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  ENTRE MÉDICOS Y MÉDIUMS



  


  Este libro propone una historia cultural de prácticas espirituales y ensayos que demuestra que las autoridades epistémicas se establecieron como árbitros de validación y aceptación de saberes esotéricos. Aunque el arco del debate produjo una gran variedad de interpretaciones, el propósito aquí es examinar cuáles fueron los alcances y las implicancias de estas controversias; qué grado de éxito –si lo hubo– tuvieron sus apologistas al proponer una validación científica de las creencias espiritualistas e insertarlas como asignatura de interés en espacios académicos; qué impacto tuvieron tales debates en el ámbito médico; por qué el Estado argentino llegó a involucrarse al punto de someter a los espiritistas practicantes a controles sanitarios en el ejercicio de sus prácticas religiosas; y qué motivaciones –en forma individual o colectiva– impulsaron a sus principales proponentes a la organización de presentaciones públicas y entrevistas en los medios de prensa (en particular gráficos) para divulgar conocimientos, resultados y beneficios resultantes de tales prácticas.


  En el primer período de análisis, entre 1880 y 1920, se hace visible el impacto de las ideas del magnetismo animal en el seno de la doctrina espírita, que sedujo a físicos y químicos para validar el positivismo dentro del espiritismo mediante el empleo de tecnologías. En el segundo, entre 1920 y 1946, comienzan las disputas entre espiritistas y médicos en el contexto del higienismo y la teoría de la degeneración, los espiritistas fueron considerados agentes susceptibles de atención sanitaria por alienistas y psiquiatras, así como también se prestó atención a la investigación de los médiums en contextos académicos. Entre 1946 y 1953, las tensiones pusieron de manifiesto la preocupación de agentes del gobierno cuando se creó el Instituto de Psicopatología Aplicada para ejercer un control sobre las prácticas espiritistas. El eje del debate se desplazó entonces hacia la organización de un modelo sanitario que ponía foco en la supremacía del saber médico para controlar la condición sanitaria de los médiums. Finalmente, durante el posperonismo, el espiritismo confrontó una crisis con la psicología en un contexto de cambios culturales y se pretendió instalar la parapsicología como un área de interés dentro de la emergente psicología.


  A lo largo de este circuito de ochenta años, desde el desembarco del espiritismo a fin del siglo XIX hasta la década de 1960, religiosos y médicos en particular disputaron un conflicto cuyas tensiones están documentadas en estas páginas.
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    Reconocimientos


    Aunque ha sido abordado por un número de autores a lo largo de los últimos veinte años, tanto académicos como freelancers interesados en esta compleja trama científico-religiosa, el espiritismo argentino es un área de escasa preocupación. Dentro de un abanico de interpretaciones sociales, antropológicas, culturales, médicas, psicológicas e históricas, el interés dispensado a este singular campo, sin embargo, ha crecido sustancialmente a través de mesas de debate y encuentros interdisciplinarios.


    ¿Qué golpe de efecto pudo haber causado este repentino interés por el campo esotérico y la espiritualidad y sus prácticas? Por un lado, saberes e individuos tradicionalmente marginados y ridiculizados han encontrado “rescatistas culturales” que apostaron a la aventura de recuperar testimonios sellados en archivos y periódicos; por otro, la digitalización a través de internet ha sido y es una de las más importantes (y mejores) contribuciones a la hora de hallar textos, fotografías, testimonios u otras fuentes primarias que permiten iluminar información otrora inhallable en tiempos en que la consulta demandaba grandes esfuerzos, distancias y tiempo visitando bibliotecas y archivos.


    En cierta medida, mi propia historia personal también está marcada por la pasión por la investigación histórica y documental. Muy tempranamente, en 1989, comencé una búsqueda de artículos, libros y documentos, que luego abandoné la continuidad de la investigación histórica, pero nunca renuncié a mi interés por sumar a mi colección que terminó en uno de los más completos archivos documentales de la parapsicología argentina. Ahora es parte de la biblioteca del Instituto de Psicología Paranormal. Además, no solo continué alentando el interés por la construcción histórica de estas disciplinas sino que, como coronación a estos esfuerzos y gracias a la cooperación de fundaciones e individuos, decidí reconstruir una genuina tarea de investigación en aras de mejores herramientas metodológicas, reunir una nueva y más completa documentación, particularmente de Buenos Aires y otras ciudades, así como entrevistas a un gran número de descendientes de muchos de sus principales representantes, algunos de quienes conocí en el pasado y más recientemente; visitar entidades cuyas bibliotecas y archivos afortunadamente se han conservado y que otros investigadores han procesado fuentes poco o nada conocidas por mí contribuyeron a enriquecer, en gran medida, el presente estudio en meticuloso detalle. Francamente, hoy me resulta muy satisfactorio que otras generaciones en el mundo académico hayan llegado tan lejos en el análisis histórico, proponiendo nuevas ideas en el entramado que vincula el espiritismo del siglo XIX con la historia, la cultura, la ciencia y los problemas sociales como nunca antes (o rara vez) se había examinado.


    En consecuencia, dado el número de estudios producidos, al menos, en las últimas dos décadas, decidí focalizar una dimensión poco explorada y creativa a mi juicio, con profundas implicancias para nuestros conocimientos contemporáneos, esto es, las causas del rechazo y la ironización sistemática de estas disciplinas “marginales”, el esoterismo occidental y las sabidurías espiritualistas en la Argentina. El producto final releva entonces la importancia de la historia cultural de las prácticas de los médiums como figuras que han atravesado representaciones sociales simpáticas y antipáticas, desde fines de siglo XIX hasta los años 60, y la confrontación y legitimidad de tales actores en el contexto de la interpretación de sus principales defensores así como de sus antagonistas.


    Mi más profundo agradecimiento a aquellos que contribuyeron a que este análisis salga a la luz. En primer lugar, a los consejos y sabiduría de mi amigo, el psicólogo e historiador puertorriqueño Carlos S. Alvarado, uno de los críticos más erudito y productivo que haya conocido, quien representa el principal inspirador de la presente investigación histórica. En segundo lugar, a los miembros de la comunidad kardecista, principalmente las autoridades de la asociación espiritista Constancia y su fondo documental, una de las más antiguas de América Latina, por desinteresada amistad, solidaridad y apertura. En tercer lugar, los consejos metodológicos de los docentes del Departamento de Humanidades de la Universidad de San Andrés (UDESA) en Buenos Aires, principalmente a Juan Buonuome, Lila Caimari, Roy Hora y Eduardo Zimmermann, cuyo interés por las lecturas de los borradores de cada capítulo me ha permitido mejorar los objetivos y las interpretaciones aquí planteadas. En este mismo contexto, las lecturas y revisiones críticas de José Zanca, historiador de la religión en la Argentina y miembro del cuerpo docente de UDESA, ha sido un valorable apoyo moral e intelectual, cuya orientación sirvió como eje conductor a lo largo de esta tesis de posgrado.


    Una plétora de muchos otros auxiliares han servido también a este propósito, desde archivistas y bibliotecarios hasta descendientes de los principales actores aquí presentados: Inés Di Cristóforo (hija de Luis Di Cristóforo Postiglioni), Nilda Brunetti (presidente de la asociación Constancia), Susana Fernández Warburton (hija de José S. Fernández), Enrique Draier (Instituto Argentino de Parapsicología), Ignacio y Pilar Rebaudi Basavilbaso (bisnietos de Ovidio Rebaudi), Apryl Sullivan (archivista del Fondo Rubinstein de la Duke University), Gabriela Efrón (hija de David Efrón), Estela Calvo (investigadora del Instituto de Psicopatología Aplicada), Hibe Lucía Ponti (sobrina de Orlando Canavesio), Marta Fidanza (sobrina de Osvaldo Fidanza), Ana Brenda Horwitz (hija de Harold E. Horwitz), Bruno Fantoni, Adriana Kreiman (hija de Naúm Kreiman), Mirta Granero (viuda de J. Ricardo Musso), Oscar Eduardo Novillo (sobrino de Enrique Novillo Paulí), Héctor Pibernus (gerente de editorial Kier), Luis Alberto Sobrino Aranda (exdiputado nacional), Eduardo Barbagelata (hijo) (miembro de la Asociación Médica de Metapsíquica Argentina) y Alba Díaz (presidenta de la Biblioteca Teosófica Argentina), entre muchos otros. También, a los archivos de la Biblioteca de Ciencias Médicas de la Universidad de Buenos Aires (UBA), la Biblioteca Nacional, la Biblioteca de la Universidad Nacional de La Plata, la Biblioteca Central de la Facultad de Psicología de la Universidad de Buenos Aires, la Academia Nacional de Medicina, la Biblioteca de Filosofía y Letras de la de la Universidad de Buenos Aires, la Asociación Médica Argentina, la Sociedad Científica Argentina, la Asociación Psicoanalítica Argentina y el fondo fotodocumental del programa “El espiritismo en la voz de los espiritistas: la generación de 80 y su influencia en la Argentina moderna” del Museo Roca oInstituto de Investigaciones Históricas.


    La omisión de muchos otros nombres e instituciones no debe ser malinterpretada como un acto de descuido o desagradecimiento sino a causa de la imposibilidad de recordar desde las pequeñas aportaciones, las más “serendípicas” –aquellas que aparecen sin buscarlas– así como las que son frustrantemente inhallables. Todas han sido inmensamente productivas para completar el rompecabezas que insufla vida a este cuerpo de datos.

  


  
    Introducción


    El objetivo de este estudio es analizar las disputas entre espiritistas y médicos en el campo de la salud mental (psiquiatría, psicopatología y psicología) entre 1880 y 1959, describiendo las discusiones en torno a los espiritistas y sus prácticas. Inicialmente, las ideas científicas y filosóficas fueron solidarias con el movimiento espiritista pero más tarde acusaron al espiritismo de anacrónico e incluso fue visto como un peligro para la salud mental. A lo largo de cada período segmentado aquí será posible comprender las estrategias instrumentadas por los actores –espiritistas y científicos– para ganar credibilidad y aceptación social en el período que comprende desde fines del siglo XIX hasta mediados del XX.


    Este libro propone una historia cultural de prácticas espirituales y ensayos que implica el modo en que las autoridades epistémicas se van a establecer como árbitros en la validación y aceptación de tales saberes. Aunque el arco del debate produce una gran variedad de interpretaciones, el propósito aquí es examinar cuáles fueron los alcances y las implicancias de estas controversias, qué grado de éxito –si lo hubo– tuvieron sus apologistas al proponer una validación científica de las creencias espiritualistas e insertarlas como asignatura de interés en espacios académicos, qué impacto tuvieron tales debates en el ámbito médico, por qué el Estado argentino llegó a involucrarse al punto de someter a los espiritistas practicantes a controles sanitarios en el ejercicio de sus prácticas religiosas y qué motivaciones –en forma individual o colectiva– impulsaron sus principales proponentes en la organización de presentaciones públicas y entrevistas en los medios de prensa (en particular gráficos) para divulgar conocimientos, resultados y beneficios resultantes de tales prácticas.


    La primera periodización se inicia entre 1880 y 1920, explorando el impacto de las ideas del magnetismo animal en el seno de la doctrina espírita que sedujo a físicos y químicos, en busca de validar el positivismo dentro del espiritismo, mediante el empleo de tecnologías (registros, mediciones y fotografías del reino espiritual), así como las controversias que estos procedimientos produjeron en el mundo científico. En la segunda periodización, entre 1920 y hasta 1946, las disputas entre espiritistas y médicos se produjeron en el contexto del higienismo y la teoría de la degeneración, donde los espiritistas fueron considerados agentes susceptibles de atención sanitaria por alienistas y médicos, así como también se prestó atención a la investigación de los médiums en contextos académicos. Entre 1946 y 1953 las tensiones pusieron de manifiesto la preocupación de agentes del gobierno, cuando se creó el Instituto de Psicopatología Aplicada para ejercer un control sobre las prácticas espiritistas. El eje del debate se desplazó entonces hacia la organización de un modelo sanitario que ponía foco en la supremacía del saber médico para controlar la condición de los médiums. Finalmente, durante el posperonismo, el espiritismo confrontó una crisis con la psicología en el contexto de cambios culturales, donde se pretendió instalar la parapsicología como un área de interés dentro de la emergente psicología. A lo largo de este circuito de ochenta años, desde el desembarco del espiritismo a fines del siglo xix hasta los años 60 del siglo XX, religiosos y médicos en particular disputaron un conflicto cuyas tensiones están documentadas en el contexto de esta investigación.


    Tal segmentación podría, con todo, resultar arbitraria a causa de los momentos elegidos para iniciar o terminar cada etapa. El presente estudio intentará poner un principio de orden al complejo cruce de ideas y su influencia entre los actores como proponentes o defensores de tales cosmovisiones y sus antagonistas; en buena medida también, una historia sujeta a los espiritistas y sus adversarios en sus publicaciones, eventos públicos e instituciones, que van a cristalizar las expectativas de sus miembros. Por lo tanto, cada capítulo no debe ser interpretado como una línea divisoria categórica sino, antes bien, como resultado de interpretaciones dominantes y figuras que desempeñaron roles de conveniencia en una etapa u otra, exhibiendo estrategias, superando contiendas y procurando perpetuar su disciplina a lo largo de cada período.


    Las fuentes consultadas también representan distintas interpretaciones de las tensiones, persecusiones y restricciones que experimentaron los espiritistas durante ese período, focalizado principalmente en fuentes primarias provenientes de la propia prensa espírita, artículos médicos y la prensa en general, como también fuentes secundarias provenientes de estudios previos que, en forma meramente descriptiva y cronológica o bien analítica, pusieron en contexto las discusiones y controversias en torno a disciplinas tales como el magnetismo/mesmerismo, la hipnosis, la parapsicología y el esoterismo occidental, así como las prácticas curanderiles, entre muchas otras disciplinas.


    No obstante, la propuesta aquí es analizar el modo deconstrucción de estas prácticas partiendo de la constitución de los límites epistémicos en que se integraron o se excluyeron del núcleo duro del saber científico. A través del análisis de los debates entre espiritistas y un grupo heterogéneo de figuras de la cultura y figuras tradicionalmente ligadas al cientificismo –políticos, médicos, escritores vinculados al modernismo y la naciente psiquiatría europea de fines del siglo XIX–, se produjo un cambio de paradigma que nutrió a varias corrientes de ideas y sabidurías “emergentes” del esoterismo. El movimiento espiritista, lejos de extinguirse, continuó disputando su espacio de reconocimiento contra las figuras de autoridad intelectual y del Estado hasta mediados de los años 50, condenándolo por alentar la mediumnidad. Este crisol de ideas se iba a cristalizar, a su vez, en esta nueva y emergente doctrina espiritual no religiosa que resultó atrapante tanto para científicos como para hombres de fe. Aunque ya eran populares a mediados del siglo XIX en Estados Unidos, los espiritistas se organizaron formalmente en París, lo que trajo consigo una moral y una práctica que liberaba al religioso de la ritualización gracias al encuentro estratégico entre espiritistas fervorosos y hombres de ciencia –particularmente filósofos– en combinación con la preocupación por un agente en la práctica espiritista que desafiaba las nociones y los límites de la condición humana: el médium.1 La popularidad del médium y su principal atributo como comunicador secular del mensaje del mundo espiritual desató una controversia que implicó los intereses e idearios tanto de la Iglesia como de la comunidad científica.


    Como eje para analizar e interpretar la presente historia, se formulan aquí tres preguntas: ¿de qué modo y en qué medida los conocimientos validados por la ciencia confrontaron con saberes espirituales cuya principal afirmación proponía la existencia de realidades alternativas invisibles capaces de establecer comunicación después de la muerte?, ¿cómo se originaron y procesaron estas tensiones de límite y qué impacto tuvieron en la constitución de ideas, teorías y disciplinas que parecían alentar la “vigilancia” que resultó subversiva respecto del orden del racionalismo? Y, finalmente, ¿cómo se establecen y sostienen, dilatan o se extienden las fronteras científicas y quiénes vigilan o, por el contrario, violan la búsqueda de una determinada autoridad epistémica?


    La primera hipótesis es que la discusión de los límites entre tales saberes y la ciencia clásica disputó un territorio común de legitimación de ideas rechazadas, marginadas o incluso ridiculizadas por sabios y académicos (en particular, por parte de la hegemonía del saber médico). Aunque inicialmente las ciencias naturales emergentes coexistieron en buena medida con las propuestas de los espiritistas, fueron progresivamente perdiendo credibilidad a inicios de siglo XX. A lo largo de este primer período, entre 1880 y 1920, la disputa entre espiritistas con higienistas, alienistas y médicos generó un debate de ideas que involucró al Estado –entre otros agentes– en términos de cómo trazar la frontera entre la validación de prácticas y tratamientos que se colocaron en los márgenes del saber médico, involucrando disciplinas como la psicología y más tarde la parapsicología.


    La segunda hipótesis es que tanto los saberes esotéricos (el espiritismo o el magnetismo) como las disciplinas en disputa epistémica (por ejemplo, la parapsicología) atravesaron momentos históricos de ampliaciones o restricciones de límites en medio de acciones de reconocimiento. Los representantes del espiritismo como doctrina y pretensión de ciencia (también conocida como espiritismo experimental), los hipnotizadores, los curanderos y otros agentes alternativos atravesaron un proceso de “constitución de límite” (boundary work) básicamente sujeto a tres momentos: el saneamiento, la desmarcación y la expulsión. En este libro será posible detectar los cambios en las ideas, las transformaciones de los actores, el movimiento oscilante y estratégico en defensa de un crisol de interpretaciones frente al núcleo duro de la ciencia dominante entre fines de siglo XIX hasta mediados del siglo XX que se resistió a integrar –incluso resultó victoriosa en excluir– ideas que se juzgaban como subversivas al orden establecido por el pensamiento científico en el período de entresiglos. No obstante, todos estos actores y eventos se van a vertebrar a lo largo de un proceso de constitución de límites como la línea argumental principal.


    En efecto, la idea de “límite” ha llegado a desempeñar un papel clave en diversas líneas de investigación en ciencias sociales, asociado a investigaciones sobre cognición, identidad social y colectiva, categorías censales, capital cultural, pertenencia cultural, posicionamiento de grupos raciales y étnicos, hegemonía masculina, feminismo radical, jurisdicciones profesionales, derechos de grupo y teorías inmigratorias, por mencionar solo algunos de los ejemplos más destacables. Los estudios del concepto de frontera sirven para integrar y facilitar la identificación de similitudes y diferencias teóricas en la forma en que se trazan los límites entre contextos y grupos en los niveles social, psicológico, cultural y estructural. Centrarse en los límites puede generar nuevas ideas teóricas sobre una amplia gama de procesos sociales presentes en una variedad de fenómenos aparentemente no relacionados, por ejemplo, el proceso de constitución de frontera o límite, el cruce de fronteras, el cambio de las fronteras y la territorialización o la politización, la reubicación e institucionalización de las fronteras.2


    Esta perspectiva ha llevado a sociólogos como Thomas Gieryn a afirmar que ciertos saberes y doctrinas no científicas se diferencian de la ciencia por una serie de maniobras sociales y culturales complejas que ilustran la organización social del conocimiento científico, permitiendo evaluar cómo los actores y las instituciones logran ponerse de acuerdo sobre sus definiciones de realidad para capturar la dinámica de relaciones sociales en la competencia por la producción y la organización de su clasificación.3 Atravesando un amplio espectro de disciplinas, saberes y ciencias, es posible identificar y comprender entonces el papel de los recursos simbólicos (por ejemplo, distinciones conceptuales, estrategias interpretativas y tradiciones culturales) en la creación, el mantenimiento, la impugnación o incluso la disolución de las diferencias sociales de las instituciones (por ejemplo, clases sociales, género, raza y desigualdad territorial),4 a pesar de que ninguna busca desacreditar la autoridad epistémica de la otra, sino expulsar aquello que no forma parte de su disciplina bajo la forma de un colonialismo intelectual.5


    La naturaleza última de este debate no es sino ideológico de base, porque establecer límites es una manera de proteger la identidad, defender la propia objetividad y la necesidad de autonomía. En otras palabras, todas las profesiones, religiones, grupos étnicos y culturales tienden a proteger los límites de sus actividades y por lo tanto la autonomía y la legitimidad de sus conocimientos o experiencias. Esta labor es particularmente reveladora porque estas fronteras deben buscarse y defenderse en modo militante –y a menudo agresivamente– en contra de otras ideas extrañas o actividades anticientíficas.6 Por ejemplo, según Gieryn, la frontera de la ciencia, en cualquier momento histórico dado, se traza dependiendo de quién está disputando su credibilidad, qué “verdades” están en riesgo, frente a qué público se produce esa contienda y en que ámbito institucional. Examinar la historia de los debates sobre seudociencia permite comprender qué se entiende por ciencia en cada disciplina para distinguir qué es “ciencia” de lo que no lo es (la “no ciencia”).7


    Los ámbitos académicos, los tribunales de justicia, los medios de prensa, las decisiones políticas, los mecenas y filántropos que financian tales saberes pueden ser los escenarios para examinar el proceso de constitución de límites porque suponen tácitamente que los contenidos de la ciencia están obligados a volverse explícitos cuando se cuestiona su credibilidad.8 De hecho, se han identificado varios procesos en la constitución de límites, cuya principal característica es la plasticidad o la dureza para expulsar, proteger y expandir la autonomía de un conjunto de doctrinas que presumen legitimidad científica, buscando estudiar estos procesos en concursos de credibilidad –tanto históricos como contemporáneos– no solo en relación con la ciencia sino también con respecto a su contraparte: el saber no científico o esotérico.


    Una de las características del concepto de frontera en ciencia es su compromiso explícito con su concepción retórica, concebida como un espacio cultural con características específicas, esto es, un lenguaje compuesto por metáforas utilizado para expulsar a los oponentes o para ampliar las exigencias del saber de un modo “cartográfico”, empleando conceptos tales como frontera, borde, límite o campo. Estas metáforas cartográficas se emplean tanto dentro como fuera de disciplinas como el esoterismo, la “nueva era”, el espiritismo o la parapsicología y sus opositores (la cultura “ortodoxa”, la Iglesia u otras religiones, el escepticismo científico, etcétera) para justificar la descripción y calificación de estas disciplinas y sus practicantes mediante racionalismo o patologías.9


    Las fronteras o límites epistemológicos pueden ser vistos como metáforas que se utilizan (1) para incluir lo “útil” de estos saberes fronterizos desde las márgenes hacia el núcleo (por ejemplo, de la hipnosis a la psicoterapia) o excluir por conveniencia sus doctrinas desde el núcleo hacia las márgenes (por ejemplo, un proceso de “filtrado” de ciertas prácticas alternativas o complementarias hacia la medicina científica, por ejemplo, las posturas del yoga para la kinesiología); y (2) para extinguir un saber determinado y renombrarlo a lo largo del tiempo (por ejemplo, la antigua idea de “fluidos” hacia la moderna basada en “energías”). De este modo, irán perdiendo su valor explicativo (por ejemplo, la criminología lombrosiana o la frenología) o, por el contrario, van ganando valor explicativo (por ejemplo, el psicoanálisis). Los límites metafóricos en ciencia casi siempre se utilizan de manera excluyente para connotar un proyecto pionero, por ejemplo, las así llamadas seudociencias pueden parecer un saber genuino y legítimo en un momento histórico dado, pero acaban devaluadas cuando atraviesan un proceso de constitución de límites, perdiendo progresivamente su estatus y quedando desplazadas (o expulsadas) hacia la “periferia” de la ciencia.10


    Por ejemplo, en antropología se ha aplicado este modelo para comprender las relaciones retóricas construidas entre las tradiciones católicas y espiritistas en Brasil donde sus respectivos discursos de acreditación se basan en apelaciones de validez científica, ortodoxia o pureza religiosa, por ejemplo, los conceptos de “materia” que son observables entre adeptos religiosos afrocubanos.11 Por ejemplo, Heather Wolffram plantea que para comprender las reacciones que inspiran a seguir una determinada disciplina naciente no basta que esta resulte seductora, sea teórica o empíricamente para ser adoptada e integrada; debe atravesar un pasaje duro –un “canal de parto”– desde la frontera hacia el núcleo duro. Pero, por su propia naturaleza, todavía invade el territorio y la autoridad epistémica de otros campos, por lo que necesita adherir a las certezas o a los segmentos sólidos de otras “ciencias linderas” hasta ganar su propia independencia y autonomía.12


    De modo que el estatus epistémico de ciertos saberes esotéricos e incluso algunas teorías psicológicas, con mayor o menor (o ningún) éxito, también colapsará los límites hasta ganar cohesión disciplinaria. El espiritismo y la parapsicología, por ejemplo, se disputaron recíprocamente por más de cien años una “doble frontera” en muchos momentos históricos en pos de ganar reconocimiento, por ejemplo, ambas comenzaron con un movimiento expansionista, con éxitos (por ejemplo, la apertura de oportunidades académicas o financiamiento) y frustraciones (por ejemplo, el cierre de estas oportunidades), dependiendo de si sus autoridades asumían los riesgos pero a la vez distanciamiento y recíproca exclusión. Las ideas Allan Kardec (seudónimo del pedagogo francés Hippolyte-Léon Denizard Rivail, 1804-1869) constituían una perspectiva positivista con una ética cristiana impregnada de sabidurías de Oriente; la parapsicología –en cambio–, un conjunto de datos empíricos y experimentales atravesados por obligaciones y sanciones epistemológicas resultado de la continua beligerancia por su aceptación científica.13


    Desde inicios del siglo XX, algunas sociedades espiritistas argentinas produjeron sus propios relatos memorialísticos. Por ejemplo, Cosme Mariño en su obra El espiritismo en la Argentina recopila un gran número de relatos autobiográficos poco antes y durante su larga filiación al espiritismo a partir de 1879, las actuaciones de médiums locales o las revelaciones de los “espíritus guías” cuyas sesiones son aún recordadas para los espiritistas modernos, episodios de violencia (como los atentados criminales contra kardecistas y médiums en 1892 y en 1918), la organización de las primeras sociedades, las prácticas mediúmnicas y la constitución de la Confederación Espiritista Argentina en 1900. De hecho, un número de biografías, efemérides, tributos y obituarios están también presentes en la antigua prensa espírita; por ejemplo, varios autores han escrito biografías y bibliografías que colectan información del kardecismo argentino.14 De modo que el presente estudio se apoya en desarrollos previos que han permitido reconstruir narrativas que aspiran a contribuir a otras áreas, tales como la historia de la religión, la historia del esoterismo occidental y la historia de la salud mental.


    Por fuera del kardecismo, otros autores han producido narrativas biográficas poniendo énfasis no solo en la codificación kardecista, sino también en escritores que produjeron literatura fantástica en gran medida inspirados en otras corrientes esotéricas, como la teosofía, donde el imaginario de lo espiritual y lo material se transformó en “fantasía científica” respecto de qué se consideraba ciencia por entonces.15 También se ha examinado la hipnosis en los medios de prensa y los círculos médicos, la disputa por su aceptación, práctica y legitimación (particularmente entre alienistas, neurólogos, espiritistas e ilusionistas de teatro) impulsados por taumaturgos que debieron afrontar el menosprecio de sus colegas. La fascinación popular demostrado en los periódicos de las décadas de 1880 y 1890 y las acusaciones bajo cargos de ejercicio ilegal de la medicina de que se defendieron para sostener sus exhibiciones e inventos desataron desde cruces jurídicos hasta discusiones científicas y filosóficas por la naturaleza de sus ideas y prácticas. Estos trashumantes recorrieron varios países de América Latina como mercaderes itinerantes, llevando consigo trucos y destrezas como telépatas, magnetizadores, hipnotizadores e ilusionistas; desfilaron por cortes, mansiones, teatros y otros espacios públicos, ocasionalmente también clínicas, hospitales y laboratorios de fisiología hasta salones de espiritismo gracias a la seducción que produjo la hipnosis y el magnetismo animal (o mesmerismo) en sociedades fascinadas por tales fenómenos.16


    Finalmente, otras narrativas focalizan en la naciente parapsicología, tanto aquellas carentes de antecedentes de espiritismo (que parten de la década de 1930)17 así como otras que incluyen antecedentes espíritas. Estos autores aceptan la siguiente periodización: período espiritista (1869-1896), período espiritista-magnético (o mesmerista) (1896-1924), período del espiritismo “experimental” o investigación psíquica (1924-1953) y período de la parapsicología, que comenzó en 1949. Esta cuarta etapa tiene, a su vez, dos subdivisiones: 1) un período de investigación y publicaciones (a través de libros y revistas) (1953-1960), y 2) un período de incepción de la parapsicología en el entorno universitario público y privado (1960-1970) caracterizada por una cátedra y asignaturas en programas académicos en psicología.18


    Esta obra está organizada en cinco capítulos. El capítulo 1 define la mediumnidad y traza el surgimiento del espiritismo francés. Ese capítulo tiene un doble propósito: primero, trazar los orígenes comunes de la expansión del espiritismo kardecista a lo largo de varios países de la América hispanoparlante (aunque sus alcances también hibridaron con las tradiciones místicas de las culturas locales, como ocurrió en las Antillas, México o Brasil); segundo, demostrar que el impacto del kardecismo argentino no es sino el eco de un movimiento cultural que ganó territorio fértil en otras sociedades de América que compartían raíces comunes.


    El capítulo 2 analiza el surgimiento del espiritismo en el incipiente esoterismo de fines del siglo XIX, en particular el magnetismo animal –también conocido como magnetología– que resultó en un volcán de ideas basadas en radiaciones, fluidos y vibraciones dentro de un proceso de transformación social, económica y tecnológica. La importancia del análisis de estas ideas, que ocuparon la atención de físicos y químicos, así como también de médicos que creaban y adoptaban tecnologías con la promesa de un diagnóstico confiable y la cura de enfermedades desconocidas, es legitimar estos procedimientos en medio de una crisis espiritual que desafiaba el dogma de las tradiciones cristianas en busca de evidencia de supervivencia después de la muerte.


    El capítulo 3 describe específicamente el problema de la relación entre el espiritismo y los alienistas, a partir de la década de 1920. Las controversias tuvieron a un puñado de actores, principalmente médicos, que destinaron sus críticas a tales prácticas advirtiendo que podían degenerar en cuadros de una enfermedad conocida como “delirio espirita” o “delirio de incorporación”. Estas discusiones fueron el principal objeto de interés del período para físicos y filósofos, quienes mostraron curiosidad por ampliar los horizontes de las teorías fisiológicas dominantes. Dos figuras relevantes que emergen en estas controversias son Gonzalo Bosch y Fernando Gorriti, quienes condujeron un proselitismo para neutralizar la expansión del espiritismo así como buscaron establecer criterios para el diagnóstico de la mediumnidad. Otro rasgo de importancia de ese período era que los espiritistas buscaban evitar y condenar su inevitable asociación con las prácticas curanderiles, lo cual indujo a las autoridades policiales a perseguir y encarcelar a aquellos que infringían las normas del ejercicio médico no autorizado conocido como “ejercicio ilegal de la medicina”. Los higienistas consideraban como una degeneración o un “desvío” la promoción de prácticas que combinaban su fe con el positivismo científico.


    El capítulo 4 examina la ambivalente posición del primer peronismo respecto del espiritismo: por un lado, el continuo rumor sobre las simpatías de Juan Perón y en ocasiones incluso de Eva Duarte por médiums y videntes; por otro lado, el rechazo de las creencias esotéricas en el ámbito político. A los propósitos de ese capítulo, el análisis de las fuentes que confrontan numerosas interpretaciones de la relación entre la política y el esoterismo sirve como preámbulo para poner en contexto las tensiones que afectaban al movimiento espiritista. Un rasgo relevante de ese período pone énfasis en el debate médico-espiritista a partir de 1946, con la creación de la Asociación Médica de Metapsíquica Argentina integrada por médicos que simpatizaban con el estudio científico de los “metágnomos” (médiums). El trabajo del médico Orlando Canavesio fue un momento “bisagra” entre el espiritismo religioso y experimental donde se adhirió firmemente a la idea de que la eugenesia social cumplía un rol entre aquellos que cultivaban las prácticas mediúmnicas. A cargo de Canavesio, entre otros objetivos, su propuesta puso en la mira los así llamados “desvíos” del espiritismo que resultaron un demarcador entre el Estado y la ciencia médica en torno a las controversias que protagonizaron las dos principales entidades que nucleaban al espiritismo argentino: la Escuela Científica Basilio y la Confederación Espiritista Argentina.


    El capítulo 5 concluye con el surgimiento de la parapsicología en la Universidad de Duke (Estados Unidos) y las dificultades para su aceptación, así como los conflictos derivados de proponer la hipótesis de la percepción extrasensorial y el énfasis puesto en la comunidad psicológica que por entonces pugnaba por ser reconocida como ciencia en términos de la validación de sus procedimientos. Aquí se examina la aproximación de los espiritistas argentinos a los trabajos de Joseph Banks Rhine (1895-1980), quien ganó reconocimiento público y académico. Además, analiza cómo esta perspectiva cambió drásticamente gracias a un número de matemáticos argentinos que sintieron curiosidad por esta disciplina. La tensión entre espiritistas y médicos comenzó a disminuir –aunque continuó en dosis menos intensas– en inversa proporción a los conflictos por introducir a la parapsicología en el campo de las nuevas corrientes psicológicas, psicotécnica, psicoanálisis y psicología experimental, en términos de su carácter beligerante. Se produjeron entonces nuevas tensiones con los espiritistas que derivaron en la constitución del Instituto Argentino de Parapsicología, cuyos representantes disputaron el protagonismo en torno de la legitimación de las ideas de Rhine que antagonizaban con los principios de la doctrina espiritista. Psicólogos, psicoanalistas y espiritistas (también muchos representantes de la colectividad esotérica) legitimaron sus pretensiones de jurisdicción sobre los estudios de la mente, patologizando a sus adversarios.


    Es mi propósito que este estudio sirva como el preámbulo para comprender mejor la aceptación de ideas, creencias y teorías que operan en las márgenes de la ciencia o que aspiran a incorporarse a esta y porque, a menudo, continuar al margen también puede funcionar como un propósito legitimo en la búsqueda de una utopía de reconocimiento que otras disciplinas podrán tomar como ejemplo aun en las márgenes del saber, generando un continuo apetito adolescente que va a perpetuar la fascinación por la búsqueda de nuevos conocimiento para el futuro.


     


    Buenos Aires, 2 de marzo de 2024
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    CAPÍTULO 1 
 La mediumnidad y el surgimiento del espiritismo


    Ciencia, espiritualidad y cultura esotérica


    Hacia fines del siglo XIX, un amplio espectro de espiritualidades alternativas emergió en la cultura occidental a causa del efervescente interés por el esoterismo, principalmente sociedades espiritistas y ramas de la Sociedad Teosófica. De origen europeo inicialmente y más tarde expandidas por toda América Latina, estas espiritualidades resultaron de importancia para la historia cultural argentina porque se produjeron en una región de cruces entre las ideas de progreso que intersecaban el positivismo y el pensamiento religioso.1 Tanto la teosofía y el espiritismo como el misticismo oriental, que comenzaron a ser introducidos a mediados del siglo XIX en Inglaterra y Francia, desafiaron a los racionalistas y al clero, pero a la vez crearon o apoyaron cooperativas, daban ayuda económica a menesterosos, fundaron sociedades de socorros mutuos que cubrían los costos de sepelio, talleres de costura (que aún existen) y nutridas bibliotecas (la lectura es un valor apreciado entre los kardecistas), guarderías infantiles, escuelas dominicales y varias donaciones pecuniarias al Patronato de la Infancia. Los kardecistas particularmente llegaron a construir su propio asilo a desamparados (el asilo Primer Centenario de Villa Lynch en 1925) y una escuela secundaria para estudiantes pupilos donde las familias espíritas podían dar educación kardecista a sus hijos; todo ello en un nuevo marco cultural, lo cual formó parte de una transformación que culminó en utopías regidas por sistemas federales y justicia social.2


    Tales saberes, a causa del atributo hermético de la transmisión de sus enseñanzas, tuvieron que sobrevivir por fuera del sistema educativo convencional y han estado limitados a una tradición oral o a la conservación de manuscritos literalmente “ocultos”.3 Una consecuencia esperable es que tales enseñanzas, las cuales eran consideradas inviolables para sus agentes y prohibidas para neófitos por fuera de estos círculos, eran perpetuadas a través de representantes que, antes de su muerte, debían confiarlas a un sucesor competente. A inicios del siglo XVIII, las sociedades occidentales mostraron mucho interés por el esoterismo, a pesar de las censuras religiosas (sobre todo de católicos y protestantes), a causa del apetito intelectual que produjeron estas nuevas doctrinas.


    En tiempos de este incipiente positivismo cultural, durante un efervescente período renovador de ideas, tecnologías y sistemas de pensamiento, se constituyó la así llamada “generación del 80”, donde con mayor independencia de todo dogma religioso también coexistían otras ideas diversas y hasta opuestas, como el librepensamiento, el anarquismo, la medicina naturista, ideas anticlericales e incluso antimonárquicas, el inmanentismo de la experiencia religiosa, la conciliación entre el teísmo y el panteísmo, el krausismo, las primeras reacciones del feminismo,4 las prácticas del naturismo y el vegetarianismo,5 los movimientos pacifistas y el antimilitarismo que comulgaban con la convicción común de que era posible y urgente alcanzar visiones alternativas del mundo a través del cultivo de la racionalidad.6


    Aunque en años recientes ha habido un abundante número de análisis acerca de la relevancia de las prácticas espiritistas de fines de siglo XIX en la Argentina, el problema de la reconstrucción de su historia, así como de otros movimientos esotéricos, no depende exclusivamente de la seducción que estas nuevas ideas produjeron entre las élites intelectuales sino también el modo en que resultaron disruptivas en la génesis de nuevas formas de sentir y pensar en la sociedad. El surgimiento de sociedades esotéricas –primero masones, luego espiritistas y más tarde ramas de la teosofía, entre muchas otras– fue un fenómeno que se produjo en una “zona de entretejido” de las inquietudes espirituales y el interés por el conocimiento intelectual. Por ejemplo, el espiritismo y la psiquiatría –que se estaba convirtiendo en ciencia siguiendo la corriente positivista de la época– resultaron vectores determinantes de la medida en que los practicantes del espiritismo y sus defensores estuvieron en la mira de los alienistas, quienes consideraban que tales prácticas podrían provocar consecuencias claramente perversas contra la higiene mental. Los alienistas a menudo establecían el diagnóstico de locura espírita como “evidencia” de insania, básicamente porque las prácticas espíritas eran vistas como una amenaza a la salud mental.


    La mediumnidad y la constitución de sus formas


    La mediumnidad se refiere a una experiencia en la que un individuo cree que se comunica o está bajo el control de una persona fallecida u otro ser no material. Existen dos tipos de mediumnidad: mental y de efectos físicos. En la mediumnidad de tipo mental, el médium experimenta imágenes en su mente (mediumnidad vidente), o bien verbaliza o escribe (mediumnidad parlante o escribiente, respectivamente); los médiums físicos, en cambio, dicen poder influir sobre el estado físico de los objetos, por ejemplo, mediante el movimiento de mesas trípode. En la mediumnidad por trance, por ejemplo, la personalidad del médium queda totalmente desplazada por una inteligencia intrusa que logra cierto grado de control sobre el habla, la escritura o todo el aparato neuromuscular del médium, así como también produce períodos de amnesia parcial o total.7


    En rigor, es un error considerar que el kardecismo entraña la única manera de comprender la mediumnidad aunque ciertamente su influencia ha sido prominente en muchas formas de espiritismo en América, principalmente en Brasil y en países centroamericanos, donde es considerada una práctica religiosa (las así llamadas “religiones mediúmnicas” con mixtura indígena y africana).8 Aunque el kardecismo encarna solo una de sus formas, la mediumnidad es muy antigua y transcultural; ha sido vista en diversas sociedades cumpliendo un rol que identifica a un sacerdote, un chamán o a un místico. Es posible encontrar médiums en culturas de Oriente y de Occidente, donde a menudo son figuras relevantes, sobre todo cuando se requiere el consejo de los espíritus de los ancestros, el alivio al dolor por la pérdida de seres queridos fallecidos, la recompensa o el castigo de los dioses o las entidades espirituales por conductas inmorales, la influencia de los espíritus en la vida cotidiana, en el amor, la prosperidad económica y la protección de la familia, la intervención de los espíritus para la curación de enfermedades mediante intervenciones físicas o astrales (la comprensión de la constitución del mundo espiritual) y la “evidencia” de vida después de la muerte, conocer los momentos apropiados para el cultivo o anticipar desastres naturales, así como diversas formas para ganar conocimiento (como los “registros akáshicos”) y las lecturas mediúmnicas a través de televisión, teléfono, radio o internet, por mencionar solo algunos ejemplos modernos.9


    Sea en ámbitos rurales o urbanos, la mediumnidad es una práctica que atraviesa y confronta a las prácticas religiosas convencionales adoptando alternativas pararreligiosas (cristianas o de otros cultos no cristianos) donde su producción puede ser tan diversa como las reglas que constituyen su práctica cultural: médiums que requieren un estado de trance, desde aquellos que producen proezas artísticas, intelectuales (escrituras automáticas, pictóricas, dibujantes o musicales), oradores en trance, formas intuitivas y efectos físicos (por ejemplo, materializaciones o levitaciones), cánticos y danzas en un contexto ritual o prácticas de sanación, hasta tecnologías y dispositivos para “capturar huellas” de los espíritus, entre muchas otras. Como ocurre en otras doctrinas del esoterismo occidental, los médiums pueden transmitir sus técnicas de generación a generación, pueden educarse por sí mismos (autodidactas) o mediante la instrucción o el rigor disciplinario mediado por directores de sesión o maestros espirituales (en cultos y sociedades espíritas), incluyendo dietas, rituales, consumo de sustancias psicoactivas, etcétera. En el kardecismo tradicional, por ejemplo, predomina además el concepto de una “epistemología espírita”, que propone el análisis del saber adquirido por vía mediúmnica para comprender su construcción y lingüística (por ejemplo, mediante el análisis de las narrativas biográficas).10


    Aunque la mediumnidad se remonta al chamanismo arcaico, la religión más antigua de la humanidad que surgió durante una era de prealfabetización con correspondencia en su forma y rituales, su origen está datado a partir de los raps (golpes) que ocurrieron en la casa de la familia Fox en Hydesville, Nueva York, en 1848. En 1855 Allan Kardec, discípulo del pionero de la educación popular Johann Heinrich Pestalozzi (1746-1827), convencido de la veracidad de tales fenómenos, se propuso desarrollar un método de conocimiento basado en la comunicación a través de los médiums. En 1857, después de comparar y analizar las respuestas obtenidas por varias médiums parisinas (entre ellas, Céline Eugènie Béquet, alias “Japhet”, una sonámbula del magnetizador Cahagnet, y las hermanas Caroline y Julie Baudin), Kardec organizó la información en una sola teoría a la que llamó “espiritismo” o “doctrina espírita”, definida como “la ciencia que trata de la naturaleza, el origen y el destino de los Espíritus, así como su relación con el mundo corporal”.11


    Según Kardec, el espiritismo es una ciencia y una filosofía con implicaciones morales, no una religión en un sentido teológico, y combinó un socialismo utópico con el pensamiento pitagórico y las creencias en torno a la reencarnación con una nueva concepción de la moral cristiana y una noción de caridad como clave para alcanzar, a través de progresivas reencarnaciones, un estado moral superior. Según el kardecismo, la noción del karma hindobudista y la reencarnación eran consideradas como igualadoras y liberadoras de la condición humana, lejos del pecado original cristiano. Esencialmente, el espiritismo postula la existencia de espíritus inmortales que habitan temporalmente los cuerpos durante sucesivas encarnaciones, necesarias para alcanzar el mejoramiento moral e intelectual.12


    El espiritismo kardecista, que clamaba por las libertades, un Estado emancipado del clero, la abolición de dogmas opresores y mayor racionalismo en las creencias religiosas, se inoculó con virulencia en la sociedad occidental europea y luego en América Latina. La publicación de las obras de Kardec en Francia resultó en un estrategia por encima de otros espiritualismos en el mismo período, que logró fundar una organización a través de la obra Le livre des esprits [Libro de los espíritus] publicado por primera vez en 1857, pero que en 1875 había alcanzado hasta veintidós ediciones en francés y se tradujo a doce idiomas hasta principios de siglo XX.13 En 1866, después de preguntar a los espíritus a través de sus médiums qué pasos debía seguir, Kardec inauguró su propia revista regular, la Revue Spirite, que llegó a contar con 1800 suscriptores. Según Kardec, los espíritus le sugirieron que la revista “apelara a la curiosidad, conteniendo tanto lo serio como lo entretenido, para atraer a los hombres de ciencia y al público lego”.14


    Kardec consideró la comunicación mediúmnica como un conocimiento científico, no mera retórica o una forma de entretenimiento, como ocurría con frecuencia en las sesiones espiritistas en Gran Bretaña y Estados Unidos. También intentó probar las creencias religiosas de manera científica y experimental, y creía que los médiums podían proporcionar evidencia de vida después de la muerte. Sin embargo, había algunas diferencias entre los métodos empleados por Kardec y otros espiritistas de su tiempo; por ejemplo, él exigió que los médiums emplearan la técnica de escritura automática en lugar de tablas con alfabetos y números o “mesas parlantes” o que los médiums entraran en trance solos (sin la asistencia de un magnetizador) y escribieran en forma automática (inconsciente) o bien sencillamente verbalizaran, lo cual hacía a las sesiones de Kardec mucho menos emocionantes que las del estilo norteamericano convencional.15 En la práctica, para Kardec, el médium debía ser cuestionado de manera enérgica, de modo que introdujo el rol de “director” espiritual para conducir una sesión. El espiritismo kardecista no solo cree en la reencarnación y que los espíritus viven en diferentes planetas en un orden jerárquico, sino que también adoptó el catolicismo como religión de base. En las obras de Kardec hay, en efecto, un respeto hacia el catolicismo tradicional de acuerdo con las enseñanzas de la Iglesia en Francia, lo cual cristalizó un espiritismo que él “codificó” bajo un sistema religioso basado en la comunicación espiritual. El espiritismo resultó dominante como unidad de doctrina y una organización estructural superadora para la época sencillamente porque Kardec produjo un sistema religioso coherente.16 Este movimiento se expandió rápidamente desde París hacia otras ciudades europeas; de hecho, los kardecistas españoles desembarcaron en el Río de la Plata escapando de la persecución iniciada por la Iglesia católica, donde eran severamente penalizados en cárceles y sometidos a fusilamientos y “autos de fe”, que tuvieron lugar entre 1857 y 1867 cuando Antoni Palau y Termens, obispo de Barcelona, ordenó la quema pública de sus obras.17


    El espiritismo francés o kardecismo ha sido examinado por una variedad de autores desde diversas perspectivas (literaria, médica, psicológica y antropológica) involucradas directa o indirectamente en el análisis de sus prácticas. Las narraciones históricas, sobre todo aquellas escritas por los mismos autores espiritistas, también son importantes para un espiritismo retratado a menudo como una secuencia de eventos épicos, plagados de beligerancia (por ejemplo, debates en foros públicos, críticas en las columnas de la prensa, ataques explícitos a médiums y sus apologistas o actos de protestas) en contraste con una reacción timorata o simplemente falta de respuesta. De hecho, los kardecistas también acompañaron con cierta reciprocidad a otros movimientos, como el socialismo, el cual resultó seductor para un colectivo de jóvenes que planteaban ideas radicales, proponiendo transformaciones sociales y culturales; un factor decididamente innovador que combinaba ciencia y moral empatizando con el ideal de ciudadano moderno. El discurso típicamente anticlerical, liberal y progresista frente al proceso de secularización del siglo XIX no significó el agotamiento del campo religioso, por el contrario, puso en evidencia un proceso de renovación hacia una religiosidad “heterodoxa” en buena medida sazonada por la influencia de diversas corrientes esotéricas emergentes.18


    La mayor parte de estas reacciones ocurrieron a poco de la publicación de las obras de Kardec en París, quien “puso en orden” prácticas algo anárquicas, tachadas de fanatismo y asociadas al mote de ocultismo por las autoridades religiosas; farsantes variopintos, curanderos populares y una excusa para el entretenimiento de las élites que Kardec menospreciaba en favor de una “nueva revelación” más erudita. Él mismo buscaba desmarcarla de todos aquellos quienes decían practicar comunicaciones con “el más allá”, “hablar con los muertos”, o sujetas a intereses más mundanos y pecuniarios. En consecuencia, el kardecismo penetrante en América Latina atravesó los conflictos de cada uno de sus países, desde los inicios de un período “prekardecista” de entretenimiento o de nigromantes con resabios medievales (tal como eran etiquetados por la Iglesia) hasta magos e ilusionistas en los teatros del siglo XVIII.


    Específicamente para la doctrina kardecista clásica, los médiums se manifiestan de diversas maneras, aunque algunos grupos han adoptado criterios y prácticas específicas por diferentes razones sociales y culturales. Los médiums “entrenados”, o sea aquellos iniciados por experiencias en su niñez o estimulados por sus familias de cuna cultivando y normalizando las experiencias espirituales, trabajan en sesiones cerradas, a menudo mediante oratoria o bien escritura espiritual (también llamada “escritura automática”) que (1) dan consejos para contribuir a mejorar socialmente la conducta moral (también llamada “evolución espiritual”) entre aquellos encarnados en el reino de lo material en un estatus (menos) “evolucionado moralmente”, o bien (2) traen mensajes específicos de ciertos agentes espirituales no totalmente “enterados” de su nueva condición en el reino espiritual. En el kardecismo, además, predominan varias recomendaciones, ideas e interpretaciones del modo en que diferentes categorías de espíritus se manifiestan en el mundo material. De modo que la doctrina espiritista resultó la “ciencia” y la promesa que proponía responder el mayor misterio en tiempos en que la medicina luchaba por combatir las epidemias y prolongar la vida humana; en otras palabras, este sistema resultó atractivo para los intelectuales en oposición a cierta desilusión provocada por el positivismo hegemónico de fines del siglo XIX. El espiritismo como promesa resultaba una esperanza confiable –no solo mera utopía– por conocer el destino del alma humana después de la muerte. No obstante, muchas de estas prácticas fueron calificadas a menudo como charlatanería y objeto de ataques en la prensa, tanto por parte de las autoridades higienistas como por el clero.


    Por ejemplo, una de sus prácticas más comunes, la escritura mediúmnica, contribuyó no solo a la alfabetización de las clases populares, sino también a la interacción entre la cultura impresa con el espectáculo. De hecho, muchos médiums produjeron estas escrituras en sesiones públicas y privadas, ante la mirada entre estupefacta y escéptica de sus espectadores. En este sentido, la literatura espiritista dio como resultado la producción de textos mediúmnicos que proporcionó un vínculo con las culturas impresas porque los médiums en trance mostraban una representación dramatizada de la escritura en una era de mecanización de la información. Así como la “mediumnidad parlante” presentaba un canal de comunicación con los espíritus en un espectáculo público extraordinario; la “escritura espiritual”, en cambio, permitió la producción de textos que funcionaron como obras literarias de moral y entretenimiento o como evidencia de sus pretensiones, inspirando además a una plétora de escritores y admiradores. En efecto, por ejemplo, las historias de fantasmas y detectives resultaron narrativas que se desarrollaron como ficciones muy populares durante el siglo XIX. En el contexto de las teorías contemporáneas de la visión, algunos escritores representaron a médiums y fantasmas que planteaban preguntas tales como si ver es realmente creer, cómo mucho de lo que vemos en realidad es solo una inferencia, o si puede haber otras formas (intuitivas o espirituales) que nos permitan percibir a los desencarnados de otro modo inaccesibles a los sentidos.19


    En general, en el kardecismo y otros espiritismos prekardecistas, o incluidos por este, se asume que todas las personas poseen –aunque en cierto grado– una capacidad natural para comunicarse con los espíritus, cohabitando en el mundo material, a menudo enseñando, asistiendo y aprendiendo de manera similar, aunque más “lúcida” y responsable con su existencia material. El kardecismo particularmente ofrecía métodos para controlar o perfeccionar la mediumnidad, sobre todo las formas seminales más disruptivas, que pueden ser consideradas alteraciones de la percepción del mundo material sencillamente porque este modo de “sensibilidad” no es apropiadamente comprendido para la ciencia médica; está demasiado sobrepsicologizada o, peor aun, incorrectamente diagnosticada como síntoma de desequilibrio perceptual o emocional.


    Muchos de los así reconocidos “médiums entrenados” (o profesionales) generalmente establecían relaciones de trabajo con espíritus específicos, llamados guías, que funcionaban como “padrinos espirituales” gracias a los cuales el médium ganaba confianza y seguridad; un modo de protección frente a potenciales fuerzas perturbadoras o nocivas para la estabilidad física y emocional del médium, así como toda otra condición desadaptativa social o comunitaria (que se traduce a menudo en la ruptura de sus vínculos maritales o familiares, aislamiento o ridiculización social, diagnósticos estigmatizantes u otros semejantes). De modo que los médiums no se consideraban a sí mismos como “poseídos” –en contraste con la perspectiva diabólica del cristianismo– sino como “colaborando con” los espíritus, en un tipo de engranaje que contribuye a estrechar alianzas con agentes espirituales benévolos.


    Los médiums también describían su estado mental mientras estaban involucrados en una tarea asistencial, por ejemplo, al doliente frente a una pérdida, a través de una intervención curativa (física, mental o espiritual) o proporcionando consejos de diversa índole (semejante a una forma de terapia) donde un estado de trance –superficial o profundo en cierto grado– podía acompañar ese proceso. Para el médium, ese estado es transitorio y está bajo control aun cuando pueda perder levemente la noción de su entorno y llegar a un grado de amnesia (a veces total). Para los espiritistas estas características permiten distinguir el estado mediúmnico típico de un episodio psicótico, que a menudo ocurre fuera del control volitivo y bajo circunstancias que requieren hospitalización y medicación.20


    El kardecismo en América Latina


    La historia del espiritismo, particularmente del kardecismo, en los países de América Latina es una tarea aún pendiente, a pesar de que varios autores se han ocupado del asunto en forma aislada.21 De hecho, las ideas kardecistas se instalaron cómodamente entre la élite intelectual, confrontando en debates públicos y en medios de prensa, tanto con representantes de la ciencia en general como miembros del clero. Esta batalla cultural nos permite trazar su rastro a través de la literatura de sus defensores. Un ejemplo son las prácticas espiritistas durante el período del Brasil imperial, entre 1822 y 1889, que penetró a través del escritor y periodista Luís Olympio Teles de Menezes (1825-1893), fundador de la primera sociedad espiritista de Bahía en 1865 y autor de Filosofía espiritualista, una síntesis de la obra escrita por Kardec para entusiasmar a los letrados. A partir de 1869 publicó regularmente la revista O Echo d’Além-Túmulo, destinada a fastidiar a obispos y curas locales. El kardecismo se afincó definitivamente a través del médico y político carioca Adolfo Bezerra de Menezes (1831-1900), considerado el Kardec brasileño, quien gracias a su carismática personalidad entre las clases populares fue llamado “O Médico dos Pobres”. Dentro del movimiento, Bezerra produjo una política expansionista de gran fuerza a través de la Federação Espírita Brasileira, la entidad que nucleó (hasta hoy) al kardecismo tradicional.22 Esta línea estaba fuertemente influida por resabios cristianos que disputaban la supremacía de la devoción religiosa popular y las ideas socialistas no solo contra los políticos católicos, sino también contra aquellos científicos que luego adoptaron el kardecismo, como Afonso Angeli Torteroli (1849-1928), quien en 1881 lideraba el Centro da União Espírita de Brasil en defensa de una postura científica y filosófica en contraste con la religiosa defendida por Bezerra. Décadas después, el farmacéutico y médico paulista Canuto Abreu (1892-1980) fundó la Sociedad Metapsíquica y su revista Metapsíquica en 1936 inauguró un interés combinando el espiritismo con el magnetismo y la psicología.


    Aunque el movimiento kardecista fue influyente para suplir las necesidades sanitarias y culturales del pueblo brasileño desde el punto de vista religioso, político y social, fue la región de América Latina, que ha compartido junto al catolicismo y otras tradiciones afrodescendientes sus prácticas religiosas populares. Esta síntesis no fue análoga en los orígenes y la expansión del kardecismo en otros países hispanoparlantes. Por ejemplo, en Chile gran parte de los miembros de la élite y otros círculos ilustrados representados por el abogado Arturo Prat (1848-1879), considerado el héroe naval de la historia de Chile, y el político liberal Jacinto Chacón Barrios (1820-1893), junto a la novelista, periodista y educadora Rosario Orrego Castañeda (1831-1879), quien participó activamente en los primeros movimientos feministas chilenos a mediados del siglo XIX, fueron los primeros adherentes a las obras de Kardec. Tanto la influencia de Prat como de Orrego, directa o indirectamente, generaron un gran interés por la constitución de sociedades espíritas que emergieron y se disolvieron en varias regiones, pero sobrevivieron principalmente en Valparaíso, caracterizada por una gran inmigración inglesa, francesa y alemana. Esta élite intelectual, animada por profesores escolares y universitarios, como el periodista y político Eduardo de la Barra (1839-1900), miembro de la masonería, y el Círculo de Amigos de las Letras, fundó el Centro de Estudios Psíquicos y la Revista de Estudios Psíquicos en 1873.23 Otras figuras contrastantes también adhirieron al espiritismo, como el líder obrero y anarquista Luis Ponce, quien fundó en Tarapacá, al norte de Chile, el Centro de Estudios y de Propaganda Psíquica Allan Kardec y creó una enorme biblioteca a través de donaciones de centros espiritistas de otros países.24 El magnetismo y la hipnosis también formaron parte del consumo médico en Santiago de Chile.25


    Otro caso semejante ocurrió en Lima con los imprenteros Prugue y Girardot, dos franceses que tradujeron y publicaron, en 1864, El libro de los espíritus, de Allan Kardec, para ilustrar a los letrados limeños de las “novedades kardecistas”. Pero es el escritor y político peruano Carlos Paz Soldán (1844-1926), miembro de la aristocracia limeña y promotor de la telegrafía, quien tuvo un papel crucial en la divulgación del espiritismo en Perú.26 Paz Soldán inauguró un periódico espírita llamado El Sol, muy popular por su enérgica oposición a los términos de la cesión de los ferrocarriles peruanos a los ingleses, cuya irrupción en el medio limeño dio a los librepensadores una oportunidad para aparecer en la prensa general con un perfil polémico. Es interesante que Paz Soldán simpatizaba tanto con el espiritismo que su familia lo hospitalizó durante tres meses en el Asilo de Orates por locura espiritista en 1885, a pesar de su defensa al célebre farsante “Conde de Das” (o Alberto de Sarak), quien, por deudas, acabó con el periódico El Sol y otras iniciativas.27


    Desarrollos similares ocurrieron en países como Venezuela y Colombia, con trayectorias sociopolíticas y culturales comunes. Escritores y otras figuras intelectuales como Manuel Matos Romero (1906-1989), un historiador kardecista del espiritismo venezolano que describe su propia experiencia personal y narra las desventuras de su abuelo, el general Delfín Romero (1826-1906) y su familia, quienes fundaron la primera sociedad espírita en 1882 (aunque posiblemente hay antecedentes en otros momentos y regiones). En 1912, un tal doctor Michelena y Alex Blunck fundan la Sociedad de Estudios Psicológicos en Caracas y publicaron al menos 23 ejemplares de la Revista de Ciencias Psíquicas reproduciendo estudios del espiritismo experimental europeo, pero con escasos desarrollos locales. Aunque por períodos regulares, los grupos y sociedades espíritas venezolanas declinaron durante períodos políticos conflictivos; a partir de 1923, se restauró la Sociedad Espírita de Maracaibo, una entidad pionera que nucleó a los espíritas del occidente venezolano. Entre ellos, escritores como Ildefonso Vásquez (1840-1920), un docente y político de orientación marxista, y el educador Jesús Enrique Lossada (1892-1948), quien promovió la reapertura de la Universidad del Zulia, resultaron actores representativos del kardecismo venezolano. La figura más relevante del período fue Pedro Alciro Barboza de la Torre (1917-2002), abogado y educador, miembro de la masonería y otras logias de Maracaibo, que creó la Federación Espírita Venezolana en 1960, la primera entidad que nucleó a los espiritistas dispersos por todo el país. En general, estas iniciativas provinieron de figuras públicas de clase letrada que contrastaron fuertemente con las devociones populares que tienen fuerte raigambre en la región.28


    Aunque es posible que este interés tan temprano por el kardecismo fuera producto de la curiosidad por conocer una espiritualidad anticatólica cercana al liberalismo radical, los círculos espiritistas en ciudades como Bogotá y Medellín en Colombia, entre 1868 y 1889 –culturalmente próximos a Venezuela– también encontraron apoyo mediatizados por ideas políticas de la influyente élite cultural.29 Por ejemplo, la figura del imprentero liberal José Benito Gaitán (1827-1916), en torno a la industria editorial, reunió a un conjunto de letrados en debates así como propició la circulación de textos kardecistas. A partir de 1870, se publicaron en Bogotá doce números de la revista Psychis. Estudios del alma humana, promoviendo una ciencia positiva y experimental, como el caso del médico y político liberal Luis Zea Uribe (1872-1934), una figura relevante de la comunidad académica colombiana, que fue profesor de la Facultad de Medicina de la Universidad Nacional de Bogotá. Zea Uribe editó Mirando al misterio, una obra por la cual el arzobispo Bernardo Herrera Restrepo lo excomulgó por considerarla “un acto de blasfemia”. Publicada por Leymarie en castellano –el editor de Kardec en París–, este título relevó el conocimiento del espiritismo experimental de su época en Colombia, incluyendo los estudios con su esposa Clorinda, una médium escribiente.30


    Las prácticas espiritistas más antiguas en México son previas al kardecismo, porque se detectaron en ciertas formas de chamanismo local mixturadas con el espiritualismo popular de América del Norte. Esto configuró una práctica conocida como “saurinismo” basada en la adivinación mediante mensajes de los ancestros, donde el espiritismo también se sincretizó con el trinitarismo mariano y el indigenismo local.31 El kardecismo como tal desembarcó en sus costas y se impregnó fuertemente en su vida política y social desde 1858.32 El periodista Refugio Indalecio González (conocido como el Kardec mexicano) editó La Ilustración Espiritista entre 1872 y 1879 y luego su hijo Moisés, entre 1888 a 1892, inicialmente dentro de grupos con nominaciones cambiantes, como la Sociedad Espírita de la República Mexicana en Guadalajara, integrada, entre otros, por Santiago Sierra (hermano de Justo Sierra, fundador de la Universidad Nacional Autónoma de México), que registró a más de un centenar de círculos espiritistas distribuidos por todo el país.33


    El kardecismo no dejó indiferente a otras corrientes conservadoras mexicanas y generó fuertes debates públicos, por ejemplo, el abogado y político Ignacio Manuel Altamirano (1834-1893), miembro de la sociedad literaria del Liceo Hidalgo, reconoció el carácter vanguardista de la filosofía espírita excepto por su perfil religioso; pero su contraparte Gabino Barreda, referente del positivismo mexicano, estaba entre los escépticos.34 Sin duda, la figura nacional de mayor influencia fue el político mexicano Francisco Ignacio Madero (1873-1913), que alcanzó la presidencia de México entre 1911 y 1913 y admiraba a Allan Kardec.35Madero tuvo fuertes convicciones espíritas que inspiraron en buena parte su lucha por la democracia mexicana. Además, Madero llevaba a cabo sesiones experimentales con médiums y mesas trípode, conducidas por el médium y magnetizador Hipólito Salazar en el así llamado Círculo Miguel Hidalgo. El espiritismo fue influyente no solo entre los políticos mexicanos sino también entre escritores y líderes del movimiento feminista, como Laureana Wright, Rosario de Acuña y Amanda Domingo Soler (que publicó docenas de artículos en La Ilustración Espírita),36 esta última representante del librepensamiento femenino español.37


    El espiritismo francés también llevó consigo a México las prácticas del magnetismo. Los espiritistas discutieron la eficacia de la hipnosis, la fotografía y las sesiones con médiums parlantes y escribientes, de modo casi análogo a la Argentina. Por ejemplo, los trabajos del médium Hipólito Salazar, editor de la revista espírita La Sombra de Hidalgo en 1894, y de José de Jesús González (1874-1933), oftalmólogo de León y miembro de la Academia Nacional de Medicina de México, buscaron demostrar las radiaciones del cerebro durante el sueño.38 En 1891, la Sociedad Potositana de Estudios Espíritas entre 1875 a 1885 y Aparicio Chávez, médico a cargo de la “cátedra de Magnetismo” de la Sociedad de Estudios Psicológicos, condujeron docenas de experiencias con aparatos para demostrar y fotografíar los fluidos de los médiums.39


    Otros casos semejantes pueden ser vistos en países como Cuba,40 Costa Rica,41 El Salvador42 y Uruguay.43 Si bien el kardecismo rápidamente se mixturó con las culturas locales y produjo diversos tipos de religiosidades y devociones populares, dejó escasa huella de kardecismo letrado.


    En suma, el espiritismo francés atravesó casi todos los países de América Latina (por nombrar solo algunos con mayor historia), donde la inmigración europea o los latinoamericanos que retornaban a sus tierras llevaban consigo la así llamada “revelación kardecista” junto a una erupción de ideas y sentimientos de liberalismo, anticlericalismo y cientificismo. Indudablemente estos cruces permiten inferir el impacto cultural y su contribución en la constitución de credos sincretizados y devociones. Tal cóctel apoya la idea de que el kardecismo argentino no solo quedó atrapado en esta singular dialéctica, sino que también inauguró un período de ideas innovadoras para individuos y grupos sociales y culturales que se fueron integrando y desmarcando a la vez, en el transcurso de otros saberes y ciencias, como la medicina y la salud mental.


    Inicios del kardecismo argentino


    Hasta la década de 1880, los médiums porteños conducían sesiones basados en movimientos de mesas codificados, en círculos (o seánces) acompañados de pocas personas, esperanzados por contactar a sus seres queridos fallecidos u otros “espíritus guías”, sin mayor ambición que reunirse regularmente en sus casas. Pero con Kardec se evitó que las sesiones fueran llevadas a cabo en domicilios particulares por tres razones. Primero, el médium no debía estar solo sino acompañado por otros miembros del círculo porque creían que las casas no eran sitios apropiados para invocar espíritus debido a que estaban “contaminadas por su pasado”, donde las personas vivían y morían o cambiaban de dueño con frecuencia. De modo que las sesiones se terminaron realizando en salones amplios y consagrados para este propósito para evitar así “daños morales” (o psicológicos) a los médiums. Segundo, las sesiones se conducían en penumbras porque la luz dañaba la sensibilidad del médium (aunque otros criticaban que la oscuridad también facilitaba el fraude).44 Tercero, los kardecistas, y luego otras orientaciones espiritistas, mostraron un fuerte sentimiento nacionalista y una defensa de los valores patrios.45 Muchas sociedades espiritistas exhibían con orgullo símbolos y retratos de figuras políticas y próceres, como San Martín, Belgrano o Sarmiento, al punto de que no era extraño que, durante las sesiones, algunos médiums dijeran incorporarlos como “guías” espirituales.46


    Usualmente, las sesiones de simpatizantes del espiritualismo estaban compuestas por una dupla: el o la médium y un intérprete, a menudo un matrimonio o una familia, cuyas esposa o hijas funcionaban como médiums y su padre o abuelo como “director” de la sesión, junto a otros integrantes (vecinos o amigos de la familia). Las revelaciones del médium durante la sesión, o más de una, seguían un régimen de encuentros hasta la adopción de un nombre con el que se bautizaba al naciente grupo, por lo general inspirado o revelado a través de un espíritu guía que protegía a los médiums y asistentes. Los mensajes y las enseñanzas de los espíritus se conservaban por escrito y servían como un “manual de operaciones” donde, para la constitución de algunas entidades, se adoptaba el nombre del guía (por ejemplo, “Hilario” para la Sociedad Constancia), los nombres de los líderes del espiritismo europeo (por ejemplo, “Allan Kardec” o “Léon Denis”) o aquellos que revelaban auspiciosamente una pródiga nueva era (por ejemplo, “Luz del Porvenir”, “Progreso”, “Fraternidad”, “Victoria”, “Fe y Esperanza”, etcétera), a menudo basados en ideales de secularización religiosa (menor apego a los valores religiosos tradicionales), principios del socialismo y garantías de libertad. Los grupos conformados duraban tanto como la o el médium funcionaba como tal, pero a menudo se disolvían por el fracaso de una apropiada conducción del líder. Era frecuente que los miembros de estos círculos rotaran a otras pequeñas comunidades que se creaban con mayor o menor éxito.47
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