropiacién y uso de estos objeto-
libros por los habitantes de las sociedades criollas
(identificando sus practicas de lectura, escritura, glo-
sa, marginalia respecto de los contenidos): por caso,
se demostro que el astrélogo germano-novohispano
Enrico Martinez (Hamburgo, circa 1550-Cuautitlan,
1632), en su Reportorio de los tiempos y historia natvral
desta Nveva Espafia (México, 1606), se apropio del
mencionado Chronographia de Jeronimo de Chaves
(Quintana, 1969: 37-46).

2) persecuciones sobre estos objeto-libros o prohibicio-
nes totales o parciales a sus contenidos por las auto-
ridades coloniales: ya en 1571, el Inquisidor de Nueva
Espana, Pedro Moya de Contreras (1527-1591), conde-
no por edicto, entre otros, a los Reportorios de astrolo-
gia (Quintana, 1969: 32)

8) traducciones americanas al castellano de estos obje-
to-libros (escritos originalmente en otros idiomas):
fue senalado que el libro Opus Mathematicum octo li-
bros complectens, innumeris propemodum figuris idealibus
manuum et physiognomiae (Colonia, 1562) escrito por
el astrologo y matematico germano Jean Taisnier —
Johannes Taisnierius— (1508-1562), fue traducido en
Nueva Espafia (en fecha imprecisa) por el sevillano
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residente en Tepeaca, Pedro Suarez de Mayorga (o
quiza por Bartolomé Argumedo) con el titulo Tratado
de quiromancia, fisonomia, astrologia y adivinacion cono-
cido como Taisnerio (confiscado por el Santo Oficio de
Tlaxcala al procesar a ambos en 1581) (Jiménez Rueda,
1946: 220-222; Pena, 2000: 23-26).

4) textos relativos al esoterismo occidental escritos en
América por criollos, pero basados en objeto-libros si-
milares oriundos de Europa: por caso, Diego Rodriguez
(Atitalaquia, 1596 - Ciudad de México, 1668), que desde
1637, estuvo a cargo dela catedraAstrologiay Matemdtica
en la Real y Pontificia Universidad de México, mien-
tras ensenaba a Ptolomeo, Copérnico, Kepler, Euclides
y Cardano, publicaba también pronodsticos y almana-
ques de su confeccion (con el seudonimo de Martin de
Cordoba) basado en los que circulaban por Europa e,
incluso, intercambiaba libros de astrologia con su dis-
cipulo Melchor Pérez de Soto (Trabulse, 1974: 36-69);
el mismo Pérez de Soto, cuya biblioteca secuestrada
por el Santo Oficio en 1655, fue el caso disparador con
el cual dimos inicio a este trabajo.
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Chapter li

“The City at the Border of Heaven and Hell:
Modern portuguese urban magical practice and its
contemporary manifestations”

José Vieira Leitdo, University of Coimbra

Consultation of Iberian Inquisition archives and recent
scholarly works reveals that throughout the Ibero-American
early modern period, there are frequent references to a se-
mi-consistent style of magic practice among marginal and
vulnerable social groups, mostly existing in urban centers.
This style of magic specialized in ‘forcing wills’, both for so-
cial advancement and sexual fulfillment, the divination of
thoughts and future events and, to a lesser degree, physical
protection. While the practitioners of this style of magic
would, with relative ease, assume it to be a form of ‘sorcery’,
objectively speaking, it did not represent a set of practices
separate or antagonistic to Catholicism as a cosmological
framework.

By examining a considerable number of documents from
the Lisbon Inquisition, an overview of this magic style can
be constructed for the Portuguese case, enabling an unders-
tanding of this transatlantic phenomenon. In particular, this
style of urban folk magic presents itself as one of the main
Ibero-American esoteric traditions, spanning several coun-
tries and cultures and currently informing considerable sec-
tions of the contemporary Grande Livro de S. Cypriano, or the
Great Book of St. Cyprian, a nineteenth-century Portuguese-
language grimoire, and potentially the practices and spirit



hierarchies of several contemporary Brazilian magico-re-
ligious cults, as well as various others in Central and South
America.

1 Identifying Ibero-American urban folk magic

Throughout the current and past century, historical stu-
dies on early modern magic in Iberia and Central and South
America have enjoyed periods of localized interest within
their own individualized contexts. In Portugal, historical stu-
dies on magic emerged somewhat late with the seminal work
of Francisco Bethencourt O Imagindrio da Magia, originally
published in 1987. Following this, the other noticeable incur-
sion into this field of study was José Pedro Paiva’s Bruraria
e Supersti¢cdo, published almost ten years later in 1996. Apart
from occasional incursions into this topic by non-Portuguese
scholars such as Timothy Walker with his 2005 Doctors, Folk
Medicine and the Inquisition, Bethencourt’s and Paiva’s works
are still at the base of the (very limited) Portuguese unders-
tanding of historical magic practices, as well as the history
of their persecution and conceptualization by academic and
ecclesiastic elites.

The Spanish situation is very different. Here, Inquisition
and magic studies have always attracted much greater atten-
tion from scholars. Of the many notable works produced in
this country, Sebastian Cirac Estopanan’s 1942 Los Procesos de
Hechicerias en la Inquisicion de Castilla la Nueva, the extensive
body of work of Julio Caro Baroja, or the more recent works
of Maria Tausiet, are worthy of mention. Overall, academic
productions on the topic of magic are abundant in Spain,
although the social, cultural and geopolitical circumstances
of this country often result in such studies focusing on, and
specializing in, delimitated geographical areas, be they the
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various contemporary Spanish administrative regions or the
historical kingdoms from which these arose.

A similar situation can be seen to exist in the Portuguese-
and Castilian-speaking Americas, with studies produced
here mostly focusing on local expressions of magic practice.
However, the American situation has different particulari-
ties to those in Iberia. Historical magic studies in Castilian-
speaking America tend to focus on the activities of the
various local branches of the Inquisition in Nueva Espana,
resulting in the same issue as seen in mainland Spain. Thus,
while a relatively large number of studies are produced in
these areas, they tend to be isolated within their own geogra-
phic areas.

While there was no branch of the Portuguese Inquisition
in Brazil, the same situation is found among scholars who
dedicate themselves to magic studies in this country. Given
the particular bureaucratic functioning of the Portuguese
Inquisition, and in particular its Lisbon branch (with juris-
diction over most of the Portuguese overseas empire), it is
possible to focus exclusively on individuals of American
origin or residence mentioned in this archive without ne-
eding to interact with the European context of this institu-
tion. This last issue seems to largely dominate the vast and
rich Brazilian academic productions on magic, regardless
of whether they focus on the modern or the contemporary
period.

The end result of these observations is that, while it has
long been recognized that a comprehensive history of the
Ibero-American world cannot be realistically constructed
without an integrated awareness of this vast linguistic, cul-
tural and social space as a complex multi-polar continuum,
magic and religious studies have remained geographically
isolated. Worse still, at times, such studies have been used
as arguments for cultural exclusivity and exceptionality,
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not only resisting the establishment of an international and
trans-Atlantic dialogue on magic and heterodox religious
culture, but in fact undermining this possibility. While all
these issues have been gradually acknowledged, and a bro-
ader understanding of the circulation of practices and ideas
surrounding magic has started to become the norm, this still
means that a great deal of the fundamental works on Ibero-
American magic have been produced from an isolationist
perspective.

It is obvious that such an observation does not intend to
deny the existence of genuine particularities and specifici-
ties in the magico-religious practices of the various Ibero-
American regions. However, consulting such geographically
diverse studies reveals that, when approaching urban social
environments populated by undereducated individuals, in-
variably, all such studies encounter a surprisingly consistent
set of practices, incantations and appeals to immaterial and
supernatural forces.! This suggests that there exists a particu-
lar form of semi-coherent urban folk magic which mainta-
ins itself surprisingly consistent across centuries, continents,
and oceans and which, borrowing Richard Kieckhefer’s
expression (2014:56), presents itself as a ‘common tradi-
tion’ of Ibero-American magic and remains inexplicability
unidentified.

Analyzing the several references to this style of magic cu-
rrently present in academic literature, this Ibero-American
‘common tradition’ can be described as a form of folk magic,
meaning that it is largely characterized by oral, non-literary
transmission. Still, being that it existed in urban and cos-
mopolitan environments, it is possible to occasionally find

1 Bethencourt, 2004:62-115; Caro Baroja, 1990:48-59 y 122-134; Carranza Vera y Acevedo Lépez,
2021:167; Cirac Estopaian, 1942:49-64 y 106-156; Fernandez Garcia, 1986:151-167; Londofio,
2022:97-102; Masera y Cortés, 2010:21; Mello e Souza, 2003:93-175; Paiva, 2002: 98-127,
Quezada, 1996:259-278; Redden, 2008:138-155; Tausiet, 2014:58-98.
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references to learned magic literature associated with this.
Moreover, when given the opportunity, even illiterate practi-
tioners of this style of magic would attempt to acquire repu-
table books on magic, such as the Clavicula Salomonis.

Still focusing on its folk aspect, this particular style of ur-
ban magic is characterized by a great focus on erotic/domi-
nation sorcery, frequently referred to in Portuguese sources
as obrigarvontades, or ‘forcing wills’, with very few instances of
procedures intended to produce intentional harm or death.
Besides this, there are several forms of divination, which are
mostly associated with the revelation of a lover’s/spouse’s
thoughts and whereabouts, and which are also designed to
determine the appropriate methods to be used for the acqui-
sition of a lover. Thirdly, the last major aspect covered by this
recurrent urban style of magic is bodily protection or acqui-
ring fortune in business and gambling. Collectively, these
baseline preoccupations are not dissimilar to other forms of
folk magic, be they ‘western’ or Iberian, and existent in more
rural environments. Both urban and rural folk magic are
preoccupied with financial security and physical protection.
However, a distinguishing factor of this Ibero-American ur-
ban folk magic is its noticeably aggressive nature, more often
than not referring and invoking explicitly diabolical or infer-
nal forces. Even so, by its constant recourse to such explicitly
infernal forces, this form of folk magic cannot be said to be
a practice separated from, or antagonistic to the local domi-
nant religion (in this case Catholicism), as it largely functions
through appeals to a somewhat coherent and recurrent ros-
ter of (Christian) saints and demons. In this sense, it should
rather be considered a form of non-ecclesiastic, ‘open sou-
rce’, Catholicism: a collection of non-normalized methods
for the manipulation of cosmological aspects of the local
dominant religion, being entirely dependent on the reality
of Christian/Catholic eschatology (the Catholic notion of
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Heaven, Hell and Purgatory as concrete and objective spaces
populated by saints, devils and souls), the perceived effec-
tiveness of the Catholic sacraments and remaining materia
sacra.

Socially speaking, the practitioners of this form of magic
tended to organize themselves in loose and fragmentary
groups which would occasionally gather in order to trade
new magical procedures, rare materia magica and clients, the-
re being a great fluidity between the categories of ‘client’ and
‘colleague’. This high sociability, however, does not mean this
was a ‘public’ practice, and those who engaged in it were fre-
quently fully aware of their own criminal nature and would
easily accept the label of feiticeiros(as)/hechiceros(as) (sorce-
rers). Furthermore, claims of diabolical pacts as sources of
authority by such practitioners, while not common, are not
particularly rare either.

In terms of gender, the style of magic in question was
overwhelmingly performed by women, with several tech-
niques for ‘forcing wills’ specialized in the attraction and
domination of men as sources of physical and financial pro-
tection, as pointed out by Maria Tausiet (2014:63). In this
sense, the practitioners of this form of urban magic tended
to belong to vulnerable and marginal social groups, namely,
widows, prostitutes, sailors’ wives, immigrants, and the illi-
cit lovers of noblemen. In this sense, and as pointed out by
both Bethencourt and Tausiet, such loose associations can
be interpreted as networks of social and financial support
and mutual aid between vulnerable urban-dwelling women
(Bethencourt, 2004:209; Tausiet, 2014:66-68). Besides these,
other less common participants in this magic milieu were
members of the lower nobility, artisans (or their wives and
daughters) and occasionally priests, who mostly acted as spe-
cialized workers for the creation of talismans and talismanic
texts, or as suppliers of Catholic materia sacra.
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2 Urban folk magic in early modern Lisbon

To illustrate this particular style of urban folk magic in
Portugal, the most abundant source of information can be
found in the records of the Lisbon Inquisition. It should
firstly be noted that throughout most of its activity, the
Portuguese Inquisition was divided into three branches: the
Coimbra Inquisition, with jurisdiction over the Portuguese
North; the Evora Inquisition, covering the Portuguese South;
and the Lisbon Inquisition, covering a narrow strip across
the center of continental Portugal but also having jurisdic-
tion over the majority of the empire (with the most noti-
ceable exception being Goa). Focusing solely on the Lisbon
Inquisition, and exclusively on formal trials or trial-associa-
ted documentation, a search for instances of urban folk ma-
gic reveals a total of one hundred and five documents. Once
again, these should be noted as being documents pertaining
to trials or their associated records, as this search does not in-
clude explorations of the Cadernos do Promotor (Prosecutor’s
Notebooks) - large collections of documents produced by
the Inquisition that did not lead to formal trials. Should the-
se Cadernos be taken into consideration, these one hundred
and five references would likely rise to several hundred or,
potentially, the low thousands. Restricting this analysis to in-
dividuals residing in the city of Lisbon further reduces this
number to eighty-five documents, referring to eighty-two
individuals, and composed of denunciations, voluntary con-
fessions and full trials, ranging from years of 1619 to 1750. In
keeping with the general observed trend, only three of these
eighty-two individuals were male, the remaining being indi-
viduals of the female gender.

A rough analysis of these eighty-five documents reveals
a total of four hundred and eight mentions of magical acts
or rituals. Of these, two hundred and eighty-nine refer to
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procedures associated with domination and ‘forcing wills’
(~71%), seventy-five with divination (~18.8%), thirty-nine with
physical protection or general ‘good venture’ (~9.5%) and
five explicitly with the intent to harm or kill a target (~1.2%).
Whether this observation applies to the entire range of this
style of magic in the Ibero-American world or is restricted to
the city of Lisbon, these numbers show that the overwhel-
ming preoccupation of those engaged in this form of ma-
gic was that of ‘forcing wills’, which unequivocally indicates
the area of specialization of this practice, as well as its social
function in a dangerous and aggressive urban environment.
Furthermore, given that the third greatest preoccupation
of ‘good venture’ is often a specialized application of a pro-
cedure for ‘forcing wills), this can be considered to amount
to about 80% of the practices, descriptions and procedures
collected.

2.1 Forcing wills

The most iconic magic procedure associated with the
preoccupation of ‘forcing wills’ in Lisbon is what is usually
referred to as a fervedouro (boiling). References to this can
also be found in Castilian language sources (Caro Baroja,
1990:48-49; Cirac Estopanan, 1942:140) but as pointed out by
Bethencourt, it can be assumed to be the most fundamental
practice in the Portuguese or Lisbon expression of this form
of urban magic (Bethencourt, 2004:94). The collected data
contains ninety-eight mentions of fervedouros, which amou-
nts to over one third of the total number of ‘forcing wills’
procedures and almost one fourth of the entirety of all magic
references found in the studied documentation.

Besides their ‘basic’ objective of influencing or dominating
an individual’s will, fervedouros could be done for a variety of
other purposes, as in essence, it was a versatile form of calling
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forth particular infernal spirits who could then be reques-
ted to perform several different tasks. While the procedure
specialized in ‘forcing wills, there are mentions of it being
used to restore a person’s judgment/sanity, to counteract a
different fervedouro,? or to simply drive people away or apart
- a specific form of fervedouro referred to as an aborrecimento
(a bothering).

Fervedouros were overwhelmingly done at night and used
wine or vinegar, with rare mentions of holy water, sea water,
spring water, or in extreme cases oil. A receptacle of one of
these liquids (frequently mentioned as needing to be a newly
bought pan) would be placed over a fire and several ingre-
dients added to it as it rose to a boil. The most frequent of
these were sulfur, rosemary, pepper, and salt. Given the folk
aspect of the procedure and the great variety of situations
where it could be employed, no single recipe can be given
for any fervedouro, with about eighty different ingredients ha-
ving been listed from the studied documentation, as varied
as human fat, gallows dirt, ants or the head of a goat. Once
these ingredients were brought to a boil, the culmination of
the ritual would most frequently involve the introduction of
pins and needles into an animal heart, most often mentioned
as being of a chicken or pigeon, but also of a lamb. On occa-
sions, there are specific references to the heart having to be
taken from a chicken killed on the spot, with its heart having
to be removed through its back. Once extracted, the heart
was used as a simulacrum of the intended target, a standard
procedure in this style of magic, which in this case was drop-
ped into the boiling liquid while an incantation was recited.

The incantations used in fervedouros are somewhat formu-
laic, and even if much like the fervedouros themselves they can
be seen to vary considerably, their general structure or most

2 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢ao de Lisboa, Processos, n°3805, fol.74r.
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frequent spirit names can be seen to be consistently maintai-
ned throughout the Ibero-American world. The structure of
these incantations seems to suggest a loose hierarchy of spi-
rits, with particular offices and responsibilities often found
to be associated with the same spirit names. Obviously, these
loose hierarchies cannot be taken at face value, but never-
theless suggest the existence of an informal folk-cosmology
among the practitioners of this style of magic.

When listing spirits, fervedouro incantations most often be-
gan by what Andrew Redden refers to as a ‘Satanic triumvi-
rate’ (2008:153), a list of three spirits taken to be at the head
of this supposed hierarchy. In Lisbon, the most frequent of
these are Barrabas (Barabbas), Satanas (Satan) and, thirdly,
either Caifas (Caiaphas), or the Diabo Coxo/Manco, usua-
lly referred to in Castilian sources as the Diablo Cojuelo (the
limp/limping Devil), there being a local variation of this
referred to as the Diabo Coxo da Ribeira, with ‘Ribeira’ being
either the Portuguese for ‘creek’ or an early modern Lisbon
location roughly equivalent to the current Ribeira das Naus
and Terreiro do Paco (where the Lisbon Inquisition would
frequently stage its autos-da-f¢). Besides these, other names
that can be found in these ‘trinities’ are Lucifer or Barzabu
(Belzebuth).

While some of these names can be seen to refer to Biblical
characters, here taken to be either devils or powerful spi-
rits in Hell, they should also be understood to serve ‘poetic’
alliteration purposes, a common recourse in folk magic in-
cantations (Roper, 2003:9-10). Other names, particularly
the Diabo Coxo/Diablo Cojuelo, can be noted has having long
reaching cultural implications, be them rooted in folk or
learned culture. For example, this name can be found asso-
ciated with the 1641 novella El Diablo Cojuelo by Luis Vélez
de Guevara or El Alcalde de Zalamea (1636?) by Calderén de
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la Barca, this besides other non-Ibero-American authors
(Pedrosa Bartolomé, 2004:551-553).

Under this trinity, fervedouro incantations frequently list
other spirits, the most frequent of these being ‘Maria de
Padilha/Padilla e toda a sua quadrilha’ (Maria de Padilla and
her entire gang/pose). The name of Maria de Padilha/Padilla
in fact refers to the historical mistress of Peter I of Castile
(1834-1369). According to subsequent literary elaborations,
Maria de Padilla was said to have made this monarch aban-
don his legitimate wife, queen Blanca de Borbon (1839-1361),
and was also assumed to be responsible for her death (Paiva,
2002:102). The name of Maria de Padilla can be firstly found
associated with magic practices in Castile, particularly those
for ‘forcing wills’ (Tausiet, 2014:87). As pointed out by Paiva,
the transport of this name into Portugal as that of a petiona-
ble spirit or supernatural entity for ‘forcing wills’ was likely
the result of Castilian emigration into this kingdom. Tracking
this name through history, the first reference to it in Portugal
is in the 1617 trial of Luis de la Penha, a half Castilian sorce-
rer from Evora (Bilou, 2015:33) (not included in the current
database).? Besides this, ten years later, references to appa-
rent variations of this same spirit name can be found the trial
of Maria Gongalves, listed there as ‘Maria Sardinha’ or ‘Maria
Terlentina’* After these, the next instance of this name ap-
pearing as an infernal spirit is in the 1687 trial of Catarina da
Ribeira, an immigrant from Seville (Paiva, 2004:101).°

Other names or general categories of spirits found in
Sfervedouro incantations that can be added to that of Maria
de Padilha/Padilla are those of saints, such as Martha and
Erasmus (whose hagiography or iconography associates

3 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Evora, Processos, n°8179, fol.271v.
4 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicao de Lisboa, Processos, n°5605, fol.92v.
5 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n°11579.
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them with themes of torture and domination). Also not un-
common are certain toponymal devils or a kind of genius loci
of urban locations associated with food, violence and death,
such as the diabo da padaria (devil of the bakery), diabo da cu-
telaria (devil of the blacksmith or knife shop), diabo do agougue
(devil of the slaughterhouse or brothel), or diabo do terreiro
(devil of the yard).6

The conclusions of a fervedouro could be various, with the
resulting liquid often being simply cast out or, more fre-
quently, cast over a place through which the intended target
was known to pass, such as a doorway or path. Alternatively,
certain objects used in the fervedouro, such as coins, could be
salvaged and reused for other magic procedures or to buy
other magically relevant ingredients.

Existing in a clear continuous with the fervedouros is
another frequent practice for ‘forcing wills’, with thirty-four
listed mentions, which is rarely given a defining name, being
often referred to as ‘the devotion by the window'. This, as the
name indicates, should be performed by a window, and it
could be either a stand-alone practice or the final stage of a
fervedouro. The most frequent mentions of this usually have
the practitioner acquire some bread and/or cheese (other
foodstuffs are also mentioned, such as sardines, rice, or eggs)
beforehand, there being a specific incantation which should
be said when these items are being bought. On the occasion
of the magic ritual itself, the practitioner should be standing
by a window, looking out into the street, and the bread and
cheese should be broken into several pieces, occasionally
specified as needing to be bitten or even chewed.

This food or offerings, thus prepared, was then thrown out
the window as payment for a particular service, with the in-
cantations used at this point being very similar to those of a

6  ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢ao de Lisboa, Processos, n°5905, fol.25r.
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Jfervedouro and calling on the same spirits with the same semi-

consistent hierarchy. A particular specificity of this practice
is the notion that if an animal was seen on the street eating
the offered food, it was assumed to be a representation of the
summoned spirits, and thus indicating that they had accep-
ted the petition. These animals are most frequently mentio-
ned as being dogs, cats, pigs or mice/rats, and they should
subsequently be treated with great gentleness and pointed in
the direction of the residence of the intended target.

These general methodologies can be seen to frame a great
deal of the remaining practices for ‘forcing wills’, as the major
deviations pointed out by practitioners are essentially related
to the types of forces being summoned and the incantations
used. This was the case with the third most common practice
for ‘forcing wills), simply referred to as the ‘devotion to the
souls’ (almas). This ‘devotion’ is implied as being directed to
the souls in Purgatory, although there are clear indications
that these souls could fit into two distinct categories. When
‘souls’ are mentioned in urban folk magic, what is most often
meant is a particular category of violent spirits of the dead,
addressed by titles such as the #rés enforcados (three hanged),
trés degolados (three beheaded), trés arrastados (three dragged)
or trés esquatejados (three quartered). These are most often ca-
lled in groups of nine, placed under the tutelage of one of
the three greater infernal spirits (most often Barrabas), and
summoned by similar procedures as these, although distinct
incantations. Beyond these ‘souls’, also mentioned are the
Faithfull of God, gentle spirits petitioned by the offering of
prayers and masses; a practice known both among early mo-
dern Portuguese rural and urban folk magic practitioners, be
it for the purpose of divination or, as presented in the stu-
died documentation, ‘forcing wills’, even if much less com-
monly used than the more aggressive souls.
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Associated with both the categories of higher infernal
spirits and souls is the ‘devotion of Saint Erasmus’. This re-
quired an icon or image of the martyrdom of Erasmus as a
simulacrum and consisted of an incantation requesting that
the tortures displayed in this be transferred to the intended
target by Barrabas and a host of aggressive souls. Other com-
mon devotions, even if much less frequent in early modern
Lisbon than in other Ibero-American regions, are the ‘devo-
tion of the door’, which calls on the same infernal spirits and
souls to force the intended target to pass through a door or
gate they have previously walked through; the ambiguously
named ‘devotion of the paloma’ (dove), which while once
again invoking the same forces as all others focuses its incan-
tation on the spirit of the ‘paloma’; the ‘devotion of the romei-
ro’ (rosemary), a fumigation of rosemary; and the ‘devotion
of the star’, which calls upon one or several astral bodies, in
conjunction with the more common souls and infernal spi-
rits, to seek out a target and bring them to the practitioner.

While ‘forcing wills” is a realm of action clearly focu-
sed on summoning explicitly infernal spirits, a number of
saints also played a role in it. Besides Erasmus and Martha
who have already been mentioned, minor devotions exist to
Saint Leonard (patron of prisoners) and Saint Mark. In this
regard, while the Saint Martha devotion is a minor one in
the studied documentation, it seems to be one of the central
devotions in the Castilian-speaking world for ‘forcing wills’
(see Caro Baroja, 1990:52-54; Cirac Estopanan, 1942:130-132;
Redden, 2008:148; Tausiet, 2014:81-85). Overall, there is a
dualistic aspect to the Saint Martha devotion as used in this
urban magic milieu, being that this saint can be summoned
as ‘Marta, la dignay santa’ (Martha the worthy and saint) or as
‘Marta la mala, no la santa’ (Marta de evil, not the saint) (Cirac
Estopanan, 1942:1830-131), which refers to Marta as a power-
ful demoness.
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Besides the elements so far described, all these procedu-
res for ‘forcing wills’ were often accompanied by a variable
collection of ‘scenic’ elements. These could range among
practitioners from assuming particular bodily postures (such
as placing their foot on top of an object or simulacrum of
their target); walking from one corner of the room where the
practice was being performed to the other, at times whipping
the walls, the magic ingredients/tools or the simulacrum,;
placing a rope around their neck; letting their hair down in
an uncombed fashion; fastening chains around their ankles;
or even performing the ritual in several states of undress. No
single explanation for these acts can be given, but one practi-
tioner, Catarina Jorge from Torres Novas (not included in the
current database), can be found claiming that she performed
such acts of self-flagellation and self-humiliation during her
practices in order to resemble Christ.”

Finally, the last types of practices with a significant pre-
sence in Lisbon for ‘forcing wills’ are those associated with
pedra d'ara, or an altar stone. In essence, this was a piece of a
Catholic altar, either stolen or bought from a priest, which
could be carried as a talisman for ‘good venture’ as well as
used to attract a potential sexual partner by touching them
with the stone. Alternatively, this stone could be ground into
a powder and offered in food or drink. In any of these situa-
tions the pedra d'ara should still be baptized or consecrated
beforehand, be it by a priest, a lay practitioner, or by passing
with it through various urban landmarks, such as city gates,
the gallows, or a prison.

7 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢ao de Lisboa, Processos, n°7189, fol.91r.
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2.2 Good venture and physical protection

Besides ‘forcing wills’, pedra d'ara can be noted as an equa-
lly relevant resource in the general preoccupation of ‘good
venture, mostly in its quality of talisman. This dual aspect
of pedra d'ara, both as a ‘good venture’ talisman and an ob-
ject for ‘forcing wills’, can be equally ascribed to what is the
most iconic object in this general realm of action in urban
folk magic: the carta de tocar or carta de toque (touch/touching
card). This not only covers these two realms of action, but
also carries explicit connotations as a talisman meant for bo-
dily protection.

The definition or borders of what constitutes a carta de
tocar are ambiguous, as this can be often confused or taken
to be interchangeable with a number of other textual talis-
mans present in Iberia, such as ensalmos, nominas, or pra-
yers (see Londofio, 2019:63-84). Furthermore, this concept
is not solely Iberian, being likely related to the Italian car-
tas de voler bene (Davies, 2010:94; Tausiet, 2014:80). However,
what might effectively distinguish a carta de tocar from other
forms of talismanic prayers common among folk magic
practitioners, at least in an Iberian context, is that a prayer
will be frequently taken to be powerful or effective by its own
intrinsic virtue, or the virtue of the words that constitute it.
This is particularly evident in several mentions of the Prayer
of Saint Cyprian, one of the most frequently found for this
purpose in all of Portugal, which can be used as a talisman, a
tool for exorcism and a powerful utterance to protect its user
from spiritual harm. Besides the Ibero-American context,
the Prayer of Saint Cyprian can be found in a great variety of
geographic locations, such as Italy, Scandinavia and the Arab
world (Basset, 1982:6-24 y 88-52; Bjorn Gardbick, 2016:36-
50; Duni, 2003:273).
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Contrary to these inherent capacities of a talismanic pra-
yer, a carta does not carry intrinsic power, often needing
consecration and baptism by a priest. Methods mentioned
in the examined documentation for this purpose are not dis-
similar from those used for the consecration of a pedra d’ara,
such as dipping in holy water, the sea, or passing with them
through a number of city gates; this besides more elabora-
te evocations of miscellaneous devils very much consistent
with those called upon in methods for ‘forcing wills’? Besides
these, one other aspect that seems to be essential to the defi-
nition of a carta de tocar is that they will typically contain pic-
torial elements, such as schematic representations of blades
and firearms, or instruments of the Passion. These pictorial
elements can, at times, demonstrate a wide range of influen-
ces, being one of the main indicators of the integration of
learned magic elements into urban folk practices, such as the
inclusion of Solomonic sigils or astrological and alchemical
symbolism into cartas. Finally, and distinguishing these fur-
ther from talismanic prayers, cartas should always be carried
in direct contact with the practitioner’s skin.

Overall, ‘good venture’ and physical protection, realms
of action which can include good luck at gambling and ma-
king a business successful, in this form of urban folk magic,
are preoccupations most often fulfilled by physical objects.
They can be used either individually or in specific sets, such
as bundles comprised of wolf whiskers, consecrated coins,
seeds collected in Saint John’s Eve or pieces of a hangman’s
noose.

8  ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢ao de Lisboa, Processos, n°10547, fol.39v.
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Figure 1 - (left) (Partial) Prayer of Saint Cyprian, from the trial of Maria da Concei¢do (1693). Tribunal
do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, proc. 3950, folio 26, “Imagem cedida pela ANTT"; (right)
Carta de Tocar, displaying pictorial elements alluding to the Passion, from the trial of Catarina
Lopes (1638). Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, proc. 7190, folio 39, “Imagem cedida
pela ANTT"?

2.3 Divination

The most popular form of divination found in the studied
documents once again falls in line with the same forces ca-
lled upon in methods for ‘forcing wills’, namely, petitions to
the souls and to a lesser extent, the Faithful of God. The inner
logic of the summoning of these categories of spirits in this
area of action intends these to reveal hidden information in
exchange for payers dedicated to alleviating their sentences
in Purgatory. However, it is very rare to find any reference as
to how this information is meant to be acquired from these
spirits.

9 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n°3950, fol.26r, n°7190, fol. 39r
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Besides these divinatory petitions, extremely relevant in
the Lisbon urban folk magic environment, is what is usua-
lly referred to as the sorte das favas, or the ‘lots of the favas,
known to have been used in Portugal, Castile (with Cirac
Estopanan counting thirty-four mentions in trials from
Madrid and Toledo between 1610 and 1670) and Central
and South America (Cirac Estopanan, 1942:49-52; Tausiet,
2014:78-75). This is an extremely versatile divination system,
albeit relatively complex, which could be used to formulate
responses to a great variety of questions and queries, likely
explaining its popularity.

Following the references found in the analyzed documen-
tation, this form of divination was conducted firstly by co-
llecting an appropriate number of favas, most often eighteen.
These eighteen favas should all be distinguishable from each
other, by either being of different colors or shapes, or having
some natural or artificial markings which would make them
easily identifiable. Nine of these favas would be identified as
being male, and the other nine as female. After the favas had
been acquired, they are often mentioned as needing conse-
cration, most often in the form of baptism. This baptism did
not need to be performed by a priest or a cleric of any kind,
being a simple utterance of words by the practitioner who
intended to use the favas while in a church.

After the baptism/consecration, what is suggested is that
any ‘reading’ with these favas required a relatively in-depth
understanding of the question or problem at hand, so as an
appropriate number of male and female favas could be cho-
sen to represent the several male and female individuals in-
volved in the situation being investigated. Once selected, the
favas needed to be baptized once again with their appropria-
te names. With all the individuals involved being identified,
the reader would take the favas representing the most rele-
vant of these (usually the querent and, for example, a lover
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or spouse, if the case was romantic in nature), and hold them
with their teeth. At this point an incantation was said in a soft
voice. After putting these favas back with the rest being used,
they would all be mixed with a plethora of other objects and
small trinkets, all of which were given an associated signifi-
cance by the practitioner. Given that these objects and their
significances can be seen to change, not only between indi-
vidual practitioners but also within the practices of the same
individual, like the named favas being used, they were likely
selected in accordance with the matter being investigated.

The significance of these objects was itself quite linear
and simple, such as from the trial of the already mentioned
Sevillan Catarina da Ribeira:

Foreign coin Money

Piece of paper Writing/letter
Piece of colored fabric Dress

Piece of wood Boat

Piece of jet Night

Piece of tile Marriage

Bread crumb Eating together
Conch Church

Piece of sealing wax Joy

Piece of wax Peace

Salt rock Taste/enjoyment
Piece of alum Grief

Half a fava Lying in a bed
Piece of verdigris Jealousy™

10 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n°11579, fol.55r-66r.

140 José Vieira Leitdo, University of Coimbra



Thus placed together, all the objects were cast over a sur-
face and, by analyzing the relative positions of the several
favas among themselves, and their respective proximity or
distance from the other objects, the reader constructed a na-
rrative involving all the individuals named and the various
events detailed by the objects, as if reading a kind of ‘map’ of
relationships and significances.

Other than this, divination in this magic milieu often re-
ferred to Catholic saints for its effectiveness. Among the
methods that depend on the calling of saints are coscino-
mancy, or divination with a sieve, most often calling upon
Saints Peter and Paul (a common feature of this form of divi-
nation in other areas outside of the Ibero-American world),
occasionally in conjunction with Saint James or the Virgin
Mary. Still, other spirits that can occasionally be called upon
in coscinomancy are the already familiar Satanas, Barrabas,
Caifas and Maria de Padilha/Padilla.

Another method with around the same level of incidence
as coscinoamncy is hydromancy and the technique known
as ‘seeking voices. Hydromancy, commonly referred to as
the ‘devogdo do ourinol’ (devotion of the chamber pot), lar-
gely focused on the evocation of Saint Cyprian. The ty-
pical procedure to perform this was relatively complex,
having the practitioner fill a chamber pot with water and
cast a number of straws in it. At the same time a recurrent
incantation was said, comprising a historiola describing a
seafaring journey made by Saint Cyprian, in which he is
mentioned as collecting his lots and fortunes on the waves
of the sea. The acquisition of information in this technique
should be done by a specialized seer, such as a virgin girl,
or by the interpretation of the movements of the straws or
other objects cast into the pot.

While not the most popular in the examined documenta-
tion, this hydromancy practice can be noted as one which,
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should the Cadernos do Promotor have been included in the
current database, would likely rise considerably in incidence
(see Leitao, 2022a). Overall, this form of hydromancy seems
to be a divinatory technique specialized in the determina-
tion of the health and location of travelers, particularly sai-
lors, making it considerably relevant in early modern Lisbon
society, even if somewhat strict in its scope.

‘Seeking voices’ shares some methodological points with
the window devotions for ‘forcing wills’ In this, a series of
Catholic prayers were offered, accompanied by an incanta-
tion requesting assistance with a certain matter or question.
This assistance is most often directed at the Corte do Céu
(Host or Court of Heaven), there also being instances of ca-
lling Saints Lazarus, Zacharia, Helen, Basil, or even Jesus and
the Virgin Mary. This petitional incantation is usually topped
by a request that an answer to the question be given ‘in the
voices of the people’, at which time the practitioner should
place themselves at a window and attentively listen to the
random words any passer-by might utter, interpreting this as
the answer being sought. This practice is known to have been
in continuous use in Portugal at least as late as the nineteenth
century (Braga, 1994:73-74; Pedroso, 2007:207).

Still in the realm of saintly petitioning, a minor practice is
that of oneiromancy, or divination through dreams. In this
urban folk magic environment, this was frequently done by
a prayer made immediately before sleep, most often to Saint
Helen, but also Saint Anne, requesting that answers be given
in one’s dreams via the occurrence of certain pre-determi-
ned symbolic visions.

The last relevant divination technique withing Ibero-
American urban folk magic, both in terms of numerical oc-
currences and historical continuities, is that of cartomancy.
This is particularly mentioned as being done with playing
cards, at times specified as being of Castilian suit. This system
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of divination only comes to preeminence among Portuguese
practitioner in the eighteenth century, with the earliest men-
tion of it being from a 1690 trial of a Portuguese woman who
claimed to have been taught the technique by a Castilian im-
migrant." In all likelihood, this system was brought into the
Portuguese scene by Castilians, as Cirac Estopanan mentions
it as the second most common divination system found in
trials from the Toledo Inquisition (Cirac Estopafian, 1942:53).

Whatever its source, in the few instances we have of car-
tomancy in Lisbon, it is noticeable that the deck of cards
meant for this sort of divination would frequently need to
be consecrated, with this consecration following similar pat-
terns as those already observed in ‘good venture’ talismans,
there even being consecration methods which once again
call upon Satanas, Caifas, Barrabas and Maria de Padilla/
Padilha.’?2 This method of consecration, with a recourse to
infernal spirits, once again does not seem to be a Portuguese
development, as Agustin G. de Amezuia y Mayo, in his com-
mentaries to Cervantes, mentions a similar situation occu-
rring in a 1650 trial from the Toledo Inquisition (Cervantes
Saavedray Amezuay Mayo, 1922:616)

2.4 Harming and killing

The rarity of magic procedures meant for the explicit cau-
sing of harm (three instances) or death (two instances) within
the studied early modern urban folk magic milieu is not re-
flected in particularly rare magic methodologies. Overall,
these seem to be particular applications of other techniques,
most noticeable those meant for ‘forcing wills’. As such, the-
se can be performed by the use of fervedouros or particular

11 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n°8465, fol.15v-16r.
12 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n° 10067, fol.14v.
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incantations said upon seeing a particular individual. As with
procedures for ‘forcing wills’, these incantations are also ac-
companied by several ‘scenic’ elements and the calling of the
same infernal spirits, namely, Barrabas, Satanas, Caifas and
Maria de Padilha/Padilla.

It should nonetheless be noted that in the several known
literary continuities of this style of urban folk magic found
in the nineteenth century, these preoccupations are much
more common and relevant.

3 Contemporary manifestations
3.1 Literary continuities

Having offered a basic overview of this style of early mo-
dern urban folk magic in Lisbon, and being aware that this is
but one example of what is an extremely widely distributed
cultural phenomenon in the entirety of the early modern
Ibero-American world, it needs to be noted that this cons-
titutes more than a historical curiosity. The dissemination
and implementation of this system of magic among urban
residents distributed throughout a vast variety of contexts,
besides spelling the existence of countless contextual nuan-
ces, also spells a kind of common urgrund for contemporary
Ibero-American esoteric manifestations.

Focusing firstly on Portugal, what contemporarily might be
referred to as the Portuguese ‘national grimoire’, meaning a
practical magic book produced in Portugal, with Portuguese
material and for a Portuguese audience, is a lengthy text en-
titled O Grande Livro de S. Cypriano, or the Great Book of Saint
Cyprian. This book has its own lengthy history in this terri-
tory, as references to apparent magic books entitled ‘The
Book of St. Cyprian’ can be found in Portuguese sources as
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early as the seventeenth century.”® These same references
continue through the eighteenth century, where this title is
most frequently associated with treasure hunting. However,
the current version of this grimoire is a nineteenth cen-
tury production of uncertain authorship (Castro Vicente,
2007:95), inserting itself into the intellectual trend of occul-
tism, while also containing ample content with clearly folk
magic origins. Among these folkish elements, it is possible
to find five different incantations, which can be seen to call
upon the same ‘greater infernal spirits’ as previously associa-
ted with early modern urban folk magic.

One of these incantations can be found among the instruc-
tions for the creation of a familiar devil, mentioning Lucifer,
Satanas, Barrabas and Maria de Padilha (Anon., n.d., part
2:12); another reference to these same spirit is found in an
incantation for a ritual intended to produce harm by using
two dolls or puppets, which calls upon Lucifer, Satanas and
Maria de Padilha (Anon., n.d., part 2:22); the third instance is
once again associated with the production of harm, alengthy
procedure entailing the nailing of five nails into the lid of a
coffin while calling on Satanas, Caifas, Barrabas and Maria
de Padilha (Anon., n.d., part 2: 78-79); finally, of the last two
procedures, one is meant for ‘forcing wills’, this time by using
a magic needle, and the other for the prevention of ‘fascina-
tion’, on both of which solely the name of Maria de Padilha is
used (Anon., n.d., part 2: 85-86 y 89-90).

While the general areas of activity and practical magic
methodology of these procedures contained in the Grande
Livro de S. Cypriano are somewhat dissonant from those ob-
served in the seventeenth and eighteen centuries among
Portuguese urban folk magic practitioners, they still present
a clear continuity both in terms of verbal incantations and

13 See ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Coimbra, Processos, n°5634.
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general spirit hierarchies. Still, even with such an observa-
tion, it is obviously impossible to determine whether these
recurrences of names are spontaneous, meaning the result
of the anonymous author of the Grande Livro having collec-
ted them from active or existent folk practices he was aware
of, or whether they were artificially constructed by its author
based secondary literature (which, nonetheless, still consti-
tutes a continuity with early modern practices).

Still on the subject of the Grande Livro de S. Cypriano,
among its disparate contents are three sections dedicated
to the topic of cartomancy, specifically using playing cards.
Demonstrating a somewhat incoherent arrangement of ma-
terial, it can be noted that two of these sections describe the
same cartomancy system, and in order to understand the
complete divinatory procedure, one needs to read both the-
se sections (Anon., n.d., part 1: 73-78 y 60-638). Primarily, this
divination method functions by a more-or-less complicated
laying out of cards from a forty-card deck (a regular playing
card deck excluding the 8s, 9s and 10s of each suit), and flip-
ping them in a particular order, with each card having an
associated significance which the reader should work into
a narrative. Analyzing these same linear card significances,
it is noticeable that they are often exactly the same as tho-
se mentioned in the several fava bean divination instances
described in the analyzed early modern documents, with
the face cards now taking the place of the favas themselves
and the pip cards taking the place of all other objects invol-
ved in this form of divination. Besides this apparent agree-
ment between early modern favomancy and contemporary
cartomancy, as part of a rather small technical detail within
this same cartomancy system present in the Grande Livro, an
incantation is prescribed which is largely similar to the sea-
faring hydromancy incantation found associated with Saint
Cyprian in the early modern period (Anon., n.d., part 1:77).
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While once again, no final word can be said about these appa-
rent parallels, what is strongly suggested is that the carto-
mancy systems contained in the nineteenth century Grande
Livro emerge from either an intentional or spontaneous co-
llage of elements originating in seventeenth and eighteen
century urban folk divination. By the nineteenth century,
what in Portugal was an emerging system of divination in the
early modern period, has apparently risen to preeminen-
ce, borrowing pre-established significant-signifier relations
from favomancy and hydromancy incantations dedicated to
Saint Cyprian. Even besides these apparent continuities in
the Grande Livro, these same hydromancy incantations are
also attested by the ethnographer José Leite de Vasconcelos
as existing in the nineteenth century, and associated with
other divination methods beyond cartomancy and hydro-
mancy, namely, coscinomancy (1938:592 y 1882:305).
Overall, the particular arrangement of notions and ideas
that make up the cartomancy systems of the Grande Livro
have become one of the most iconic aspects of this book in
Portuguese culture, with mentions to it being found, most
notably, in the work of the romantic author Camilo Castelo
Branco (1825-1890) (see Leitao, 2022b). Besides this, by the
end of the nineteenth century and beginnings of the twen-
tieth, the Grande Livro also became the main source for seve-
ralliterary ‘plunderings’ of magic content, which were reused,
repackaged and republished by a significant number of oc-
cult-themed periodicals existing within the rich Portuguese
almanac tradition (see Leitdo, 2022c). Among these, a parti-
cular set of titles associated with the Lisbon-based publisher
Livraria Popular de Francisco Franco and Verol Junior, can
be seen to further expand on the same methods and gene-
ral incantations and spirit hierarchies present in the Lisbon
early modern period, with the names of Satanas, Caifas and
Barrabas being mentioned in incantations associated with
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the creation of talismans for ‘good venture’ and ‘forcing wills’
(Anon., 1906:11; Anon., 1907:16; Anon., 1908a:16).

These same periodicals equally expanded on the systems
of cartomancy given in the Grande Livro, creating new varia-
tions and card spreads, while still using the same recognizable
linear card associations and meanings (Anon., 1892a:18-20;
Anon., 1984:24-25; Anon., 1981:25-27; Anon., 1892b:18-21;
Anon., 1896:19-21; Anon., 1892c:10-13; Anon., 1909:19-21).
Interestingly, these new systems, the last of which dates from
1909, seem to largely abandon the hydromancy seafaring
Saint Cyprian incantation in favor of new poetic compo-
sitions, some of which nonetheless feature arrangements
of the familiar names of Satanas, Caifas, Barrabas, Lucifer
and further variations of these (Anon., 1907:12-15; Anon.,
1908a:11-13; Anon., 1908b:19-21).

Looking across the Atlantic Ocean, as pointed out by
Jerusa Pires Ferreira, Marlyse Mayer and Rodrigo Marques
Leistner, the Portuguese Grande Livro, having arrived in
Brazil somewhere in the early 1900s, has itself became
an influential and fundamental source for Macumba and
Umbanda, creating a line of influence of the particular
Portuguese expressions of urban folk magic in contempo-
rary Brazilian esoteric practices (Ferreira, 1992: xvii; Leistner
2014:45; Meyer, 1993:80). In itself, the Portuguese Grande
Livro and its derivatives have given rise to a local Brazilian
literary tradition of esoteric and magic-themed pulp lite-
rature, which constantly restructures and reinvents itself in
light of myriad influences from the various magico-religious
environment present in Brazil and South America (Ferreira,
1992:143). Like some of its early modern influences, and the
above-mentioned Portuguese occultist-themed almanacs,
this literary tradition has largely existed within a certain
intellectual and social marginality and murkiness, in what
Ferreira refers to as the cultura das bordas, or the culture of the
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margins (Ferreira, 1992: xx). The same marginal and socially
vulnerable individuals who, in the early modern period, be
they in Iberia or South America, would gather to discuss and
enact the various practices enumerated and described abo-
ve, from the nineteenth century onwards, could do the same
by the acquisition of such pulp chapbooks, oftentimes con-
taining the same practices and incantations as two hundred
years before.

Importantly, this literary influence cannot be said to be
solely unidirectional (from Portugal into Brazil), as a care-
ful linguistic analysis of Portuguese editions of the Grande
Livro from before and after the dictatorial regime of the
Estado Novo (1933-1974), when the Grande Livro and any Saint
Cyprian-related magic literature was prohibited, strongly
suggests that the majority of the versions of this book cu-
rrently produced by Portuguese publishers are themselves
Brazilian in origin, occasionally containing new sections
clearly influenced by South American religious sensitivities.

3.2 Comparing spirit hierarchies

Besides this constant entangling and re-entangling of eso-
teric literature between Portugal and Brazil and their current
expressions of urban folk magic, a further consideration
can be offered in regard to the construction of spirit hierar-
chies found in several Brazilian magico-religious cults, and
particularly that of Quimbanda. A particular ‘smoking gun’
among the contemporary manifestations of early modern
Ibero-American folk magic is the presence of the name of
Maria de Padilha among the spirit hierarchies of Jurema
(Assuncao, 2004:210), Candomblé de Caboclo (Coroso y

14 See ANTT, Secretariado Nacional de Informacdo, Direccdo dos Servicos de Censura, Relatorios de
Livros Censurados, Relatorio n° 00886 sobre “S. Cipriano,” 1939.
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Rodrigues, 2004:336) and, with particular relevance, among
Quimbanda’s Pomba Giras, described there as a powerful
spirit, Lucifer’s mistress and queen of crosses and crossroads
(Meyer, 1993:108). Besides this name, there are several other
parallels which can be proposed between the Lisbon expres-
sion of early modern urban folk magic and Quimbanda.

There is an irreducible degree of uncertainty when dealing
with folk magic practices, since given their oral transmission,
fluid nature and capacity to adapt to various geographic, so-
cial and cultural circumstances, they tend to resist systema-
tization. Yet, the collection performed for the current study
strongly suggests a network of relations between some of the
over one hundred spirit names catalogued from among the
studied Lisbon urban folk magic trials. Some of these names
are clearly placed as subordinates to others as ‘chiefs’ of mo-
re-or-less defined spirit categories. As stated, Ibero-American
urban folk magic incantations, particularly those related to
practices of ‘forcing wills) tend to invoke, first and foremost,
a certain ‘triumvirate of spirits’ selected among the names of
Barrabas, Satanas, Caifas, the Diabo Coxo/Manco, Lucifer or
Belzebuth, which are thus suggested as being a group of ‘grea-
ter infernal spirits’ under which all others are placed. Below
these are Maria de Padilha/Padilla, and occasionally the Diabo
Coxo/Manco (should this not feature as one of the ‘greater spi-
rits’), placed here as ‘second tier’ names. Besides this arrange-
ment, spirits called in these incantations, whether as part of
these higher echelons or lower ones, can be given managerial
titles, such as administrador maior (greater administrator), dia-
bo maior (greater devil) or diabo menor (lesser devil).®

Maria de Padilha/Padilla, as a ‘second tier’ spirit, is overwhel-
mingly invoked as the head of a group of spirits, the quadrilha,
a word frequently used to describe a band of thieves. Besides

15 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n°4152, fol.48v; n°2680, fol.74v.
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this, the Diabo Coxo/Manco is also frequently placed in front of
several devils, most of which are not given proper names, but
are rather described by their place of residence. These can be
connected to natural elements or phenomenon, such as the
diabos do ar (devils of the air), diabos da terra (devils of the ear-
th), the diabo marinho (sea devil), or the diabo da ribeira (once
again, either the devil of the creek, or the devil inhabiting a
specific early modern Lisbon location).'® However, as already
stated, they most frequently seem to be portrayed as tutelary
spirits or genius loci of various urban and commercial settings
related to food, violence and death, such as the diabo do poco
(devil of the well or pit), diabo da cutelaria (devil of the black-
smith or knife shop) , diabo do agougue (devil of the slaughter-
house or brothel), diabo do terreiro (devil of the yard), diabos das
sete casas (devils of the seven houses), diabo da padaria (devil of
the bakery), diabo dos paiares (devil of the door stoeps), diabos
da trafaria (devils of the sandy place or a particular location on
the south shore of the Tagus River), diabos da pastelaria (devils
of the confectionary), diabos da castelaria (devils of the castle),
or diabos da capela (devils of the chapel).” Others appear to be
given titles, such as the diabo andarilho (wandering devil), diabo
goildo (lanky devil), diabo cornetdo (trumpet devil) and the diabo
ermitd@o (hermit devil).’® All of these devils are assumed to live
in the urban streets, manifesting as stray dogs and cats upon
the ritualized offering of food, with Maria de Padilha also
being given the mixed Portuguese-Castilian title of Senhora de
la Calhe (Lady/Mistress of the street).

16  ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicao de Lisboa, Processos, n°6308, fol.91v; n°4912, fol.97v;
n°2680, fol.74v; n°538, fol.61v.

17 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢do de Lisboa, Processos, n°7652, fol.31v; n°2680, fol.74v;
n°5905, fol.25r; n°11706, fol.57v; n°538, fol.61v; n°6308, fol.91v.

18  ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n°8877, fol.109v; n°10547,
fol.39v.

19 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, n°5605, fol.92v.
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Similarly, evocations to the souls can call on these as inde-
pendent entities, usually in groups of three or nine, but on
several occasions they are also placed under the tutelage of
Barrabas. While uncommon, these souls can also be associa-
ted with natural and urban environments, such as the ¢7és do
talho (three of the slaughterhouse), trés da pescaria (three of
the fishery) and the ¢r¢s dos ares e dos ventos (three of the airs
and winds). However, they are overwhelmingly referred to
by their method of violent death or resting place, as the #rés
enforcados (three hanged), trés degolados (three beheaded), trés
arrastados (three dragged), trés amortalhados (three shrouded),
trés arrenegados (three renouncers, a common early modern
title given to a Christian who converted to Islam), t7és esquar-
tejados (three quartered), trés mortos a ferro frio (three dead by
cold iron) and the #7és afugados (three drowned).

The comparison of these lists of names with the hierar-
chies of Exus and Pomba Giras of Quimbanda is temp-
ting, but equally very risky. Quimbanda should be firstly
understood as an equally folk system of magico-religious
practice, with immense variability throughout time, geo-
graphy and even between single individual houses. Within
this, spirit hierarchies tend to be fluid, and new spirit na-
mes are expected to emerge with relative frequency, ma-
king each terreiro unique in itself. Besides this, the very
concept of the Quimbanda Exu is extremely complex and
historically vast, making its comparison with any other
idea of spirit or supernatural force difficult. Yet, since
the 50s of the twentieth century, several authors have at-
tempted to offer systematizations of these spirits and their
hierarchies, with the most influential example being that
of Aluizio Fontanelle in his 1954 book Exu, on which this
hierarchy was constructed using the French and Italian
eighteenth century Grimorium Verum as a framework
(Leistner, 2014:46).
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In this conception, at the top of the Exu hierarchy stands the
Maioral, at times defined as Lucifer or as a form of infernal tri-
nity composed by Lucifer, Belzebuth and Astaroth (Fontenelle,
1954:104; Meyer, 1993:74). Besides their positions as general
heads of the Exu ‘legions) these are all themselves chiefs of
particular Exus, whose naming conventions also suggest that
they are tutelary spirits of natural elements, urban settings
and certain ‘cosmic’ principles (Fontenelle, 1954:106-107).
Furthermore, the collective ‘legions’ of Exus and Pomba Giras
(where the name of the Iberian urban folk magic spirit Maria
de Padilha can be found) are often referred to as the Povo da
Rua, the people of the streets. Finally, besides these categories
of Exus and Pomba Giras, Quimbanda also places the entity of
Omolu or Omolum as Lord of the Cemetery, head of the line
of the souls.

It should be absolutely noted that the potential parallels
that can be traced between the hierarchies and naming con-
ventions of Exus in Quimbanda and the spirits and devils
found in the Portuguese expressions of Ibero-American
urban folk magic, should they be valid, cannot be taken to
mean a strict relation between these two systems, or that one
is a linear ‘descendant’ of the other, even if the presence of
Maria de Padilha, both as an Iberian folk magic spirit and a
Pomba Gira, guarantees that these two worlds did communi-
cate at some point in time. Avoiding excessively speculative
conclusions, what might be proposed by these apparent pa-
rallels is that such cosmological and hierarchical consonan-
ce between European and African derived magico-religious
systems, even if merely superficial, cannot be disregarded as
a possible avenue for intercultural exchanges and a source
for the presence of pre-Kardecian European elements within
Afro-Brazilian religions.

Evenifunverifiable, suchanotion of cosmological congruen-
cy between early modern European- and African-derived
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practices could explain the commerce of ideas between the-
se cultural groups in Brazil and be used as a counterpoint to
the historical and academic narratives which are frequently
established for Brazilian-specific cults. While the presence
of European elements is recognized within these cults, the
narratives that tend to be established around them are often
Afro-centric and exceptionalist, with the concrete mentions
of Portuguese influxes of ideas, magic methodologies or cos-
mological notions being actively resisted by sections of the
academic community. The explanation for such academic
resistance is obviously nuanced and complex, involving not
only longue durée patterns of interaction between Portugal and
Brazil, but also recent political history, lusophobic sentiments
and post-colonialist identity narratives (see Fino, 2019). While
this has become less of an academic hurdle in more recent
years, the broad acknowledgement of the historical interde-
pendence and mutual influences between Portugal and Brazil
on the construction of each other’s esoteric narratives and
identities is yet to be broadly established, and the recognition
of this form of urban folk magic as a common tradition bet-
ween these two countries (as well as all others within the wider
Ibero-American world) could yet become an instrument for
this achievement.

4 Conclusions

What in this study has been referred to as ‘Ibero-American
urban folk magic’is a set of practices, incantations, and rough
cosmological assumptions of an oral tradition of which there
is historical evidence from the early modern period onward
in the entire Portuguese- and Castilian-speaking world. In
its breadth, range, influence and plasticity, this can be taken
as a skeleton key (one of several) which can be used to not
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only make sense of early modern expressions of esoteri-
cism, magic practice and religious heterodoxies, but more
importantly, contemporary ones. Yet for this to happen, for
this form of magic practice to become a useful transatlantic
historiographical tool, the existence of such a thing as ‘Ibero-
American urban folk magic’ needs to be recognized by scho-
lars and historians.

As far as the Portuguese situation goes, Ibero-American
urban folk magic stands as one of the two major pillars of
esoteric conceptions and literature, at the root of much of
Portugal’s autochthonous magic literature and local hete-
rodox religious sensitivities. In a broad historical sense, the
only other elements within Portuguese culture which can be
seen to manifest so insistingly in its esoteric expressions are
those of prognostication and Sebastianism.2°

Admittedly, and contrarily to Sebastianism (which can
be considered to still have contemporary manifestations),
Portugal’s expressions of urban folk magic appear to have
fallen somewhat out of favor among its population. The
Grande Livro de S. Cypriano and its offshoots, while still om-
nipresent in contemporary Portuguese bookstores, do not

20 Sebastianism refers to the long-standing Portuguese messianic tradition proclaiming the re-
turn of King Sebastian (1554-1578) after his death in the Battle of Ksar-el-Kebir to re-establish
Portuguese independence and imperial glory. Such an idea based itself on previous providential
narratives of Portuguese history, such as the ‘Miracle of Ourique,’ a fourteenth-century legend
describing the vision and apparition of Christ to the first Portuguese king, Afonso Henriques, on
the field of the battle of Ourique in an in hoc signo vinces style of narrative. As a coherent literary
and religious tradition, Sebastianism was founded by D. Jodo de Castro (15507 - 1628?), who
firmly connected the legend of the Miracle of Ourique with the figure of Sebastian as well as with
the idea of the Fifth Empire derived from the Book of Daniel. It should be noted that throughout
history, Sebastianism underwent several ‘creation moments,’ being continuously reconceptuali-
zed in accordance with the everchanging Portuguese political landscape (see Givens, 2010; Lima,
2010:111-112; Lima y Megiani, 2016:16-7). Equally, there are extremely relevant Brazilian mani-
festations of Sebastianism, not only within political, social or literary realms, but also in other
local cults such as Pajelanca and Encantaria (Andrade, 2015; Maués y Villacorta, 2004:18; Prandi y
Souza, 2004: 220-221).
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seem to be at the center or root of any major manifestation
of contemporary esoteric ideas. Yet, whatever it was that de-
parted from Portugal in the direction of Brazil, be it in the
practices of Inquisition degredados or the pages of pulp lite-
rature, has taken clear contextual root there. Whatever the
exact extent of the influence of Portuguese or Iberian early
modern urban folk magic was, or is, upon Jurema, Umbanda,
Quimbanda or any of the many other local Brazilian spirit
cults, current population flows across the Atlantic have now
established countless terreiros in the Portuguese territory.
After its transatlantic sojourn, with new definitions and prac-
tical methodologies, Maria de Padilha e toda a sua quadrilha
have once again returned to the Portuguese urban centers;
the same where their names were uttered over pans of boi-
ling wine and vinegar three-hundred years before.

While the Portuguese-Brazilian case was highlighted in
this study, similar situations can be expected to have occu-
rred in the Castilian-speaking world, with clear instances of
local expressions of the Iberian Saint Martha devotions and
prayers having blossomed in South American (see Franco
Lopez, 2020 y 2021, for exemple).

The mentioned problems of communication and unders-
tanding between Portuguese and Brazilian historical and
religious studies, which are likely at the root of the non-recog-
nition of this form of magic practice as a fundamental element
in the construction of contemporary Brazilian esoteric culture,
are not restricted to these two countries. To different degrees,
there are historical and intellectual borders between Spanish
regions, between Portuguese regions, between Portugal and
Spain, between Iberia and America, between Portuguese-
speakers and Castilian-speakers and between countries, states
and former colonies. This fragmented geopolitical landscape
generates an equally fragmented historical and cultural un-
derstanding of the Ibero-American world. The identification
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of this form of magic as a ‘common tradition’ urges for increa-
sed international and transcontinental collaboration and com-
munication between scholars and historians of religion.

We are all more alike than many of us are comfortable
admitting.
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Capitulo 2

La ciudad en la frontera del Cielo y el Infierno:
Practica magica urbana portuguesa modernay sus
manifestaciones contemporaneas'

José Vieira Leitdo

La consulta de los archivos de la Inquisicién ibérica y de
trabajos académicos recientes nos muestra que a lo largo del
periodo de la temprana modernidad iberoamericana, hay
frecuentes referencias a un estilo semiconsistente de practica
magica entre los grupos sociales marginados y vulnerables,
existente principalmente en los centros urbanos. Este tipo
de magia se especializaba en ‘forzar voluntades’, tanto para
el avance social como para la satisfaccion sexual, la adivina-
cion de pensamientos y futuros eventos y, en menor medi-
da, la proteccion fisica. Si bien los practicantes de este estilo
de magia asumirian, con relativa facilidad, que es una forma
de “hechiceria”, objetivamente hablando, no representaba
una serie de practicas separadas o antagénicas al catolicismo
como marco cosmologico.

Al examinar un nimero considerable de documentos de la
Inquisicion de Lisboa, se puede construir una vision general
de este estilo de magia para el caso portugués, permitiendo

1 Traduccion al espaiiol de Marina Assanelli.



un entendimiento de este fenémeno transatlantico. En par-
ticular, este estilo de magia urbana popular se presenta a si
misma como una de las principales tradiciones esotéricas
iberoamericanas, abarcando numerosos paises y culturas, y
que actualmente compone considerables secciones del libro
contemporaneo Grande Livro de S. Cypriano, o el Gran Libro
de San Cyprian, un grimorio en lengua portuguesa del siglo
XIX, y potencialmente las practicas y jerarquias espirituales
de numerosos cultos magico-religiosos brasilenios contem-
poraneos, asi como otros de América Central y Sudamérica.

Identificando la magia urbana popular iberoamericana

A lo largo de este siglo y el pasado, los estudios historicos
sobre la magia moderna temprana en la peninsula ibérica,
América Central y del Sur han disfrutado periodos de in-
tereses localizados en sus propios contextos individuales.
En Portugal, los estudios histéricos sobre la magia surgie-
ron un poco mas tarde con la obra seminal de Francisco
Bethencourt, O imagindtio da Magia, originalmente publicado
en 1987. Después de este, otra incursion notable en este cam-
po fue el estudio Bruxaria e Superti¢ido de José Pedro Paiva,
publicado casi diez anos después en 1996. Aparte de explo-
raciones ocasionales en este tema por académicos no por-
tugueses como la de Timothy Walker (2005) con su Doctors,
Folk Medicine and the Inquisition, los trabajos de Bethencourt
y Paiva son aun la base (muy limitada) del entendimiento
portugués de las practicas magicas histoéricas, asi como la
historia de su persecucion y conceptualizacion por las élites
académicas y eclesiasticas.

La situacion espanola es muy diferente. Aqui, la Inquisicion
y los estudios de la magia siempre han atraido mu-
cha mas atencién de los académicos. De los trabajos mas
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notables producidos en este pais, son dignos de mencion el
de Sebastian Cirac Estopanan (1942), Los procesos de hechiceria
de la Inquisicion de Castilla la Nueva, el extensivo trabajo de Julio
Caro Baroja, o los mas recientes trabajos de Maria Tausiet. En
general, las producciones académicas acerca del tema ‘magia’
son abundantes en Espafia, aunque las circunstancias socia-
les, culturales y geopoliticas de este pais a menudo resulta en
que los estudios se enfoquen y se especialicen en areas geo-
graficas delimitadas, ya sean las diversas regiones administra-
tivas espanolas contemporaneas o los reinos histéricos de los
que estas surgieron.

Una situacion similar se puede observar en las Américas de
habla portuguesay castellana, donde los estudios producidos
se centran principalmente en las expresiones locales de las
practicas magicas. Sin embargo, la situacion americana tie-
ne diferentes particularidades que aquellos de la peninsula
ibérica. Los estudios historicos de magia en habla castellana
tienden a focalizarse en las actividades de las diferentes ra-
mas locales de la Inquisicion en Nueva Espana, lo que resulta
en la misma problematica que se observa en la Espana pe-
ninsular. Por lo tanto, mientras se produce un nimero rela-
tivamente grande de estudios en estas areas, tienden a estar
instalados dentro de sus propias areas geograficas.

Mientras no hubo una rama de la Inquisicién portugue-
sa en Brasil, la misma situacion puede encontrarse entre los
académicos que se dedican a los estudios magicos en este
pais. Debido al particular funcionamiento de burocracia
de la Inquisicion portuguesa, y especificamente, la rama de
Lisboa (con jurisdiccion sobre la mayor parte del imperio
portugués de ultramar), es posible enfocarse exclusivamente
en individuos de origen o residencia americana mencionada
en estos archivos sin la necesidad de interactuar con el con-
texto europeo de esta institucién. Este Gltimo problema pa-
rece dominar la vasta y rica produccién brasilenia académica
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respecto a la magia, sin importar si se enfocan en el periodo
moderno o contemporaneo.

El resultado de estas observaciones es que, mientras que
desde hace mucho tiempo se ha reconocido que una historia
comprensiva de Iberoamérica no puede ser realmente cons-
truida sin tener conciencia tanto del vasto espacio lingiisti-
co, cultural y social como del continuo multipolar complejo,
los estudios sobre magiay religion han permanecido geogra-
ficamente aislados. Peor aun, a veces, esos estudios han sido
usados como argumentos de exclusividad y excepcionalidad
cultural, no solo resistiéndose al establecimiento de un dia-
logo internacional y transatlantico sobre la magia y la cultura
religiosa heterodoxa, sino que de hecho, han debilitado esta
posibilidad. Mientras estos temas han sido reconocidos gra-
dualmente, y un entendimiento cada vez mas amplio sobre
la circulacion de las practicas e ideas en torno a la magica ha
comenzado a ser la norma, esto significa que ain gran parte
de los trabajos fundamentales sobre la magia iberoamerica-
na se han producido desde una perspectiva aislacionista.

Es obvio que esta observacion no intenta negar la exis-
tencia de particularidades y especificidades genuinas en
las practicas magico-religiosas de las distintas regiones de
Iberoamérica. Sin embargo, la consulta de estudios tan di-
versos geograficamente nos muestra que, cuando al abordar
ambientes sociales urbanos poblados porindividuos con baja
educacion, invariablemente, todos esos estudios encuentran
un conjunto con una sorprendente consistencia de practicas,
encantamientos y apelaciones a lo inmaterial y fuerzas so-
brenaturales.? Esto sugiere que existe una forma particular
semicoherente de magia urbana popular que mantiene una

2 Véase: Bethencourt, 2004: 62-115; Caro Baroja, 1990: 48-59 y 122-134; Carranza Vera y Acevedo
Lopez, 2021: 167; Cirac Estopafian, 1942: 49-64 y 106-156; Fernandez Garcia, 1986: 151-167;
Londofio, 2022: 97-102; Masera y Cortés, 2010: 21; Mello e Souza, 2003: 93-175; Paiva, 2002: 98-
127; Quezada, 1996: 259-278; Redden, 2008: 138-155; Tausiet, 2014: 58-98.
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consistencia a lo largo de los siglos, continentes, y océanos, y
que, tomando prestado la expresion de Richard Kieckhefer
(2014: 56), se presenta como “una tradicion comun” de la ma-
gia iberoamericana y permanece de manera inexplicable sin
ser identificada.

Analizando las numerosas referencias a este estilo de ma-
gia en la actual literatura académica, esta “tradicion comun”
iberoamericana puede ser descrita como una forma popular
de magia, es decir, que se caracteriza principalmente por una
trasmisién oral, no literaria. Sin embargo, dado que existe en
entornos urbanos y cosmopolitas, es posible encontrar algu-
nareferencia ocasional en la literatura relacionada a la magia
erudita. Ademas, dada la oportunidad, incluso un practicante
no letrado de este estilo de magia intentaria adquirir libros de
buena reputacion sobre magia, como el Clavicula Salomonis.

Aun enfocandonos en el aspecto popular, este tipo de ma-
gia urbana esta caracterizada por un fuerte énfasis en bru-
jeria erética/de dominacioén, frecuentemente referida en las
fuentes portuguesas como obrigar vontades, o ‘forzar volun-
tades’, con pocos casos de procedimientos con la intencion
de causar dafio intencional o la muerte. Aparte de esto, hay
diversas formas de adivinacion, que estan mayoritariamente
asociadas a la revelacion de los pensamientos y paradero del
amante/esposo, y que estan también disefiadas para encon-
trar el método apropiado para la adquisicion de un amante.
En tercer lugar, el Gltimo aspecto importante cubierto por
este tipo recurrente de magia urbana es la proteccion cor-
poral o la adquisicién de fortuna en los negocios y el juego.
Colectivamente, estas preocupaciones no son demasiado di-
ferentes a otras formas de magia populares, sean ‘occidenta-
les’ o ibéricas, y existen en zonas mas rurales. Tanto la magia
popular urbana como la rural estan preocupadas por la segu-
ridad financiera y la proteccion fisica. Sin embargo, un factor
distintivo en esta magia urbana popular es una naturaleza
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notablemente agresiva, que a menudo hace referencias e in-
voca explicitamente a fuerzas diaboélicas o infernales. A pesar
de esto, el uso constante de fuerzas infernales explicitas, este
tipo de magia popular no puede decirse que sea una practi-
ca separada, o antagonista, a la religion dominante local (en
este caso del catolicismo), ya que funciona en gran medida
apelando a un elenco semicoherente y recurrente de santos
(cristianos) y demonios. En este sentido, deberia ser mas bien
considerado una forma de catolicismo no eclesiastica, co-
digo abierto: una coleccion de métodos no estandarizados
para la manipulaciéon de los aspectos cosmolégicos de la re-
ligion local dominante, siendo totalmente dependientes de
la realidad cristiana/la escatologia catélica (la nocion catélica
del Cielo, Infierno y Purgatorio como espacios objetivos ha-
bitados por santos, demonios y almas), la eficacia percibida
de los sacramentos catdlicos y la restante materia sacra.

Socialmente hablando, los practicantes de esta forma de
magia tendieron a organizarse en grupos sueltos y frag-
mentarios en los que de modo ocasional se encontraban
para intercambiar procedimientos magicos, materia magica
rara y clientes, habiendo una gran fluidez entre las catego-
rias ‘cliente’ y ‘colega’. Esa gran sociabilidad, sin embargo,
no significa que esto era una practica ‘publica’, y aquellos
que la practicaban eran con frecuencia plenamente cons-
cientes de su naturaleza criminal y facilmente aceptaria la
etiqueta de feiticeros(as)/ hechiceros(as). Mas aun, las apelacio-
nes a pactos con el demonio como una fuente de autoridad
por parte de estas practicas, si bien no son comunes, tam-
poco son particularmente raras.

En términos de género, este estilo de magia en cuestion era
abrumadoramente realizada por mujeres, con varias técnicas
para ‘forzar voluntades’ especializadas en la atraccion y do-
minacion de los hombres como fuentes de proteccion cor-
poral o financiera, como demostré Maria Tausiet (2014: 63).

168 José Vieira Leitdo



En este sentido, los practicantes de esta forma de magia ur-
bana tendian a pertenecer a los grupos sociales vulnerables y
marginales, esto es, viudas, prostitutas, esposas de marinos,
inmigrantes y los amantes ilicitos de nobles. En este sentido,
y como muestran tanto Bethencourt como Tausiet, esas aso-
ciaciones informales pueden ser interpretadas como redes
sociales de apoyo y ayuda mutua entre mujeres vulnerables
que habitan en las zonas urbanas (Bethencourt, 2004: 209;
Tausiet, 2014: 66-68). Aparte, otro grupo menos comun de
participantes en este entorno magico eran miembros de la
baja nobleza, artesanos (o sus esposa e hijas) y ocasionalmente
sacerdotes, quienes mayormente actuaban como trabajado-
res especializados parala creacion de talismanes y textos talis-
manicos, o como proveedores de materia sacra catolica.

Magia urbana popular en Lisboa en la temprana
edad moderna

Para ilustrar este estilo particular de magia urbana popular
en Portugal, la fuente de informaciéon mas abundante puede
ser encontrada en los archivos de la Inquisicién de Lisboa.
En primer lugar, se debe senalar que la mayor parte de la ac-
tividad de la Inquisicion portuguesa estuvo dividida en tres
ramas: la Inquisicion de Coimbra, con jurisdiccion sobre el
norte portugués, la Inquisicién de Evora, que cubria el sur
portugués, y la Inquisiciéon de Lisboa, que cubria una pe-
quena franja en el centro de Portugal continental, pero que
también tenia jurisdiccion sobre la mayor parte del imperio
(con la excepcion mas notable de Goa). Concentrandonos
unicamente en la Inquisiciéon de Lisboa, y exclusivamente
en los juicios formales o la documentacion asociada a jui-
cios, una busqueda de casos de magia urbana popular revela
un total de ciento cinco documentos. Una vez mas, se debe
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sefalar que estos son documentos pertenecientes a juicios
o sus registros asociados, y esta investigacion no incluye ex-
ploraciones en los Cadernos do Promotor (Los cuadernos del
Fiscal) —una gran coleccion de documentos producidos
por la Inquisicion que no llevo a juicios formales—.Si esos
Cuadernos fueran tomados en consideracion, es probable que
esas ciento cinco referencias aumentaran llegando a varios
cientos o miles. Restringiendo este analisis a los individuos
que residen en la ciudad de Lisboa se reduce este nimero
a ochenta y cinco documentos, refiriéndose a ochenta y dos
individuos, compuestos por denuncias, confesiones volun-
tarias y juicios completos, abarcando desde el ano 1619 hasta
1750. De acuerdo con la tendencia general observada, solo
tres de estas ochenta y dos personas eran hombres, el resto
pertenecian al sexo femenino.

Un analisis preliminar de estos ochenta y cinco docu-
mentos revela un total de cuatrocientas y ocho menciones
de actos magicos o rituales. De estos, doscientas ochenta y
nueve se refieren a procedimientos asociados con domina-
cion o ‘forzar voluntades’ (~71%), setenta y cinco con la adi-
vinacion (~18.8%), treinta y nueve con la proteccion fisica o
‘buena fortuna’ en general (-9.5%) y cinco explicitamente con
laintencién de danar o matar a alguien (~1.2%). Ya sea que esta
observacion se aplique a toda la gama de este estilo de magia
en todo el mundo iberoamericano o se limite a la ciudad de
Lisboa, estas cifras nos muestran que la preocupacion abru-
madora de quienes se dedicaban a esta forma de magia era
la de ‘forzar voluntades’, lo que indica de manera inequivoca
el area de especializacion de esta practica, asi como también
la funcién social en un espacio urbano peligroso y agresi-
vo. Ademas, dado que la tercera mayor preocupacion de la
‘buena fortuna, es usualmente una aplicacion especializa-
da de los procedimientos para ‘forzar voluntades’, se puede
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considerar que esto representa cerca del 80% de las practicas,
descripciones y procedimientos colectados.

2.1. Forzando voluntades

El procedimiento magico mas icoénico asociado con la
preocupacion por ‘forzar voluntades’ en Lisboa es el que
suele denominarse fervedouro (caldero). También se pueden
encontrar referencias a esto en fuentes en lengua castellana
(Caro Baroja, 1990: 48-49; Cirac Estopainan, 1942: 140) pero,
como sefiala Bethencourt, se puede asumir que es una de las
practicas mas fundamentales en la lengua portuguesa o lis-
boeta de este estilo de magia urbana popular (Bethencourt,
2004: 94). La informacion recogida contiene noventa y ocho
menciones de fervedouros, que son mas de un tercio de los
procedimientos de ‘forzar voluntades’ y casi un cuarto de
las referencias a la magia encontradas en la documentacion
estudiada.

Aparte de su objetivo ‘basico’ de influenciar o dominar la
voluntad de un individuo, los fervedouros se podian realizar
para una variedad de otros propoésitos, en esencia, era una
forma versatil de llamar a espiritus infernales particulares a
quien entonces se le podia pedir que lleven a cabo varias ta-
reas diferentes. Si bien el procedimiento se especializaba en
‘forzar voluntades’, hay menciones de su uso para devolver
a una persona su juicio o su cordura, para contrarrestar a un
fervedouro® diferente o simplemente para alejar o separar a
las personas —una forma especifica del fervedouro llamado a
aborrecimiento (un malestar).

Los fervedouros se hacian fundamentalmente a la noche y
se usaba vino o vinagre, con raras menciones de agua ben-
dita, agua de mar, agua de manantial o, en casos extremos,

3 Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, N.° 3805, fol.74r.
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aceite. Se colocaba un recipiente con uno de esos liquidos
(con frecuencia se menciona que debia ser una cacerola re-
cién comprada) sobre el fuego y se le agregaban numerosos
ingredientes a medida que hervia. Los mas frecuentes de
estos eran el azufre, el romero, la pimienta, y la sal. Dado el
aspecto popular de este procedimiento y la gran variedad
de situaciones donde podria ser utilizado, no se puede dar
una receta Unica para cualquier fervedouro, ya que en la do-
cumentacion estudiada se han enumerado cerca de ochenta
ingredientes diferentes, tan variados como grasa humana,
tierra de horca, hormigas, o la cabeza de una cabra. Una
vez que estos ingredientes hervian, la culminacién del ri-
tual implicaba con frecuencia la introduccién de agujas y
alfileres en el corazén de un animal, los mas mencionados
son de pollo o de paloma, pero también de cordero. En oca-
siones, hay referencias especificas de que hay que extraer el
corazén de un pollo sacrificado en el acto, removiéndoselo
por el lomo. Una vez extraido, era usado como un simu-
lacro del objetivo previsto, un procedimiento estandar de
este estilo de magia, que en ese caso era puesto en el liquido
hirviendo mientras se recitaba un encantamiento.

Los encantamientos utilizados en los fervedouros son for-
mulaciones e incluso si, al igual que los fervedouros mismos,
se puede ver que varian de forma considerable, su estructura
o los nombres de los espiritus mas frecuentes tienden a ser
consistentes a lo largo de todo el mundo iberoamericano.
La estructura de estos encantamientos parece sugerir una
jerarquia laxa de los espiritus, con oficios y responsabilida-
des particulares asociados a los nombres de esos espiritus.
Obviamente, esas jerarquias laxas no pueden ser tomadas de
forma literal, pero aun asi sugieren la existencia de una cos-
mologia urbana formal entre los practicantes de este estilo
de magia.
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Al enumerar los espiritus, las invocaciones de fervedouro
suelen empezar por lo que Andrew Redden (2008: 153) lla-
ma ‘el triunvirato satanico, una lista de tres espiritus consi-
derados los principales en esta supuesta jerarquia. En Lisboa,
los mas frecuentes son: Barrabas (Barabbas), Satanas (Satan)
y, en tercer lugar, Caifas (Caiaphas) o el Diabo Coxo/Manco,
usualmente referido en fuentes castellanas como el Diablo
Cojuelo (el diablo con cojera), —hay variaciones locales de este
referido como el Diabo Coxo da Ribeira, donde ‘Ribeira’ es una
traduccion del portugués para ‘arroyo’ o una ubicacién en
el Lisboa de la temprana edad moderna, aproximadamente
equivalente a la actual Ribeira das Naus y Terreiro do Pago
(donde la Inquisicion de Lisboa solia hacer frecuentemen-
te autos-da-fe). Ademas de estos, otros nombres que pueden
ser encontrados en estas ‘trinidades’ son Lucifer o Barzabu
(Belzebuth).

Si bien algunos de estos nombres pueden ser vistos como
referencias a personajes biblicos, ya sea siendo diablos o po-
derosos espiritus en el Infierno, también deberian enten-
derse con un proposito de aliteracion ‘poética, un recurso
comun en las invocaciones de magia popular (Roper, 20083:
9-10). Otros nombres, particularmente el de Diabo Coxo/
Diablo Cojuelo, tienen implicaciones culturales de largo alcan-
ce, teniendo raices en la cultura popular o letrada. Por ejem-
plo, este nombre puede encontrarse asociado con la novela E/
Diablo Cojuelo de 1641 de Luis Vélez de Guevara o El Alcalde de
Zalamea (1636?) de Calderon de la Barca, aparte de otros auto-
res no iberoamericanos (Pedrosa Bartolomé, 2004: 551-553).

Junto a esta trinidad, los encantamientos del fervedouro
frecuentemente enumeran otros espiritus, el mas frecuen-
te de ellos es ‘Maria de Padilha/Padilla e toda a sua quadrilha’
(Maria de Padilla y toda su banda/pandilla). De hecho, el
nombre de Maria de Padilha/Padilla es una referencia his-
térica a la amante de Pedro I de Castilla (1334-1369). Segun
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elaboraciones literarias posteriores, se dice que Maria de
Padilla hizo que este monarca abandonara a su legitima es-
posa, la reina Blanca de Borbén (1339-13861), y también se
asumia como responsable de su muerte (Paiva, 2002: 102).
El nombre de Maria de Padilla puede ser asociado en primer
lugar con practicas magicas en Castilla, particularmente en
esas de ‘forzar voluntades’ (Tausiet, 2014: 87). Como muestra
Paiva, el traslado de este nombre a Portugal como el de un
espiritu peticionario o una entidad sobrenatural para ‘forzar
voluntades’ es probable que sea resultado de la emigracion
de castellanos a este nuevo reino. Rastreando este nombre
por la historia, la primera referencia en Portugal es en el
juicio de 1617 a Luis de la Penha, un brujo medio castellano
de Evora (Bilou: 2015: 33) (que no se encuentra en la actual
base de datos).* Aparte de esto, diez anos después, se pue-
den encontrar referencias a aparentes variaciones del mismo
nombre del espiritu en el juicio de Maria Gongalves, lista-
do ahi como ‘Maria Sardinha’ o ‘Maria Terlentina’’ Después
de estos, la proxima instancia en la que este nombre apare-
ce como un espiritu infernal es en el juicio de Catarina da
Ribeira en 1637, una inmigrante de Sevilla (Paiva, 2004: 101).6

Otros nombres o categoria generales de espiritus encontra-
dos en los encantamientos de fervedouro que se puede agre-
gar al de Maria de Padilha/Padilla son los de santos, como
Marta o Erasmo (cuyas hagiografias o iconografias estaban
asociadas a los temas de torturas y dominacion). Tampoco
son infrecuentes ciertos demonios toponimicos o una espe-
cie de genius loci de lugares urbanos asociados con la comi-
da, la violencia y la muerte, como el diabo da padaria (diablo
de la panaderia), diabo da cutelaria (diablo de la herreria o la

4 Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisic3o de Evora, Processos, N.° 8179, fol.271v.
5 Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, N.° 5605, fol.92v.
6  Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, N.° 11579.
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cuchilleria), diabo do agougue (diablo del matadero o del bur-
del), o el diabo do terreiro (diablo del patio).”

Las conclusiones de un fervedouro podian ser varias, con el
liquido resultante siendo usualmente desechado, o atin mas
frecuentemente, arrojado en un lugar donde el objetivo de-
seado solia pasar, como una puerta o camino. Otra alternati-
va, era que ciertos objetos magicos utilizados en el fervedouro,
como monedas, podian ser recuperados y reutilizados en
otros procedimientos magicos o para comprar ingredientes
magicos relevantes.

También, existiendo en una clara continuacién con los
Jervedouros, hay otra practica frecuente para ‘forzar volunta-
des’, con treinta y cuatro menciones en la lista, que rara vez
recibe un nombre definido, siendo frecuentemente referi-
do como ‘la devocion de la ventana’. Esta, como su nombre
lo indica, debia ser practicada cerca de una ventana, y podia
ser una practica por si misma o el ultimo paso de un ferve-
douro. Las menciones mas frecuentes de esto suelen impli-
car que el practicante adquiera un pedazo de pan o queso
(otros productos alimenticios también son mencionados,
como sardinas, arroz, o huevos) de antemano, teniendo un
encantamiento especifico que debia ser dicho cuando estos
objetos eran comprados. En la ocasion del ritual magico en si
mismo, el practicante debia estar parado al lado de la venta-
na, mirando a la calle, y el pan y el queso debian cortarse en
numerosas piezas, ocasionalmente se especifica la necesidad
de ser mordidos o masticados.

Esta comida u ofrenda asi preparada era luego arrojada
por la ventana como pago de algun servicio particular, con
los encantamientos usados en este punto muy similares a
los de los fervedouros y llamando a los mismos espiritus con
la misma jerarquia semiconsistente. Una particularidad

7 Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, N.° 5905, fol.25r.
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especifica de este tipo de practica es la nociéon que si un
animal fue visto en la calle comiendo la comida ofrecida,
se asume que era la representacion de los espiritus convo-
cados, y eso indicaba que habian aceptado la peticién. Los
animales con mayor frecuencia mencionados eran perros,
gatos, cerdos o ratas/ratones, y ellos a continuacién debian
ser tratados con suma delicadeza y dirigidos hacia la resi-
dencia del objetivo previsto.

Estas metodologias generales encuadran gran parte de las
practicas restantes para ‘forzar voluntades’, ya que las princi-
pales desviaciones sefialadas por los practicantes estan rela-
cionadas a los tipos de fuerza invocadas y los encantamientos
utilizados. Este es el caso de la tercera practica mas comun
para ‘forzar voluntades’, conocida simplemente como la ‘de-
vocion a las almas’. Esta ‘devocion’ se entiende como dirigi-
da a las almas del Purgatorio, aunque hay indicios claros de
que estas almas podrian encajar en dos categorias distintas.
Cuando se mencionan las ‘almas’ en la magia urbana popu-
lar, lo que mas a menudo se refiere es una categoria parti-
cular de violentos espiritus de los muertos, llamados con
titulos como los trés enforcados (tres ahorcados), trés degola-
dos (tres decapitados), trés arrastados (tres arrastrados) o trés
esquatejados (tres descuartizados). Estos suelen ser llamados
en grupo de nueve, bajo la tutela de uno de los tres grandes
espiritus infernales (mas usualmente Barrabas), e invocados
de una forma similar a esos, aunque con encantamientos
distintos. Mas alla de estas ‘almas’, también se hace mencion
a los Fieles a Dios, espiritus gentiles invocados mediante la
ofrenda de oraciones y misas; una practica conocida entre
los practicantes de magia popular rural y urbana portuguesa
de la temprana modernidad, ya sea con el propésito de adi-
vinacion o, como se presenta en la documentacion estudia-
da, para ‘forzar voluntades’, aunque su uso es menos comun
en comparacion con las almas mas agresivas.
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Asociada a ambas categorias de espiritus y almas infernales
superiores esta la ‘devocion a San Erasmus’. Esta requiere un
icono o imagen del martirio de San Erasmo a modo de simu-
lacro y consistia en un encantamiento que pedia que las tortu-
ras mostradas en ésta fueran transferidas al objetivo deseado
por Barrabas y una legion de almas agresivas. Otras devocio-
nes comunes, si bien menos frecuente en la Lisboa de la tem-
prana modernidad que en otras regiones iberoamericanas, era
la ‘devocion de la puerta’, que llama a los mismos espiritus y al-
mas infernales para forzar al objetivo deseado a pasar por una
puerta o portén por el que ya han pasado previamente; la am-
biguamente nombrada ‘devocién de la paloma’ que, aunque
una vez mas invoca las mismas fuerzas que las demas, centra
su encantamiento en el espiritu de la ‘paloma’; la ‘devocion del
romeiro’ (romero), una fumigaciéon de romero; y la ‘devocion
de la estrella), en la que se llama a uno o varios cuerpos astrales,
en conjuncion con almas comunes e espiritus infernales, para
buscar un objetivo y traerlos al practicante.

Si bien ‘forzar voluntades’ es un ambito de accion clara-
mente enfocado en invocar espiritus explicitamente infer-
nales, varios santos también desempefiaron un papel en ello.
Ademas de Erasmus y Marta, quienes ya han sido mencio-
nados, existian devociones menores a San Leonardo (patréon
de los prisioneros) y San Marcos. En este sentido, si bien la
devocion a Santa Marta es la menos estudiada en la docu-
mentacion, parece ser una de las devociones centrales en el
mundo de habla castellana para ‘forzar voluntades’ (ver Caro
Baroja, 1990: 52-54; Cirac Estopanan, 1942: 130-132: Redden,
2008: 148; Tausiet, 2014: 81-85). En general, hay un aspecto
dualista en la devocion a Santa Marta tal como se usa en este
entorno de magia urbana, ya que esta santa puede ser invo-
cada como ‘Marta, la digna y santa’ o como ‘Marta la mala,
no la santa’ (Cirac Estopanan, 1942: 130-131), que se refiere a
Marta como una poderosa diablesa.

La ciudad en (a frontera del Cielo y el Infierno

177



Ademas de los elementos hasta ahora descritos, todos es-
tos procedimientos para ‘forzar voluntades’ eran a menudo
acompanados con una colecciéon variable de elementos ‘es-
cénicos’. Estos pueden ir desde que los practicantes asumie-
ran posturas corporales particulares (como poniendo su pie
encima de un objeto o simulacro de su objetivo); caminando
de una esquina a la otra del cuarto donde la practica se estaba
llevando a cabo, azotando las paredes, los ingredientes ma-
gicos/herramientas o el simulacro de su objetivo; poniendo
una cuerda alrededor de su cuerpo; dejando su pelo suelto
sin peinar, apretando cadenas alrededor de sus tobillos; o in-
cluso haciendo el ritual en diferentes estados de desnudez.
No se puede dar una sola explicacion para estos actos, pero
una practicante, Catarina Jorge de Torres Novas (no incluida
en la base de datos actual), afirmaba que ella realizaba tales
actos de autoflagelacién y autohumillacion durante sus prac-
ticas para asemejarse a Cristo.®

Finalmente, los ultimos tipos de practicas con una pre-
sencia significativa en Lisboa para ‘forzar voluntades’ son
aquellos asociados con la pedra d’'ara, o piedra del altar. En
esencia, este era una pieza de altar catdlico, robada o com-
prada aun cura, que podia ser llevada como un talisman para
la ‘buena fortuna’ asi como utilizada para atraer un potencial
compaifiero sexual tocandolo con la piedra. O bien, esta pie-
dra podia ser molida hasta ser polvo y ofrecerse en comiday
bebidas. En cualquiera de estas situaciones, la pedra dara de-
beria ser bautizada o consagrada de antemano, ya sea por un
sacerdote, un practicante laico, o pasando con esta por varios
puntos de referencia urbanos, como las puertas de la ciudad,
el patibulo o la prision.

8  Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, N.° 7189, fol.91r.
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Buena fortuna y proteccion fisica

Aparte de ‘forzar voluntades’, se puede destacar la pedra
d’ara como un recurso igualmente relevante en la preocu-
paciéon general por la ‘buena fortuna, principalmente por
su calidad de talisman. Este doble aspecto de la pedra dara,
como talisman de ‘buena fortuna’y como objeto para ‘forzar
voluntades), se puede atribuir de igual manera al objeto mas
iconico en este ambito de accion dentro de la magia popular
urbana: la carta de tocar o carta de toque. Esta no solo abarca
estos dos ambitos de accion, sino que también lleva conno-
taciones explicitas como talisman destinado a la proteccion
corporal.

La definicion o los limites de lo que constituye una carta de
tocar son ambiguos, ya que a menudo pueden confundirse o
considerarse intercambiables con otros talismanes textuales
presentes en la peninsula ibérica, como los ensalmos, nominas,
o plegarias (ver Londofio, 2019: 63-84). Mas aun, este concep-
to no es meramente ibérico, siendo probable que esté rela-
cionado con las cartas de voler bene italianas (Davies, 2010: 94;
Tausiet, 2014: 80). Sin embargo, lo que efectivamente distin-
gue a carta de tocar de otras formas de plegarias talismanicas
comunes entre practicantes de la magia popular, al menos
en el contexto ibérico, es que esa plegaria es frecuentemente
tomada como poderosa o efectiva por su virtud intrinseca, o
de la virtud de las palabras que la constituyen. Esto es parti-
cularmente evidente en numerosas menciones de la plegaria
de San Cipriano, una de las mas usadas para este proposi-
to en todo Portugal, que puede utilizarse como un talisman,
una herramienta de exorcismo y como una poderosa expre-
sion para proteger a su usuario del dafio espiritual. Aparte
del contexto iberoamericano, la plegaria de San Cipriano se
puede encontrar en una variedad de locaciones geograficas
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como Italia, Escandinavia y el mundo arabe (Basset, 1982:
6-24 vy 88-52; Bjorn Gardback, 2016: 36-50; Duni, 2008: 273).

Al contrario de estas capacidades intrinsecas de una plegaria
talismanica, una carta no tiene poder intrinseco, y amenudo ne-
cesita la consagracion y el bautismo por parte de un sacerdote.
Los métodos mencionados en la documentacion examinada
para ese proposito no son muy diferentes de los utilizados para
la consagracion de una pedra dara, como la inmersién en agua
bendita, el mar o pasandola por un cierto nimero de puertas de
la ciudad; esto ademas de evocaciones mas elaboradas de de-
monios diversos, muy consistentes con aquellos invocados en
los métodos para ‘forzar voluntades’® Aparte de esto hay otro as-
pecto que parece esencial parala definicion de una carta de tocar,
es que tipicamente suele contener elementos pictoricos, como
la representacion esquematica de espadas o armas de fuego, o
instrumentos de la Pasion. Estos elementos pictéricos pueden,
en ocasiones, demostrar un gran rango de influencias y son uno
de los principales indicadores de la integracion de elementos
magicos aprendidos en las practicas populares urbanas, como
la inclusion de sigilos salomonicos o simbolismo astrologico y
alquimico en las cartas. Finalmente, y distinguiéndose atin mas
de las oraciones talismanicas, las cartas siempre deben llevarse
en contacto directo con la piel del practicante.

En general, la ‘buena fortuna’ y la proteccion fisica, ambitos
de accién en donde se puede incluir buena suerte en las apues-
tas y tener un negocio exitoso, en esta forma de magia popular
urbana, son las preocupaciones mas frecuentemente cumplidas
por objetos fisicos. Pueden ser usados de forma individual o en
conjunto especifico, como un conjunto compuesto de bigotes
de lobo, monedas consagradas, semillas recolectadas en la vis-
pera de San Juan o trozos de la soga de un verdugo.

9  Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, N.° 10547, fol.39v.
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Figura 1. (A la izquierda, parcial). Plegaria a San Cipriano, del juicio a Maria da Concei¢do (1693). TSO -
Inquisicdo de Lisboa, proc. 3950, folio 26r. Fuente: ANTT, Figura 2. (A la derecha). ‘Carta de tocar’,
donde se ven los elementos pictéricos que aluden a la Pasion del juicio a Catarina Lopes (1638).
TSO - Inquisicdo de Lisboa, proc. 7190, folio 39r. Fuente: ANTT.

Adivinacion

La forma mas popular de adivinacién encontrada en los
documentos estudiados, una vez mas, coincide con las mis-
mas fuerzas invocadas en los métodos para ‘forzar volunta-
des’, es decir, las peticiones a las almas y, en menor medida, a
los Fieles de Dios. La logica interna de la invocacion de esta
categoria de espiritus en este ambito de accion pretende que
estos revelen informacion oculta a cambio de oraciones de-
dicadas a aliviar sus penas en el Purgatorio. Sin embargo, es
muy dificil encontrar alguna referencia de como se debe ad-
quirir esta informacion de esos espiritus.

Ademas de estas peticiones adivinatorias, sumamente re-
levantes en el entorno de la magia popular urbana de Lisboa,
se encuentra lo que comunmente se denomina como la sorte
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das favas, o la ‘suerte de las habas’, que se sabe que fue utili-
zada en Portugal y Castilla (con Cirac Estopanan contando
treinta y cuatro menciones en los juicios de Madrid y Toledo
entre 1610 y 1670) y Centro y Sudamérica (Cirac Estopanan,
1942: 49-52; Tausiet, 2014: 73-75). Este es un sisterma extrema-
damente versatil de adivinacion, si bien relativamente com-
plejo, que podria usarse para formular respuestas a una gran
variedad de preguntas y consultas, lo que probablemente ex-
plique su popularidad.

Siguiendo las referencias encontradas en la documen-
tacion analizada, esta forma de adivinacién se realizaba
primero recolectando un numero adecuado de habas, ge-
neralmente dieciocho. Estas dieciocho habas debian ser
distinguibles entre ellas, ya sea por tener diferentes colores
o formas, o por tener algunas marcas naturales o artificia-
les que las hicieran facilmente identificables. Nueve de esas
habas serian identificadas como masculinas, y las otras nue-
ves como femeninas. Después de haber obtenido las habas,
usualmente se menciona la necesidad de la consagracion, la
mayoria de las veces en forma de bautismo. Este ultimo no
necesitaba ser realizado por un sacerdote o cura de ningun
tipo, era una simple pronunciacién de palabras por parte del
practicante que tenia la intencién de usar las habas, mientras
estaba en una iglesia.

Después del bautismo/consagracion, lo que se sugiere es
que cualquier ‘lectura’ que se haga con esas habas requeria
una comprension relativamente profunda de las preguntas o
problemas, para que el niumero apropiado de habas mascu-
linas y femeninas pudieran ser elegidas para representar los
distintos hombres y mujeres involucrados en la situacion a
investigar. Una vez elegidas, las habas debian ser bautizadas
una vez mas con sus nombres apropiados. Tras identificar a
todos los individuos, el lector tomaria las habas que repre-
sentan a los mas involucrados (generalmente el consultante
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y, por ejemplo, un amante o conyuge, si el caso fuera de na-
turaleza romantica), y las sostendria entre sus dientes. En ese
momento se decia un encantamiento en voz baja. Después
de volver a colocar estas habas con el resto, se mezclaban con
una plétora de otros objetos y pequenas baratijas, que habian
recibido un significado asociado por parte del practicante.
Dado que esos objetos y sus significados pueden cambiarse,
no solo entre los practicantes individuales sino también en-
tre las practicas del mismo individuo, como el nombre dado
a las habas, probablemente eran seleccionados de acuerdo
con el asunto que se queria investigar.

El significado de estos objetos era en si bastante lineal y
simple, como se observa en el juicio de la ya mencionada se-
villana Catarina da Ribeira:

Moneda extranjera Dinero
Fragmento de papel Escribir/Carta
Fragmento de tela de color Vestido
Fragmento de madera Barco
Fragmento de azabache Noche
Fragmento de baldosa Matrimonio
Migas de pan Comer juntos
Caracola Iglesia
Fragmento de lacre Alegria
Pedazo de cera Paz

Sal Gusto/Disfrute
Pedazo de aluminio Dolor

Media haba Estar acostado en la cama
Fragmento de verdigris Envidia™

10 Véase: ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, Processos, N.° 11579, fol.55r-66r.
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Asi colocados juntos, todos los objetos eran arrojados so-
bre una superficie y, al analizar las posiciones relativas de las
distintas habas entre si y su proximidad o distancia respecto
a los otros objetos, el lector construia una narrativa que in-
volucraba a todos los individuos nombrados y los diversos
eventos detallados por los objetos, como si leyera una espe-
cie de ‘mapa’ de relaciones y significados.

Aparte de esto, la adivinacion en este entorno magico a
menudo hacia referencia a los santos catélicos por su efica-
cia. Entre los métodos que dependian de la invocacion de los
santos se encuentran la coscinomancia o adivinacion con ta-
miz, invocando comuinmente a los santos Pedro y Pablo (ras-
go comun de esta forma de adivinacion en otras zonas fuera
del mundo iberoamericano), a veces en conjuncién con San
Santiago o la Virgen Maria. Aun asi, otros espiritus que en
ocasiones podian ser invocados en la coscinomancia eran los
ya conocidos Satanas, Barrabas, Caifas y Maria de Padilha/
Padilla.

Otro método con el mismo nivel de incidencia que la cos-
cinomancia es la hidromancia y la técnica conocida como
“busqueda de voces”. La hidromancia, en general referida
como ‘devog¢do do ourinol’ (devocion del orinal), se enfoca en
gran medida en la evocacién de San Cipriano. El procedi-
miento tipo para llevarlo a cabo era relativamente complejo,
el practicante llenaba un urinal con aguay arrojaba varias pa-
jillas en él. Al mismo tiempo se decia un encantamiento re-
currente, compuesto por una historia que describia un viaje
maritimo realizado por San Cipriano, en el que se menciona
que recoge sus suertes y fortunas en las olas del mar. La ad-
quisicion de informacién para esta técnica debia ser reali-
zada por una vidente especializada, como una joven virgen,
o por la interpretacion de los movimientos de las pajillas u
otros objetos dentro del orinal.
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Si bien no era la mas popular en la documentacion exa-
minada, esta practica de hidromancia puede sefalarse como
una que, de haber sido incluidos los Cadernos do Promotor en
la base de datos actual, probablemente aumentaria de modo
considerable en su incidencia (ver Leitao, 2022). En general,
esta forma de hidromancia parece ser una técnica adivinato-
ria especializada en la determinaci6n de la salud y ubicacio-
nes de viajantes, en particular marinos, haciéndola relevante
en la sociedad de la Lisboa moderna temprana, aun si su al-
cance era limitado.

La ‘busqueda de voces’ comparte algunos puntos me-
todologicos con la devocion de la ventana para ‘forzar vo-
luntades’. En este caso, una serie de plegarias catélicas eran
ofrecidas, acompanadas de un encantamiento pidiendo
ayuda en determinada cuestion o pregunta. Esta peticion
era habitualmente dirigida a la Corte do Céu (Corte del Cielo),
si bien también hay instancias de evocaciones a San Lazaro,
Zacarias, Helena, Basilio, o incluso Jesus y la Virgen Maria.
Este encantamiento con una peticion solia ir acompanado
con el pedido de que se dé una respuesta a la pregunta ‘en
las voces de la gente’, momento en el que el practicante debe
colocarse en la ventana y escuchar atentamente las palabras
que cualquier transetinte pueda pronunciar, interpretandose
estas como la respuesta buscada. Se sabe que esta practica ha
tenido un uso continuo en Portugal al menos hasta fines del
siglo XIX (Braga, 1994: 73-74; Pedroso, 2007: 207).

AUn en el ambito de peticionar a santos, una practica me-
nor es la oniromancia o adivinacion a través de los suefios.
En este entorno de magia urbana popular, esto se realizaba
mediante una plegaria hecha antes de irse a dormir, mas fre-
cuentemente a Santa Helena, pero también a Santa Ana, so-
licitando una respuesta en los suefios a través de la aparicion
de ciertas visiones simbolicas predeterminadas.
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La ultima técnica de adivinacion relevante en el entorno
la magia urbana popular en Iberoamérica, tanto en térmi-
nos de ocurrencias numéricas como de continuidades his-
toricas, es la cartomancia. Particularmente, se menciona que
esta se hacia con naipes, a veces especificados como de palo
castellano. Este sistema de adivinacion solo toma preemi-
nencia entre los practicantes portugueses en el siglo XVIIL, y
la primera mencion de €l se remonta a un juicio en 1609 de
una mujer portuguesa que decia haber aprendido la técnica
de un inmigrante castellano. Es muy probable que este sis-
tema haya sido traido a la esfera portuguesa por los castella-
nos, ya que Cirac Estopafian lo menciona como el segundo
sistema de adivinacién mas popular encontrado en los jui-
cios de la inquisicion de Toledo (Cirac Estopanan, 1942: 53).

Cualquiera que sea la fuente, en los pocos casos que tene-
mos cartomancia en Lisboa, es notable que el mazo de car-
tas utilizado en la adivinacion frecuentemente necesitara ser
consagrado, y esta consagracion seguia los mismo patrones
que los ya observados en los talismanes de ‘buena fortuna),
incluso hay métodos de consagracion en que llaman una vez
mas a Satanas, Caifas, Barrabas y Maria de Padilla/Padilha.

Este método de consagracion donde se recurre a espiritus
infernales, una vez mas no parece ser un desarrollo portu-
gués, ya que Agustin G. de Amezua y Mayo, en sus comenta-
rios a Cervantes, menciona una situacion similar que ocurrié
en 1650 en un juicio de la Inquisiciéon de Toledo (Cervantes
Saavedra y Amezuay Mayo, 1922: 616).

Dafary matar
Larareza de los procedimientos magicos destinados a cau-

sar dafio explicito (tres casos) o muerte (dos casos) dentro
del entorno de magia popular urbana temprana moderna
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estudiado no se refleja en metodologias magicas particular-
mente raras. En general, parecen ser aplicaciones particula-
res de otras técnicas, mas notablemente aquellas utilizadas
para ‘forzar voluntades’. Como tales, estos pueden ser reali-
zados con el uso de un fervedouros o encantamientos particu-
lares dichos al ver a un individuo en concreto. Como en los
procedimientos para ‘forzar voluntades’, estos encantamien-
tos también son acompanados con numerosos elementos
‘escénicos’y el llamado de los mismos espiritus infernales, a
saber, Barrabas, Satanas, Caifas, y Maria de Padilla/ Padilha.

Se debe notar, no obstante, que en las numerosas y cono-
cidas continuidades literarias de este estilo de magia urba-
na popular encontrada en el siglo XIX, estas preocupaciones
son mucho mas comunes y relevantes.

Manifestaciones contemporaneas
Continuidades literarias

Habiendo ofrecido una vision general basica de este esti-
lo de magia popular urbana de la temprana modernidad en
Lisboa, y siendo consciente de que es solo un ejemplo de lo
que es un fenomeno cultural extremadamente extendido
en todo el mundo iberoamericano de esa etapa, es nece-
sario sefialar que esto constituye mas que una simple cu-
riosidad historica. La difusion y la implementacion de este
sistema de magia entre los residentes urbanos se distribu-
yo6 en una vasta variedad de contextos, aparte de sefialar la
existencia de innumerables matices de situacion, también
indica una especie de urgencia comun para las manifesta-
ciones esotéricas contemporaneas iberoamericanas.

Enfocando principalmente en Portugal, lo que actualmen-
te podria denominarse el ‘grimorio nacional’ portugués, es
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decir, un libro de magia practica producido en Portugal, con
material en portugués y para una audiencia portuguesa, es
un extenso texto llamado O Grande Livro de S. Cypriano, o
el Gran Libro de San Cipriano. Este libro tiene su propia y
larga historia en este territorio, ya que se pueden encontrar
referencias a aparentes libros de magia titulados ‘El Libro de
San Cipriano’ en fuentes portuguesas ya desde el siglo XVII.
Estas mismas referencias contintian a lo largo del siglo XVIII,
cuando el titulo es asociado mas frecuentemente con la caza
de tesoros. Sin embargo, la version actual de este grimorio
es una produccion del siglo XIX de autoria incierta (Castro
Vicente, 2007: 95), insertandose en la tendencia del ocultis-
mo intelectual, mientras también alberga amplios conteni-
dos con origenes en la magia popular. Entre esos elementos
folkloricos, es posible encontrar cinco encantamientos di-
ferentes, que parecen invocar a los mismos ‘espiritus infer-
nales mayores’ previamente asociados con la magia popular
urbana de la temprana modernidad.

Uno de estos encantamientos se puede encontrar entre las
instrucciones parala creacion de un demonio familiar, men-
cionando a Lucifer, Satanas, Barrabas, y Maria de Padilha
(Anonimo, s/f, Parte 2: 12); otra referencia a estos mismos
espiritus se encuentra en un encantamiento para un ritual
con la intencién de producir dafio usando dos muifiecas o
marionetas, en donde se invoca a Lucifer, Satanas y Maria de
Padilha (An6nimo; s/f, Parte 2: 22); la tercera instancia vuelve
a estar asociada con la produccién de danos, un largo proce-
dimiento que implica hundir cinco clavos en la tapa de un
ataud mientras se invoca a Satanas, Caifas, Barrabas y Maria
de Padilla (An6nimo, s/f, Parte 2: 78-79); finalmente, de los
dos ultimos procedimientos, uno es para ‘forzar voluntades),
esta vez usando una aguja magica, y el otro para prevenir la
‘fascinacion’, en ambos casos Unicamente se utiliza el nombre
de Maria de Padilha (Anénimo, s/f, Parte 2: 85-86 y 89-90).
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Si bien las areas generales de actividad y la metodologia
de la magia practica de estos procedimientos contenidos
en el Grande Livro de S. Cypriano son algo disonantes de las
observadas en los siglos XVII y XVIII entre los practicantes
de magia popular urbana portuguesa, ain presentan una
clara continuidad tanto en términos de encantamientos
verbales como de jerarquias espirituales generales. Aun
asi, incluso con tal observacion, es obviamente imposible
determinar si estas recurrencias de nombres son espon-
taneas, es decir, el resultado de que el autor anénimo del
Grande Livro los haya recogido de practicas populares acti-
vas o existentes de las que tenia conocimiento, o si fueron
construidas artificialmente por su autor basandose en lite-
ratura secundaria (lo que, no obstante, ain constituye una
continuidad con las practicas de la temprana modernidad).

Siguiendo con el tema del Grande Livro de S. Cypriano, en-
tre sus dispares contenidos se encuentran tres secciones de-
dicadas a la cartomancia, especificamente al uso de los naipes.
Demostrando una disposicion algo incoherente del material,
se puede notar que dos de estas secciones describen el mis-
mo sistema de cartomancia y para entender el procedimien-
to adivinatorio completo es necesario leer ambas secciones
(Ano6nimo, s/f, Parte 1: 73-78 y 60-63). Principalmente, este
meétodo de adivinacion funciona mediante una disposicion
mas o menos complicada de cartas de una baraja de cuarenta
(una baraja regular de naipes excluyendo los 8, 9 y 10 de cada
palo), dandolas vuelta en un orden particular, y cada carta un
significado asociado que el lector debe integrar en una na-
rrativa. Analizando estos significados lineales de las cartas, es
notable que a menudo son exactamente los mismos que los
mencionados en los diversos casos de adivinacion con habas
descritos en los primeros documentos modernos examinados,
ahora con las figuras tomando el lugar de las habas y las cartas
numeradas reemplazando el lugar de todos los demas objetos
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involucrados en esta forma de adivinacion. Ademas de esta
aparente concordancia entre la favomancia de principios de
la era moderna y la cartomancia contemporanea, como parte
de un detalle técnico bastante pequeno dentro de este mismo
sistema de cartomancia presente en el Grande Livro, se pres-
cribe una invocacion que es en gran parte similar a la invoca-
cion de hidromancia marinera que se encuentra asociada con
San Cipriano en el periodo moderno temprano (Anénimo,
s/f, Parte 1: 77).Si bien, una vez mas, no se puede decir una pa-
labra definitiva sobre estos aparentes paralelismos, lo que se
sugiere firmemente es que los sistemas de cartomancia con-
tenidos en el Grande Livro del siglo XIX emergen de un colla-
ge de elementos ya sea intencional o espontaneo originados
en la adivinacion popular urbana de los siglos XVII y XVIII.
En el siglo XIX, en Portugal estaba emergiendo un sistema de
adivinacion del periodo moderno temprano; aparentemente
alcanz6 preeminencia, tomando prestadas relaciones signi-
ficante-significado preestablecidas de la favomancia y las in-
vocaciones de hidromancia dedicadas a San Cipriano. Incluso
mas alla de esas aparentes continuidades en el Grande Livro,
estas mismas invocaciones de hidromancia también son ates-
tiguadas como existentes en el siglo XIX por el etnégrafo José
Leite de Vasconcellos asociadas con otros métodos de adivi-
nacion mas alla de la cartomancia y la hidromancia, a saber, la
coscinomancia (Vasconcellos, 1938: 592, 1882: 305).

En general, la disposicion particular de nociones e ideas
que componen los sistemas de cartomancia del Grande
Livro se ha convertido en uno de los aspectos mas emble-
maticos de este libro en la cultura portuguesa, con mencio-
nes encontradas, sobre todo, en la obra del autor romantico
Camilo Castelo Branco (1825-1890) (ver Vieira Leitao, 2023).
Ademas, hacia finales del siglo XIX y principios del siglo
XX, el Grande Livro también se convirtié en la fuente prin-
cipal de varios ‘saqueos’ literarios de contenido magico, que
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fueron reutilizados, reempaquetados y republicados por un
numero significativo de publicaciones periodicas de temati-
ca ocultista existentes dentro de la rica tradicién portuguesa
de almanaques (ver Vieira Leitdo, 2022). Entre estos, se pue-
de ver que un conjunto particular de titulos asociados con
la editorial lisboeta Livraria Popular de Francisco Franco y
Verol Junior, amplian atin mas los mismos métodos y las in-
vocaciones generales y jerarquias espirituales presentes en
el periodo moderno temprano en Lisboa, con los nombres
de Satanas, Caifas y Barrabas mencionados en invocaciones
asociadas con la creacion de talismanes para la ‘buena ventu-
ra’y ‘forzar voluntades’ (Anénimo, 1906: 11; Anénimo, 1907:
16; Anénimo, 1908: 16).

Estas mismas publicaciones peridédicas también ampliaron
los sistemas de cartomancia presentados en el Grande Livro,
creando nuevas variaciones y disposiciones de naipes, mien-
tras seguian utilizando las mismas asociacionesy significados
lineales reconocibles de las cartas (Anonimo, 1892a: 18-20;
Anénimo, 1894: 24-25; Anénimo, 1891: 25-27; Anénimo,
1892b: 18-21; Andénimo, 1896: 19-21; An6énimo, 1892c: 10-18;
Anonimo, 1909: 19-21). Curiosamente, estos nuevos siste-
mas, el ultimo de los cuales data de 1909, parecen abando-
nar en gran medida la invocacién marinera de hidromancia
a San Cipriano en favor de composiciones poéticas nuevas,
algunas de las cuales no obstante, presentan arreglos de los
nombres familiares de Satanas, Caifas, Barrabas, Lucifer y
otras variaciones de estos (Anoénimo, 1907: 12-15; Anénimo,
1908: 11-18; Anénimo, 1908: 19-21).

A través del océano Atlantico, como sefialan Jerusa Pires
Ferreira, Marlyse Mayer y Rodrigo Marques Leistner, el
Grande Livro portugués, llegé a Brasil en algin momento
de principios del siglo XX, y se ha convertido en una fuen-
te influyente y fundamental para la macumba y la um-
banda, creando una linea de influencia de las expresiones
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particulares portuguesas de magia popular urbana en las
practicas esotéricas brasilefas contemporaneas (Ferreira,
1992: xvii; Leistner, 2014: 45; Meyer, 1993: 80). En si mismo,
el Grande Livro portugués y sus derivados han dado origen
a una tradicion literaria local brasilena de literatura pulp
esotérica y de tematica magica, que se reestructura y se re-
inventa constantemente a la luz de multiples influencias de
los diversos entornos magico-religiosos presentes en Brasil
y Sudamérica (Ferreira, 1992: 143). Al igual que algunas de
sus primeras influencias modernas, y los mencionados al-
manaques portugueses de tematica ocultista, esta tradicion
literaria ha existido en gran medida dentro de una cier-
ta marginalidad y oscuridad intelectual y social, en lo que
Ferreira denomina la cultura das bordas, o la cultura de los
margenes (Ferreira, 1992: xx). Los mismos individuos margi-
nales y socialmente vulnerables que, en el periodo moderno
temprano, ya sea en la region ibérica o Sudamérica, se reu-
nirian para discutir y poner en uso las diversas practicas enu-
meradas y descritas anteriormente, a partir del siglo XIX en
adelante, podrian hacer lo mismo mediante la adquisicion
de esos folletos pulp, que a menudo contenian las mismas
practicas e invocaciones de doscientos anos antes.

Es importante destacar que no se puede decir que
la influencia de este tipo de literatura haya sido unica-
mente unidireccional (de Portugal a Brasil), ya que un cui-
dadoso analisis linglistico de las ediciones portuguesas
del Grande Livro de antes y después del régimen del Estado
Novo (19333-1974), cuando el Grandre Livro y cualquier li-
teratura magica relacionada a San Cipriano fue prohibida,
sugiere fuertemente que la mayoria de las versiones de este
libro que se produce actualmente por editores portugueses
eran de origen brasilefio, y que en ocasiones contenian una
nueva seccion claramente influenciada por las sensibilidades
religiosas sudamericanas.
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Comparando jerarquias de espiritus

Ademas de este constante enredo de la literatura esotérica
entre Portugal y Brasil y sus expresiones actuales de magia
popular urbana, se puede ofrecer una consideraciéon adicio-
nal respecto a la construccion de jerarquias espirituales que
se encuentran en varios cultos magico-religiosos brasilenos,
y en particular en la Quimbanda. Una ‘prueba irrefutable’ en-
tre las manifestaciones contemporaneas de la magia popular
iberoamericana de la temprana modernidad es la presencia
del nombre de Maria de Padilla en las jerarquias espirituales
de Jurema (Assungao, 2004: 210), el Candomblé de Caboclo
(Caroso y Rodrigues, 2004: 336) y, con particular relevancia,
entre las Pomba Giras de la Quimbanda, descrita alli como
un espiritu poderoso, amante de Lucifer y reina de las cruces
y encrucijadas (Meyer, 1993: 108). Ademas de este nombre,
se pueden proponer otros paralelismos entre la expresion
lisboeta de la magia popular urbana de la temprana moder-
nidad y la Quimbanda.

Existe un grado irreductible de incertidumbre al tratar con
practicas de magia popular, ya que dada su transmision oral,
su naturaleza fluida y su capacidad de adaptarse a diversas
circunstancias geograficas, sociales y culturales, tienden a re-
sistir la sistematizacion. Sin embargo, la recopilacion reali-
zada para el presente estudio sugiere fuertemente una red
de relaciones entre algunos de los mas de cien nombres de
espiritus catalogados en los juicios de magia popular urbana
de Lisboa estudiados. Algunos de estos nombres estan cla-
ramente colocados como subordinados de otros, considera-
dos ‘jefes’ de categorias de espiritus mas o menos definidas.
Como se ha mencionado, los encantamientos de la magia
popular urbana iberoamericana, particularmente aquellos
relacionados con las practicas de ‘forzar voluntades’ tien-
den a invocar, ante todo, un cierto ‘triunvirato de espiritus’
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seleccionados entre los nombres de Barrabas, Satanas, Caifas,
el Diabo Coxo/Manco, Lucifer o Belcebt, los cuales se sugie-
ren como un grupo de ‘espiritus infernales mayores’ bajo
los cuales se sitian todos los demas. Por debajo de estos se
encuentran Maria de Padilha/Padilla y, ocasionalmente, el
Diabo Coxo/Manco (si este no figura como uno de los ‘espiri-
tus mayores’), colocados aqui como nombres de ‘segunda ca-
tegoria’. Ademas de esta disposicion, los espiritus invocados
en estos encantamientos, ya sea como parte de estos niveles
superiores o inferiores, pueden recibir funciones de gestion,
como administrador maior (administrador mayor), diabo maior
(diablo mayor) o diabo menor (diablo menor).

Maria de Padilha/Padilla, como un espiritu de “segunda
categoria’, es invocada abrumadoramente como la cabe-
za de un grupo de espiritus, la quadrilha, una palabra que
con frecuencia se usa para describir a una banda de ladro-
nes. Ademas, el Diabo Coxo/Manco también es a menudo
puesto al frente de varios diablos, la mayoria de los cuales
no reciben nombres propios, sino que se describen por su
lugar de residencia. Estos pueden estar relacionados con ele-
mentos o fendmenos naturales, como los diabos do ar (dia-
blos del aire), diabos da terra (diablos de la tierra), el diabo
marinho (diablo del mar) o el diabo da ribeira (una vez mas,
ya sea el diablo del arroyo o el diablo que habita en un lu-
gar especifico de la Lisboa de la temprana modernidad).
Sin embargo, como ya se menciond, con mayor frecuencia
parecen ser retratados como espiritus tutelares o genius loci
de varios entornos urbanos y comerciales relacionados con la
comida, la violencia y la muerte, como el diabo do pogo (diablo
del pozo o foso), diabo da cutelaria (diablo de la cuchilleria o
herreria), diabo do agougue (diablo del matadero o del burdel),
diabodoterreiro(diablo del patio), diabos das sete casas (diablos de
las siete casas), diabo da padaria (diablo de la panaderia), diabo
dos paiares (diablo de los umbrales), diabos da trafaria (diablos
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del arenal o de un lugar particular en la orilla sur del rio Tajo),
diabos da pastelaria (diablos de la reposteria), diabos da castela-
ria (diablos del castillo) o diabos da capela (diablos de la capilla).

Otros parecen tener titulos, como el diabo andarilho (dia-
blo errante), diabo goildo (diablo larguirucho), diabo cor-
netdo (diablo trompeta) y diabo ermitdo (diablo ermitano).
Se asume que todos estos diablos viven en las calles urbanas,
manifestandose como perros y gatos callejeros tras la ofren-
da ritualizada de comida, y a Maria de Padilha también se le
otorga el titulo mixto portugués-castellano de Senhora de la
Calhe (Senora/Ama de la calle).

De manera similar, las evocaciones a las almas pueden in-
vocarlas como entidades independientes, generalmente en
grupos de tres o0 nueve, pero en varias ocasiones también se
las coloca bajo la tutela de Barrabas. Aunque es poco comun,
estas almas también pueden asociarse con entornos natura-
les y urbanos, como las t7és do talho (tres del matadero), trés da
pescaria (tres de la pescaderia) y las ¢7és dos ares e dos ventos (tres
de los aires y los vientos). Sin embargo, se las menciona abru-
madoramente en funciéon de su método de muerte violenta o
su lugar de descanso, como las ¢7és enforcados (tres ahorcados),
trés degolados (tres decapitados), trés arrastados (tres arrastra-
dos), trés amortalhados (tres amortajados), trés arrenegados (tres
renegados, un titulo comun en la temprana modernidad
dado a un cristiano que se convirtia al Islam), ¢7és esquarteja-
dos (tres descuartizados), trés mortos a ferro frio (tres muertos
por hierro frio) y las ¢rés afogados (tres ahogados).

La comparacién de estas listas de nombres con las jerar-
quias de Exus y Pomba Giras de la Quimbanda es tentado-
ra, pero igualmente muy arriesgada. La Quimbanda debe
entenderse, en primer lugar, como un sistema igualmente
popular de practica magico-religiosa, con una inmensa va-
riabilidad a lo largo del tiempo, la geografia e incluso en-
tre casas individuales. Dentro de esto, las jerarquias de los
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espiritus tienden a ser fluidas, y se espera que nuevos nom-
bres de espiritus surjan con relativa frecuencia, lo que hace
que cada terreiro sea Gnico en si mismo. Ademas, el concepto
mismo del Exu en la Quimbanda es extremadamente com-
plejo y tiene una profundidad histérica muy vasta, porlo que
se dificulta su comparacion con cualquier otra idea de espi-
ritu o fuerza sobrenatural. Sin embargo, desde la década de
1950, varios autores han intentado ofrecer sistematizaciones
de estos espiritus y sus jerarquias, siendo el ejemplo mas in-
fluyente el de Aluizio Fontenelle en su libro Exu de 1954, en
el cual esta jerarquia se construy6 utilizando el Grimorium
Verum del siglo XVIII en francés e italiano como marco de
referencia (Leistner, 2014: 46).

En esta concepcion, en la cima de la jerarquia de los Exus
se encuentra el Maioral, a veces definido como Lucifer o
como una forma de trinidad infernal compuesta por Lucifer,
Belzebuth y Astaroth (Fontenelle, 1954: 104; Meyer, 1993: 74).
Ademas de sus posiciones como jefes generales de las ‘legio-
nes’ de Exus, estos también son a su vez jefes de Exus particu-
lares, cuyos nombres sugieren que son espiritus tutelares de
elementos naturales, entornos urbanos y ciertos principios
‘cosmicos’ (Fontenelle, 1954: 106-107). Asimismo, las ‘legio-
nes’ colectivas de Exus y Pomba Giras (donde se encuentra
el nombre del espiritu de la magia popular urbana ibérica,
Maria de Padilha) son frecuentemente referidas como el
Povo da Rua, la gente de las calles. Finalmente, ademas de es-
tas categorias de Exus y Pomba Giras, la Quimbanda tam-
bién ubica a la entidad de Omoli 0 Omolum como Sefior del
Cementerio, la cabeza de la linea de las almas.

Debe sefialarse absolutamente que los paralelismos poten-
ciales que se pueden trazar entre las jerarquias y convencio-
nes de nombres de los Exus en la Quimbanda y los espiritus
y diablos encontrados en las expresiones portuguesas de la
magia popular urbana iberoamericana, si fueran validos, no
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deben interpretarse como una relacion estricta entre estos
dos sistemas, ni que uno sea un ‘descendiente’ lineal del otro,
incluso si la presencia de Maria de Padilha, tanto como espi-
ritu de la magia popular ibérica como Pomba Gira, garantiza
que estos dos mundos se comunicaron en algin momento.
Evitando conclusiones excesivamente especulativas, lo que
se podria proponer a partir de estos aparentes paralelismos
es que ante tal consonancia cosmoloégica y jerarquica entre
los sistemas magico-religiosos de origen europeo y africano,
incluso si es meramente superficial, no puede descartarse
una posible via para intercambios interculturales y una fuen-
te de la presencia de elementos europeos prekardecianos
dentro de las religiones afrobrasilefias.

Aunque sea inverificable, la nocién de congruencia cos-
moloégica entre las practicas europeas de la modernidad
temprana y las practicas derivadas de Africa podria expli-
car el intercambio de ideas entre estos grupos culturales
en Brasil y podria usarse como contrapunto a las narrati-
vas historicas y académicas que frecuentemente establecen
cultos brasileros especificos. Si bien la presencia europea es
reconocida en esos cultos, las narrativas que tienden a esta-
blecerse suelen ser afrocéntricas y excepcionalistas, con las
menciones del influjo de ideas portuguesas, metodologias
magicas, o nociones cosmologicas que son resistidas acti-
vamente por sectores de la comunidad académica. La ex-
plicacion a esta resistencia académica obviamente cuenta
con matices y complejidades, e involucra no solo la longue
durée de patrones de intercambio entre Portugal y Brasil,
sino también la historia politica reciente, los sentimientos
luséfobos y las narrativas de identidad poscoloniales (Fino,
2019). Aunque esto se ha convertido en un obstaculo aca-
démico menor en afios recientes, el amplio reconocimien-
to de la interdependencia historica y las influencias mutuas
entre Portugal y Brasil en la construccién de las narrativas e

La ciudad en (a frontera del Cielo y el Infierno

197



identidades esotéricas de cada uno aun no se ha establecido
ampliamente, y el reconocimiento de esta forma de magia
popular urbana como una tradicion comun entre estos dos
paises (asi como entre todos los demas dentro del mundo
iberoamericano mas amplio) podria alin convertirse en un
instrumento para lograr esto.

Conclusiones

En este estudio, lo que se ha denominado ‘magia popular
urbana iberoamericana’ es un conjunto de practicas, encan-
tamientos y nociones cosmologicas generales de una tradi-
cion oral de la que hay evidencia historica desde el periodo
de la temprana modernidad en adelante en todo el entorno
de habla portuguesa y castellana. En su amplitud, alcance,
influencia y plasticidad, esto puede ser tomado como una
llave maestra (o una de varias) que puede ser usada no solo
para entender las expresiones de esoterismo, practicas ma-
gicas y heterodoxias religiosas en la temprana modernidad,
sino, y mas importante, también las contemporaneas. Aun
asi, para que eso pueda suceder, para que esta forma de
practicas magicas puedan convertirse en una herramienta
historiografica transatlantica til, la existencia de algo como
la ‘magia popular urbana iberoamericana’ necesita ser reco-
nocida por académicos e historiadores.

En cuanto a la situacion portuguesa, la magia urbana po-
pular iberoamericana se erige como uno de los dos pilares
mas importantes de las concepciones y la literatura esotéri-
cas, en la raiz de gran parte de la literatura magica autéctona
de Portugal y las sensibilidades religiosas heterodoxas loca-
les. En un sentido histérico amplio, los unicos otros elemen-
tos dentro de la cultura portuguesa que pueden manifestarse
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tan insistentemente en sus expresiones esotéricas son las de
la adivinacion y el sebastianismo.

Es cierto que, y contrariamente al sebastianismo (que aun
puede considerarse que tiene manifestaciones contempora-
neas), las expresiones de magia urbana popular portuguesa
parecen haber caido en desuso. El Grande Livro de S. Cypriano
y sus derivados, si bien atn esta omnipresente en las libre-
rias contemporaneas portuguesas, no parecen ser el centro
o raiz de una manifestacion de ideas esotéricas contempo-
raneas. Aun asi, que haya viajado de Portugal hacia Brasil, ya
sea en las practicas de los degredados de la Inquisicion o en las
paginas de literatura pulp ha echado unas claras raices con-
textuales ahi. Cualquiera que fuese la influencia exacta de la
magia urbana popular portuguesa o ibérica de la época mo-
derna temprana sobre la Jurema, la Umbanda, la Quimbanda
o cualquiera de los muchos otros cultos espirituales loca-
les brasilefios, los flujos de poblacion actuales a través del
Atlantico han establecido ahora innumerables terreiros en el
territorio portugués. Después de su estancia transatlantica,
con nuevas definiciones y metodologias practicas, Maria de
Padilha e toda a sua quadrilha han regresado una vez mas a los
centros urbanos portugueses; los mismos donde sus nom-
bres se pronunciaban sobre ollas de vino y vinagre hirviendo
hace trescientos anos.

Si bien el caso portugués-brasilefio se destaco en este es-
tudio, se puede esperar que situaciones similares hayan ocu-
rrido en el mundo de habla castellana, con claros ejemplos
de expresiones locales de las devociones y oraciones ibéri-
cas a Santa Marta que florecieron en Sudameérica (véase, por
ejemplo: Franco Lopez, 2020, 2021).

Los problemas mencionados de comunicaciéon y com-
prension entre los estudios historicos y religiosos portu-
gueses y brasilefios, que probablemente estén en la raiz del
no reconocimiento de esta forma de practica magica como
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un elemento fundamental en la construcciéon de la cultura
esotérica brasilena contemporanea, no se limitan a estos
dos paises. En diferentes grados, existen fronteras histori-
cas e intelectuales entre regiones espafiolas, entre regiones
portuguesas, entre Portugal y Espafia, entre la peninsula ibé-
rica y América, entre luséfonos e hispanohablantes y entre
paises, Estados y antiguas colonias. Este paisaje geopolitico
fragmentado genera una comprension histérica y cultural
igualmente fragmentada del mundo iberoamericano. La
identificacion de esta forma de magia como una ‘tradicion
comun’ insta a una mayor colaboracién y comunicaciéon in-
ternacional y transcontinental entre académicos e historia-
dores de la religion.

Todos somos mas parecidos entre nosotros de lo que nos
sentimos comodos en admitir.
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Capitulo 3

Ocultismo e Teosofia no Reformador: da alian¢a
espiritualista a condenagdo no Espiritismo
brasileiro (1883-1899)

Marcos José Diniz Silva

Introdugdo

Opresentetrabalhoanalisaapresencadenoticiaseopinides

sobre os movimentos esotéricos de feicao teoséfica e ocultista

na revista Reformador, 6rgao oficial da Federagao Espirita
Brasileira (FEB), nas duas ultimas décadas do século XIX.

Aideia de investigar de que modo o referido periddico es-
pirita se relacionava com o movimento esotérico e ocultista
mundial e, possivelmente, no Brasil, das Gltimas décadas do
século XIX, pode ser considerado um trabalho inédito, ten-
do em vista que a historiografia brasileira e as produgoes das
ciéncias sociais em geral ndo trataram de vislumbrar essas
possibilidades, mesmo que possamos registrar a presenca de
individuos e grupos esotéricos e ocultistas em alguns estados
brasileiros naquele periodo. Essa auséncia de estudos talvez
se explique em virtude das carateristicas peculiares do des-
envolvimento do Espiritismo no Brasil.

No que respeita ao inicio do século XX, o estudo de Nogueira
(2020) explora as relagbes entre espiritas e esotéricos em Sao
PaulonaPrimeiraRepublica(1889-1930).JaparaoséculoXIX,no
campodosestudosbrasileirosmaisgeraissobre o Espiritualismo
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e o ocultismo, destacam-se os trabalhos de Silva (1997, 2001).
E, no tocante as relacdes entre ocultismo e Espiritualismo,
no qual se acolhe o Espiritismo, buscando diferenciar-se-se,
destaca Silva (2001):

Embora o esoterismo e o ocultismo como formas de
pensamento e conhecimento fossem inspirados nas
tradi¢oes vindas desde o Renascimento, constituiram-
se, durante o século XIX e, mais ainda durante a se-
gunda metade dele, como sistemas apropriados a sua
época, ao racionalismo que havia se afirmado como
referencial legitimador. [..] Poderes intermediarios
—espiritos, anjos, demonios, elementais, vampiros—
forgas ancestrais, magnetismo animal que haviam
recuperado largo espaco ao final do século XVIII, tive-
ram um grande papel na elaboragao dos sistemas das
Ciéncias Ocultas no XIX. O Espiritualismo reviveu
esse debate sobre a estrutura do cosmo, a pluralidade
dos mundos, o destino apdés a morte, contatos entre
mortos e vivos, evolugdo das almas. O Espiritismo da
tradi¢do kardecista, na sua versdo religiosa matizada
pelo racionalismo e sentimentalismo e elevando a ca-
tegoria dogmatica a reencarnagdo, harmonizava-se
bem com a época. (pags. 16-17)

Esses citados elementos de afinidade entre Espiritismo,
corrente Espiritualista e esoterismo/ocultismo poderao ser
observados no Brasil, nos primeiros anos de sedimentacao
do movimento espirita brasileiro. Porém, observa-se, ini-
cialmente, que a difusdo do Espiritismo, o seu desenvolvi-
mento e caracteristicas, em outros paises da América Latina,
dao-se em meio a explicitos e consideraveis lacos com as co-
rrentes esotéricas (Chaves, 2013; Bubello, 2017) e tendencias
mais laicas e cientificistas.
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No caso do México, Chaves (2013: 61) demonstra a in-
fluéncia ocultista, teosofica e espirita nos meios literarios —a
“conexion literatura y espiritismo”™—, com os destaques de
Francisco Madero, Amado Nervo. H3, ali, nos meios letrados,
entre romanticos e modernos, mais espessa cultura ocultista.
Essa realidade também foi beneficiada pela atragao exercida
pelo que Chaves (2013) denomina os “Viajeros ocultistas en
el México del siglo XIX”, como Helena Blavatsky. (pag. 167)
Num trabalho mais abrangente sobre a historia do esoteris-
mo ocidental na América Latina, Bubello (2017: 70), em certo
ponto da analise do “campo esotérico” na Argentina, informa
que o Espiritismo em seu pais € classificado como perten-
cente ao campo das “religides heterodoxas”, enquanto para
ele, seguindo a opinido internacional, deve ser considerado
como integrante do “esoterismo ocidental”. O autor observa
o peso da presenca de espiritas e teosofistas na politica local:

Pero la recepciéon de ambos grupos entre sectores so-
ciales altos y medios también radic6 en su alta inter-
vencion en la vida politica e intelectual. Es que, desde
el punto de vista ideologico y politico, los espiritistas
y tedsofos argentinos compartian visiones liberales,
anticlericales y cientificistas y concebian un esquema
evolucionista del desarrollo de las sociedades sobre
la base positivista de la idea de progresso indefinido.
(Bubello, 2017: 72-73)

Tal caracteristica difere dos desenvolvimentos do
Espiritismo no Brasil a medida que, mesmo também ini-
cialmente disseminado entre as camadas altas da sociedade
brasileira, e conquistando politicos, intelectuais e profissio-
nais liberais, sua doutrina e perspectiva ideolégica nao se
fizeram presentes de modo ostensivo nos debates politicos,
na literatura e nos projetos sobre os destinos do Brasil. E,

Ocultismo e Teosofia no Reformador

209



ademais, no caso brasileiro, os positivistas —representantes
do pensamento cientificista entre nés—, por exemplo, a par-
te sua influéncia na configuracgao juridica e no imaginario da
Republica instalada em 1889 —especialmente na separacao
entre Igreja e Estado e nos simbolismos civicos—, enquis-
taram-se na modalidade religiosa (Igreja Positivista) e na
ideologia da ordem propagada nos quartéis, ao tempo que
os espiritas se inclinavam para uma afirmacio como novo
cristianismo (Carvalho, 1995).

Ha que se considerar, também, as bases €tnicas e culturais
que sedimentaram as religiosidades brasileiras desde sua for-
magao, que nos legaram a crenga nas praticas magicas, em enti-
dades espirituais de variadas origens e suas comunicagoes com
os homens, as encantarias, devo¢coes domésticas de santos, pa-
jelancas, catimbos, que foram sistematicamente combatidas e
classificadas como expressoes de inferioridade religiosa e ra-
cial, estigmatizadas como coisadosindigenas e afro-brasileiros.

Naquele contexto, imersos nessa matriz cultural, nem o
Espiritismo —aqui entendido em seu modelo institucional—,
nem o ocultismo e o teosofismo operaram a incorporagio/
legitimacdo dessas praticas num processo de adensamento a
cultura brasileira. Dai resultou a tendéncia de grupos espiritas
a uma certa identificacdo com o catolicismo, que se tornaria
hegemonica, e ao distanciamento dos ocultistas e teosofistas
com a realidade brasileira.

Num outro viés, o da expansio do Espiritismo nas cama-
das populares, operou-se a estigmatizacio das praticas espi-
ritas quando manifestadas por entidades e personagens de
origem indigena e afro-brasileiras, configurando o que o
jargao policial e jornalistico do final do século XIX chamou
de “baixo-espiritismo”. Um resultado nao esperado dessa
dinamica s6cio-historica das religides no Brasil, sera o surgi-
mento dareligido de Umbanda como consequéncia do amal-
gama daquelas tradi¢des sincréticas reprimidas, acrescida de
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elementos do Espiritismo “kardecista”, que também os re-
negara. Operava-se o jogo que Ortiz (1990) denominou do
“embranquecimento” e do “empretecimento”.

Desse modo, no Brasil, o Espiritismo se configurou e ex-
pandiu dominantemente a partir das caracteristicas de
uma cultura brasileira impregnada de catolicismo e crencas
afro-indigenas, sobretudo a medida que seu crescimen-
to extrapola os circulos da elite letrada imperial (Damazio,
1994; Machado, 1997; Aubrée e Laplantine, 2009). Operara-
se, entdo, inicialmente, uma alianca estratégica com o
Espiritualismo e o esoterismo mundial para, posteriormen-
te, desenvolver-se um afastamento e condenacao do ocul-
tismo e da teosofia, a medida que se afirmava como nova
alternativa crista, frente as perseguicoes juridicas e policiais
que sofria advindas do novo Co6digo Penal e da implantacao
da Republica (Giumbelli, 1997).

Contudo, fazendo parte da ampla rede Espiritualista da
segunda metade do século XIX, o Espiritismo brasileiro
manteve, sim, relacdes com as correntes esotérico-ocultistas
mundiais, especialmente através de periodicos e de congres-
sos mundiais, como fica evidente nas paginas do Reformador.

Também se deve considerar que, mesmo que o Espiritismo
no Brasil tenha se enveredado para uma linha religiosa de
inspiracdo crista, nao se pode olvidar duas questdes impor-
tantes para as reflexdes aqui propostas. Em primeiro lugar,
€ sabido que desde seus primeiros anos de implantagdo no
Brasil, o Espiritismo foi agraciado com a adesao de macgons e
da maconaria em geral, de tal modo que as afinidades entre
os dois movimentos e institui¢des consolidaram-se ao lon-
go do tempo, como reconheceu Machado (1997), pioneira-
mente. Nesse caso, vislumbram-se algumas questdes: como
ficava o Espiritismo diante de relacdes tdo amistosas e afina-
das com uma institui¢do esotérica como a Maconaria? Qual
a especificidade dessa relacdo? Teria a Maconaria brasileira
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negado seu teor esotérico, sobrevalorizado seu deismo, ou se
aproximado do cristianismo, favorecendo ao esvaziamento
de sua natureza esotérica? Pois essa relacdo de proximidade,
afinidades e colaboragdes é reconhecida por todos os estu-
diosos do Espiritismo brasileiro. Mas os estudiosos do tema
espirita, até o momento, ndo aventaram para o dado de que a
maconaria é esotérica, e quais os fundamentos e limites des-
sarelacao.

Em segundo lugar, € preciso que se deixe claro que a con-
solidacdao do modelo de Espiritismo de carater mais religio-
so, e declaradamente cristio, sob os impulsos da Federacao
Espirita Brasileira (FEB) e dos seus elementos de proa adeptos
da obra de J.-B. Roustaing, fora capitaneado pelo grupo dito
“mistico” ou religioso. Num embate ocorrido no Espiritismo
brasileiro, nas duas décadas finais do século XIX, opuseram
aqueles os “cientificos” —adeptos da predominancia dos as-
pectos filosofico-cientificos—, kardecistas puros e kardecis-
tas, no qual despontou a lideranca do professor e magcom
Afonso Angeli Torteroli (1849-1928), pioneiro do movimento
unificador espirita brasileiro, com a fundagdo do Centro da
Unido Espirita do Brasil (1881), membro fundador da FEB
(1884) e lider do Centro da Unido Espirita de Propaganda
no Brasil (1896). Nessa disputa esta implicita a linha de pen-
samento dos “cientificos”, que defendiam o estreitamento
de relagbes com os movimentos espiritualistas mundiais e
nacionais, de tal modo que a presenca de noticias dos mo-
vimentos esotérico-ocultista-teos6fico no Reformador, em
carater mais ostensivo e positivo, puderam ser vistos quando
ainda nao se consolidara a dominagao politica do grupo re-
ligioso ou mistico, que tinha como lider o médico, politico e
macom Adolfo Bezerra de Menezes (1831-1900), que presidi-
ria a FEB em 1889 e entre 1895-1900.

Posta a questao nesses termos, podemos dizer que o gran-
de desconhecimento, ou falta de interesse dos estudiosos
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do movimento espirita pela questdo das relacbes entre
Espiritismo e os movimentos esotérico-ocultistas nas dé-
cadas finais do século XIX no Brasil, esta relacionado, por
um lado, ao desconhecimento e nao esclarecimento do ca-
rater esotérico da maconaria brasileira, aliada histérica do
Espiritismo, e, por outro lado, ao desconhecimento ou des-
valorizacdo do aspecto mais amplo dos embates entre cien-
tificos e misticos dos primoérdios do movimento espirita
brasileiro, no qual os ditos cientificos viam positivamente a
relacdo do Espiritismo com os movimento esotérico-ocul-
tistas. Alias, tal entendimento continuaria a ser defendido
ainda nas primeiras décadas do século XX.

Desse modo, os caminhos percorridos pelos pionei-
ros na difusdo da doutrina espirita no Brasil demonstram
uma caracteristica que tendia a manté-los a certa distan-
cia da grande nebulosa esotérica. Apesar da presenca imi-
grantes franceses leitores e divulgadores das obras de Allan
Kardec, no Rio de Janeiro, na década de 1850, como Adolphe
Hubert, Madame Perret Collard e Casimir Lietaud —di-
retor do colégio francés da Corte e autor da primeira obra
espirita publicada no Brasil, Les temps sont Arrivés (1860)—,
foi na provincia da Bahia que se formalizou a criagdo do que
veio a ser chamado de primeiro centro espirita do Brasil, o
Grupo Familiar de Espiritismo (1865), com Luis Olimpio
Teles de Menezes (1828-1893), tendo fundado também o
primeiro periédico espirita brasileiro, o Eco de Além-Timulo
(1869).

Ja nesse momento, em que pese a dedicacio de Teles de
Menezes em organizar um grupo e divulgar as ideias espi-
ritas, como na obra Philosophia Espiritualista. O Spiritismo,
com extratos de O Livro dos Espiritos, traduzidos e acresci-
dos de textos seus, nota-se que havia uma compreensao de
que a nova doutrina seria uma continuacao do cristianismo
catblico, parecendo-lhe doutrinas irmas, como citado em
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Fernandes (2010): “[...] o espiritismo e o catolicismo sao a
mesma Igreja de nosso Senhor Jesus Cristo, somente estdo
mudados os tempos e as palavras: o espiritismo € o tradutor
fiel, pelos enviados de Deus, das doutrinas do Evangelho”
(pags. 42-43, grifo do autor). Pois foi assim que Teles de
Menezes se manifestou quando das reagoes agressivas do
Arcebispo da Bahia, D. Manoel Joaquim da Silveira, que uti-
lizara uma Pastoral para condenar essa organizacio espiri-
ta como “perniciosas doutrinas”, sua pratica por individuos
brancos, catolicos, de altas classes, chamando-os de “feiticei-
ros dos africanos”, que faziam “coisa de negro”, como se cos-
tumava dizer.

Teles de Menezes, que sempre se apresentava como “ca-
tolico apostolico romano”, responde clareando os ensinos
da doutrina, mas ressaltando a benignidade do Arcebispo e
esperando encontrar da parte deste a compreensdo de que
“a igreja ndo cumpria mais o papel de autoridade maxima
da palavra divina, segundo ele, a base tedrica da religido cris-
ta devia ser recuperada nas varias vozes que se anunciavam
diante dos novos tempos” (apud Fernandes, 2010: 43).

Assim, a forte vinculagio catodlica dos letrados que ade-
riam aos ensinos espiritas, num Brasil monarquico que tin-
ha a Igreja Catdlica como religido oficial e em que se proibia
o culto publico a qualquer outra religido, colocavam-se nos
praticantes da doutrina adventicia o peso dos elementos
constituintes dos lacos culturais e das hierarquias sociais nos
limites da ruptura intelectual necessaria a uma leitura do
Espiritismo menos religiosa e menos cristianizada.

No Rio de Janeiro, o processo tera sua aceleracdo na década
de 1870, que se inicia com o conflito aberto entre a alta hie-
rarquia catélica —movida pela ideologia da romanizagao—
e o Estado imperial, no episdédio dos ataques dos bispos D.
Antoénio de Macedo Costa e D. Vital de Oliveira aos magons
catélicos e membros de irmandades, que fico conhecido
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como Questio Religiosa (1872-1873). Diante do conflito en-
tre as duas poderosas institui¢cdes, o Império colocou-se em
defesa da maconaria e puniu os bispos por desobediéncia ao
regime do padroado.

No entendimento de Aubrée e Laplantine (2009), essa
crise teria possibilitado maior flexibilizacdo a entrada e ex-
pansdo de novas doutrinas filosoficas e religiosas, como o
Espiritismo. De fato, essa derrota politica da Igreja Catolica,
serviu para fortalecer o campo maconico que estava forte-
mente imbuido de ideias republicanas e, em parte, abolicio-
nistas, e que secundariamente se apresentava como aliado e
protetor dos grupos espiritas emergentes.

Naquela mesma capital do Império, o assunto espiritismo
estava em todo lugar e as suspeitas sobre ele ndo eram pou-
cas. No final do ano de 1870, o Didrio de Noticias, em editorial,
procurava formar opiniao sobre a nova moda:

O espiritismo consiste no poder de fazer comparecer
espiritos, isto é, de fazer sair do p6 das catacumbas
aqueles que nela foram depositados ha longo tem-
po, isto a fim de virem responder as questdes que se
lhes propéem. Se no magnetismo, e no sonambulis-
mo, achamos alguma cousa realmente existente, aqui
nada se encontra que nao seja pura fantasmagoria;
nada, absolutamente nada, existe de admissivel em tao
grosseiro charlatanismo e faz pasmar que homens que
campam de inteligentes se deixem levar pelos espeta-
culos grosseiros de uma nigromancia digna de séculos
mais afastados; sera porque a testa dos espiritistas se
acha alguém que possa merecer-lhe importancia e cré-
dito? Talvez. (Didrio de Noticias, 2 dezembro 1870: 1-2)

Nesse clima de desconfianca, curiosidade e busca de con-
hecimento, é fundada na Corte, em 1873, a Sociedade de
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Estudos Espiritas - Grupo Confucio, em que se encontram
nomes como o poeta Bittencourt Sampaio e o engenheiro
e jornalista Anténio da Silva Neto, republicanos notoérios. A
diretoria da sociedade reunia também o médico Joaquim
Travassos, e professores, como os pioneiros franceses
Casimir Lieutaud e a Viava Perret-Collard. Em seu regi-
mento, de 9 de outubro de 1873, o Grupo Confucio decla-
rava como finalidade: “O estudo dos fenémenos relativos as
manifestacoes espiritas e suas aplicacdes as ciéncias morais,
historicas e psicolégicas” (Aubrée e Laplantine, 2009: 143).

Voltado para os estudos tedricos e praticos de Espiritismo,
o grupo lanca a Revista Espirita (1875), e publica a tradugao
integral, por Joaquim Travassos de O Livro dos Espiritos.
Conforme Damazio (1994), foi no Grupo Conflcio que se
delinearam as principais correntes do movimento espirita
brasileiro, como os “cientificos”, privilegiando a parte experi-
mental, onde se destaca o pioneiro Silva Neto; os “espiritistas
puros” que aceitavam apenas as bases cientifica e filosofica,
sem consequéncias religiosas, e os “misticos”, que privilegia-
vam a orientac¢io crescentemente evangélica.

O Grupo funcionou até 1879, mas, com o esvaziamento
causado por divergéncias interpretativas, seus remanescen-
tes fundam a Sociedade de Estudos Espiritas Deus, Cristo
e Caridade, em 23 de marco de 1876. A nova agremiagao
também enfrentaria divergéncias quanto a sua linha cien-
tifico-filosofica, especialmente com a entrada de Anténio
Luiz Sayao, um elemento bastante mistico, que introduz e
defende o estudo da obra de Roustaing, Os Quatro Evangelhos
—lancada na Francga, em 1866— em par de igualdade com
as obras de Allan Kardec. Com o crescimento da sociedade
e pressao da corrente cientifico-filosofica, os misticos reti-
ram-se e fundam a Congregacao Espirita Anjo Ismael (1877)
e o Grupo Espirita Caridade (1878). Em 1880, outro grupo
mistico funda a Sociedade Espirita Fraternidade, contudo, a
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interpretacgao evangélica dividiu a sociedade entre kardecis-
tas e rustanguistas.

Sob o comando do professor Torteroli, reforcam-se as
linhas dos cientificos, numa direcdo cada vez mais “cientifi-
co-filos6fico-moral”, mudando o nome da agremiagido para
Sociedade Académica Deus, Cristo e Caridade, e fundaria a
Revista da Sociedade Académica Deus, Cristo e Caridade, em ja-
neiro de 1881, que tinha como gerente o proprio Torteroli.
Diante dos embates, a nova entidade se posicionava nesses
termos, no numero de janeiro daquele ano na citada revista:

A Sociedade adotou as obras de Allan Kardec como
norteadoras de seus estudos: O Livro dos Espiritos (par-
te filosofica), O Livro dos Médiuns (parte experimental),
O Evangelho Segundo o Espiritismo (parte moral), O céu
e o Inferno (parte doutrinaria) e 4 Génese (parte cienti-
fica). Todas as obras foram adotadas no original fran-
cés e suas tradugdes, que viriam a ser realizadas pela
Sociedade Académica, ocorreriam apoés aprovagao e
cotejamento com seus originais. Os detentores dos
direitos autorais de Paris aprovaram primeiramente
a traducao do livro 4 Génese, os milagres e as predigoes
segundo o Espiritismo. (apud Ribeiro, 2022: 110)

Por outro lado, avangava o grupo mistico com sua definiti-
va separacao dos kardecistas, apos a fundaciao do Grupo dos
Humildes, por Luis Sayao e Bittencourt Sampaio com sua
esposa e outros, dedicados a propagacao do rustanguismo.

O ano de 1881 ainda traria muitos tormentos aos espiri-
tas, especialmente aos membros da Sociedade Académica,
pois foram vitimas de uma proibi¢cdo de funcionamento
por terem seus estatutos desaprovados pelas autoridades do
Império, sob o argumento de que a dita sociedade espirita
nao se enquadrava nos principios ordenadores legais para as
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sociedades literarias e cientificas, expressos no Decreto de 19
de dezembro de 1860. Apos meses de tratativas com o chefe
de policia da Corte, o ministro da justica e com o Imperador,
os membros da Sociedade Académica, liderados por Angeli
Torteroli, conseguiram a suspensao das proibi¢des policiais.
Em agosto de 1882, ao completar um ano da intervengao
policial na entidade e em outras agremiacoes, Sociedade
Académica lancava O Renovador, um periodico de divulgacao
e defesa dos postulados espiritas.

Os ataques constantes aos espiritas reforcaram o entendi-
mento de que era preciso mais divulgacio do Espiritismo,
razdo que levou ao surgimento de mais um periddico de
divulgacdo, em 1883, o Reformador, pela iniciativa do foto-
grafo portugués Augusto Elias da Silva, com recursos pro-
prios e ajuda de sua sogra Maria Balbina e da esposa Matilde
Elias, e outros companheiros. Na redacido do novo periodico,
além de Elias da Silva, destaca-se Angeli Torteroli e Anténio
Pinheiro Guedes, levando o entendimento cientifico-filos6-
fico do Espiritismo.

Desse modo, quando de sua fundacio, a Federacio
Espirita Brasileira (FEB), oficialmente instalada em 2 de ja-
neiro de 1884, com as presencas de Elias da Silva, Torteroli,
Ewerton Quadros e varios outros, a entidade tinha represen-
tacdo restrita ao Rio de Janeiro e com pretensoes exclusivas
de propaganda. Logo, o Reformador passaria a ser 6rgao ofi-
cial da FEB. E digno de nota que, apesar das divergéncias
entre os dois grupos polarizadores do movimento espirita
naquelas duas ultimas décadas do século XIX no Brasil —os
cientifico-filoséficos e os misticas-rustanguistas—, ambas as
correntes se fizeram ostensivamente presentes nos primei-
ros anos do Reformador e na novel entidade de propaganda,
a FEB, tanto pelos diretores e redatores, quanto pelos con-
teudos, mas despontando visivelmente a direcio do grupo
dos cientificos.
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Para além dos embates entre setores mais cientificos-filoso-
ficos ou evangélicos no seio do Espiritismo brasileiro, digno
de nota foi o acolhimento e envolvimento dos macons e da
maconaria brasileira diante do Espiritismo. E conhecida a cha-
mada “afinidade eletiva” entre os dois agrupamentos na cul-
tura brasileira, conforme chamam a ateng¢io para esse fato os
trabalhos de Machado (1996), Monteiro (2007) e Silva (2016).

Num campo disputado com a Igreja Catdlica —religiao
oficial do Império— em processo de romanizacao para liber-
tar-se do jugo do padroado do Estado liberal; com o episédio
da Questao Religiosa, em que dois bispos infringiram as leis
imperiais decretando a expulsdo de macgons das irmandades
catélicas, sendo presos a mando do Imperador; é de se des-
tacar que os macgons constituiam a maioria dos politicos e
classes dominantes no pais, mesmo sendo catélicos, alguns
agnosticos, nao faltando os anticlericais. Assim, conforme
Machado (1996):

Alguns espiritas mais agressivos, como a maioria
magons, dirigiam igualmente as suas baterias con-
tra a fortaleza catolica. A identidade de alvo acabaria
transformando-os em aliados. E da alianca nasceria
a conversiao de magons ao espiritismo e a filiacao de
espiritas a maconaria. (pag. 146)

A chegada do Espiritismo, com seu racionalismo, evolu-
cionismo e principios sociais modernizantes e apontando
para o moderno espiritualismo, viria reforcar as baterias do
livre-pensamento e da liberdade igualdade religiosa, for-
mando aliancgas defensivas. Desse modo, nao foram poucos
os macgons-espiritas, também irmanados no republicanismo
e nos anseios de abolicao da escravatura, vigente até 1888.

Ja no tocante ao esoterismo, nao se encontram indicios de
uma difusdo publica por parte dos elementos magonicos.
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Mesmo com a expansdo da Sociedade Teosoéfica e do ocul-
tismo em diversas correntes, na Europa e Estados Unidos,
nota-se que no Brasil os macons nao foram incentivadores
de uma cultura ou movimento esotérico, mas atuaram po-
liticamente no sentido do aproveitamento maximo da so-
ciabilidade magonica para fins pragmaticos na vida politica,
social e econdmica, preservando uma imagem de catélicos
fiéis as hierarquias e costumes, mas firmemente liberais no
sentido de assegurarem a liberdade de expressio e a difusao
das ideias modernas.

Preocupava mais de perto aos macons brasileiros, o avango
da romanizacio e a politica ultramontana de setores do clero,
que lhes impulsionava a certo anticlericalismo, ndo muito ex-
pressivo em suas hostes no Brasil. E possivel reconhecer que
os macons brasileiros estavam mais proximos de uma versao
crista racionalista, livre de praticas exteriores e livre de dog-
mas, como no Espiritismo —ao menos conforme a doutrina,
ou a um deismo e espiritualismo mais genéricos—, que a um
cultivo da vivéncia e propaganda de principios esotéricos.

E marcante politizacio da maconaria brasileira, até o fi-
nal do Império (1889), o que demarca sua identidade, haja
vista que seus maiores choques com a Igreja catélica e ma-
nifestacoes anticlericais foram decorrentes, na maioria das
vezes, dos ataques catélicos aos membros da Ordem, como
na citada Questao Religiosa, ndo se registrando outros even-
tos marcantes de confronto ao longo do século XIX. Todavia,
deve-se observar que, individualmente, diversos macons
tomaram iniciativas e trilharam caminhos na senda do eso-
terismo e ocultismo, neste caso sem vinculacoes explicitas
com as lojas e obediéncias magonicas.

Essas colocagbes sdo importantes para se aquilatar os ca-
minhos percorridos pelas ideias esotéricas e ocultistas no
Brasil, sua difusao e a formacao de nucleos, até chegar-se
ao carater de suas relacoes com os espiritas brasileiros. Isso
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porque, a magonaria sempre ocupa um lugar cativo entre os
estudiosos do esoterismo, quando nao de destaque ao longo
da histéria.

Desse modo, podem-se encontrar registros de centros eso-
téricos de variadas vertentes nos anos finais do século XIX.
Seria o caso de se dar crédito ao jornalista e afamado cronis-
ta carioca Joao Paulo Coelho Barreto (1881-1921), que assina
Joao do Rio, que assina as cronicas sobre as religides no Rio
de Janeiro, publicadas na Gazeta de Noticias, entre janeiro e
marc¢o de 1904 (Rio, 2008). Nelas encontra-se a cronica “A
Nova Jerusalém”, referéncia a uma residéncia onde se prati-
cava a “religido de Swendenborg”. Teria sido fundada por um
mineiro, o “pastor” Levindo Castro de La Fayette, em 1898,
apos alguns anos vivendo em Paris e trabalhando como pro-
fessor de portugués, onde conhecera a religido. Em sua volta
ao Brasil, em 1898, e com outros cinquenta swendenborgia-
nos, funda a Associagdo de Propaganda da Nova Jerusalém,
“uma sociedade de beneficéncia para auxiliar os irmaos bra-
sileiros”, e o jornal A Nova Jerusalem (1894).

No estado do Parana, em 1896, o professor e escritor macom
Dario Veloso fundou a revista Cendculo, fortemente compro-
metida com a luta anticlerical e para a defesa do livre-pen-
samento. Neste periodico apareceu um artigo de sua autoria
intitulado “A teosofia e a sociedade teosofica”. No ano de 1899,
DarioVellozofundariaojornal Esphynge, “6rgaoindependente,
dedicado ao Ocultismo e a Maconaria”, que circulou até 1905.

Segundo Balhana (1981: 60): “Dario Vellozo ha tempos estu-
dava Teosofia e Ocultismo, ‘em ambos hei encontrado bases
idénticas a dos Antigos Mistérios, a da Doutrina dos Colégios
Iniciaticos, sintetizada na escola de Krotona, fundada por
Pitagoras™”. Também na citada obra, em trecho do jornal pa-
ranaense de amigos de Dario Vellozo, o Jerusalém (1898), em
que se noticia o surgimento do Esphynge, debate-se o estado
do ocultismo no Brasil:
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O ocultismo ainda esta no Brasil em periodo de incu-
bacao. Entretanto, alguns espiritos distintos fazem os
mais louvaveis esforcos para propagar suas teorias, es-
perando chegar a sua realizagao pratica. No Sul, dois
centros ja tém alguma importancia, em Sao Paulo, ou-
tro em Curitiba-Parana. (Balhana, 1981: 45)

Tal afirmativa € corroborada por Nogueira (2020), ao fa-
zer o registro de uma das primeiras instituicdes de carater
esotérico de Sao Paulo, a Sociedade Psiquica de Sao Paulo,
fundada em 5 de fevereiro de 1899, que se apresentava como
“grupo independente de estudos esotéricos” (pag. 139).
Anos mais tarde seria fundada na cidade de Campinas-SP,
a Sociedade de Estudos Psiquicos O Mundo Oculto (1903).

Embora seja lugar comum entre os estudiosos do
Espiritismo e dos primeiros agrupamentos esotéricos e
ocultistas no Brasil, a afirmacdo de certo ecletismo entre
suas proposicoes, periodicos e associacdes —algo comum
também em outros setores da vida intelectual, ideolégica e
cultural brasileira do final do século XIX, a exemplo do mo-
vimento operario— (Silva, 2012), as influéncias, afinidades e
aliancas entre essas diversas correntes esotéricas, ocultistas
e moderno-espiritualistas, especialmente por sua identifi-
cagio com a ciéncia e oposicao sistematica ao materialismo,
vao aos poucos cedendo lugar a maior distin¢do doutrinaria,
e por vezes ataques contundentes, entre o esoterismo-ocul-
tismo e Espiritismo a medida que este ultimo se identifica
como nova vertente crista.

Note-se, portanto, que Allan Kardec havia deixado claro o
carater exotérico do Espiritismo por ele codificado, distin-
guindo-o das tradigdes esotéricas, consideradas como algo
nao mais compativeis com a modernidade.

Assim, de acordo com Silva (2016): Surgido primeiro, como
doutrina codificada, o Espiritismo se propos a, “como eram
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chegados os tempos”, demonstrar de modo cientifico (racional
e experimental) e irrefutavel as verdades espirituais de todos
os tempos que, ainda de acordo com Allan Kardec, se mantive-
ram apenas ao alcance de iniciados. Era o fim do sobrenatural,
do oculto, dos mistérios. O codificador do Espiritismo refe-
ria-se a toda uma tradi¢cdo mistica e filosofica remanescente
da Antiguidade, sobretudo oriental, de adeptos da concep¢ao
esotérica. Ou seja, doutrina segundo a qual crencas filosofico-
religiosas, reflexdes ontoldgicas e epistemologicas sobre a
realidade ultima nao devem ser vulgarizadas, nem divulgadas
sendo entre os adeptos credenciados, os iniciados (pag. 155).
Nesse sentido, o campo para disseminacdo das correntes
esotéricas, como a Teosofia e o ocultismo no Brasil, estaria
marcado por algumas dificuldades estruturais tais como a pre-
dominancia do viés mais politico da maconaria e a tendéncia
do Espiritismo fiel a Kardec em diferenciar-se e afastar-se des-
ses segmentos esotéricos quando estivesse em jogo seu recon-
hecimento e legitimagao como nova vertente do cristianismo
—o cristianismo redivivo— semeado ostensivamente pela FEB.
Contudo, até que seja consolidado o modelo espirita fe-
biano e sua expansao federativa nos primeiros anos do sé-
culo XX, a primeira das duas ultimas décadas do século XIX
ainda sera marcada pelas aliancas, dialogos e aproximacoes
taticas do campo dos espiritas brasileiros —grupo cientifico-
filos6fico— com o moderno-espiritualismo internacional,
haja vista que os ditos os espiritas “misticos”, evangélicos e
rustanguistas abominavam todas as orientagdes esotéricas.

O Reformador e os Espiritualistas no combate
30s Materialistas

A revista Reformador, trazendo inicialmente como reda-
tores trés de seus membros fundadores, Augusto Elias da
Silva, Angeli Torteroli e Anténio Pinheiro Guedes, voltada
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a propaganda espirita, mostra-se disposta a acolher variada
gama de vertentes espiritualistas em suas paginas. E not6-
ria a preocupacao inicial com o enfretamento ao materia-
lismo. Apo6s utilizar-se dos argumentos de Claude Bernard,
“Membro do Instituo de Franc¢a”, diz o redator:

Os Materialistas negam, mas nao podem provar, que
o espirito ndo existe; entretanto, os Espiritualistas ndo
negam a matéria e vio mais longe provam experi-
mental e cientificamente; que o espirito existe. Esta
diferenca da a priori a superioridade dos segundos so-
bre os primeiros. Eles, os Materialistas, se esquecem
que nao conhecem a esséncia da sua deusa - matéria,
quando querem negar a existéncia de Deus - Espirito
criador - Forca Universal - Causa absoluta e necessa-
ria. (Reformador, 15 fevereiro 1883: 1)

O redator afirma que, como “espiritas evolucionistas”, tém
“por escudo” o Capitulo 2 da obra 4 Génese, de Allan Kardec,
arrematando que para a defesa da “escola espiritualista”
apresenta as armas do proprio mestre dos materialistas, L.
Buchner, quando diz, dentre outras coisas, que: “O cérebro
é nao somente o 6rgao do pensamento e de todas as fungoes
superiores do espirito, mas é ainda a sede Unica e exclusi-
va da alma”. O redator arremata, entao: “Essas armas siao de
dois gumes e ferem mais aos que se servem delas do que aos
Espiritualistas” (Reformador, 15 fevereiro 1888: 1).

Nota-se, ainda, nesse numero do Reformador, a forte pre-
senca dos membros da Sociedade Académica Deus Cristo
e Caridade e a preocupacido com a propaganda espiritua-
lista, de modo que, até para confraternizar com as tendén-
cias varias, vé-se noticias sobre a obra de J. B. Roustaing,
suas traducgoes para o inglés, espanhol, italiano e alemao,
e sobre a traducdo brasileira de Os Quatro Evangelhos
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que estava sendo preparada pelo dr. Francisco Raimundo
Ewerton Quadros.

Ainda nessa edicdo, na coluna Propaganda Espirita, o
Reformador avisa que um empregado da Unido Espirita de
Propaganda “se prestara a tomar assinaturas dos jornais e
outras publicacdes espiritas de todo o mundo”. Dentre ou-
tras estdo: Revue Spirite, Journal d’Etudes Psychologiques -
Franca, El Critério - Espanha, Annalli dello Spiritismo in Itdlia
- Italia, De Rots - Bélgica, La Revelacion - Espanha, O Religio
Journal Philosophical - Estados Unidos, The Theosophist -
India, O Spitual Nots - Inglaterra, The Spiritualist, jornal das
ciéncias psicologicas -Inglaterra, La Religion Laique - Franca.
Registro que se mantera nas edigdes seguintes.

Mantendo-se em conexao com o movimento espiritualista
internacional, ja em 1884, o Reformador —que nao traz mais
o distico “6rgdo evolucionista”, mas “6rgao da Federacao
Espirita Brasileira”— da conta de convite da Alianc¢a Espirita
de Londres a todas as sociedades espiritas para fundacio de
uma confederagio espirita internacional, faz uma defesa de
Swendeborg e ainda reproduz matéria europeia em defesa
dos faquires hindus. Quanto ao convite dos espiritas londri-
nos, a redacao pondera:

A Federagdo Espirita Brasileira, nao acariciando a
pretensdo vaidosa de ser o centro do movimento es-
pirita no Brasil, mas ndo sendo mais que uma reuniao
de espiritas convictos e bem compenetrados dos altos
ensinos da doutrina crista, julga do seu dever, comu-
nicar a todas as sociedades e grupos espiritas do Brasil
o convite que, por seu intermédio, acaba de lhes di-
rigir a Alianca Espirita de Londres; apenas pedindo-
lhes meditem bem sobre sobreis vantagens da liga
proposta. (Reformador, 1 novembro 1884: 1)
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Vé-se, passados dez meses da fundacio da FEB, através de
seu orgao oficial, que a entidade ainda respondia sobre os fins
essencialmente de propaganda, cabendo ao Centro da Uniao
o papel de unificador do Espiritismo do Brasil. De resto, o
periodico exalta a possibilidade de um organismo interna-
cional unificador do Espiritismo, mesmo reconhecendo as di-
ferencas, para “estabelecer um lago fraternal entre os centros
espiritas de todo o mundo, para que do embate de suas ideias
livremente expendidas nascesse a luz”. Aresposta da FEB, pela
redacdo, traduzida, reconhece o valor da ideia e esclarece:

Temos n'esta Corte, como em algumas das nossas
provincias, diversas sociedades e grupos espiritas em
ativo trabalho, mas até aqui nao foi ainda possivel re-
uni-los todos em uma grande sociedade, em que suas
pequenas rivalidades, filhas de inqualificaveis prete-
ri¢gdes individuais, desaparecam sacrificadas ao inte-
resse comum. Todos esses grupos isolados trabalham
na propagacao do Espiritismo e s6 repelem a ideia de
uma fusdo por insignificantes divergéncias de regras
administrativas. (Reformador, 1 novembro 1884: 1)

A defesa do swedenborgismo se da num breve e irénico
registro em defesa, com o titulo “Um juizo digno de nota”.
Trata-se resposta ao ataque de um “folhetinista” —termo
pejorativo no jargio da imprensa intelectualizada— sobre a
memoria e os seguidores do “famoso theosopho Emmanuel
Swedenborg, que tanto ilustrou-se era todos os ramos das
ciéncias naturais, conquistando um nome cujo alto brilho os
invejosos nunca conseguiram embaciar” (Reformador, 1 no-
vembro 1884: 2). Protesta contra a acusacdo de “imerecida’

veneragdo que, ha um século, a humanidade tem vo-
tado a este vulto eminente, entre os quais se contam
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centenas de reconhecidos sabios, sdo todos, como seu
mestre, uns ratoes, uns mentecaptos, segundo o modo
de ver de um folhetinista que vé, ouve e conta, sem
submeter ao julgamento de sua razao aquilo que lhe
fornecem os seus sentidos. Swedenborg e seus milha-
res de ilustres adeptos sdo uns loucos, [...] e vos, senhor
folhetinista? (Reformador, 1 novembro 1884: 2)

Aqui, pode-se destacar, além do selo ocultista, a propa-
ganda fenoménica e o carater do periédico de origem da
matéria. Mas, o campo da fenomenologia espirita ainda
tem espago nesse numero significativo do Reformador, no
tocante ao objeto deste trabalho, exemplificado na defesa
dos faquires indianos. Para isso, sob o titulo “O poder dos
Fakirs”, de Jacolliot o periodico reproduz um longo extrato,
com dez caracteristicas das praticas dos faquires que os dis-
tanciam dos “prestidigitadores”, seguido do relato de diver-
sas experiéncias do “sabio” em sua viagem pela India, “com o
fim de conhecer o poder famoso de que gozam os faquires.”
(Reformador, 1 novembro 1884: 3-4).

A grande rede espiritualista estaria presente, também, na
propagacdo dos feitos da Sociedade Teoséfica. No ano de
1885, 0 6rgao oficial da FEB traz uma noticia generosa de pro-
paganda teosofica, intitulada “O ocultismo em Paris”. Nele,
ha o relato de uma reuniio da Sociedade Teoso6fica de Paris,
com a presenca de “diversas pessoas, entre as quais a celebre
médium Mme. Blavatsky, Mines. Jelihovsky e de Morsier.
Os Srs. Solovieff, Cororie, Olcott, Ch. Judge e Moliini Babu”.
Ocasiao em que recebem uma carta vinda da Russia, que a
destinataria poe sobre a mesa para que a médium a descre-
vesse. E assim os fatos se sucedem:

Mme. Blavatsky escreveu todo o seu conteudo em
uma folha de papel, e depois com um lapis encarnado
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sublinhou algumas palavras da cépia e embaixo des-
enhou uma estrela. Feito isto, conservou por algum
tempo uma de suas maos sobre a carta e a outra sobre
a copia. Aberta a carta, verificou-se que a copia era liei
0. 0 que € ainda mais notavel, todos os sinais feitos na
copia estavam liei mente reproduzidos na carta com a
mesma cor. Além do fenémeno da clarividéncia, hou-
ve ali o de transporte de particulas materiais através
do corpo do médium, ou entio, o que nos parece mais
admissivel, o da escritura direta, pela qual os Espiritos
reproduziram no original os sinais feitos pelo mé-
dium. (Reformador, 1 junho 1885: 2)

Evidenciam-se, nas conclusoes do redator, as modalida-
des dos fenomenos e o papel do médium, mas a Sociedade
Teosofica tem seu lugar, com seus nomes de destaque, es-
pecialmente o de Blavatsky. Além da mencgado ao ocultismo
na chamada, aspecto fundamental da ST, mas oposto aos
fundamentos kardequianos. Um claro sintoma da perspec-
tiva eclética de espiritualismo, ou equilibrio de forcas, ainda
vigente nos quadros diretores do Reformador.

No numero seguinte, do mesmo més, em edicao com des-
taque para a morte de Vitor Hugo, o Reformador traz mais
um estudo intitulado “Um pouco de ocultismo”. O primeiro
paragrafo é muito esclarecedor da linha de raciocinio deste
trabalho, como se pode depreender:

Com essa epigrafe tem o Sr. Ch. Barlet publicado no
AntiMaterialista, [periddico teosofista] de Paris, uma
série de notaveis artigos, dos quais, por julgarmos
conveniente, fazemos o seguinte extrato, do que se
refere a clarividéncia, a leitura no pensamento e a su-
gestao. (Reformador, 15 junho 1885: 7)
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No ano de 1887, o 6rgio oficial da FEB reproduziria um ar-
tigo do jornal francés Vie Posthume, uma polémica teosofico-
espirita, sob o titulo “Ocultismo, Theosophia, Esoterismo”,
logo no espaco editorial. Mas, ao final, o redator esclarece
que a folha nao se responsabiliza nem pelas ideais nem pelo
modo de expo-las. O artigo trata o ocultismo e os ocultistas de
modo irénico e desqualifica nomes de peso como Blavtsky e
Sociedade Teosofica, seu desenvolvimento em territorio fran-
cés, seus periodicos Revue des Hautes Etudes, Antimatérialiste;
nomes influentes como M. Réné Caillé, M. Ch. Barlet; bem
como o papel do livro na difusido do teosofismo, ocasido em
que tece criticas severas aobra Theosophie Chrétienne, de lady
Caithness, presidente honoraria da Sociedade Theosophica
do Oriente e do Ocidente, em Paris, os livros de Sinnett e suas
polémicas sobre a atuacao dos médiuns espiritas e a superiori-
dade dos mahatmas. Ja ao final, o articulista francés pondera:

Pois bem, que os espiritas abandonem também um
pouco de seu exclusivismo! que ndo acolham com a in-
diferenca e o desdém os trabalhos dos te6sofos. Todos
em suma trabalham para desbastar o mesmo terreno,
que ainda esta muito cheio de abrolhos e de impedime-
na de todas as sortes, para que seja util fixar desde ja e
de um modo definitivo a natureza da colheita que se
lhe podera pedir. (Reformador, 1 margo 1887: 2)

Enfim, o objetivo da reproducao do artigo teosofico parece
ser dar conta das rusgas entre teosofistas e espiritas, comuns
desde o surgimento da Sociedade Teosofica. As diferencas e
simbioses entre essas duas correntes do moderno-espiritua-
lismo, como esclarece Castellan (1955), recaem especialmen-
te no tocante aos caracteres e manifestacdes dos espiritos.
Lantier (1980: 161-167) esclarece, a proposito do Congresso
Espirita Internacional, de 1889, que, em sua opinido, parecia
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o “concilio de Niceia do espiritismo”, debateram-se a “escola
espirita” e a “escola ocultista”. Sendo a escola espirita formada
de reencarnacionistas (seguidores de allan Kardec) e nio-re-
encarnacionistas (seguidores de Allan Kardec, Jackson Davis,
Swedemborg. Eaescolaocultistaformada de cabalistas (judeus
ou cristaos) e teosofistas (seguiam Helena Blavatsky). Ainda no
namero de mar¢o, na segunda quinzena, o Reformador volta a
defesa de Swedenborg. Segundo o redator, o expediente era
necessario diante de ataques de uma folha da corte (cidade do
Rio de Janeiro). Antes de um detalhado relato biografico, exal-
ta o papel dos precursores da fé pela ciéncia:

Iluminados de todas as epochas, reveladores, crentes,
magicos, feiticeiros tém sido os precursores da con-
soladora doutrina de que somos apodstolos dedicados.
Foram eles os que, abrindo sempre passagens através
das escuridades da ignorancia, e por meio do riso
escarninho da incredulidade sistematica, entreabri-
ram as portas que fechavam aos olhos dos mortais os
mistérios de além-vida. [...] Os espiritas proclamamos
através das bulhentas tubas da imprensa, para que
ecoe bem ao longe: pitias das velhas épocas, feiticei-
ros da idade média, vés principalmente que tivestes
o baptismo das fogueiras, iluminados dos tempos
modernos, convulsionarios dos timulos milagrosos,
faquires da india, demoniacos, possessos, histéricos
de hoje, vos todos sede benditos! Sede benditos como
pioneiros, como guardas-avangadas que tendes vindo
desbastando o caminho, por onde esta de passagem
a falange volumosa que precede o exército dos com-
batentes pelo bem! Sede benditos vos que sois os pre-
cursores dos que buscam hastear a bandeira da fé pelo
amor de Deus e pela verdade da ciéncia! (Reformador,
15 marco 1887: 1-2)
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A extensao da citacio é perdoavel ao se considerar nessas
palavras do redator —“nestas expansoes de nossa alma’—,
verdadeiro manifesto do Espiritualismo, com a peroracio:
“hastear a bandeira da fé pelo amor de Deus e pela verda-
de da ciéncia!” Pois €, ainda bastante presente a conotacao
de uma aliancga entre correntes espiritualistas, na concep¢ao
dos membros da FEB ou, ao menos entre os redatores do
Reformador, até o ano de 1890, quando se encontram os rela-
torios do Segundo Congresso Espirita e Espiritualista, oco-
rrido em Paris no ano anterior. Logo de entrada, o relatério
explicita os avangos na aceitacio publica do Congresso e de-
safla a imprensa e os adversarios materialistas:

Portanto, senhores da imprensa, tomai o trabalho de
prestar-nos um pouco de atencdo e vereis que uma
mesa que gira conduz muitas vezes seus adeptos a sa-
crificar tempo e dinheiro ao alivio das misérias hu-
manas, ao invés do orador que prega o nada, o qual
nao pode, logicamente, conduzir seus ouvintes senao
a duas consequéncias: ao suicidio se forem ricos, ao
roubo se forem pobres. (Reformador, 1 janeiro 1890: 2)

Os numeros seguintes, até marco, trazem as consequéncias
e os fatos (experimentos) do congresso, as diversas sec¢oes:
“Espiritismo e Espiritualismo”, “Filosofia - Questao Social”
e Ocultismo (Teosofia, Kabala, Magonaria). No resumo dos

trabalhos desta ultima secao, o relatorio afirma:

Para resumir todos os ensinos relativamente ao ho-
mem, diremos: que o nascimento e a morte, esses dois
enigmas que tem sempre embaracado aos materialis-
tas-nihilistas, sdo as clavas do Ocultismo do Espiritismo
(sic). [...] Tais sdo as considerac¢des que fizeram os repre-
sentantes da ciéncia ocultar, em todos os seus ramos,
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virem unir se fraternalmente aos espiritas de todas as
escolas. Uma mesma doutrina nos une todos contra o
inimigo comum: o nihilismo. Nao facamos caso da di-
vergéncia de detalhes ou de palavras, que possam sepa-
rar-nos e afirmemos nossa uniao sob os dois principios
fundamentais da doutrina espirita. Persisténcia do eu
consciente, depois da morte. Relagbes possiveis entre
os vivos e os mortos. (Reformador, 15 margo 1890: 2)

Ainda em setembro de 1891, pouco antes ter suspendida
sua publicacido, como se vera adiante, o Reformador ainda
estamparia duas matérias de propaganda ocultista. Numa
delas, reproduzem trecho do Carrie Dove, em que o presi-
dente da Sociedade Ocultista de Londres escreve no Agnostic
Journal sobre as conclusdes a que chegara de suas investi-
gacoes sobre o Espiritismo:

Estou inteiramente convencido de visto espiritos,
nao s6 de pessoas vivas como dos mortos. Sei que
avisos e o poder de influenciar os vivos sdo fatos. [...]
O que, entretanto, mais me convence da verdade do
Espiritismo, € que eu sinto uma constante direcao em
todos os negocios da vida, que me revela a presenga de
um poder mais forte que o meu proprio. (Reformador,
1 setembro 1891: 2).

A outra matéria da noticia, extraida do Religio Philosophical
Journal, a respeita das movimentagoes para a sucessdo de
Helena Blavatsky na direcao da Sociedade Teosoéfica, no caso
refere-se a aristocrata Maria, condessa de Caithness, duque-
sa de Pomar, “conhecida como espiritualista” que, quando
vivera em Nova Yorque, teria “investigado com interesse o
Espiritismo” (Reformador, 1 setembro 1891: 2).
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Naquele contexto era ainda possivel a presenca de es-
piritas “ocultistas” no interior da FEB e do Reformador, que
permitiam a manutencao dessas redes e a vinculagdo com
os propositos do Espiritismo brasileiro. Mas, importa con-
siderar que, como alerta Silva (1997: 25-26), quando era de
seu interesse os espiritas brasileiros traduziam aquilo que
era Espiritualismo para os anglo-saxdes, como Espiritismo
a Kardec. Mas, constata-se também que a partir desse mo-
mento, o Reformador nao mais sera espaco para esse trabalho
de divulgacdo dos eventos e conhecimentos ocultistas e da
grande rede espiritualista a quem se alinhavam, com as devi-
das ressalvas, os brasileiros.

Nessa ultima década do século XIX, os Espiritismo bra-
sileiro encontram-se em acirrada disputa entre os adeptos
da interpretacdo cientifico-filosofica e os seguidores da in-
terpretacao evangélica kardecista-roustainguista. Ressalte-se
que a presenca de noticias sobre o ocultismo no Reformador
dava-se em virtude da presenca e convicgdes dos “cientifi-
cos” —membros da Sociedade Académica e do Centro da
Unido Espirita—, com presenca significativa na FEB e nesse
periédico, mas enfrentando, crescentemente, atritos com os
“misticos” da FEB.

O Reformador e a condenacdo ao ocultismo e ao teosofismo

E notavel o impacto da vigéncia do novo Cédigo Penal bra-
sileiro, de 1890, em seu artigo 157 que condena a pratica do
“Espiritismo” como crime, por “fascinar e subjugar a creduli-
dade publica”. Essa ocorréncia contradizia um outro Decreto
da Republica recém-instalada, do mesmo ano, que assegu-
rava a liberdade religiosa. E nem mesmo a Constitui¢do da
Republica, promulgada em 1891, que assegurava a liberdade
e igualdade religiosa, fora suficiente para alterar o Codigo
Penal de 1890 condenatorio ao Espiritismo.
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As perseguicoes policiais e prisdes de médiuns levaram os
espiritas das diversas vertentes a um movimento de autode-
fesa nos jornais, nos tribunais e junto as autoridades politi-
cas, em busca de uma alteracido na ordem legal a seu favor.
Dentre essas iniciativas, o lider dos “cientificos”, o profes-
sor Angeli Torteroli, solicita publicagdao no jornal carioca O
Tempo, em 5 de agosto de 1892, com a seguinte noticia:

Ontem reuniram-se espiritas desta Capital, uma
Comissao permanente, que defendera os espiritas que
forem perseguidos em virtude de suas convicgdes e
da propaganda da ciéncia espirita. Essa Comissdo ficou
composta dos seguintes cavalheiros: Dr. A. L. Ramos
Nogueira, senador Antonio Pinheiro Guedes, depu-
tado J. L. Almeida Nogueira, deputado A. C. S. Zama,
deputado Alcindo Guanabara, Dr. Adolpho Bezerra de
Menezes, Dr. Francisco Dias da Cruz, professor Angeli
Torteroli e Dr. Valentim Magalhaes, que compareceu
a reunido e acedeu fazer parte da comissao como ad-
vogado permanente dos espiritas, enquanto prevale-
cerem o artigo 157 e 158 do c6digo penal. Na mesma
assembleia deliberou-se promover uma representacio
ao Congresso Nacional para eliminar os absurdos arti-
gos mencionados. (Ribeiro, 2022: 207, grifo nosso)

Vé-se, na lista dos assinantes do comunicado, as represen-
tacoes das duas correntes de pensamento como Torteroli,
Pinheiro Guedes, Ramos Nogueira, da ala dos “cientificos”,
ladeados por Bezerra de Menezes, dentre outros mais eclé-
ticos. Porém, o texto mostra a insisténcia na afirmacio de
“propaganda da ciéncia espirita’; do grupo de Torteroli. Em
nome da defesa comum do Espiritismo, restavam opor-
tunidades para uma convivéncia pacifica entre os grupos
oponentes.
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Em virtude dessas perseguicoes, até a revista Reformador
deixou de circular diversos meses entre 1891 e 1893. No ano
de 1894, apos esforcos do fundador do periédico Augusto
Elias, em campanha financeira com Fernandes Figueira e
Alfredo Pereira, retomam a periodicidade da publicagao,
propondo uma trégua e convivéncia pacifica entre “mis-
ticos” e “cientificos”. Sem duvida, diante da repressao e da
necessidade de unido do movimento espirita, a ideia era ra-
zoavel, contudo desenhava-se a estratégia publica de defesa
do Espiritismo tomando por premissa de que se tratava de
uma religido e, como tal, protegida por lei; de tal modo que
as praticas de caridade (trabalho assistencial, a exemplo da
Assisténcia aos Necessitados, da FEB), de cura e o receituario
mediunico-homeopatico, fariam parte de uma crenca pura-
mente religiosa, ndo concorrendo com a ciéncia médica. O
espiritismo seria uma nova revelacdo, uma nova vertente do
cristianismo, um cristianismo evangélico. Nesse aspecto, ca-
beria aos misticos o protagonismo.

Insatisfeitos com a politica conciliadora e evangélica da
FEB, os cientificos liderados por Angeli Torteroli fundam,
em abril de 1894, uma nova agremiacao de propaganda e
de unificacio do movimento espirita, denominada Centro
da Unido Espirita de Propaganda no Brasil. Enquanto isso,
a direcao da FEB continuava a ser palco de divergéncias en-
tre cientificos e misticos, de tal modo que nesse mesmo ano
tem-se a renuncia do presidente, o médico Dias da Cruz, por
nao aceitar o receituario homeopatico nos trabalhos assis-
téncias da instituicio, sendo substituido pelo advogado e
professor Julio César Leal, adepto da homeopatia e afinado
com o grupo cientifico e favoravel a alianca com Centro da
Unido Espirita, inclusive indicando representante da FEB
aquela federativa.

De fato, tratando desse momento de grande divergéncia
no seio da FEB, onde digladiavam-se os grupos das duas
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principais vertentes, Abreu (1991), remete a editorial do presi-
dente da instituicdo, Dias da Cruz, em que pede ponderacao:

O espirita esta, pois, em seu verdadeiro posto quando
se coloca entre o homem de ciéncia e o homem de fé,
nio possuindo as crendices de um, nem por igual as
negacoes de outro. Nao nos desviemos de nosso lugar.
Postos entre a fé e a razio, evitemos os exageros do
sectarismo, pois que ele é o verdadeiro inimigo. (apud
Abreu, 1991: 49)

Assim, para Abreu (1991: 49), Dias da Cruz defendia a po-
sicao de que, para o “espirita puro” (adepto da exclusividade
de O Livro dos Espiritos), como ele, “deviam ser considera-
dos inimigos do Espiritismo puro os ‘cientificos’ (psiquistas,
ocultistas e kardecistas) e os ‘misticos’ (rustanistas, swedem-
borgistas, teosofistas)”. Notam-se, aqui, além de um terceiro
segmento, de menor peso, mais nuances na composicao dos
dois grandes grupos, como também, a presenca naturalizada
dos ocultistas e teosofistas.

A confluéncia entre o trabalho de defesa do Espiritismo
frente aos ataques policiais via Codigo Penal, de um lado, e
a disputa pela lideranga da organizacdo e unificagcdo do mo-
vimento espirita, vai colocar a FEB em guerra aberta contra
o Centro da Uniao Espirita de Propaganda no Brasil, nova
entidade federativa fundada em 1894, sob a lideranca de
Torteroli, que incrementaria as acdes de propaganda nos se-
guintes, com conferéncias, um Congresso Espirita do Brasil
(28 de agosto a 7 de setembro de 1898), com a simultanea II
Exposi¢ao Espirita Universal (Ribeiro, 2022: 266-267).

Os misticos, liderados por Leopoldo Cirne e Alfredo
Pereira, imprimem pesada oposicao a Julio Cesar Leal, que
renuncia. Entdo, recorrem ao médico e politico Adolfo
Bezerra de Menezes, que se mantinha equidistante das
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polémicas entre misticos e cientificos, mas era frequentador
do ja citado Grupo Ismael, de Bitencourt Sampaio e Luiz
Sayao (conhecido, também, como Grupo dos Humildes ou
Grupo do Sayao), reduto roustainguista, que funcionava nas
dependéncias da FEB. Desse modo, em 3 de agosto de 1895,
Adolfo Bezerra de Menezes Cavalcanti voltava a FEB para
assumir a presidéncia numa assembleia que lhe concedia
amplos poderes, apos uma reforma dos estatutos, que, tam-
bém, instituia a obrigatoriedade do estudo da obra de ].B.
Roustaing (artigo 4.°, 1.° paragrafo).

Essa disputa, pela definicao e lideranca do Espiritismo e
do movimento espirita brasileiro, tera seu apice entre 1896
e 1897, com as baterias da FEB em alta rota¢ao sob o coman-
do do lider Bezerra de Menezes e seus artigos e editorias no
Reformador, combatendo a tendéncia cientifica, realcando a
interpretacio evangélicae desqualificando o Centro da Unido.

Nessa questao, Giumbelli (1997: 115), pondera que a referi-
da divisdao era mais elemento de disputa discursiva, classi-
ficacdo/desclassificacdo de oponentes, do que, de fato uma
divisao no Espiritismo. Seu argumento se funda na relativi-
zacdo do pensamento de Bezerra de Menezes que afirmava o
Espiritismo ser religido, mas nao admitia que fosse uma sei-
ta, que tivesse culto externo; e que Angeli Torteroli, mesmo
admitindo ser o Espiritismo ciéncia, obra dos esfor¢os hu-
manos, considerava que tais descobertas se revestiam de na-
tureza divina. Porém, essas ressalvas s6 confirmam a riqueza
das elaboragoes e interpretacdes nos dois campos em torno
do Espiritismo, confirmando que havia, sim, dois diferentes
e consistentes projetos em disputa pelo controle e definicao
de uma nova cultura religiosa no Brasil, a cultura espirita.
E, contrariamente a dita similaridade entre os grupos, vista
por Giumbelli (1997), havia diferenciacdo porque, a despeito
de alguns elementos mais positivistas, o grupo dos cientifi-
cos —ou, como se diziam filosofico-cientificos— liderados
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largamente por Angeli Torteroli no resvalou para o materia-
lismo, como se percebe no editorial de setembro de 1897 da
Revista Espirita do Brasil —6rgao do Centro da Unido Espirita
de Propaganda no Brasil—:

O Espiritismo pode e deve constituir-se a inica e uni-
versal ‘Ciéncia integral e progressiva’, pois sua moral
pratica resultante de sua filosofia, nos torna pensado-
res livres com provas positivas da existéncia de Deus,
de eterno amor, que ‘s6 quer ser adorado em espirito
e verdade, tendo por templo o coragao puro de suas
criaturas’. (4pud Ribeiro, 2022: 229, grifos no original)

A vertente evangélica, por sua vez, prosseguiu em sua
perspectiva mistica ao impor regimentalmente a leitura J. B.
Roustaing, ao interpretar a mediunidade com um dom divi-
no e nao com faculdade psiquica, com revela¢cbes mediuni-
cas da espiritualidade legando a FEB o papel missionario de
casa-mater do Espiritismo Brasil, dentre outras relagoes. E
nesse campo disputado, com a crescente hegemonia febia-
na e seu direcionamento para a via evangélica, fechavam-se
cada vez mais os espagos para o convivio fraterno e o apoio
tatico as correntes espiritualistas, esotéricas e ocultistas,
COMO Ocorrera nos anos anteriores.

Mas, ainda era possivel ver os Gltimos registros da boa acol-
hida espirita aos ocultistas e teosofistas e a exaltacdo a ciéncia
no Espiritismo, como no Reformador de dezembro de 1894.
“Escolas do novo espiritualismo: kabala”, que inicia com a
seguinte classificacdo do ocultismo: “Os ocultistas dividem-
se em dois grandes ramos: kabalistas, isto é, partidarios da
tradicdo ocidental ou hebraica; tedsofos, isto €, partidarios
da tradicao oriental, ou sanscrita” (Reformador, 15 dezembro
1894: 1, grifo do autor). Em seguida, estampa um longo arti-
go intitulado “Ciéncia e religido”, fazendo clara definicao de
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Espiritismo iluminado pelo paradigma racionalista e cienti-
fico, como se pode ver:

O espiritismo, pela largueza da sua filosofia, alta-
mente racional e pela sabedoria que encerram as
suas doutrinas, coadunando-se perfeitamente com
as conquistas da ciéncia e com os ditames da razao,
aceitando com benevoléncia os homens de todos os
credos, é a estrada gloriosa do ignoto que mostra com
evidéncia ao homem o caminho do seu futuro eter-
no, dando-nos a explicagao consoladora de todos os
mistérios da cria¢do e de todos os desfalecimentos e
perturbagoes por que o homem passa nesta vida tran-
sitoria. (Reformador, 15 dezembro 1894: 3)

Todavia, a mudanca nos rumos da FEB e do seu 6rgao ofi-
cial, sob a lideranca férrea de Bezerra de Menezes, inclusive
com marcantes editoriais no Reformador, podem ser vistas
no numero em dezembro de 1897, onde se combinam um
artigo introdutoério, muito provavelmente de sua autoria,
intitulado “O espiritismo em seu verdadeiro carater” que
traz a afirmacio do e Espiritismo revelacio, religido ampa-
radana ciéncia, em oposicdo ao de “inteligéncia cultivada [...]
chamados cientificos”, que “reduzem tudo o que se acha na
esfera espiritica, a simples ciéncia”, e os “que ainda tem inte-
ligéncia enrudecida pela ignorancia que procuram os feno6-
menos mais simples e positivos”, enquanto ha “alguns que,
sem desprezarem o que faz o enlevo das duas classes acima,
procuram a fonte de que emanam, a parte moral [...] o gran-
de foco de luz do espiritismo [...] aluz que esta encerrada no
Evangelho”. (Reformador, 15 dezembro 1897: 1).

Aafirmacio evangélica do editorial de Bezerra de Menezes
procura neutralizar os “cientificos” com a receita de um
“Espiritismo altissima religido, religido unida a ciéncia,
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religido cientifica” (Reformador, 15 dezembro 1897: 1), tam-
bém serve de antidoto as correntes esotéricas e ocultistas, a
medida que o periédico passa a reproduzir matérias criticas
e condenatoérias a esses movimentos. Nota-se um movimen-
to para deixar claro o ensino de Kardec de que o Espiritismo
representava a superacio do esoterismo, por desbancar o so-
brenatural, o oculto. Nesse caso, o Reformador trabalha para
a desqualificacdo dos ocultistas, magos e mestres, com essa
rotulacio.

Assim, paginas a frente, o 6rgao da FEB reproduz uma tra-
ducdo do artigo da Revue Scientifique et Morale du Spiritisme.
O texto, intitulado “O espiritismo e o ocultismo em 1858”,
assinado por Pierrart, procura desautorizar os mestres do
ocultismo, ao revelar que as ciéncias ocultas ndo passam de
manipulacdes interesseiras de grupos iniciaticos, com os “se-
gredos que tomavam tanto cuidado em nio revelar ao vul-
go [..] Dai nasceram o hermetismo, a astrologia, a kabbala
etc etc, puras formulas, carater exterior sem valor algum”.
(Reformador, 15 dezembro 1897: 8). No tocante aos fenome-
nos, a dita magia, o autor afirma que os mestres kabalistas,
hermetistas, astrologos, nio conseguem produzir magia. De
tal modo, reafirma que “os fendmenos que o espiritualismo
compreende —havemo-lo dito— s3o devidos” a vontade
dessa “esséncia que os antigos e os modernos concordaram
em denominar espiritos”, agindo através do “fluido vital uni-
versal” (Reformador, 15 dezembro 1897: 3).

Nao havia mais espaco para atenuacoes as diferencas en-
tre ocultismo e Espiritismo naquele contexto da FEB e do
Reformador. Assim, logo em janeiro de 1898, o periédico no-
ticia a realizagao do “Congresso Spirita Internacional”, a reu-
nir-se em Londres, nos dias 21, 22, 23 e 24 de junho. Depois
de saudar a inciativa, o redator esclarece:
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Os trabalhos dessa associagcdo tém sido muito pro-
veitosos, ndo obstante vermos que na Inglaterra o ge-
nuino espiritismo de Allan Kardec ressente-se muito
dos costumes nacionais e esta bastante mesclado com
outras seitas e religides, tais como o teosofismo, o
ocultismo, psiquismo e protestantismo. Enfim, esse
mesmo facto € providencial, pois o amor-préprio in-
glés e essas doutrinas que procuram afogar o verdadeiro
espiritismo, serdo eclipsados logo que compreenderem
que Allan Kardec nido foi somente um missionario
para trazer luz a Franga, mas a toda a humanidade.
(Reformador, 1 janeiro 1898: 1, grifo nosso)

Ainda em janeiro daquele ano, outra oportunidade se da
para desqualificacio do ocultismo, quando se reproduz o
artigo “Comunicagoes sobre a existéncia dos elementares”,
extraido da Revue Scientifique et Morale du Spiritisme. Em certa
parte, o articulista afirma:

Os antigos povos que dotavam de um espirito as
grandes arvores, as fontes, os rochedos; que povoa-
vam os ares, as montanhas de seres sobrenaturais;
as graciosas criacdes do génio grego, as engenhosas
ficcdes da India antiga acham-se readquiridas pelo
ocultismo moderno; e, abaixo do humano, sucedem-
se gradativamente, ndo mais as divindades inferiores
das religioes de outrora, mas uma espécie de esbogo
de criagdo preparatéria, anunciando o homem no
espiritual, como o animal o anuncia no material.
(Reformador, 1 janeiro 1898: 3)

Mais uma vez, o cultismo € citado como referéncia de algo

arcaico, herancga obscura de praticas religiosas primitivas. E
assim se mantém o Reformador em posicao critica. Em abril
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do ano seguinte, dando publicacdo aos relatérios do anun-
ciado Congresso Espirita Internacional, promovido pela
London Spiritualist Alliance, o 6rgao oficial da FEB publica-
ra, em cinco edigoes, o trabalho apresentado pelo professor
Alfred Alexander, intitulado “O Espiritismo no Brasil”. Em
seu inicio, apos breve historico das origens do Espiritismo
no Brasil, em que destaca entre os pioneiros apenas a figura
de Luis Olimpo Teles de Menezes, na Bahia, e a Federacao
Espirita Brasileira, no Rio de Janeiro, passa a caracterizar os
espiritas brasileiros. Nessa oportunidade, voltam a ser cita-
dos os ocultistas:

Pode-se afirmar que o nimero dos espiritas confessos
se eleva no Brasil a dez ou onze mil. Os novos recrutas
desse pequeno, mas ativo exército saem principalmen-
te das classes menos ilustradas, e sdo todos, sem exce-
pcao, discipulos de Rivail, manifestando suas opinides
em nove periddicos, dos quais trés sao publicados no
Rio de Janeiro. Mais ou menos essas publicagdes con-
sideram o seu assunto sob o ponto de vista religioso
e dogmatico. O espirito critico neles brilha por sua
auséncia. Eles fazem muitas transcricoes da Revue
Spirite e do Banner of Light, e pouco se ocupam dos ca-
sos que se dao entre eles mesmos. A maioria que en-
che suas colunas parece ser, de preferéncia, a que mais
agrada a maioria dos seus leitores. Além dos que fre-
quentam assiduamente as sessoes, existe o circulo mais
amplo dos que aceitam os pontos capitais dos ensinos
espiriticos, mas ndo tomam ativo interesse na propa-
ganda. Existe também, entre estes, a zona dos curiosos
ou diletantes que colheram suas ideias nas suas conver-
sas com os crentes, nos artigos dos jornais ou em algum
livro da literatura. Devemos também fazer mencgao de
um grupo de brasileiros bem-educados que preferem dar sua
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atengdo ao ocultismo parisiense antes que ao espiritismo. As
teorias francesas sdo muito aceitas no Brasil; ao passo
que as inglesas e norte-americanas sio quase descon-
hecidas. (Reformador, 15 abril 1899: 1, grifo nosso)

Ora visto como doutrina inimiga, ora como exemplo de
praticas superadas do sobrenaturalismo, para a nova linha
de pensamento do Reformador, o ocultismo e seus congéne-
res aparecem sempre como adversarios e representantes de
praticas arcaicas e equivocadas, ndo condizentes com a cién-
cia espirita, na perspectiva de um Espiritismo que a direcao
do presidente da FEB, Bezerra de Menezes, estava a lhe im-
primir, como religido crista “amparada pela ciéncia”.

Consideracoes finais

O presente trabalho se propos a levantar uma questao
até entdo inédita na historiografia do Espiritismo brasilei-
ro, assim como no amplo quadro das pesquisas sobre essa
tematica desenvolvida, reconheca-se, pioneiramente na so-
ciologia e na antropologia. No entanto, ndo houvera sido
despertado o interesse pela pesquisa do esoterismo nas ver-
tentes ocultista e teosofista Brasil do século XIX e, menos
ainda, suas relacbes com os primeiros agrupamentos espi-
ritas brasileiros.

A oportunidade desse trabalho possibilitou nido apenas
vislumbrar as caracteristicas e mudancas nas relacoes entre
espiritas e grupos ocultistas-teosofistas, como também de le-
vantar o carater das relacoes da magonaria brasileira com o
Espiritismo, haja vista ser esta considerada por alguns como
o modelo mais acabado de esoterismo ocidental, tendo sido
inspiracdo fundamental para diversos caminhos moder-
nos do esoterismo, a comecar pela Sociedade Teosofica. E é
significativo o fato de os macons brasileiros terem mantido
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relacdes de grande solidariedade e adesdo na difusio do
Espiritismo e nas lutas comuns contra o clero catélico.

Contudo, embora a maconaria fosse a Unica instituicao
esotérica no Brasil, grosso modo, até o final do século XIX,
ela nio se tornaria um motor da difusao explicita do esote-
rismo e movimentos ocultistas no Brasil —resguardados os
casos individuais—, pois voltara-se, de modo determinante,
para o pragmatismo politico e os usos da sociabilidade mas-
culina para a consolida¢ao do modelo politico liberal e elitis-
ta no Brasil do oitocentos.

Nesse sentido, as relacdes com o esoterismo e o ocultismo
deram-se, majoritariamente pelas maos dos espiritas —ou de
espiritas-macons—, em suas redes espiritualistas mundiais,
nos grandes confrontos com o materialismo e o clericalis-
mo catolico, como constatado nas matérias do Reformador,
desde sua fundacio em 1883. E esse modelo de aliangas,
captado através das matérias publicadas no 6rgao oficial da
FEB, sofreria reveses na forma de ataques e desqualificacoes
a medida que o proprio Espiritismo no Brasil, em par com
o embate insoluvel entre o agrupamento dito cientifico e o
dito mistico, de um lado, e os esforcos para se defenderem
das perseguicdes policiais operadas através do Codigo Penal
de 1890, se encaminharia para consolidar-se como doutrina
religiosa, novel religido crista, com largo acento caritativo,
assistencial e evangelizador, embora nunca unanime nem li-
vre de crises e oposi¢des, com se veria no século XX.
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Capitulo 4

Recepcion del tarot (egipcio) en América Latina
durante el siglo XX

José Ricardo Chaves

Pocos objetos culturales emblematizan hoy a nivel del ima-
ginario social (tanto culto como popular) el fendmeno esoté-
rico como el tarot, un particular conjunto de setenta y ocho
cartas de origen renacentista que, sin embargo, los propios
esoteristas han tendido a desplazar mas lejos en el tiempo y
en la cultura, en especial al antiguo Egipto —referente de sa-
biduria espiritual, gnoésticay misteriosa—, llevados mas porla
aspiracion mitica que por el rigor histérico. Sin duda, uno de
los elementos que ha contribuido a tal éxito y atraccién tiene
que ver con su bella y enigmatica iconografia; en particular,
la de sus veintidos cartas principales o “arcanos mayores” (se-
gunladenominacién decimonénica), que presentan unaserie
de figuras propias de la sociedad renacentista en la que sur-
gi6 (el Emperador, la Emperatriz o el Ermitano, entre otros),

personajes y temas de la tradicion cristiana (el Diablo, la
Torre, el Juicio Final), situaciones universales y que por tanto
afectan a todos (el Amor, la Muerte), virtudes de la tradicion
cultural (la Templanza, la Fuerza, la Justicia), referentes as-
trologicos (el Sol, la Luna, la Estrella), personajes sueltos que
fortalecen el contenido numinoso (el Mago, la Sacerdotisa) o
que infunden dinamismo en la serie mayor y establecen un
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hilo oculto en la secuencia (el Loco/Bufén, cuya movilidad
apreciamos en su asignacion numérica —que puede ser cero
o veintidos segun los autores, esto es, principio y fin— vincu-
lada por lo tanto al caracter ciclico y androgino de la adjunta
carta del Mundo, metay origen).

Tarot en contexto historico: de lo lidico a lo esotérico

Ahora bien, esta percepcion del tarot como un objeto eso-
térico no siempre fue asi, pues en sus origenes (al norte de
Italia en la primera mitad del siglo XV, en Florencia, Ferrara
o Milan, ¢fr. Nadolny, 2020: 53-70) no poseia esta marca sino
otra mas bien de tipo ludico, funcionando en “una dudosa
frontera entre el juego y la adivinacion” (Nadolny, 2020), o
como senal de estatus social (por ejemplo, con la creacion de
un tarot con motivo de un matrimonio aristocratico, como
fue el caso del tarot mas antiguo conocido y conservado, el
“Visconti di Modrone”, de 1441). En esos inicios, ni siquiera se
usa la palabra ‘tarot’ para referirse al conjunto de cartas, sino
‘triunfos’. Recién a principios del siglo XVI (1505) es cuando
se produce la mutacién de trionfi a tarocchi (Ferrara) y taraux
(Avinon), no en el ambito culto sino en el popular, como lo
indica el propio documento francés de 1505 —vulgo appelata-
rum taraux— por lo que ‘tarot’ seria un término linguistico de
acufacion vulgar y no tendria su origen en lenguas antiguas
de pervivencia en ambitos cultos ni en cabalisticas permu-
taciones de ‘ROTA’y “Torah’, como tantos sibilinamente han
especulado.

Tras su surgimiento en el norte de Italia, el tarot se difunde
y se extiende por diversos paises europeos. Fue en Francia,
en la década de 1650, donde se conform6 de manera pione-
ra lo que ha llegado a ser el arquetipo dominante del tarot,
el de Marsella, publicado por Jean Noblet. Es la baraja mas
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antigua conocida y conservada de este modelo “marsellés”
que eventualmente continuaria en nuevas versiones (v. g. ta-
rot de Jean Dodal de 1701 o de Nicolas Conver de 1760) como
referente fuerte, sobre todo en el campo esotérico moderno
y en la Europa continental. Como bien se ha dicho, “Italy
gave Tarot to the world —the cards and the game. It was
France that gave us the occult interpretation of the Tarot
now so widely accepted” [Italia dio el Tarot al mundo —las
cartas y el juego—. Fue Francia la que nos dio la interpre-
taciéon oculta del Tarot hoy tan ampliamente aceptada]
(Decker, Depaulis y Dummett, 2002: 52, traducciéon de la
editora). A partir del siglo XX, el relativo predominio marse-
llés es retado por el llamado tarot “Rider-Waite” (1910), Rider
por la casa de impresion, Waite por su creador intelectual,
que surgi6 en el ambito inglés y de ahi se extendi6 al res-
to del mundo como el prototipo de tarot mas popular hasta
hoy. No obstante, pese a los cambios introducidos por Waite
y Smith, esta modernizacién mantiene el arquetipo marse-
llés de los veintidos arcanos mayores y los cincuenta y seis
menores, aunque estos ultimos ilustrados con simbolos, per-
sonajes y situaciones, sobre todo las cuarenta cartas no corte-
sanas. Esto le dio su toque caracteristico y parte de su éxito,
pues a nivel mnemotécnico facilita la interpretacion de las
cartas menores.

La expresion misma de “tarot de Marsella” es mas bien tar-
dia, de 1856, y alude a un nombre colectivo de disefios in-
terrelacionados histérica e iconograficamente. Como bien
senala Kaplan:

Although many Tarot of Marseilles packs were pro-
duced in Marseilles, the deck probably did not origi-
nate there and it by no means represents the first tarot
pack. The significance of the Tarot of Marseilles pack
lies in the fact that French and Swiss cardmakers and,
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since the midnineteenth century, many Northern
Italian cardmakers, have produced packs of the Tarot
of Marseilles type. (Kaplan, 1994: 183)

[Aunque muchas barajas del Tarot de Marsella se pro-
dujeron en Marsella, la baraja probablemente no se
originé alli y de ninguna manera representa la pri-
mera baraja de tarot. La importancia de la baraja del
Tarot de Marsella reside en el hecho de que los fabri-
cantes de cartas franceses y suizos y, desde mediados
del siglo XIX, muchos fabricantes de cartas del nor-
te de Italia, han producido barajas del tipo Tarot de
Marsella]. (traduccion de la editora)

Fueron los ocultistas de la segunda mitad del XIX, con
Papus a la cabeza, los que impulsaron dicha denominacion.
En 1930, Paul Marteau, director de la casa de cartas Grimaud,
publicé el “antiguo tarot de Marsella” —en realidad, una de
sus primeras versiones—, volviéndose asi accesible a los ta-
rotistas del siglo XX.

Hasta mediados del siglo XVIII los avatares, peripecias y
linajes del tarot en diversos contextos culturales tenian que
ver sobre todo con los juegos de mesa y alguna que otra in-
cursién asistematica en la adivinacién —sin elevados entre-
cruzamientos de discursos esotéricos, como cabala, alquimia
y astrologia, para explicar y justificar las percepciones intui-
tivas—, pero esto comenz6 a cambiar en pleno siglo de la
Ilustraciéon, en paraddjica metamorfosis cultural impulsada
parcialmente por el referente del antiguo Egipto, que reco-
braba fuerza en la alta cultura de la época, afectada de una
creciente egiptomania (¢fr. Baltrusaitis, 1996).
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Un Egipto que nunca se fue

A diferencia de otros “Orientes” que la modernidad posre-
nacentista iba “descubriendo”, (como China, India o Japén),
Egipto tenia una presencia continua en la memoria europea
desde la Antigiiedad. Como bien lo ha sefialado Jan Assmann:

Egipto nunca desapareci6 de la memoria cultural de
Occidente y por eso nunca fue descubierto realmente.
Siempre quedo presente en los archivos de la memo-
ria cultural de Europa [..] La imagen de Egipto que se
ha conservado en estos archivos es extremadamente
ambivalente. La imagen biblica de Egipto esta mar-
cada sobre todo por el odio y el temor. Egipto aparece
alli como la casa de los esclavos, la personificacion de
tirania, hybris, idolatria, magia. Los autores griegos
presentan, por el contrario, una imagen preponde-
rantemente positiva de la antigua cultura egipcia, una
imagen dominada por la fascinacion. Egipto aparece
aqui como la personificaciéon de sabiduria, devocion,
ciencia y sensata conduccion del Estado [...] la historia
de la memoria y de la recepcion de Egipto esta mar-
cada por una interacciéon entre estas dos imagenes
ambivalentes que quedaron presentes en la historia
cultural. (Assmann, 2005: 58)

Assmann senala cuatro etapas de esta recepcion/percep-
cion/construccion de Egipto en Occidente: en la prime-
ra etapa —la medieval—, que va de la Antigiiedad tardia al
inicio del Renacimiento, Egipto ocupa mas bien un espacio
marginal, pues en el centro se encuentra la Biblia con una
posicion adversa hacia €l. La segunda etapa corresponde al
Renacimiento propiamente dicho, cuando se produce una
rehabilitaciéon cultural de Egipto tras la llegada a Europa del
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Corpus Hermeticum y su inmediata traduccion, en el que se re-
encontraba el tesoro comun de cristianos, judios y paganos,
via una sabiduria divina transreligiosa comun a todos ellos y
codificada por Hermes Trismegisto. Se conforma asi, no una
egiptologia (no hay todavia una base historico-lingtistica-
arqueologica para ello, como se hara a partir del siglo XIX),
sino mas bien una egiptosofia de base hermética y neoplato-
nica. La tercera etapa comenzaria en 1614, cuando el fil6logo
ginebrino Isaac Casaubon demuestra que los ensalzados tex-
tos herméticos no eran tan antiguos como se afirmaba (ante-
riores a Moisés) sino que provenian de los primeros siglos de
nuestra era. Por supuesto, esto derrib6 la imagen de Hermes
Trismegisto como fuente de sabiduria primigenia (quien
ademas no habia sido un personaje historico sino un nombre
colectivo para diversos autores anénimos), pero no alteré la
vision egiptosoéfica imperante, que simplemente se modificé
y se desplazo del falso Hermes a dos figuras clave para la nue-
va etapa: una historica, Moisés, y otra simbolica, Isis.

En el primer caso, se genera una egiptosofia vestida en
buena medida de hebraismo, en la forma de comentarios bi-
blicos y eruditos. Si la magia habia sido el signo del primer
paradigma egiptosoéfico (el renacentista-hermético), el de
este segundo paradigma corresponde mas bien al misterio,
con una consideracién de la antigua religion egipcia como
una “religion de misterios”, como una religio duplex o religion
doble (¢fr. Assmann, 2017):

en el corazoén, una verdad originaria al cuidado de
unos cuantos iniciados, y en la apariencia alegoérica y
exotérica, un politeismo popular que solia caer en la
idolatria. En los nuevos tiempos ilustrados, la figura
clave ya no es el mago renacentista sino el militante
del misterio, esto es, el miembro de una sociedad se-
creta como la francmasoneria o los rosacruces, quien
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actualiza en el contexto cristiano la vieja religio duplex
y que es heredero de los antiguos iniciados egipcios:
En el lugar de la revelacion, ingresa la iniciacion, ella
es la que separa la verdad de la supersticiéon idodlatra.
La iniciacion libera de las confusiones de la idolatria
y conduce finalmente a la vision de la verdad, de una
verdad cuyo velo por cierto no ha levantado jamas
ninguin mortal. La visién ultima y suprema es el co-
nocimiento de lo incognoscible e insondablemente
oculto, el Todo-Unidad de lo divino, lo Ginico existen-
te a partir de si mismo y a lo cual todo lo existente le
debe su ser (Assmann, 2017: 70)

En este desplazamiento hermenéutico, Moisés, judio
criado como egipcio y conocedor de sus misterios, se vuel-
ve clave para la conexion monoteista desde el cosmoteismo
egipcio. Por otra parte, a nivel simbdlico, la Isis hermética del
Renacimiento primero se seculariza en una Isis ilustrada y
neoclasica que representa los secretos de la naturaleza que la
raz6én humana puede descubrir, aunque para fines del siglo
XVIII y principios del XIX, con el romanticismo, recupere
parte de su carga numinosa y ante ella se experimente otra
vez, y de otra forma, un estremecimiento sagrado. En pala-
bras de Pierre Hadot:

Bajo la influencia de las representaciones de la Isis
romantica y del cosmoteismo que desarrollaron,
la relaciéon con la naturaleza se vuelve mucho mas
afectiva, mucho mas emocional y, sobre todo, es
ambivalente, hecha de terror y de maravilla, de an-
gustia y de voluptuosidad. El desvelamiento de la
estatua de Isis tiende cada vez mas a perder su sig-
nificaciéon de descubrimiento de los secretos de la
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naturaleza para dar lugar a la estupefaccion ante el
misterio. (Hadot, 2015: 357)

La cuarta etapa de la percepcién de Egipto en Occidente,
segin Assmann, iria desde el desciframiento de los jero-
glificos hasta hoy. Gracias al trabajo de descifrado de Jean-
Frangois Champollion en 1822, mediante el estudio de la
piedra de Rosetta trilinglie, lo que se produjo fue mas bien
un cierto desencanto con lo traducido, pues en vez de una
esperada y profunda sabiduria, lo que se hall6 fueron mas
bien datos triviales relativos a lo cotidiano, lo meramente
fantasioso o un universo religioso lejano. La carga numi-
nosa que Egipto portara desde el Renacimiento se evapo-
ré entonces —a juicio de Assmann— y quien absorbio esa
funcién metafisica y misteriosa fue mas bien la India, que
el orientalismo decimonoénico “descubria”y que puso en el
alto lugar antes reservado para Egipto. No estoy tan conven-
cido de esta supuesta secularizacion de la egiptosofia a par-
tir del siglo XIX —y de su conversion en egiptologia— pues
el hechizo de la Esfinge sigui6 vigente en diversos campos
de la cultura del siglo XX —como en el esoterismo, la lite-
ratura, el cine, la cultura popular, la historia, la arqueologia,
el turismo— hasta la actualidad, cuando observamos mas
bien una convivencia de estas dos vertientes (la egiptosofica
y la egiptologica) con una tercera, la egiptomania, propia de
la sociedad globalizada de consumo y entretenimiento, que
se alimenta de aquellas dos para identificar, producir y con-
sumir mercancias “egipcias” sin mayor arraigo, contexto o
profundidad, pero manteniendo vivas sus imagenes en la
cultura mundial.
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Inicios de la esoterizacion del tarot en el siglo XVIII

Se suele subrayar el surgimiento de las ideas racionalis-
tas del siglo XVIII por el creciente movimiento ilustrado,
por la conformaciéon del discurso cientifico y por el ini-
cio de la revolucion industrial, pero esto es solamente una
parte del proceso cultural, pues este convive con una pre-
sencia y una diversidad religiosa, mistica y esotérica no-
tables, tal como se aprecia en libros ya clasicos de autores
como Auguste Viatte (Les sources occultes du Romantisme,
1927) y de Antoine Faivre (Lésoterisme au XVIIle siécle, 1973).
En este sentido, el estudioso de la cultura debe abando-
nar esa vision univoca y parcial (y por lo tanto equivocada)
de ver al siglo XVIII solo como la centuria de “Las Luces”
y combinar este aspecto del desarrollo occidental con su
“sombra”, el pujante movimiento esotérico que crecia de
forma mas o menos velada (dadas las adversas condiciones
politicas y religiosas del momento). Veriamos entonces que
la resultante modernidad surgié y se desarroll6 en una ten-
sion dialéctica entre ambas tendencias, aun cuando la visible
y dominante, cuando menos en la cultura oficial, fuera la ra-
cionalista. Con esta perspectiva, ya no se concebiria ingenua-
mente la secularizacién como una tendencia unidireccional
que desplaza lo religioso a un rincén oscuro y privado de la
cultura, algo que el final del siglo XX mostré que no habia
pasado (v. g. el resurgimiento religioso en el antiguo bloque
comunista, la multiplicacion a pequena escala de toda suerte
de iglesias y grupos, tanto exotéricos como esotéricos, a nivel
global), sino que se plantearia una dinamica mas compleja
entre secularizacién y nuevas formas de reencantamiento, lo
que Kripal (2012) ha llamado “una ‘confluencia de la secula-
rizacion y sacralizacion, y no una victoria final de un proceso
sobre el otro” (pag. 61).
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Pues bien, no solo los masones circulaban en el siglo
XVIII: también estaban los (neo)rosacruces, los martinistas
histéricos (los de Martines de Pasqually y Louis-Claude de
Saint-Martin, no los de Papus), los cabalistas, los pietistas, los
partidarios de Swedenborg, los mesmeristas hacia la parte
final del siglo, etcétera. Entre los propios masones, la diversi-
dad era mucha, pese a ciertas lineas generales (ritos y consti-
tuciones), y muy pronto apareci6 en la masoneria continental
(sobre todo la alemana y la francesa) la conexion egipcia que
ya estaba en el aire de la época, segin vimos, tal como se
aprecia en el rito “Los Arquitectos Africanos” (esto es, egip-
cios) de Karl Friedrich Képpen (1734-1797), con su texto Crata
Repoa (1770), o en la “masoneria egipcia” de Cagliostro (1743-
1795) (¢fr. Dachez, 2012).

Aqui conviene mencionar una novela muy influyente en
el siglo XVIII e incluso en el siglo XIX —Séthos—, del abate
Jean Terrasson, publicada en 1781. Aunque la historia litera-
ria y cultural la haya dejado practicamente en el olvido, fue
pieza clave para la conformacion del mitema de la iniciacion
egipcia bajo la piramide de Keops. Terrasson, filélogo clasi-
co y escritor, sitia su historia en el antiguo Egipto. El joven
principe Séthos decide iniciarse en los misterios de Isis, por
lo que accede a la piramide de Keops para desembocar en
una sucesion de pasillos subterraneos en los que sufre una
serie de pruebas que involucran los elementos de agua, aire y
fuego, ademas de otros requisitos, para finalmente salir vic-
torioso y convertirse en un iniciado. La novela no concluye
con esto sino que la historia del principe contintia en otros
ambitos con otras peripecias, pero la parte mas perdurable
seria esa secuencia iniciatica contenida en los Libros III y IV
del primer Volumen, y que tanto impacto6 a sus contempora-
neos, incluido Mozart, quien escribi6 La flauta magica (cuyo
titulo original iba a ser Los secretos egipcios) bajo el influjo
de Séthos, como lo ha analizado en detalle Assmann (2006),

258 José Ricardo Chaves



senialando que aunque “La flauta magica no transcurre en ab-
soluto en el antiguo Egipto historico [...] constituye el apogeo
de la fascinacion por Egipto caracteristico de finales del siglo
XVIIIl y comienzos del XIX” (pag. 79). Assmann se pregunta:

{Queé sigue siendo egipcio en esta 6pera cuando su es-
cenario lo hemos desplazado a un espacio y un tiem-
po indeterminados? [..] Egipcios son, o en todo caso
se entienden como egipcios, los ‘misterios de Isis’, y
es precisamente la posibilidad de transferirlos mas o
menos a voluntad de su contexto historico original a
otros espacio y tiempo lo que hace tan fascinante lo
egipcio (Assmann, 2006: 79)

De este modo, Séthos se convirtié en la primera de una lar-
ga serie de novelas sobre sociedades secretas (¢fr. Assmann,
2017: 111-121), en la que un Egipto subterraneo, pleno de
cavernas y corredores misteriosos bajo las piramides y la
Esfinge, sirve como marco iniciatico, algo que luego fue re-
tomado por masones “egipcianos” como Képpen, Alexandre
Lenoir o Marconis de Négre, o bien, escritores interesados
en lo esotérico, como Gérard de Nerval en su Voyage en Orient
(1851) o Paul Christian en su Histoire de la magie (1870).

De como el tarot se egipcianizo o de como Egipto
se tarotizo

Con tal entusiasmo europeo por Egipto en las altas esferas
culturales, intelectuales y esotéricas, no tardaria en conjugar-
se este imaginario con el del tarot, y esta labor inicialmen-
te estuvo a cargo de un sabio, masén y pastor protestante
llamado Antoine Court de Gébelin (1725-1784), quien en el
Tomo VIII de su magna obra, Le monde primitif, publicado en
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1781, dedicaba todo un ensayo al tarot y le daba una novedo-
sa interpretacion que iniciaria una nueva €poca al respecto.
Empezaba asi:

Si I'on entendoit annoncer qu’il existe encore de nos
jours un Ouvrage des anciens Egyptiens, un de leurs
Livres échappé aux flames qui dévorerent leurs su-
perbes Bibliothéques, & qui contient leur doctrine la
plus pure sur des objects intéressants, chacun feroit,
sans doute, empressé de connoitre un Livre aussi pré-
cieux, aussi extraordinaire. Si on ajoutait que ce Livre
est trés-répandu dans une grande partie de I'Europe,
que depuis nombre de siécles il y eut entre les mains
de tout le monde, la surprise iroit certainement en
croissant [..] Le fait est cependant trés-vrai: ce Livre
Egyptien, seul reflet de leurs superbes Bibliotheques,
existe de nos jours: il est méme si commun, quaucun
Savant n'a daigné s’en occuper; personne avant nous
nayant jamais soupconné son illustre origine. Ce
Livre est composé de LXXVII feuilles ou tableaux,
méme de LXXVIII [..] ce Livre est en un mot le Jeu
de Tarots, jeu inconnu, il est vrai, a Paris, mais trés-
connu en Italie, en Allemagne, méme en Provence,
& aussi bizarre par les figures quoffre chacune de
ses cartes, que var leur multitude. (Court de Gébelin,
[1781] 1988: 83)

[Si supiéramos que todavia existe hoy una Obra de
los antiguos Egipcios, uno de sus libros que escap6 de
las llamas que devoraron sus magnificas bibliotecas, y
que contiene su doctrina mas pura sobre temas inte-
resantes, todo el mundo estaria, sin duda, ansioso por
conocer un Libro tan precioso, tan extraordinario. Si
afladimos que este Libro esta muy difundido en gran
parte de Europa, que desde hace muchos siglos esta en
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manos de todos, la sorpresa seguramente aumentaria
[..] EI hecho es, sin embargo, muy cierto: este Libro
Egipcio, el tnico reflejo de sus magnificas bibliotecas,
existe hoy: es incluso tan comun que ningun erudito
se ha dignado ocuparse de ello; nadie antes que no-
sotros habia sospechado jamas su ilustre origen. Este
Libro esta compuesto de hojas o tablas LXXVII, in-
cluso de LXXVIII [..] este Libro es en una palabra el
Juego del Tarot, un juego desconocido, es cierto, en
Paris, pero muy conocido en Italia, en Alemania, in-
cluso en Provenza, y tan extrafio por las figuras que
ofrece cada una de sus cartas, como por su multitud].
(traduccion de la editora)

Después de este comienzo que buscaba despertar el inte-
rés de sus lectores, Court de Gébelin da mas datos al respec-
to y describe las diferentes cartas, para finalmente indicar la
manera de jugar con la baraja, un juego que, sin descuidar
los aspectos ludicos y mundanos, esta cargado ademas de
elementos cultos antiguos y modernos, egipcios y europeos.
El sabio francés “descubre” simbolismo egipcio en algunas
cartas, como Osiris en La Carroza, Tifon en El Diablo o Isis
en La Estrella, aparte de que sugiere una relacion entre estas
cartas y las letras hebreas, una correspondencia que se vol-
veria fundamental eventualmente en el discurso esotérico
sobre el tarot, a partir de Eliphas Lévi.

Tras la estela de Court de Gébelin, vendrian nuevos nom-
bres a fortalecer la conexion egipcia del tarot, siendo el pri-
mero entre estos Jean-Baptiste Alliette (1738-1791), mejor
conocido como Etteilla, que se convirtié en el primer car-
tomantico de amplia fama y que cre6 sus propias barajas, no
siempre fieles al modelo marsellés del tarot, y por las cuales
popularizé su supuesta conexion egipcia. En cierta forma,
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los trabajos de ambos autores se complementan, pues, como
bien se ha senalado:

It seemsunlikely that, but for Court de Gébelin, Etteilla
would ever have thought of the Tarot pack as the ‘Book
of Thoth’ or of using it for divination, let alone as the
basis for elaborate occult theories. Conversely, had it
not been for Etteilla, Court de Gébelin’s speculations
about the Tarot would most likely have been forgot-
ten, buried in the eighth large tome of his unfinished
treatise on the supposed ancient civilization. (Decker,
Depaulis y Dummet, 2002: 166)

[Parece poco probable que, de no haber sido por Court
de Gébelin, Etteilla hubiera pensado alguna vez en la
baraja del Tarot como el ‘Libro de Thoth’ o en usarlo
para la adivinacién, y mucho menos como base para
elaboradas teorias ocultas. Por el contrario, si no hu-
biera sido por Etteilla, las especulaciones de Court de
Gébelin sobre el Tarot probablemente habrian sido
olvidadas, enterradas en el octavo gran tomo de su
tratado inacabado sobre la supuesta civilizacion anti-
gua]. (traduccion de la editora)

El siguiente nombre clave en esta cadena “tarética” es el de
Alphonse-Louis Constant (1810-1875), mejor conocido por
su nom de plume Eliphas Lévi, figura medular del esoterismo
francés del siglo XIX y quien escribi6 una obra ya clasica de
la bibliografia ocultista: Dogme et Rituel de la Haute Magie, dos
Tomos que vendrian a ser una sintesis de las perspectivas
ocultas del momento, el primero publicado en 1854, el se-
gundo en 1856, y que mas adelante se unificarian en un solo
titulo. Pese a la diversidad de temas abordados (simbolismo,
cabala, magia, magnetismo, adivinacion, ritual), parte de una
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hipétesis unitaria, la existencia de una antigua doctrina co-
mun a las antiguas culturas:

A través del velo de todas las alegorias hieraticas y
misticas de los antiguos dogmas, a través de las tinie-
blasy de las bizarras pruebas de todas las iniciaciones,
bajo el sello de todas las escrituras sagradas, en las rui-
nas de Ninive o de Tebas, sobre las carcomidas piedras
de los antiguos templos y sobre la ennegrecida faz de
las esfinges de Asiria o de Egipto, en las monstruosas
o maravillosas pinturas que traducen para los creyen-
tes las paginas sagradas de los Vedas, en los extranos
emblemas de nuestros antiguos libros de alquimia, en
las ceremonias de recepcion practicadas por todas las
sociedades secretas, se encuentran las huellas de una
misma doctrina y en todas partes, cuidadosamente
oculta. (Lévi, [1854] 1975: 9)

Correspondiendo a esta prisca theologia, hay un libro que
“aunque sea hasta cierto punto populary se le encuentre por
todas partes, es el mas oculto y el mas desconocido de todos,
porque contiene la clave de todos los demas” (Lévi, [1854]
1975: 10):

[dicho libro] jamas ha sido traducido, y esta escrito to-
talmente en caracteres primitivos y en paginas sueltas
como las tabletas de los antiguos. Un distinguido sa-
bio [Court de Gébelin] ha revelado su existencia [...];
otro sabio [Etteilla], pero de un espiritu mas fantastico
que juicioso, se ha pasado treinta afios estudiandolo,
sin comprender nada mas que su indiscutible impor-
tancia. Se trata, en efecto, de una obra monumental y
singular, sencilla y fuerte como la arquitectura de las
piramides, y duradera, por consiguiente, como ellas;
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libro que resume todas las ciencias y cuyas infinitas
combinaciones pueden resolver todos los problemas
(Lévi, [1854] 1975: 11)

Conforme se continte la lectura, el lector sabra que dicho
libro es el tarot, “clavicula universal”, que “se encuentra en las
hojas que hemos sefialado y creemos son obra de Hermes”
(Lévi, [1854] 1975: 16). Pese a estas y otras referencias a Egipto
en el tarot, Lévi va a reforzar sobre todo su conexion judia
y especificamente cabalistica, estableciendo una correspon-
dencia entre sus veintidés cartas mayores y las veintidos le-
tras del alfabeto hebreo. De hecho, en concordancia, cada
uno de los dos Tomos del libro esta conformado por veinti-
dos Capitulos. No sera hasta el ultimo Capitulo del segundo
Tomo cuando el autor aborde de manera mas consistente los
simbolismos y correspondencias del tarot. De esta manera
sistematica, el tarot fue incorporado a las tradiciones esotéri-
cas europeas, en especial la cabala y el hermetismo, y a partir
de entonces este proceso se fue refinando en una suerte de
alquimia iconograficay doctrinal.

Paul Christian o el Jamblico del tarot

Sibien el aporte de Lévi fue crucial en esta esoterizacion del
tarot, no fue el inico en ese tiempo. Otro nombre importante
por esos afios fue el del escritor y bibliotecario Jean-Baptiste
Pitois, mejor conocido por su nombre literario Paul Christian.

Se asocié con uno de los escritores lideres del romanticis-
mo francés, Charles Nodier, de quien absorberia su interés
en los temas de lo oculto, ademas de su amistad con el propio
Eliphas Lévi. Cuando Nodier pasé a dirigir la Bibliothéque
de I'Arsenal, Christian estuvo a su lado y tuvo acceso a valio-
sos y raros materiales, algunos de ellos provenientes de las

264 José Ricardo Chaves



arrasadas bibliotecas en tiempos de la revolucion. Aparte
de sus libros de tipo historico, se le recuerda por una novela
de contenido astrolégico, L’homme rouge des Tuileries (1863) y
sobre todo por su Histoire de la magie du monde surnaturel et de
la fatalité a travers les temps et les peuples (1870), en cuyo segundo
Libro se refiere al “misterio de las piramides” y en el que re-
toma la descripcion de la iniciacion egipcia subterranea ima-
ginada por Terrasson, pero le anade un componente nuevo
y fundamental: en el recorrido que hace el aspirante a ini-
ciado este debe pasar por una larga galeria en la que se apre-
cian veintidos pinturas o “arcanos”, que son explicados por el
maestro “pastéforo” (un grado iniciatico, término tomado del
Crata Repoa de Kdppen) quien le indica:

La Science de la Volonté, principe de toute Sagesse et
source de toute Puissance, est contenue en vingt-deux
Arcanes ou hiéroglyphes symboliques, dont chaque at-
tribut voile un sens, et dont I’ensemble compose une
Doctrine absolue, qui se résume dans la mémoire par sa
correspondance avec les Lettres de la Langue sacrée
et avec les Nombres qui se lient a ces Lettres. Chaque
Lettre et chaque Nombre, quand le regard les contem-
ple ou que la parole les profére, exprime une réalité
du Monde divin, du Monde intellectuel et du Monde phy-
sigue. Chaque arcane, rendu visible et tangible par une
de ces peintures, est la formule d’une loi de l'activité
humaine dans son rapport avec les forces spirituelles
et les forces matérielles dont la combinaison produit
les phénomeénes de la vie. (Christian, 1870: 113)

[La Ciencia de la Voluntad, principio de toda Sabiduria
y fuente de todo Poder, esta contenida en veintidos
Arcanos o jeroglificos simbdlicos, cada atributo de los
cuales vela un significado y en conjunto componen
una Doctrina absoluta, que se resume en el memoria
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por su correspondencia con las Letras de la Lengua
Sagrada y con los Numeros que estan vinculados a
estas Letras. Cada Letra y cada Numero, cuando la
mirada los contempla o la palabra los pronuncia,
expresa una realidad del Mundo divino, del Mundo
Intelectual y del Mundo Fisico. Cada arcano, hecho
visible y tangible por una de estas pinturas, es la for-
mula de unaley de la actividad humana en su relacion
con las fuerzas espirituales y las fuerzas materiales
cuya combinacion produce los fenémenos de la vida].
(traduccion de la editora)

A continuacion, el pastéforo procede a explicar cada uno
de los veintido6s arcanos, tras otorgarles sus correspondien-
tes letras y nimeros, para posteriormente abrir una puerta
al final de la galeria que da acceso a otra parte del enorme
recinto. Se observa aqui una confluencia del relato original
del Séthos de Terrasson, del Crata Repoa de Kdppen, extendi-
dos ahora para incluir un pasaje con los veintidos arcanos (de
paso se acuia este término para las cartas mayores). El tarot
queda de esta forma totalmente subsumido en la egiptosofia
esotérica de la época.

Esta secuencia del héroe iniciado en la galeria de los tarots,
producto de la imaginacion de Christian, fue retomada por
autores posteriores, como el francés Edouard Schuré en su
libro Les grands initiés: Esquisse de Uhistoire secréte des religions
(1889) y el aleman Woldemar von Uxkull, quien publicé su
propio libro sobre el tarot en 1922, con una segunda edicion
en 1931, pero estavez:

the book contained 22 drawings in the text by an artist
fromm Innsbruck, Leo Sebastian Humer, correspon-
ding to the Tarot trumps but supposedly reconstruc-
ting the cycle of paintings in the initiatory temple
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at Memphis. [...] This idea was borrowed from Paul
Christian’s Histoire de la magie of 1870; but Uxkull has
greatly elaborated it. (Decker y Dummett, 2002: 191)
[el libro contenia 22 dibujos en el texto de un artis-
ta de Innsbruck, Leo Sebastian Humer, correspon-
dientes a los triunfos del Tarot pero supuestamente
reconstruyendo el ciclo de pinturas en el templo ini-
ciatico de Memphis. [..] Esta idea fue tomada prestada
de la Historia de la Magia de Paul Christian de 1870;
pero Uxkull lo ha elaborado mucho]. (traducciéon de
la editora)

El texto de Uxkull fue retomado mas adelante por un au-
tor anénimo en un libro publicado en Amsterdam en 1981
y traducido al inglés en 1988 y al espafiol en 1990 con el ti-
tulo Misterios egipcios. El relato de una iniciacion, quien en el
prefacio lo atribuye a Jamblico, en su origen, y luego a Paul
Christian, quien lo habria traducido al francés gracias a su
hallazgo en la Biblioteca del Arsenal.

Sin embargo, lalectura criticalleva al conocedor de Jamblico
adarse cuentade que el supuesto texto en disputa(cuyo original
brillaporsuausencia) nadatiene quever (enestilo, en profundi-
dad, en perspectiva cultural, en topicos intelectuales) con lo es-
crito porelfilésofo neoplatonicomasalla delatematicaegipcia,
y, por otra parte, como bien lo indican Decker y Dummett
(2002), el texto holandés es un plagio del libro de Uxkull,
quien habia tomado y acrecentado la secuencia de Christian,
y este ultimo a su vez se habia remontado a la novela de
Terrasson. Cosas veredes en este laberinto del tarot, compli-
ce lector, y para no perecer en €l de fantasia desbordada, solo
queda seguir el hilo esclarecedor de una Ariadna historiadora
y fildloga...
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Una vuelta de tuerca mas, ahora iconografica

Traslamuerte de Eliphas Lévi en 1875, crecié el movimiento
esotéricoen Francia,que muyprontotuvoen Gérard Encausse,
alias Papus (1865-1916), a una de sus principales figuras. A di-
ferencia de Lévi, su admirado antecesor de temple mas soli-
tario, con Papus se fortalecio el trabajo esotérico en 6rdenesy
grupos de variados linajes e intereses, entre los que se pueden
identificar: cabalisticos, neorrosacruces, neognosticos, maso-
nicos, astrologicos, herméticos, neomartinistas, entre otros.

Uno de los asuntos mas frecuentes en estas redes esotéricas
del fin de siglo francés fue por supuesto el tarot, en el que des-
tacaron junto con Papus, aunque nunca como €l en cuanto a
fama, Stanislas de Guaita y Oswald Wirth, quien desconfiaba
de la conexion egipcia del tarot promovida por Etteilla, Court
de Gébelin y Paul Christian. En 1889, Wirth publicé su propia
baraja de tarot a partir del modelo marsellés, sin acotaciones
egipcias.

En ese mismo afo, Papus (1889) publicé su mas conocida
obra al respecto, Le Tarot des Bohémiens, una elaboracion sis-
tematica del tarot que, sobre la base de lo expuesto por Lévi,
va mucho mas alla y anexiona otros saberes con detalle, en
especial la astrologia. Va ilustrada con cartas del tarot marse-
llés, incluidas las versiones de O. Wirth. Si bien mantiene la
teoria del origen egipcio de las cartas, esto aparece muy di-
luido. Veinte anos después Papus (1909) publicé un segundo
libro sobre el tema, Le Tarot divinatoire, que, como indica su
titulo, tiene un propoésito mas marcadamente cartomantico,
adivinatorio. Para entonces, ya no utiliza el modelo marsellés
sino uno propio, de impronta egipcia aunque modernizada,
y ya no se ocupa solo de los arcanos mayores sino también
de los menores, los que a su juicio hay que tener en cuenta
para una adecuada adivinacién. Incluye correspondencias
numéricas y letras de los alfabetos francés, hebreo, sanscrito
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y egipcio. A falta de pericia personal, la elaboracion grafica
del tarot la encargd6 al dibujante Gabriel Goulinat, “segtun los
documentos egipcios y los trabajos personales de Eliphas
Lévi” (Papus, [1909] 2006: 203). Surgio asi el llamado tarot
de inspiracion egipcia de Papus. {Qué pasé para que nuestro
autor pasara de la base iconografica marsellesa de su primer
libro a la egipcia del segundo?

Lo que ocurri6 fue que, en 1896, R. Falconnier habia pu-
blicado el libro Les XXII lames hermétiques du Tarot divinatoire,
que contiene ilustraciones solo de los arcanos mayores, con
un disefio ya no europeo sino egipcio, con lo que se con-
virtié en el primer tarot “egipcio” en iconografia, aunque
respete la secuencia y contenidos de los arcanos tradicio-
nales. Tras reconocer que “derniérement en 1889 Stanislas
de Guaita et Wirth en ont donné une édition kabbalistique
exacte, et Papus a écrit sur ce sujet un important ouvrage”
[Recientemente, en 1889, Stanislas de Guaita y Wirth dieron
una edicion cabalistica exacta, y Papus escribi6é una obra im-
portante sobre este tema], Falconnier sefiala:

j’ai donc essayé [..] de reconstituer le Tarot primi-
tif d’'Hermes, au point de vue expérimentale et ar-
chaique autant que me l'ont permis mes recherches
personnelles dans les textes anciens, les documents
archéologiques pris sur place et traduits par un
Egyptologue de mes amis, et grace au talent de M.
Maurice Wegener, qui a desinné les lames d’aprés mes
indications (Falconnier, 1896: 8)

[Por tanto, intenté [..] reconstruir el Tarot primitivo
de Hermes, desde un punto de vista experimental y
arcaico, tanto como me lo permitié mi investigacion
personal en textos antiguos, documentos arqueolo-
gicos tomados in situ y traducidos por un egiptélogo
y mis amigos. gracias al talento del senor Maurice
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Wegener, quien disefi6 los arcanos segun mis instruc-
ciones]. (traduccién de la editora)

Al final del libro, Falconnier agrega una nota en la que
senala:

J’ai reconstitué ces 22 lames d’apres les monuments
découverts par Mariette-Bey, Champollion, Hereen,
Maspero, etc., les caracteres cunéiformes Assyro-
Chaldéens (musées du Louvre, de Boulogne-sur-
Mer, du British Museum de Londres, du Hof-Muséen
de Vienne) et d’apres les textes des papyrus anciens
(Falconnier, 1896: 57)

[Reconstrui estos 22 arcanos segin los monumen-
tos descubiertos por Mariette-Bey, Champollion,
Hereen, Maspero, etc., los caracteres cuneiformes asi-
rio-caldeos (museos del Louvre, Boulogne-sur-Mer, el
Museo Britanico de Londres, el Hof-Muséen de Viena)
y segun los textos de papiros antiguos]. (traduccién de
la editora)

Sin duda esta propuesta de Falconnierllegé a Papusylolle-
v6 a generar su propio tarot “egipcio” y a responderle con un
nuevo libro que tomaba su titulo del de Falconniery al que le
sefialaba que, para la adivinacion, no bastaban los veintidos
arcanos mayores, sino que se requeria la baraja completa.

El diseno egipcio de Falconnier no pas6 inadvertido entre
los esoteristas, pues al poco tiempo fue retomado y amplia-
do por Edgar de Valcourt-Vermont (1846-1909), quien bajo
el no tan original aunque estratégico seudénimo de “Comte
de Saint-Germain” publicé su libro Practical Astrology (1901),
en el que retoma los disefios de Falconnier/Weneger y los
amplia a los arcanos menores. Por supuesto, como siempre
ocurre con estas recepciones de tarots previos, se introducen
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cambios menores en titulos de cartas, detalles simbolicos, nu-
meracion y demas, de acuerdo con la perspectiva del recep-
tor. Este tarot egipcio completo (es decir, de setenta y ocho
cartas) seria mas adelante retomado por nuevos autores,
como fue el caso de Elbert Benjamine (1882-1951), de nom-
bre esotérico C.C. Zain, fundador de la Church of Light y con-
tinuador de la influyente Hermetic Brotherhood of Luxor,
cuyo solo nombre nos remite a Egipto, quien en 1918 lanz6 su
propio tarot siguiendo las lineas de Falconnier y de Valcourt-
Vermont. Nétese que con estos avances, el tarot egipcio va
mas alla del ambito francés en el que habia nacido e ingresa al
mundo anglosajon, sobre todo a Estados Unidos, pues aunque
Valcourt-Vermont era de origen francés, escribié en inglés sus
libros sobre astrologia, hipnotismo y lectura de manos, e in-
cluso fundé en 1897 la American Chirological Society.

Tarot al sur

Mas al sur, el tarot también comenzaba sus primeras in-
cursiones en el panorama cultural. Ya América Latina venia
a lo largo del siglo XIX involucrandose en los circuitos eso-
téricos internacionales, primero con la masoneria, luego con
el espiritismo (a partir de los afios sesenta, segun los paises)
y luego con la teosofia, comenzando en la ultima década
del siglo (¢fr. Chaves, 2020). Pese a cierta cuota egipcianista
presente en la teosofia (tal como se aprecia sobre todo en la
primera obra de Helena Petrovna Blavatsky, Isis Unveiled, de
1877), esto no se tradujo en un interés sistematico por el tarot,
que nunca generé mucha atencién en el campo teosofico,
como si paso6 por ejemplo con la astrologia. Es en The Secret
Doctrine (1888) donde Blavatsky se pronuncia de manera mas
directa, proponiendo no obstante un origen mas nebuloso
aun que Egipto:
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el alfabeto de Thoth se delata confusamente en el
moderno Tarot, que venden casi todas las librerias
de Paris. No puede interpretarse correctamente sin
previo estudio de su simbolismo y el preliminar de
filosofia de la ciencia; razones por las cuales los mu-
chos adivinos profesionales que en Paris lo utilizan,
son Unicamente personas que han fracasado en sus
esfuerzos para leerlo, y no digamos nada en inter-
pretarlo correctamente. El verdadero Tarot, con toda
su simbologia, es el de los rodillos babilénicos que
se conservan en el Museo Britanico y otras partes.
(Blavatsky, [1888] 1991: 109)

Que en el circuito de la Sociedad Teos6fica no se hubieran
generado muchas especulaciones sobre el tarot no signifi-
ca que en sus filas no hubiese gente interesada en ello, pero
tendrian que buscar mas informacién al respecto en otros
grupos ocultistas, como la Hermetic Order of the Golden
Dawn en Inglaterra, o la red esotérica de Papus en Francia.
Un testimonio ilustrativo al respecto es el de la escritora gua-
temalteca Maria Cruz (1876-1915), quien circul6 sobre todo
en el circuito teosoéfico francés y desde ahi se trasladé en 1912
a Adyar, India, a la sede de la Sociedad Teoséfica, donde per-
manecio6 por varios meses y desde donde viajo a otras partes
de India (Bombay, Benarés, Jaipur, Cachemira). Al respecto,
escribio trece cartas en francés para una amiga que, tras su
inesperada muerte, fueron recogidas en forma de libro en
1916 bajo el titulo de Lettres de I'Inde. En una de ellas escribe:

Au sujet des tarots, il est inutile de consulter M.
Leadbeater, qui est débordé de travail plus uti-
le. Vous n'avez qu’a lire U'Etude sur la Conscience,
et vous verrez que la réponse est non. On ne rend ser-
vice que lorsquon annonce de bonnes choses; mais
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lorsqu’il n’y en a que de mauvaises, ce qui se présente
souvent, on ne peut que mentir ou désespérer les gens.
Je ne veux faire ni 'un ni l'autre. Pour une personne
que l'on consolerait, il y en a dix qu’on désolerait, car
malheureusement, ne sachant rien d’avance, on ne
peut pas choisir ses ‘clients’. Ayant toujours été fascinée
par les sciences divinatoires, je ne blame guére ceux
qui en subissent l'attraction. Mais je ne les y encou-
ragerai pas. N'oubliez pas, d’ailleurs, que ce que 'on
voit ne signifie rien en soi: c’est I'interprétation qui est
tout. Une méme chose a des significations bien diffé-
rentes! Sans nous en rendre compte, nous pouvons si
souvent étre influencés dans nos interprétations par
nos habitudes de pensées, par nos préoccupations
coutumiéres! C’est méme presque toujours ce qui se
produit, et plus encore chez ceux qui se complaisent
a développer leurs facultés psychiques. Et n'oubliez
pas que le psychisme contrarie l'intuition (Cruz, 1916:
39-40)

[Sobre el tema de las cartas del tarot, es inutil consul-
tar al sefior Leadbeater, que esta sobrecargado con un
trabajo mas util. Solo tienes que leer el Estudio sobre la
Conciencia, y veras que la respuesta es no. Solo hace-
mos servicio cuando anunciamos cosas buenas; pero
cuando solo hay malos, como suele ser el caso, solo
podemos mentir o desesperar a la gente. No quiero
hacer ninguna de las dos. Por una persona a la que
consolariamos, hay diez a las que entristeceriamos,
porque desgraciadamente, al no saber nada de ante-
mano, no podemos elegir a nuestros ‘clientes’. Como
siempre me han fascinado las ciencias adivinatorias,
no culpo a quienes se sienten atraidos por ellas. Pero
no los alentaré a que lo hagan. No olvidemos, ademas,
que lo que vemos no significa nada en si mismo: es la
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interpretacion lo que lo es todo. iLa misma cosa tiene
significados muy diferentes! iSin darnos cuenta, mu-
chas veces podemos dejarnos influenciar en nuestras
interpretaciones por nuestros habitos de pensamien-
to, por nuestras preocupaciones habituales! Esto es
casi siempre lo que sucede, y mas aun entre quienes
disfrutan desarrollando sus facultades psiquicas. Y no
olvides que la psique contradice la intuicion]. (traduc-
cion de la editora)

De esta cita conviene notar: la referencia a Charles W.
Leadbeater, por entonces la maxima autoridad clarividente
del mundo teosoéfico, al cual no se lo asocia mucho con un
interés por el tarot, ni hay en sus abundantes escritos un tex-
to dedicado a él; Cruz declara su larga fascinacion por la adi-
vinacion, si bien no la aconseja a otros pues “lo que se ve no
significa nada en si, es la interpretacién lo que es todo”, pues
“una misma cosa tiene significaciones muy distintas”; aclara
ademas que el tarot se vincula con lo psiquico (lo paranor-
mal) y no con lo intuitivo y espiritual, lo que de alguna ma-
nera corresponde a la posicion oficial de los tedsofos sobre el
tema, y de aqui, su aparente falta de interés.

Otros escritores latinoamericanos de la francofila 6rbita
modernista, como Amado Nervo y Leopoldo Lugones, co-
nocian los libros de Papus, pero el caso mas notable fue el de
Rubén Dario, quien lo trat6é personalmente y lo alaba en una
de sus cronicas donde menciona el toépico del tarot:

Su tratado de ciencias ocultas, su admirable libro Le
Tarot des Bohémiens, ‘libro que revela enteramente el
sentido filoséfico y cientifico del Tarot’, y tantas otras
producciones, le han conquistado una gran autoridad.
Sin reclame, sin farsas, es todo lo contrario de mas
de un sonoro charlatan. Sus relaciones se extienden
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a todo el mundo. Es un buzo de lo desconocido, un
pensador y un explorador del mas alla. (Rubén Dario,
citado en Chaves, 2020: 77)

Si nos movemos de los latinoamericanos en Europa a lo
que pasaba en la propia region, pueden identificarse cuando
menos dos vias por las que el tarot comenzaba a introducir-
se, en ambos casos teniendo como origen el interés francés
por el tarot a partir sobre todo del trabajo de Papus.

Krumm-Hellery el tarot ario-egipcio

Con el esoterista aleman Arnold Krumm-Heller (1876-
1949) se renueva y fortalece el intercambio esotérico entre
Europa y América Latina. Con antecedentes de migracion
familiar a Chile y México, Krumm-Heller se estableci6é en
este ultimo hacia 1908 por casi dos décadas, donde muy
pronto circul6 entre los grupos masonicos, teosoficos, espi-
ritistas y los vinculados a las corrientes de Papus. Para en-
tonces, ya contaba con toda una experiencia al respecto en
Alemania, Francia, Chile y Argentina, sobre todo con filia-
ciones martinistas. En México, Krumm-Heller tuvo vinculos
politicos con los gobiernos de Porfirio Diaz y Francisco I.
Madero, y después de la caida de este, apoyo6 a Venustiano
Carranza. En esas dos primeras décadas del siglo, combin6
la accién politica con el trabajo esotérico y con formas de
medicina alternativa. En junio de 1908 particip6é en Paris
del famoso congreso masonico espiritualista presidido por
Papus, donde se presentaron trabajos sobre masoneria, es-
piritismo, cristianismo esotérico, martinismo, magnetismo
y demas. Ese mismo ano, Papus nombré a Krumm-Heller
delegado de la orden martinista para Chile, Pert y Bolivia,
mientras que Theodor Reuss, fundador de la Ordo Templis
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Orienti, lo nombré representante para México del Rito
Antiguo y Primitivo de Memphis Misraim. Estas son apenas
algunas marcas del entrecruzamiento que Krumm-Heller
realiza entre grupos esotéricos latinoamericanos y europeos
(en especial, de Francia, Espana y Alemania).

A partir de la década de 1920, Krumm-Heller funciona
sobre todo desde Europa (Alemania y Espana), sin dejar de
hacer viajes y giras por América Latina, extendiendo asi los
vinculos y ensenanzas de las 6érdenes a las que pertenece,
mas las de la suya propia, la Fraternitas Rosicruciana Antiqua
(FRA), que se institucionaliza en Buenos Aires a finales de los
afnos veinte y de ahi pasa a otros paises de la region, como
Colombia, Brasil y México, entre otros. Con este ultimo pais
tuvo relaciones muy estrechas, no solo por asuntos biografi-
cos, sino también ideologicos, pues lo veia como el “Egipto
americano”, en consonancia con la visién de algunos de sus
contemporaneos, algo nada extranno después de todo pues,
desde el siglo XVII, jesuitas herméticos como Athanasius
Kircher ya habian dicho algo sobre la afinidad entre México
y Egipto sobre la base de las construcciones piramidales
compartidas, con el trasfondo de una Atlantida prehistorica
como puente comun. Arqueélogos decimonénicos como el
francés Le Plongeon y esoteristas como Blavatsky siguieron
y ampliaron esas lineas de interpretacién, por lo que en la
bibliografia teosofica internacional (Scott-Elliot, The Story
of Atlantis, 1896; Mario Roso de Luna, De Sevilla a Yucatan,
1918) y local (Manuel Amabilis en Los atlantes de Yucatan,
1963) se volvié un lugar comun ese supuesto vinculo.
Algunos intelectuales mexicanos importantes de la primera
mitad del siglo XX adoptaron a la Atlantida como hipoétesis
para sus particulares elaboraciones, tales los casos de José
Vasconcelos (La raza cosmica, 1925), Gerardo Murillo (Dr. Atl)
(Un grito en la Atlantida, 1947), Antonio Médiz Bolio (La tierra
del venado y del faisan, 1922) o el ya mencionado arquitecto
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Manuel Amabilis. Debido a su posicion politica germanofi-
la y antisemita, Krumm-Heller dio un giro particular a estas
ideas, las “arianiza” y propone un vinculo compartido en-
tre los pueblos del norte (arios y aztecas), y hasta el propio
Egipto sufrira tal mutacion ideologica nérdica, lo que puede
verse en su postulacion del tarot “ario-egipcio”.

En la década de 1930, Krumm-Heller organizé una serie
de cursos por correspondencia desde Alemania para sus es-
tudiantes hispanoamericanos de la Fraternidad Rosacruz
Antigua (FRA), escritos en espaiol. Al respecto sefala en su
Curso de cabala:

En la Escuela Hermética de Papus pasamos varios
afos sin hacer otra cosa que estudiar. Nuestro ideal
seria tener una cincuentena de alumnos en el Templo
del S.S.S. para dar en €l diariamente ensefianzas me-
todicas. Pero hoy por hoy, esto es dificilisimo. Pocos
son los discipulos que pueden emprender un viaje a
Alemania, y con pocos no vale la pena. No hay, pues,
otro camino que nuestros Cursos, y el resultado obte-
nido realmente nos alienta. (Krumm-Heller, 1936: 1)

De inmediato declara su tema de estudio, la cabala, jun-
to con su clave, el tarot, con alguna modificacion: “Nuestro
tema es Cabala, y dentro de él Magia Superior. Principiemos
por el Tarot no como lo ensenoé Papus, sino con las modi-
ficaciones que estudios ulteriores y los archivos Rosa-Cruz
nos han sugerido” (Krumm-Heller, 1936: 1-2). A continuacion
habla sobre el origen de estos naipes:

Todos los pueblos se han valido de cuadros pintados
para sintetizar su saber y asi tenemos cabalas diferen-
tes. La principal es la Cabala Aria o Nordica y es esa
que conocieron los egipcios. Los judios al dar con ella
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la modificaron o digamoslo por su nombre: la falsifi-
caron y desgraciadamente la de Papus es también la
falsificada. El lo sospechaba pero no llegé a conocer la
Noérdica. (Krumm-Heller, 1986: 2-3)

Plantea asi su “Tarot Ario-Egipcio”, el “perpetuador de
nuestra propia tradicion occidental”, y para esto se apoya en
el tarot aleman de August Frank Glahn (1865-1941), al que
pone como modelo positivo frente al de Papus, al que sin
embargo no abandona del todo, aunque sea como ejemplo
negativo. Glahn publicé un libro sobre el tarot en 1924, con
una segunda edicion en 1933, acompafiada esta vez por un
juego de cartas disefiado por Hans Schubert. En este libro
se muestra conocedor tanto de Lévi como de Papus, aunque
se distancia de ellos en algunos aspectos. También se apoya
en un autor aleman precursor de su trabajo, Woldemar von
Uxkull (ya mencionado antes a proposito de Paul Christian),
quien también habia publicado su propio libro sobre tarot
y lo habia acompaiiado con ilustraciones de los veintidos
arcanos mayores realizadas por el dibujante Leo Sebastien
Humer “supposedly reconstructing the cycle of paintings
in the initiatory temple of Mempbhis [..] This idea was bo-
rrowed from Paul Christian’s Histoire de la magie de 1870”
[supuestamente reconstruyendo el ciclo de pinturas en el
templo iniciatico de Memphis [..] Esta idea fue tomada de
la Histoire de la magie de 1870 de Paul Christian] (Decker y
Dummett, 2002: 191, traduccién de la editora). Podemos ver
que Krumme-Heller, pese a sus aspiraciones arias, se mueve
en la o6rbita de los tarots egipcios del fin de siglo francés epi-
tomizados en el de Papusy, aunque proponga a sus estudian-
tes el uso del tarot de Glahn —algo dificil, dada su restringida
circulacion, sobre todo en América Latina—, este se apoya
en la misma tradicion francesa, incluso en el elaborado por
Falconnier. El rasgo principal que lleva a Krumm-Heller a
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ver en el de Glahn un tarot “ario” es su incorporacion de las
runas en los simbolismos anexos en cada carta. En lo demas,
pese a sus diferencias, sigue gravitando en el sistema “semi-
ta” de Falconnier y Papus, malgré tout.

Tarot y martinismo

Otra via por la que el tarot se introdujo en América
Latina fue por el circuito martinista, centrado por enton-
ces en Papus, pero que incluy6 también al martinismo ruso.
Habria que distinguir el martinismo histérico del siglo XVIII
(Martines de Pasqually, Louis Claude de Saint-Martin) del
que se gener6 después, cuando fue retomado y reivindicado
por Papus y su gente, ya en la segunda mitad del siglo XIX
en Francia. Habria ademas una rama del martinismo origi-
nal que se extendi6 a Rusia y que, a mediados del siglo XX
fue reivindicada por Robert Ambelain, quien se dijo su con-
tinuador, pero que para la época de Papus no era tan visible.
El martinismo ruso de fines del XIX y principios del XX fue
sobre todo el codificado por Papus, quien incluso visité San
Petersburgo en dos ocasiones (invierno de 1899-1900 y en
1901), fue presentado al zar Alejandro, con quien tuvo rela-
cion por asuntos de la salud de su hijo. Ahi fundé una logia
martinista y sus libros sobre tarot se volvieron accesibles a
los rusos.

En la logia fundada por Papus estuvo el matematico y eso-
terista Gregory Otonovich de Mebes (1869-1930), quien se
interes6 enormemente en el tarot y lo enriquecié con sus
conocimientos de cabala, de alquimia, de astrologiay de ma-
gia. En 1911y 1912, Mebes dio una serie de conferencias sobre
tarot con mucho éxito “which followed Papus’ theory in al-
most everything” [que sigui6 la teoria de Papus en casi todo]
(Mebes, 2020: 2, traduccion de la editora), conferencias que
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luego fueron publicadas como libro bajo el titulo de Curso
sobre una ‘Enciclopedia del Ocultismo’, que tuvo buena recep-
cion. En su libro, Mebes adopta la hipotesis egipcia del tarot
propia de la tradicion francesa:

The course of the Encyclopedia that I publish is based
upon the Tarot Major Arcana. According to tradition,
the Memphis priests, predicting the fall of Egyptian
civilization, concealed their knowledge in the form of
a deck that is now known by name and bequeathed
to the profane, knowing that through repetition such
knowledge would achieve posterity.[..] There has
come to us the grandiose monument of the symbo-
lism of the Egyptian schools in which the three ty-
pes of symbolic presentations [1. flowers and colours;
2. geometric figures and paintings; 3. numbers] come
together in a deck, better known as the Gypsy Tarot,
or Tarot of the Bohemians [..] So we will consider ta-
rot as a scheme of the metaphysical worldview of the
ancient initiates (Mebes, 2020: 12-13)

[El curso de la Enciclopedia que publico se basa en los
Arcanos Mayores del Tarot. Segun la tradicion, los sa-
cerdotes de Menfis, prediciendo la caida de la civiliza-
cién egipcia, ocultaron sus conocimientos en forma
de una baraja que ahora se conoce por su nombre y se
lega a los profanos, sabiendo que a través de la repeti-
cion tales conocimientos alcanzarian la posteridad.|...]
Alli nos ha llegado el grandioso monumento del sim-
bolismo de las escuelas egipcias en el que se destacan
los tres tipos de presentaciones simbolicas (1. flores y
colores; 2. figuras geométricas y pinturas; 8. nGmeros)
se juntan en una baraja, mas conocida como Tarot
Gitano, o Tarot de los Bohemios [..] Asi que conside-
raremos el tarot como un esquema de la cosmovision
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metafisica de los antiguos iniciados]. (traduccion de la
editora)

A la hora de publicar su libro, Mebes lo ilustré con las
imagenes del tarot de Papus. Segtun indica quien realizé la
traduccion al inglés: “Sketched variations of these images
[Papus tarot] were included in the original Russian edition
of G.O.M’s Tarot Majors course” [Se incluyeron variaciones
esbozadas de estas imagenes (Papus tarot) en la edicién rusa
original del curso Tarot Majors de G.O.M.] (Mebes, 2020: 6,
traduccion de la editora). Al poco tiempo, Mebes rompi6 con
la logia martinista papusiana y fundé su propio grupo, en el
cual el estudio del tarot fue parte importante del curriculum
formativo. El libro fue traducido al polaco en 1921 y, en 1937,
ya muerto Mebes, hubo una edicién en ruso en Shanghai
entre los emigrados, ilustrada con una hermosa serie de ar-
canos con un tono azul de fondo elaborada por un artista
desconocido, siguiendo la linea de Papus (McLean, 1996).

Tras la revolucion, vendria la represion a los grupos esoté-
ricos. En 1928, Mebes fue detenido y luego enviado a un gu-
lag en una isla del Mar Blanco, donde muri6 en 1930, segin
unos, o en 1934, segiin otros. Con la detencion de Mebes v,
en general, con el clima adverso antiesotérico, vino la disper-
sion de algunos de sus discipulos fuera de Rusia, llegando al-
gunos de ellos a paises latinoamericanos como Brasil y Chile,
desde donde se recuperaron y organizaron algunas de las
ensefanzas sobrevivientes, publicadas en portugués y lue-
go traducidas al espanol (recientemente también al inglés).
Segun senala Marta Pecher, traductora de Mebes al portu-
gués, dice en su prefacio a Arcanos menores del tarot:

hacia el final de la segunda década, en Tallin, Estonia,

una tedsofa rusa, Catarina Sreznewska-Zelenzeff, que
se preparaba para dejar Europa, parair a vivir a Brasil,
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recibi6é de su amiga, Nina Rudnikoff, discipula de G.
O. de Mebes, un material precioso sobre los Arcanos
Menores del Tarot. Nina, estando en Rusia, consi-
guio salvar sus notas hechas durante el estudio en la
Escuela. Sabiendo que Catarina viajaba para Brasil,
le entregd la enseflanza suministrada por Mebes a
los [alumnos] internos de la Escuela, pidiéndole que
la llevase consigo, y eventualmente, la transmitiese a
‘alguien digno’, a fin de que se pudiera preservar. Anos
después, ya en Brasil, por una ‘coincidencia’ muy ex-
trana, Catarina encontré a Nadia, viuda de Gabriel
Iellatchitch, otro discipulo y gran amigo de Mebes.
Las dos sefioras resolvieron vivir juntas. Poco tiem-
po después, el hermano de Nadia, Alexandre Nikitin-
Nevelskoy, profundo conocedor del esoterismo vy,
también seguidor de la Escuela de Mebes, llegd de
Chile para vivir con ambas. Reuniendo todas las notas
y ayudado por las dos seforas, Alexandre establecio,
en su totalidad, el curso de los Arcanos Menores del
Tarot (Mebes, s/f: 7)

En cuanto al libro de Mebes sobre los arcanos mayores
(el publicado en Rusia y en China), eventualmente llegaria
un ejemplar a Marta Pecher, quien lo tradujo al portugués
a finales del siglo pasado. Sin embargo, ese material ya cir-
culaba en un libro publicado en 1964 por la editorial argen-
tina Kier, especializada en esoterismo, titulado El tarot. Curso
contemporaneo de la quintaesencia del ocultismo hermético, del
autor Mouni Sadhu, seudonimo del escritor de origen pola-
co Mieczyslaw Demetriusz Sudowsk. El libro habia sido pu-
blicado en inglés en 1962. Mouni Sadhu menciona a Mebes
como una de sus fuentes:
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Como base de las exposiciones utilicé, ademas de los
trabajos de otros expositores competentes, el libro
unico del profesor Gregory Ossipowitch Mebes, una
rectora autoridad sobre el Hermetismo en Rusia an-
tes de 1917. En realidad, no se trataba de un libro pro-
piamente dicho, sino mas bien una serie de lecciones
reproducidas en amplias hojas de papel grueso (cerca
de doce por quince pulgadas), con todos los diagramas
trazados por la experta mano del autor. Nunca estuvo
en venta al publico como un libro y solo escasos cir-
culos iniciados de estudiantes eran lo suficientemente
afortunados como para conseguir una copia. Nosotros
obtuvimos el nuestro de un refugiado ruso que trajo
consigo el libro en 1919, al huir de su pais, caido recién
en manos de los comunistas (Sadhu, [1964] 2003: 11)

Sabemos que esto no fue asi: las lecciones de Mebes so-
bre el tarot si se publicaron como libro, que se vendié con
relativo éxito, se tradujo al polaco y se publicé una edicion
en China. Ademas, cuando se comparan los textos (la traduc-
cion de Pecher y la reciente traduccion al inglés de Mebes
con el texto de Mouni Sadhu), queda claro que lo que hizo
el autor polaco de origen y australiano de adopcién fue una
apropiacion total del material de Mebes, sin mayores cam-
bios, por lo que el libro de Mebes circul6 en espaiiol sin sa-
berse quién habia sido realmente su autor y bajo la autoria de
otra persona.

Sobre la llegada de martinistas rusos a América Latina
que conocieron sobre el tarot segun Mebes, nos dice el estu-
dioso Jorge Francisco Ferro (1990) en su libro El martinismo
tradicional:

La filiacién iniciatica de los antiguos SS[servidores]
II[incognitos] de Rusia fue traida a Sudameérica por
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el coronel de la guardia zarista Nicolas Rogalev-Girs
y por el profesor Sergei Veshtiiakov-Sudekin quienes
se radicaron en Santiago de Chile. El coronel Nicolas
Rogalev habia sido iniciado por Gregory Ottonovich
von Mebes en 1919 y Sergei Veshtiakov por Olga
Eugrafovna Nogrornaya, discipula N° 40 de von
Mebes, hacia la misma época. Ambos HH [hermanos]
trabajaron arduamente en el establecimiento de la
Cadena de los SS [servidores] II [incognitos] en estas
latitudes. (Ferro, 1990: 33)

No es extrano, entonces, que de Chile proviniera el marti-
nista ruso que, cuando emigra al Brasil, se puso a trabajar con
las dos senoras rusas que tenian las notas del curso de Mebes
sobre los arcanos menores, segin el recuento de Pecher. En
algunos sitios web martinistas chilenos puede leerse sobre
la vida y el trabajo del coronel Rogalev, de nombre inicia-
tico Nabusar, que llegé a Chile (después de haber vivido en
Yugoslavia, Alemania y Argentina, tras dejar Rusia), donde
estuvo muy activo hasta su muerte en 1972. Con respecto al
libro sobre tarot de Mebes, sefiala el autor de la informacién
de uno de los sitios web:

Este Curso Enciclopédico llegbé a mis manos en 1971
y comencé a transcribirlo. Al poco tiempo apareci6
publicada la obra ‘Curso Enciclopédico del Tarot’ de
Mouni Saddhu que resulté ser el mismo curso con
algunas modificaciones. Nuestro primer Circulo
Martinista lleva la denominacién de ‘GOM’ en home-
naje al Maestro G. Ottonovich [Mebes]. (Dam y Serval,
2010: parr. 2, nota 1)

Estas y otras referencias que podrian ampliarse nos in-
dican de la presencia de martinistas rusos circulando sobre
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todo en Argentina, Chile y Brasil, trabajando en organizacio-
nes propiamente martinistas, pero también neorrosacruces
y masoénicas del rito egipcio de Memphis Misraim, y en las
que se hacian estudios sobre tarot en la linea papusiana y
mebesiana de inspiracion “egipcia”. Esto llevo eventualmen-
te a la recuperacion de parte de los escritos de Mebes sobre
tarot por medio de su traduccion al portugués y al espafiol,
antes incluso que al inglés, pues la traduccion a esta lengua se
ha dado recién hace muy pocos anos.

El tarot egipcio de Iglesias Janeiro

Todos estos abordajes dispersos y sus entrecruzamientos
eventuales —entre Krumme-Heller y sus seguidores, la gente
de Papus en sus distintas variantes, los inmigrantes rusos y
alemanes de gustos esotéricos, sus equivalentes latinoame-
ricanos que viajaban a Europa y que se ponian al dia con las
novedades ocultistas— recién va a cuajar en el surgimiento
de un tarot de alto impacto en el area hacia mediados de si-
glo XX y que todavia mantiene su fuerza, compitiendo in-
cluso con otros tarots equivalentes de tipo egipcio de paises
como Italia y Espafia y que ha sido publicado ahora por em-
presas norteamericanas y europeas. Me refiero al tarot egip-
cio de Iglesias Janeiro, mejor conocido como “tarot egipcio
Kier”, por la editorial argentina que lo saco en sus inicios en
la década de 1950 (pero no en su origen a finales de los anos
cuarenta).

Jesus Iglesias Janeiro (1893-1968) fue un espafiol nacido
en Galicia interesado en los asuntos esotéricos —sobre todo
de veta numerologica y “cabalistica”— y de mejoramiento
personal, que en 1937 sali6 de Espana por motivos politi-
cos, dado el contexto de guerra civil. Por un tiempo vivi6 en
Nueva York, donde trabajé como periodista. Posteriormente
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se traslado6 a Argentina, donde se estableci6 con su familia, a
la que en 1953 envid a Espana, si bien €l continué en el pais
sudamericano hasta su muerte en 1968. Aqui se vincul6 con
la editorial Kier, que publico sus obras mas importantes, al-
gunas de las cuales ya habian aparecido previamente y que
Kier retomo6. Las mas importantes para efectos del tema del
tarot son, por orden de aparicion, La consciencia de los ni-
meros (tercera edicion en 1944), La cabala de prediccion (1947)
y La arcana de los nimeros (1948). El primer titulo probable-
mente sea de la segunda mitad de la década de 1930, pues es
mencionado y criticado por Krumm-Heller en su Curso sobre
cabala, que es de 1936. Para entonces todavia Iglesias no ha
creado su propio tarot, aunque si toma en cuenta el tema,
sobre todo en el Capitulo 4. No habla de tarot sino que usa la
expresion de “Arcana” para el conjunto. El libro aparece ilus-
trado por algunas cartas del tarot inglés de Rider-Waite (que
pudo haber conocido en Nueva York) y del tarot francés de
Falconnier, al que pudo haber tenido acceso directamente o
por el libro Practical Astrology, de Valcourt-Vermont, que cir-
culaba en Estados Unidos por el tiempo en que Iglesias vivio
alli, o por el tarot de C. C. Zain, que lo habia retomado para
su escuela esotérica, de los que Iglesias pudo tomar la idea
de, respetando los veintidos arcanos mayores, continuar la
serie hasta setenta y ocho, con modificaciéon de los arcanos
menores haciéndolos mas figurativos, a la manera del tarot
Rider-Waite, aunque en otra linea argumentativa.

Viene luego el titulo mas importante para el tema del tarot,
La Cabala de prediccion, cuyo deposito de ley es de 1947, y fue
publicado por la editorial Tarot (el ejemplar que poseo no da
informacion sobre fecha de publicacion ni la ciudad o pais,
si del ano del deposito de ley, y fue adquirido por mi en una
libreria de viejo en la ciudad de México). Aqui ya esta com-
pletamente elaborado el tarot egipcio, distribuidas sus cartas
alo largo del texto, pero sin estar impresas en blanco y negro
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en hojas de carton al final del libro, para ser recortadas y usa-
das como baraja, como ocurrira en la edicion de 1959 de la
editorial Superacion, de Buenos Aires. Se sefiala una primera
edicion de Kier en 1955, con la misma portada de editorial
Superacion.

El ultimo titulo significativo es La Arcana de los Numeros,
de 1948, publicado por Kier. En los Capitulos donde Iglesias
aborda el tarot, al que sigue sin nombrar como tal sino como
“arcanos egipcios” o “arcanos de Thoth”, las ilustraciones co-
rresponden a su tarot de La Cabala de prediccion, e incluso re-
mite a este libro para ampliar sobre ciertos puntos que en el
nuevo titulo ya no quiere tratar.

En sus libros, Iglesias Janeiro (1959) acepta el origen egip-
cio del tarot, “sintesis de cuanto la humanidad como espe-
cie ha podido conocer o intuir” (pag. 307), que seria anterior
tanto al Libro Egipcio de los Muertos como a la cabala judia
(pag. 308). La novedad del tarot de Iglesias es que modifica
la estructura tradicional de veintidés arcanos mayores, die-
ciséis cartas cortesanas y cuarenta numerales (del as al diez
por cada uno de los cuatro palos) y establece una secuen-
cia continua del uno al setenta y ocho en la que, acabada la
subsecuencia de los veintidos arcanos tradicionales, se sigue
del veintitrés al setenta y ocho sin diferencias jerarquicas o
estructurales, con cartas de trazo egipcio que aluden a per-
sonajes (El Labrador, La Tejedora, El Argonauta, etcétera),
estados animicos (Desasosiego, Resentimiento, Soledad, et-
cétera) o situaciones (La Iniciacion, Peregrinaje, etcétera).
Por una parte, torna mas figurativos todos los arcanos me-
nores (como ya lo habia hecho el tarot Rider-Waite, aunque
Iglesias Janeiro lo hace a la egipcia), pero no respeta las di-
ferencias internas entre cartas cortesanas y numerales sino
que las diluye o, si se quiere, las iguala, las “democratiza”, con
lo que practicamente se vuelven tan importantes como los
arcanos mayores, apenas sus aspectos mas concretos, algo
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importante para Iglesias Janeiro, dada su perspectiva practi-
ca de la adivinacion. Segun senala el autor:

aunque todos los Arcanos poseen los mismos 10 ele-
mentos [grafia, deidad, fonograma mistico, fonogra-
ma egipcio, fonograma hebreo, signo astral, valor
numérico, plano de inspiracién, plano de modelacion,
plano de manifestacion] que los convierten en com-
pendios de cierto saber, los Menores, si bien vincula-
dos a determinados pasos inicidticos cual lo estan los
demas, representan mas bien los elementos diferen-
ciados a través de los cuales los principios universa-
les asociados a los Mayores actian en el mundo fisico,
motivo por el cual, teniendo el mismo simbolismo y
trascendencia, se les asigna menor importancia doc-
trinaria y mayor aplicativa. Estando dedicado este li-
bro con preferencia a lo segundo, vamos a reducir lo
concerniente a lo primero, y considerandolos tnica-
mente por el valor que tienen como claves de predic-
cion, concentrar en este aspecto todo nuestro interés
(Iglesias Janeiro, 1959: 319)

Esta singularidad del tarot de Iglesias Janeiro, que para
nada disminuye su caudal esotérico (numerolégico, cabalis-
tico, astrologico, etcétera), no ha sido bien atendido y lo dis-
tingue de posteriores tarots egipcios, tanto europeos como
norteamericanos, que mantienen la diferencia de los arca-
nos menores entre cartas cortesanas y numerales, asi como
el caracter de figuracion emblematica pero no situacional de
estas ultimas.
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Después del tarot egipcio de Iglesias Janeiro

El tarot de Iglesias Janeiro funcioné como una primera
sintesis en América Latina de las diversas corrientes egip-
cianizantes de tarot ya mencionadas y que ha tenido mu-
cho éxito hasta hoy, incluida su internacionalizacién (hacia
Europa y Estados Unidos). Comenz6 a fraguarse a finales de
los anos treinta y quedo listo en la década de 1940, y aunque
Iglesias Janeiro sufri6 la critica de Krumm-Heller (Leccion
IX de su Curso sobre cabala), su “arcana” termino por cuajar, se
imprimi6 y fue aceptada. De hecho, la siguiente generacion
esotérica de mediados de siglo, como la representada por el
colombiano Samael Aun Weor (1917-1977) y su movimiento
(neo)gnostico, adoptd dicho mazo para su trabajo de tarot 'y
cabala, y dado el éxito de este en América Latina, contribuyé
a la expansion del tarot de Iglesias Janeiro, aparte del hecho
de que la editorial Kier lo public6 como baraja independien-
te, tras agregarle color, con lo cual se volvié un mazo atracti-
vo para muchos. Una recepcion parecida tuvo este tarot en el
escritor mexicano de asuntos esotéricos Rodolfo Benavides
(1907-1998), que desde su libro Levantando la cortina (1956)
obtuvo un gran reconocimiento de publico, al grado de vol-
verse un escritor best-seller cuyo éxito fue creciendo alo largo
de las dos siguientes décadas. En 1970, publicé El tarot pro-
fético y la gran piramide, en donde elabora de manera amplia
sobre el tema, y en 1982 su continuacion practica, Tarot o ba-
raja egipcia, libro en el que, de parecida manera alo que habia
hecho Iglesias Janeiro, agregé al final del libro cartas del tarot
egipcio en papel grueso para ser recortadas y utilizadas por
los lectores.

Para este momento, segunda mitad del siglo XX, las cir-
cunstancias culturales estaban cambiando, con plena irrup-
cion hippie y de la new age provenientes de Estados Unidos,
que comenzaban a conformar una cultura esotérica popular
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y masiva, que incluia al tarot, sobre todo en sus versiones an-
glosajonas (comolade Rider-Waite olade A. Crowley) o,desde
Europa, la del tradicional tarot marsellés, ahora si esoteriza-
do, como va a ocurrir con las elaboraciones que sobre €l ha
hecho el chileno avecindado en Paris Alejandro Jodorowski
en la actualidad. Desde entonces, la creciente presencia del
tarot en los diferentes espacios y medios latinoamericanos
en sus variantes newagers y posmodernas podria hacer pen-
sar a algunos que “the esoteric Tarot spread among Latin
Americans only after the Second World War” [E]l Tarot esoté-
rico se difundi6 entre los latinoamericanos solo después de
la Segunda Guerra Mundial] (Decker y Dummett, 2002: 228,
traduccion dela editora), pero hemos visto que esto no fue asi,
sino que, desde cuando menos la segunda década del siglo,
con el establecimiento de una institucionalidad comparti-
da entre América Latina y Europa a partir de figuras como
las de Krumm-Heller y la red de instituciones de Papus, asi
como por la inmigracién europea acentuada por los conflic-
tos politicos (revoluciones, guerra civil, guerras mundiales),
se comenzo a extender poco a poco el interés por el tarot
como un instrumento de conocimiento esotérico, Como una
“catedral de bolsillo” (Costa, 2023: 7), como bien dice meta-
foricamente Jodorowski, esto es, como una clavicula sinté-
tica de doctrinas esotéricas en imagenes, a la manera de las
catedrales goticas, que codificaban conocimientos alquimi-
cos y herméticos en arquitectura y vitrales, segun el entender
del misterioso Fulcanelli.
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De caballos a esfinges: mutaciones de la carta VII, El Carro
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Capitulo 5

Pessoa, esoterismo e iniciacion

Jerénimo Pizarro

La bibliografia pessoana esta volviéndose monstruosa,
tanto en el plano “activo” (los textos de Pessoa), como en
el pasivo (los textos sobre Pessoa), por ya no referir diccio-
narios, biografias, traducciones y todo tipo de montajes
y adaptaciones, mas o menos libres, y pasando en silencio
sobre la iconografia, la publicidad y las mas diversas estra-
tegias de comercializacion. Pese a este estallido, muchas
areas del archivo pessoano continian ampliamente inéditas
y algo olvidadas en términos criticos y editoriales. Una de
ellas, la filosofia, que recientemente merecié un volumen
individual: Fernando Pessoa and Philosophy. Countless Lives
Inhabit Us (Ryan, Tusa 'y Cardiello, 2021); otra, el esoterismo,
que aguarda por un volumen afin. Por lo demas, estas no
son areas propiamente dichas, porque son dificiles de acotar
en un sentido material o inmaterial, porque no correspon-
den a un espacio fisico comprendido entre ciertos limites y
porque remiten a una vasta gama de ideas, escuelas y tradi-
ciones. Los textos que pueden categorizarse como filosofi-
cos o esotéricos —y esta distincion ya es problematica— se
encuentran en diferentes lugares del archivo pessoano y
en ambos casos conviene que nos preguntemos qué textos

297



caben en esas categorias. En el caso de los primeros, équé
textos deben entrar? “The ones written by the orthonym
or by the heteronyms? Or only the more abstract philoso-
phical texts? And do we also include the ones that contain
fictions (as ‘The Hermetic Philosopher’ [O Philosopho
Hermetico])?” (Pizarro, 2021a: 325). En el caso de los segun-
dos, la misma pregunta se impone y se desdobla en otras
afines: {Contemplamos las obras ortonimas y las heteroni-
mas? {O solo incluimos los textos esotéricos mas teéricos? (Y
qué hacemos con los que contienen una clara dimensién fic-
cional? Estas son preguntan que no dejaremos de hacernos
mientras no existan las Obras Completas de Pessoa, si es que
un dia son posibles y si es que con ellas ciertas dudas meto-
dologicas se desvanecen. Finalmente, Pessoa se movio con
soltura muchas veces entre la teoria y la practica (en el caso
de la astrologia, por ejemplo) y a medida que leia ciertos li-
bros especializados también construia las obras de algunos
autores ficticios (como Alexander Search, por ejemplo, tan
presente en Escritos sobre Génio e Loucura (Pessoa, 2006), un
corpus que depende tanto de la aparicion de la psicopatolo-
giay de la invencion de la histeria y la neurastenia).

Planteo estas consideraciones previas antes de entrar en
materia —Pessoa y el esoterismo—, porque aunque existen
muchas ediciones, a las que haré referencia, de textos esoté-
ricos pessoanos, casi ninguna ofrece una vision panoramica
de los textos que asi —como esotéricos— pueden clasificar-
se ni de todo lo que esa designacion puede cubrir. Al fin y
al cabo, si el esoterismo contempla una serie de corrientes
que se ocupan de doctrinas ocultas y practicas secretas, tales
como el gnosticismo, el hermetismo, la astrologia, la magia,
la alquimia, la cabala, el rosacrucismo, la teosofia, la franc-
masoneria, el ocultismo y el espiritualismo (corriente en la
que se pueden situar las comunicaciones con los espiritus),
ademas de algunas filosofias espirituales como Thelema y
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algunos movimientos como el neopaganismo, y si Pessoa se
interes6 en mayor o menor medida, de forma mas o menos
fugaz por cada uno de estos diversos conocimientos y prac-
ticas, entonces se podria afirmar que Pessoa se interes6 por
el esoterismo en casi toda su extension y que ese interés esta
lejos de haber sido superficial.

Dado que seria dificil estudiar en un solo Capitulo tan vas-
to interés, e incluso solo algunos aspectos de las multiples
incursiones esotéricas pessoanas, lo que haré en seguida es
dar a conocer algunos textos que considero representativos
de algunas de esas incursiones, y comentarlos brevemente.
Esos textos permiten comprobar lo que ya he afirmado so-
bre el interés de Pessoa por visiones del mundo y enfoques
del conocimiento de cualidad “esotérica”’y, ademas, estudiar
con algun detenimiento varias “instancias” de ese interés y
recorrer, a través de la lectura, lo que Pessoa indag6 y escri-
bi6 acerca de determinados temas. Propongo este recorrido
tras haber vuelto a pasar por varias zonas del archivo pes-
soano, tras haber “revisitado” investigaciones que desarrollé
anteriormente con Marco Pasi y tras haber leido hace poco
la tesis doctoral de Rita Catania Marrone (2021), “Os ‘livros
ocultos’ de Fernando Pessoa: um estudo da biblioteca esoté-
rica”, ya que siempre me ha interesado aproximar lalectura a
la creacion. Si Pessoa fue un poeta animado por la filosofia (“I
was a poet animated by philosophy”, escribi6 en inglés hacia
1906 o 1907; ¢fr. Pessoa, 1966: 13), también fue un poeta ani-
mado por el esoterismo.

*kkkk

Antes de proceder, quisiera recordar un articulo en el que
Marco Pasi intent6 resumir, asi no fuera facil, lo que Pessoa
dejo en sus baules sobre esotericismo:
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It is not, alas, an easy task, for Pessoa never managed
to write a complete and coherent essay on esoteric
matters. He was interested in all aspects and currents
of esoteric lore, and wrote on alchemy, astrology, ma-
gic, Kabbalah, Rosicrucianism, Neo-templarism, ma-
sonic symbolism, the Tarot, and so on. However, he
didn’t leave a complete work on any of these subjects,
but just fragments, several of which are still unpublis-
hed. Some of them share common titles such as the
Essay on Initiation (written mostly in English), or The
Way of the Serpent (O Caminho da Serpente, mostly in
Portuguese), which clearly indicates that Pessoa saw
them as part of larger projects, and possibly intended
to publish them. Sometimes the fragments are but
short reading notes; sometimes, on the contrary, they
are significant and fascinating steps towards the crea-
tion of a personal system of esoteric thought. It is also
interesting to note that many of them were written in
English. (Pasi, 2001: 695-696)

[Lamentablemente, no es una tarea facil, ya que
Pessoa nunca logroé escribir un ensayo completo y co-
herente sobre cuestiones esotéricas. Estaba interesado
en todos los aspectos y corrientes del saber esotéricoy
escribid sobre alquimia, astrologia, magia, Cabala, ro-
sacrucismo, neotemplarismo, simbolismo masénico,
Tarot, etcétera. Sin embargo, no dej6é una obra com-
pletasobre ninguno de estos temas, sino solo fragmen-
tos, varios de los cuales ain estan inéditos. Algunos de
ellos comparten titulos comunes, como Ensayo sobre
la iniciacion (escrito mayoritariamente en inglés) o El
camino de la serpiente (O Caminho da Serpente, mayori-
tariamente en portugués), lo que indica claramente
que Pessoa los veia como parte de proyectos mas am-
plios, y posiblemente tenia la intencién de publicarlos.
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A veces los fragmentos no son mas que breves notas
de lectura; a veces, por el contrario, son pasos signi-
ficativos y fascinantes hacia la creacion de un sistema
personal de pensamiento esotérico. También es inte-
resante notar que muchos de ellos fueron escritos en
inglés]. (traduccion de la editora)

Es esto lo que existe, lo que exige analisis y alguna recons-
truccién, lo que obliga a avanzar con cuidado y a intentar da-
tar y contextualizar mejor algunos textos, que a veces se han
publicado sin mayor estudio ni investigaciéon. No solo hay
qué pensar lo oculto, sino como editarlo, para recordar un
desafio anterior: “éComo hay que editar, entonces, lo ocul-
to? De la manera mas compleja: sin quitarles, a los escritos
esotéricos, un cierto velo de misterio, y sin caer en la ilusion
de que podremos, un dia, desvelar completamente el mis-
terio” (Pizarro, 2013: 83). Finalmente, el caracter misterioso
de algunos textos no reside solamente en el recurso a ciertas
abreviaturas o simbolos, que pueden ser habituales (como en
la astrologia); también reside en el sentido que les demos;y
el editor participa de la construccién colectiva de ese sentido.
Veamos como y en qué medida.

fhkkd

Uno de los textos que mas pronto lei y mas veces he vuelto
aleer de Fernando Pessoa es A Hora do Diabo, que, por lo de-
mas, ha tenido una gran fortuna en términos de traduccio-
nes. La figura del diablo es atractiva, la narraciéon es breve y el
caracter inacabado del conjunto deja las puertas abiertas a la
imaginacion. Segun Teresa Rita Lopes (en Pessoa, 1997), que
probablemente trabajé con fotocopias de los manuscritos
—y en una época menos digital—, ese cuento: “corresponde
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a um projecto dos primeiros tempos: num caderno de en-
tao, o jovem ‘portugués a inglesa’ —como a si proprio se de-
signou— planeava um conto intitulado, em inglés, ‘Devil’s
Voice” (en “Historia e alcance de A Hora do Diabo”, Pessoa,
1997: 47). Si eso fuera asi, A Hora do Diabo seria uma pieza
de ficcion temprana, que remontaria a 1903-1904, cuando
Pessoa tenia quince o dieciséis afios, y que habria desarro-
llado en su adolescencia o en el principio de su adultez. O
incluso antes, porque Lopes agrega:

Convém talvez lembrar que, por esta altura —entre os
catorze o os dezassete anos— [...] o jovem [Pessoa] pos
violentamente em causa a educacgido catolica recebida
[...] Este conto vem contrariar, de facto, os varios mitos
tecidos em torno da figura do Diabo, muito particu-
larmente o catdlico. (en “Histéria e alcance de 4 Hora
do Diabo”, Pessoa, 1997: 48)

Ahora bien, esto no deja de ser curioso o algo improba-
ble, porque obliga a situar 4 Hora do Diabo antes del Fausto
(http://www.faustodigital.com/), porque retrotrae el interés
de Pessoa por temas iniciativos a 1903-1904 y porque implica
admitir que en una época en que el autor lisboeta educado
en Sudafrica escribia casi exclusivamente en inglés —lo hizo
hasta bien entrado el ano de 1908—, ya habia despuntado
una ficcion en portugués y que algunos intereses ya se ha-
bian manifestado. Independientemente de cuando Pessoa se
haya interesado por temas iniciaticos —tal vez hacia 1911, tras
la lectura del libro The Rosicrucians: Their Rites and Mysteries,
de Hargrave Jennings (1907)—, lo cierto es: que un mayor
interés por esos temas solo surgi6 tras la visita de Aleister
Crowley a Portugal en 1930, que la letra de los manuscritos
de A Hora do Diabo no es la letra de un Pessoa adolescente,
sino la de un Pessoa ya muy adulto, y que esos manuscritos
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se encuentran en hojas que suelen contener textos tardios.
Considerar, como creo que hoy es posible, 4 Hora do Diabo
un proyecto del ultimo afno de vida de Pessoa, permite ha-
cerle justicia a la materialidad de los documentos, no cerrar
el sentido de los textos sin antes contemplar esa materialidad
y aproximar algunos escritos factuales sobre iniciacion a una
ficcion particular (fact vs. fiction).

*kkk®

Transcribo um fragmento de 4 Hora do Diabo. Lucifer ha-
bla con Maria, y es como si con ella hablara el autor del Livro
do Desassossego:

Tambem eu, minha senhora, sou a Estrella Brilhante
da Manha. Era-o antes que Joao fallasse, porque ha
Patmos antes de Patmos, e mysterios anteriores a to-
dos os mysterios. Sorrio quando penso que sou Venus
em outro schema de symbolos. Mas que importa?
Todo este universo, com seu Deus e seu Diabo, com
o que ha nelle de homens e de coisas que elles véem,
é um hieroglypho eternamente por decifrar. Sou, por
mister, Mestre da Magia: ndo sei comtudo o que ella é.
A mais alta iniciagdo acaba pela pergunta incarnada
de se ha qualquer coisa que exista. O mais alto amor
é um grande somno, como aquelle em que nos ama-
mos de dormir. As vezes eu mesmo, que devera ser
um alto iniciado, pergunto ao que em mim € de além
de Deus se estes deuses todos e todos estes astros nao
serdo mais que somnos de si mesmos, grandes esque-
cimentos do abysmo.

Niao pasme de que eu assim falle. Sou naturalmente
poeta, porque sou a verdade fallando por engano, e toda
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a minha vida, afinal, é um systema especial de moral
velado em allegoria e illustrado por symbolos. (https://
www.bnportugal.gov.pt/: BNP/E3, 277 W-11 e 127)
[También yo, mi sefiora, soy la Estrella Brillante de
la Mafnana. Lo era antes de que Juan hablara, porque
hay un Patmos antes de Patmos, y misterios anterio-
res a todos los misterios. Sonrio cuando pienso que
soy Venus en otro esquema de simbolos. Pero, iqué
importa? Todo este universo, con su Dios y su Diablo,
con lo que hay en él de hombres y cosas que ellos ven,
es un jeroglifico eternamente por descifrar. Soy, por
misterio, Maestro de la Magia: no sé, sin embargo, lo
que ella es.
Lamasaltainiciacionterminaconlapreguntaencarnada
de si hay algo que exista. El mas alto amor es un gran
suefo, como aquel en el que nos amamos dormidos.
A veces yo mismo, que deberia ser un alto iniciado,
pregunto a lo que en mi se encuentra mas alla de Dios
si todos estos dioses y todos estos astros no seran mas
que suefos de si mismos, grandes olvidos del abismo.
No te asombres de que yo asi hable. Soy naturalmente
poeta, porque soy la verdad hablando por error, y toda
mi vida, al fin y al cabo, es un sistema especial de mo-
ral velado en alegoria e ilustrado por simbolos].

Marrone, en su tesis doctoral, remite a unos de los libros
de la biblioteca personal de Fernando Pessoa, Le Prince de ce
monde et le péché originel (Siouville, 1925), para recordar que
Lucifer es el nombre que en latin se le atribuye al planeta
Venus, también conocido como “Estrella de la Manana”, ya
que es la primera luz celeste que aparece en la madrugada
(Marrone, 2021: 423-424). Observa, ademas, que ese libro tie-
ne un prologo de Oswald Wirth, al igual que un libro de Leo
Heil (1929), Le Grand secret des Kabbalistes, que Pessoa adquirié
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en 1931, y define que Wirth seria “uma das principais fontes
da alquimia espiritual pessoana” (Marrone, 2021: 413).

A estas observaciones se pueden sumar otras, que también
imponen que A Hora do Diabo sea leida en un contexto me-
nos cercano a la literatura fantastica o antieclesiastica del si-
glo XIX portugués (piénsese en Eca de Queirds o en Guerra
Junqueiro) y mas préximo a la literatura esotérica del siglo
XX europeo. La idea de una “alta iniciacion”, por ejemplo,
se encuentra referida en un texto tardio, bajo el titulo de
“Oc[cultismo]”, donde se lee: “A magia é o maximo da baixa
inicia¢io; o mysticismo o minimo da altainiciacdo” (BNP/E3,
54B-7). Alli figura un esquema donde Francisco de Asis seria
un ejemplo de mago y Santa Teresa de Jesus uno de misticis-
mo;y donde la alta iniciacion no empieza en el nivel mistico,
sino en el angélico, seguido del arcangélico y del divino. Las
ideas de suefo, vacio, olvido y abismo recuerdan pasajes de
la segunda fase del Livro do Desassossego (cfr. “sou o centro que
nao ha nisto sendo por uma geometria do abysmo” [Pessoa,
2017: 147]; “A immensidade vazia das coisas, o grande esque-
cimento que ha no céu e na terra..” [Pessoa, 2017: 500]). La
frase final, “velado en alegoria e ilustrado por simbolos”, evo-
ca el inicio de un poema muy conocido de 1932: “Ah, tudo
é symbolo e analogia!” (Pessoa, 2018: 257); pero sobre todo
evoca algunos textos esotéricos, como los siguientes de 1934:

Primeiro, sentir os symbolos, sentir que os symbolos
teem vida ou alma —que os symbolos sdo gente. Mais
tarde vira a interpretacao, mas sem esse sentimento a
interpretacdo nao vem. Os rituaes, entre outros fins,
teem o de fazer sentir ao iniciado, pela solemnidade
e o deslumbramento, a vida dos symbolos que lhe
communicam. Quem tenha em si o poder de sentir
promta e instinctivamente a vida dos symbolos n3o
precisa de iniciac¢ao ritual. Por isso, Eliphas Levy n3o
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pertenceu, nem tinha que pertencer, a Ordem algu-
ma. ‘A minha inicia¢ao’, disse elle, ‘vem s6 de mim e
de Deus’. A phrase nao esta rigorosamente certa, deve-
ria ser ‘de mim e dos Mestres’, pois que Deus nao é ini-
ciador, mas a inicia¢io, mas serve bem para designar
o que quiz dizer quem a escreveu. [Deus] € a Verdade,
nao para a ensinar; ou, como de Si mesmo disse quan-
do se revelou, o Caminho, a Verdade e a Vida. (Eu e
o Pai somos um s6). (BNP/E3, 54A-97; referido en
Centeno, 1985b: 72)

Primero, sentir los simbolos, sentir que los simbolos
tienen vida o alma, que los simbolos son como perso-
nas. Mas tarde vendra la interpretacion, pero sin ese
sentimiento, la interpretacion no llega. Los rituales,
entre otros propositos, tienen el de hacer sentir al ini-
ciado, a través de la solemnidad y el deslumbramien-
to, la vida de los simbolos que le comunican. Aquel
que tenga en si el poder de sentir de manera agil e
instintiva la vida de los simbolos no necesita de una
iniciacién ritual. Por eso, Eliphas Lévi no pertenecio,
ni tenia que pertenecer, a ninguna Orden. ‘Mi inicia-
cion’, dijo €l, ‘viene solo de miy de Dios’. La frase no
esta rigurosamente correcta, deberia ser ‘de mi y de
los Maestros’, porque Dios no es el iniciador, pero si
la iniciacion; sin embargo, sirve para designar lo que
quiso decir quien la escribi6. [Dios] es la Verdad, no
para ensefarla, o como de si mismo dijo cuando se
revel6, el Camino, la Verdad y la Vida. (Yo y el Padre
Somos uno solo).
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Figura 1. (BNP/E3, 54A-97).
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Este texto fue facsimilado, pero no transcrito, en Fernando
Pessoa e a Filosofia Hermética (Centeno, 1985a: 48-49), y se pue-
de aproximar de otro archivado en la misma carpeta y que
empieza asi:

But the real meaning of initiation is that this visible
world we live in is a symbol and a shadow, that this life
we know through the sensesis adeath and asleep, or, in
other words, that what we see is an illusion. Initiation
is the dispelling —a gradual, partial dispelling— of that
illusion. The reason for its secret is that most men are
not adapted to understand it and will therefore mi-
sunderstand and confuse it if it be made public. The
reason for its being symbolic is that initiation is not
a knowledge but a life, and that man must therefore
think out for himself what the symbols show, for thus
he will live their life and not only learn the words in
which they are shown. (BNP/E3, 54A-55")

[Pero el verdadero significado de la iniciacién es que
este mundo visible en el que vivimos es un simbolo y
una sombra, que esta vida que conocemos a través de
los sentidos es una muerte y un suefo, o, en otras pa-
labras, que lo que vemos es una ilusion. La iniciacion
es el desvanecimiento, un desvanecimiento gradual y
parcial, de esa ilusién. La razén de su secreto es que
la mayoria de los hombres no estan adaptados para
comprenderlo y, por lo tanto, lo malinterpretarian y
confundirian si se hiciera publico. La razén de que sea
simbdlico es que la iniciacién no es un conocimiento,
sino una vida, y el hombre debe pensar por si mis-
mo lo que los simbolos muestran, porque asi vivira su
vida y no solo aprendera las palabras en las que estan
representados].
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Este ultimo texto, en inglés, si fue transcrito y publicado en
Fernando Pessoa e a Filosofia Hermética (Centeno, 1985a: 772-78).

Figura 2. (BNP/E3, 54A-55/).
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Figura 3. (BNP/E3, 54A-55").
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Y a estos dos se puede sumar un tercero y ultimo, que ya
habia sido publicado en Pessoa por Conhecer - Textos para um
Novo Mapa (Lopes, 1990: 104):

3-9-1934.

Meu irmio, recebeste a Palavra. O que a vida te escon-
deu, porque é a morte, revelou-t'o a morte, porque é
avida.

Meu irmao, tudo neste mundo é symbolo e sonho - é
symbolo tudo quanto temos, sonho tudo quanto dese-
jamos. O universo inteiro, de que somos parte por
castigo e erro, € uma allegoria cujo sentido hoje con-
heces, visto que teus olhos, por fechados, estao aber-
tos, e teus ouvidos, por occlusos, podem emfim ouvir.
Sabes ja, meu irmao, visto que estas disperto que
o sol é negro e a terra vazia; que o que amamos € o
que desconhecemos, que o que sonhamos é o que
conheciamos.

Teu caminho agora € entre onde cessam os astros € a
luz do sol nao é lei nem dia. Que o Supremo Architeto
dos Universos te dé a luz que te mostre a profundeza
dos abysmos e te permitta nao regressar senao para
ser, quando houveres de o ser, nosso Irmao, nosso Juiz
e nosso Mestre. Mas, se assim nio for ainda, que a paz
seja com o que tiveres que ser!

Ave atque vale, frater! (BNP/E3, 54B-4")

[Hermano mio, recibiste la Palabra. Lo que la vida te
oculté porque es la muerte, te lo revel6 la muerte por-
que es la vida.

Hermano mio, todo en este mundo es simbolo y suefo:
todo lo que tenemos es simbolo, y todo lo que desea-
mos es suefio. El universo entero, del cual somos parte
por castigo y error, es una alegoria cuyo significado
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ahora conoces, ya que tus ojos, antes cerrados, ahora
estan abiertos, y tus oidos, antes obstruidos, pueden
finalmente escuchar.

Ya sabes, hermano mio, al estar despierto, que el
sol es negro y la tierra vacia; que lo que amamos es
lo que desconocemos, y lo que sonamos es lo que
conociamos.

Tu camino ahora se encuentra entre donde cesan los
astros y la luz del sol no es ley ni dia. Que el Supremo
Arquitecto de los Universos te conceda la luz que te
muestre la profundidad de los abismos y te permita
no regresar sino para ser, cuando llegue el momen-
to, nuestro Hermano, nuestro Juez y nuestro Maestro.
Pero si atin no es asi, ique la paz esté contigo en lo que
debas ser!

iAve atque vale, frater!]
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Figura 4. (BNP/E3, 54B-4').
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Todos estos textos son cercanos en el tiempo, se iluminan
mutuamente y desarrollan ideas similares. Pero solo uno —
aquel mecanografiado— tiene titulo (“Oc”, de “Occultismo”);
y solo uno —aquel mas litirgico— tiene fecha. No es del todo
claro por qué fueron escritos ni a qué proyecto global perte-
necen, suponiendo que pertenezcan a uno. Existen, asi, casi
como piezas sueltas reunidas, en el vasto universo-archivo
de Pessoa. iPero donde y como se deben publicar? {Como
proceder editorialmente sin borrar la individualidad de cada
documento? {Por qué dos textos estan en portugués y uno
en inglés? {Por qué es significativo que estos textos y otros
afines sean cercanos en el tiempo a proyectos como A Hora
do Diabo? {D6nde termina y donde empieza la ficcion? {Cual
es el género de los rituales y los sermones? éQué es verdad y
qué es mentira si el poeta (animado por la filosofia o el esote-
rismo) es un fingidor?

fhkkd

Si seguimos algunas pistas como las de Wirth o Lévi mas
a fondo, todo nos lleva a la década de 1930, es decir, a los
ultimos afios de vida de Fernando Pessoa, cuya muerte ocu-
rri6 en 1935. Por una de las varias listas de libros transcritas
y publicadas en el volumen A Biblioteca Particular de Fernando
Pessoa (Pizarro, Ferrari y Cardiello, 2010: 440), sabemos que
Pessoa encargé nueve libros a mediados de 1931, salvo uno,
de Papus (seudénimo de Gérard Encausse), que estaba ago-
tado. De esos nueve, tres (Steiner, Blavatzky [sic] y Siouville)
aun se conservan en la biblioteca personal (https:/bibliote-
caparticular.casafernandopessoa.pt). Esta lista revela bien al-
gunos de los mayores intereses esotéricos de Pessoa, pasado
menos de un ano tras el falso suicidio de Crowley y su parti-
da de Portugal.
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A través de la misma libreria, Portugalia (ubicada en Rua
do Carmo 73-75), Pessoa encargd, como sabemos por otra
nota de encomienda del mismo dia, una enciclopedia (cf#:
Pizarro, Ferrariy Cardiello, 2010: 440):

Arthur Edward Waite: “New Encyclopaedia of
Free-Masonry”

(from W. Heffer & Son’s Remainder Catalogue)

2 vols. (remainder price) ........ccceereeee. 1.5.0
(Portugalia, 25/6/1931)

En agosto de 1981, la libreria Portugalia emiti6 una nota
de débito: habia logrado localizar siete de los nueve titulos
iniciales: solo faltaban el de Papus y el segundo de Wirth,
Le Symbolisme occulte de la franc-maconnerie. Pero este ulti-
mo figura —bajo el titulo simplificado “Symbolisme”— en
otra nota de débito, de marzo de 1932 (¢fr. Pizarro, Ferrariy
Cardiello, 2010: 444-445).

Por lo tanto, hay suficientes motivos para seguir tras la pis-
ta de Wirth, asi hoy no se conserven sus libros en la biblioteca
de Pessoa —y asi lo entendié Marrone (2021: 155 et seq.)— y
tal vez para buscar una copia de la traduccion francesa del
libro de Luigi Trafelli (1881-1942), aunque el Satan de este fi-
sico y matematico italiano, defensor del cristianismo, tal vez
no haya sorprendido a Pessoa. Wirth, por lo demas, prologa
los libros de Heil y Siouville, como ya se indico.

Sobre Eliphas Lévi (1810-1875) hay poco que decir en este
contexto. Pessoa habra conocido ideas de este famoso ocul-
tista a través de quien lo tradujo y de quien leyé varios li-
bros, Arthur Edward Waite (1857-1942).! Luis Pedro Moitinho

1 Ensubiblioteca se conservan: The Brotherhood of the Rosy Cross: being records of the house of the
holy spirit in its inward and outward history (1924); Emblematic Freemasonry and the Evolution of
its Deeper Issues (1925); y The Holy Grail: its legends and symbolism (1933).
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d’Almeida (1958), poeta e hijo de uno de los patrones que
Pessoa tuvo en una de las firmas comerciales para las que
trabajo, reproduce el pentagrama de Lévi, lleno de simbo-
los cabalisticos, en un texto en el que afirma que Pessoa era
“um adepto da chamada teoria do emanatismo, trazido para
o Ocidente através da Kabala” (Almeida, [1958] 1985: 125). Y
Lévi surge citado en una de las polémicas, de 1935, que Pessoa
tuvo con Alfredo Pimenta, historiador afin al fascismo italia-
no y apoyante de Salazar, tras defender las asociaciones se-
cretas. En febrero de 1935, en el diario A Voz, Pimenta ataco el
articulo “Associac¢oes Secretas”, insinuando que Pessoa seria
solo un genio en los bares de mala muerte y que, siendo mis-
tico, era probable que bebiera en nombre de Eliphas Lévi
(¢fr. Barreto citado en Dix, 2009: 254-255). Pessoa esbozé una
respuesta en un tono semejante, y alli describe a Pimenta,
erudito de signo negativo, como alguien que no habria bebi-
do en los misterios mas alla de Eliphas Lévi y como alguien
afiliado a ese “ramo do occultismo onde se nao sabe gram-
matica” (BNP/E3, 129-52a).

Senalese, por ultimo, que cuando Pessoa se refiere al
“Supremo Arquitecto de los Universos”, es posible oir el eco
de una famosa carta suya —acaso la mas célebre, del 13-1-
1935—, donde Pessoa escribe a Adolfo Casais Monteiro:

Falta responder a sua pergunta quanto ao occultismo.
Pergunta-me se creio no occultismo. Feita assim, a
pergunta ndo é bem clara; comprehendo porém a in-
tengio e a ella respondo. Creio na existencia de mun-
dos superiores ao nosso e de habitantes desses mundos,
em existencias de diversos graus de espiritualidade,
subtilizando-se até se chegar a um Ente Supremo,
que presumivelmente creou este mundo. Pode ser
que haja outros Entes, egualmente Supremos, que
hajam creado outros universos, e que esses universos
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co-existam com o0 nosso, interpenetradamente ou
nio. Por estas razdes, e ainda outras, a Ordem Externa
do occultismo, ou seja a Magonaria, evita (excepto a
Magonaria anglo-saxonica) a expressdo “Deus”, dadas
as suas implicac¢des theologicas e populares, e prefe-
re dizer “Grande Architecto do Universo”, expressio
que deixa em branco o problema de se Elle é Creador,
ou simples Governador, do mundo. Dadas essas esca-
las de seres, ndo creio na communicagdo directa com
Deus, mas, segundo a nossa afinagao espiritual, po-
deremos ir communicando com seres cada vez mais
altos. Ha trez caminhos para o occulto: o caminho
magico (incluindo practicas como as do espiritismo,
intellectualmente no nivel da bruxaria, que é magia
tambem), caminho esse extremamente perigoso, em
todos os sentidos; o caminho mystico, que nao tem
propriamente perigos, mas € incerto e lento; e o que se
chama o caminho alchymico, o mais difficil e o mais
perfeito de todos, porque involve uma transmutagio
da propria personalidade que a prepara, sem grandes
riscos, antes com defezas que os outros caminhos n3o
teem. Quanto a “iniciagdo” ou ndo, posso dizer-lhe s6
isto, que nao sei se responde a sua pergunta: nao per-
tenco a Ordem Iniciatica nenhuma.” (apud Vizcaino,
2018: 513-514)

[Falta responder a su pregunta sobre el ocultismo. Me
pregunta si creo en el ocultismo. Hecha de esta ma-
nera, la pregunta no es del todo clara; sin embargo,
comprendo la intenciéon y le respondo a ella. Creo en
la existencia de mundos superiores al nuestro y de ha-
bitantes de esos mundos, en existencias de diversos
grados de espiritualidad, que se sutilizan hasta llegar
a un Ente Supremo, que presumiblemente creé este
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mundo. Puede ser que haya otros Entes, igualmente
Supremos, que hayan creado otros universos, y que
estos universos coexistan con el nuestro, interpene-
tradamente o no. Por estas razones, y otras aun, la
Orden Externa del ocultismo, es decir, la Masoneria
(excepto la anglosajona), evita la expresion ‘Dios’, de-
bido a sus implicaciones teologicas y populares, y pre-
fiere decir ‘Gran Arquitecto del Universo’, expresion
que deja intacto el problema de si El es el Creador o
simplemente el Gobernador del mundo. Dadas estas
escalas de seres, no creo en la comunicacion directa
con Dios, pero segun nuestra afinidad espiritual, po-
demos ir comunicandonos con seres cada vez mas
elevados. Hay tres caminos hacia lo oculto: el cami-
no magico (que incluye practicas como el espiritismo,
intelectualmente al nivel de la brujeria, que también
es magia), un camino extremadamente peligroso en
todos los sentidos; el camino mistico, que no tiene pe-
ligros propiamente dichos, pero es incierto y lento; y
lo que se llama el camino alquimico, el mas dificil y
perfecto de todos, porque implica una transmutacion
de la propia personalidad que la prepara, sin grandes
riesgos, mas bien con defensas que los otros caminos
no tienen. Respecto a la “iniciaciéon” o no, solo puedo
decirle esto, que no sé si responde a su pregunta: no
pertenezco a ninguna Orden Iniciatica].

Si Pessoa no pertenecié a ninguna orden, es posible que
tampoco haya pertenecido a la masoneria, aunque fuera
muy cercano a algunos miembros y circulos masones. Sobre
su proximidad con esta hermandad o fraternidad secreta
aun falta indagar mucho mas, pero no sobra recordar lo que
él mismo afirmo (afirmacion mal editada en 1993 y corregida
en 2009).
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En 1993, un pequeriio error de lectura llevo a defender una
supuesta iniciacion de Pessoa en los misterios de la Orden
Templaria de Portugal (¢fr: Dix, 2009). En un parrafo que co-
mienza “Por eso, yo dije, legitimamente, que no pertenecia
a ninguna Orden”, también se leeria, unas lineas mas abajo,
“Solo puedo, por lo tanto, decir que pertenezco a la Orden
Templaria de Portugal”, segin Teresa Rita Lopes, en Pessoa
Inédito (Lopes, 1998: 334). Pero éesta contradiccion realmente
forma parte del texto? {Pessoa pertenecié o no pertenecio6 a
una orden iniciatica? Veamos el manuscrito, la transcripcion
corregiday la traduccion:

Ayl Goa s Bodn puteeon pliieiman) | Al
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Figura 6. (BNP/E3, 129-76').

Porisso eu disse, legitimamente, que nao pertencia
a Ordem nenhuma. Nao podia legitimamente dizer
que nao tinha nenhuma iniciagdo. Antes, para quem
pudesse entender, insinuei que a tinha, quando fallei
de “uma preparagdo especial cuja natureza me nao
proponho indicar”. Essa phrase escapou, e ainda mais
o seu sentido possivel, aos illedores anti-maconicos.
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Nao posso pois dizer que pertenga a Ordem Templaria
de Portugal. Posso dizer, e digo, que sou templario
portuguez. Digo-o devidamente autorizado. E, dito,
fica dito.?

[Por eso, yo dije, legitimamente, que no pertenecia a
ninguna Orden. No podia decir legitimamente que no
tenia ninguna iniciacién. Por el contrario, para quien
pudiera entenderlo, insinué que la tenia, cuando hablé
de ‘una preparacioén especial cuya naturaleza no pre-
tendo indicar’. Esta frase se le escap6, y sobre todo su
posible sentido, a los sublectores antimasénicos. No
puedo, por lo tanto, decir que pertenezca a la Orden
Templaria de Portugal. Puedo decir, y lo digo, que soy
templario portugués. Lo digo debidamente autoriza-
do. Y una vez dicho, queda dicho.

¢En qué difiere esta transcripcion de la del volumen co-
lectivo de 1993 En dos palabras que se encuentran en la
antepenultima fase: en un caso, leo “Nao” [No], en vez de
“S6” [Solo]; en otro, “pertenca” [pertenezcal, en vez de “per-
tenco” [pertenezco]. Esto quiere decir que leo: “No puedo,
por lo tanto, decir que pertenezca a la Orden Templaria de
Portugal”, en vez de “Sélo puedo, por lo tanto, decir que per-
tenezco a la Orden Templaria de Portugal”. Aumento un de-

talle en cuestion:

2 Este texto, publicado en Pessoa Inédito (1993), también fue publicado en Associagdes Secretas e
Outros Escritos (2011), por José Barreto, que corrigio el pasaje en cuestion apud Dix (2009).
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Figura 7. Detalle (BNP/E3, 129-76").

A mi modo de ver, y asi lo consideramos con Steffen Dix,
Pessoa afiade una palabra monosilabica con virgulilla y no

“w_

con acento agudo, que comienza por “n” minuscula y no por
“s” mayuscula.

Ahora bien, si una palabra puede alterar el sentido de un
texto, todos los cuidados parecen necesarios para evitar que
eso suceda con excesiva frecuencia, especialmente en el caso
de un autor como Fernando Pessoa, que dejo millares de
textos inéditos y que no pas6 a limpio la mayor parte de sus
escritos. Como ya he dicho, no pretendo sugerir que sea ne-
cesario abstenerse de descifrar ni de condenar al olvido lo
que Pessoa no publicé en vida, pero si considero convenien-
te recomendar una gran prudencia y hacer, por asi decirlo,
de abogado del diablo, cuando dudemos del desciframiento
de una palabra. {Puede ser esa, pero también podria ser otra?

*hkkd

Marco Pasi (2021) hacia referencia, en el articulo antes
citado, a dos proyectos esotéricos de Pessoa: O Caminho da
Serpente y Essay on Initiation. Del primero existe una publi-
cacion reciente: “O Caminho da Serpente”, con facsimiles
y con transcripciones de Luiz Pires dos Reys, junto al li-
bro, de Gilberto de Lascariz, O Verbo do Arcano Luciferino em
Fernando Pessoa (Pessoa, 2014b); y una traduccion al espafol
de Pregunta, editorial independiente fundada en Zaragoza,
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El camino de la serpiente. Escritos ocultistas (Pessoa, 2021), con
prologo y notas de David Francisco, uno de los fundadores.
Tanto un libro como el otro dependen del trabajo previo de
Pedro Teixeira da Mota, Rosea Cruz (Pessoa, 1989), que tam-
bién permiti6 la traduccion francesa “Le chemin du serpent”
(Pessoa, 1991), dentro de un tomo de las (Euvres de Fernando
Pessoa publicadas por Christian Bourgois, en Paris, enton-
ces bajo la direccion de Robert Bréchon e Eduardo Prado
Coelho. ATeixeira da Mota también debemos el conocimien-
to de muchas paginas del Essay on Initiation, asi como a Yvette
Centeno. Basta recordar, entre otros, tres libros: Moral, regras
de vida, condigoes de inicia¢ao (Pessoa, 1988), Fernando Pessoa: O
Amor, A Morte, A Iniciagdo (Centeno, 1985a) y Fernando Pessoa
e a Filosofia Hermeética: Fragmentos do Espolio (1985b). Y tal vez
un cuarto, Hermetismo e inicia¢do (Pessoa, 2015), editado por
Manuel J. Gandra.

Pese a esta relativamente amplia bibliografia, los textos
esotéricos pessoanos siguen sin recibir mayor atencién
critica, tal vez porque han circulado gracias a sellos inde-
pendientes de tirajes cortos y difusion reducida, y por-
que han sido divulgados con una légica de nicho y como
si hubieran sido escritos solo para iniciados. Pero esos
textos estan pidiendo ediciones cuidadosas y anotadas
para un publico mas amplio, y una lectura que no los cina
aun espectro excesivamente especializado. Al fin al cabo,
esos textos tienen un trasfondo historico y pueden po-
nerse en dialogo con todos los demas escritos del archivo
pessoano, asi mantengan, y tal vez nunca la pierdan, un
aura de misterio.

Permitanme que cierre este Capitulo citando y traducien-
do un Gltimo texto. Justamente uno que podria formar parte
de ese idealizado Essay on Initiation, pero que esta en portu-
gués y que carece de titulo. En ultimas, no sabemos dénde
encaja, a qué proyecto, si a alguno, lo destinaba su autor. Se
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trata de un texto inédito, aunque fugazmente comentado
por Centeno (1985b: 54-55) en O Amor, A Morte, A Iniciagdo:

Quanto mais alto se sobe na iniciagcdo (do Templo),
mais se conhece e menos se sabe. O templario n3o
sabe o seu grau; nao sabendo onde € o terminus da ini-
ciagdo —ou, antes, que typo de conhecimentos consti-
tue ou distingue esse terminus—, nao pode saber a que
distancia esta entre elle e o ponto de partida. E como
um viajante que tome um comboio para uma estagio
cuja distancia desconhece: em nenhum ponto da li-
nha sabe a que altura vae da viagem. (BNP/E3, 54B-17)

[Cuanto mas alto se sube en la iniciacion (del Templo),
mas se conoce y menos se sabe. El templario no sabe
su grado; al no saber donde esta el terminus de la ini-
ciacién, o mas bien, qué tipo de conocimientos consti-
tuyen o distinguen ese terminus, no puede saber a qué
distancia esta entre él y el punto de partida. Es como
un viajero que toma un tren hacia una estaciéon cuya
distancia desconoce: en ninguin punto de la linea sabe
a qué altura va del viaje].

Terminus era, en la religion romana, un dios protector de
los limites fronterizos; pero, en general, ‘terminus’ remite a
una estacion terminal (como en este caso). Aqui la voz latina
adquiere, ademas, una connotacion esotérica.

Algo especial acerca de esta voz es, justamente, que surge
en diversos textos de Fernando Pessoa y casi con un valor
simbolico en algunos mas tardios. En un poema de 6 de ene-
ro de 1930, atribuido a Alvaro de Campos, donde el heteréni-
mo surge “humano hasta el sonido de mis zapatos solitarios
en el principio de la noche”, se lee:
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Agora, a caminho do carro electrico do terminus de
onde se volta a cidade,

Passo, bandido, metaphysico, sob a luz dos candieiros
afastados,

E na sombra entre os dois candieiros afastados tenho
vontade de nio seguir...

Mas apanharei o electrico. (Pessoa, 2014a: 241)

[Ahora, yendo hacia el tranvia del terminus desde el
que se vuelve a la ciudad,

Paso, bandido, metafisico, bajo la luz de las farolas
distantes,

Y en la sombra, entre las dos farolas distantes, tengo
ganas de no seguir...

Pero tomaré el tranvial.

En otro, también asociado a Campos, y que parece un
apunte que dialoga con versos de “Tabacaria’, se lee:

[Depuz a mascara, e tornei a pol-a.

Assim é melhor.

Assim sou a mascara.

E volto a normalidade como a um terminus de linha.
(Pessoa, 2014a: 304)

[Me quité la mascara y me la volvi a poner.

Asi esta mejor.

Asi soy la mascara.

Y vuelvo a la normalidad como a un terminus de linea].

En estos poemas el ‘terminus’ es un punto de regreso,
un punto que se opone al haber salido hacia los alrededo-
res, ya sea de una villa, ya sea de la normalidad. En un poe-
ma ortoénimo, de 1934, dedicado a Mario de Sa-Carneiro, el
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terminus’ evoca ya la muerte, pero de tal forma que vida y
muerte parecen intercambiables:

Nunca suppuz que isto que chamam morte
Tivesse qualquer especie de sentido...

[..]

No terminus de tudo, ao fim 14 estou

Nessa ida que afinal e um regresso.

(Pessoa, 2000: 186-187)

[Nunca supuse que esto que llaman muerte
Tuviera algtn tipo de sentido...

[.]

En el terminus de todo, por fin estoy

En esa ida que al final es un regreso].

Teniendo presentes estas referencias y otras que se puedan
citar, creo que hay que volver a leer el que puede ser el inicio
de A Hora do Diabo. En las lineas por las que puede empezar
la historia de caracter iniciatico, figura esta descripcion:

Sahiram do terminus, e, ao chegar a rua, ella [Maria]
viu com pasmo que estava na propria rua onde mora-
va, a poucos passos de casa. Estacou. Depois voltou-se
para traz, para exprimir esse pasmo ao companhei-
ro, mas atraz d’ella ndo vinha ninguem. Estava a rua,
lunar e deserta, nem havia nella edificio que pudesse
ser ou parecer um terminus de estacado de comboios.
(BNP/ES, 27 W-16)

[Salieron del terminus y al llegar ala calle, ella [Maria]
vio con asombro que estaba en su propia calle, alli
donde vivia, a pocos pasos de casa. Se detuvo. Luego
se volvié hacia atras para expresar ese asombro a su
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compaiiero, pero no venia nadie detras de ella. La ca-
lle estaba iluminada por la luna y desierta, y no habia
en ella ningin edificio que pudiera ser o parecer un
terminus de estacion de tren].

Terminamos asi donde empezamos, un poco como Maria,
que de repente se ve alli donde recuerda haber partido, sin
saber qué tipo de viaje emprendio, ni donde esta su compa-
nia diabolica. Toda iniciacion es un viaje espiritual.

No sé si sea en este punto que le deba poner término a
este Capitulo. Mucho mas queda por decir y revelar. Pero,
consciente de todo el camino que aun falta recorrer en estas
materias esotéricas y pessoanas, paro aqui, con la esperanza
de que otros adeptos de estos asuntos sigan transitando los
mismos senderos.
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