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ENSAYÍSTICA RIOPLATENSE

The mystical in religious discourse. Examples from Rio de la Plata essay writing

ABSTRACT
This study begins with a definition of discourse from Foucault’s perspective, then proceeds to explore 
various meanings of the notion of ‘mysticism’ in works ranging from Eliade and canonical authors such 
as Otto and James to Protestant positions. In Rio de la Plata essay writing, the use of the term ‘mysti-
cism’ is rather ambiguous, as each author – without reference to the official and readily accessible doc-
trine – uses the label to describe realities of a different kind. While the mystical path generally involves 
a leap into the unknown, the selected authors present multiple perspectives on the mystical. Their texts 
reveal certain intuitions concerning the ineffable nature of spiritual experience, which is later translated 
into personal experience and social practice (orthopraxy) at the national level.
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MISTICISMO

Mircea Eliade escribe en su Tratado de historia de las religiones (1947) que varias reli-
giones o ritos desde sus inicios buscaban siempre una manera de trascender la condición 
humana, de elevar el espíritu, sobre todo durante las situaciones de crisis o amenaza. El 
religiólogo rumano está convencido de que 

las ascensiones, la subida de montañas o escaleras, el subir volando por la atmósfera, etc., 
significan siempre trascender la condición humana y penetrar en niveles cósmicos superiores. 
El mero hecho de la “levitación” equivale a una consagración y a una divinización (Eliade 
1974 I: 137).

La manera de sentirse privilegiado en el contacto con lo Otro divino requería desde 
siempre una convicción interior del hombre de que existe una zona sagrada a la cual 
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hay que ascender, unas regiones superiores (llamadas muchas veces “cielo”), a las que 
se puede tratar de llegar a través de ciertas maniobras, en cuyo resultado aparece alguna 
experiencia espiritual llamada “éxtasis místico”, “visión onírica” o su equivalente de 
ciertas “intuiciones místicas”. Estar más allá del suelo y de la región circundante adquiría 
dimensiones espaciales, porque “tierra” también era un espacio espiritual, aunque marcado 
por el mal (Eliade 1974 II: 17).

Para hablar de la mística cristiana hay que dejarse guiar por senderos seguros, como 
los marcados, por ejemplo, por Bernard McGinn, investigador de la mística del Occidente 
cristiano y profesor de la Universidad de Chicago, autor de la monumental obra titulada 
The Presence of God. A History of Western Christian Mysticism (1991–2021), a la cual hace 
referencia el investigador polaco, Mirosław Kiwka, en su texto inédito acerca del misticismo 
(2024)1. Siguiendo los postulados de McGinn, Kiwka observa que es difícil hablar de una 
“experiencia mística”, debido a que es un tipo especial de vivencia emocional o también 
una forma de iluminar el interior o la mente humana –como se trata de emociones, no 
se las puede trasladar simplemente al ámbito verbal. No se puede separar –repite Kiwka 
siguiendo a su maestro McGinn– la vivencia mística de un sistema religioso concreto, 
ya que, de acuerdo con los testimonios dejados por los mismos místicos (p. ej. Orígenes, 
Maestro Eckhart, Juan de la Cruz), lo emotivo y sensual no forma parte de la esencia del 
encuentro con Dios y la vivencia emocional nunca es esencial en el encuentro con Dios. 
La experiencia, o vivencia mística, es dada a través de intermediarios que suelen falsificar 
u opacar el mensaje final y la lengua humana resulta demasiado pobre para poder transmitir 
cien por ciento lo vivido, utilizando solo figuras, presentimientos, paradojas o parábolas 
como una mejor forma de acercamiento a la esencia de la vivencia mística (Kiwka 2024).

Aunque se habla más a menudo de los misticismos religiosos, es preciso tener en cuenta 
también a los naturales, seculares (Mircea Eliade), atendiendo a experiencias populares 
extrañas que busquen el contacto con la divinidad u otro tipo del Otro. Sin embargo, hay 
que tener mucho cuidado a la hora de hablar de la verdadera mística. Tratando de trazar 
“algunas indicaciones metodológicas” para comprender la mística, Mirosław Kiwka ad-
vierte que los mismos términos ‘experiencia mística’ y ‘mística’ son demasiado ambiguos 
y carecen de una definición fiable y definitiva. Por lo tanto, hay que ordenar primero el caos 
conceptual reinante en este campo, sobre todo en los estudios de literatura, que –por no 
necesitar obedecer las líneas rigurosas de la lógica– denominan como “místicos” muchos 
estados de ánimo que no lo son y ni siquiera se acercan a la verdadera vivencia. El sujeto 
en esta experiencia debería llegar a su “meta-consciencia transpersonal”, alcanzando los 
límites del desarrollo del espíritu humano (Kiwka 2024), convirtiéndose, como escribía por 
ejemplo San Juan de la Cruz, con la metáfora de la llama del fuego, donde no se distinguen 
sujetos en la relación amorosa. El Doctor Místico explica en varios escritos que Dios atrae 
a través de la contemplación, por ejemplo en este párrafo de La noche oscura del alma:

(…) diremos que la propiedad principal por que aquí se llama escala es porque la contempla-
ción es ciencia de amor, la cual, como habemos dicho, es noticia infusa de Dios amorosa, que 

1  El texto en cuestión de Mirosław Kiwka se publicará [se publicó] en 2024, en la revista Scripta Theolo-
gica (de la Pontificia Facultad de Teología en Wrocław). El autor resume en él varias aseveraciones expuestas 
ya en su artículo anterior (véase: Kiwka 2023).
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juntamente va ilustrando y enamorando el alma, hasta subirla de grado hasta Dios, su Criador, 
porque sólo el amor es el que une y junta al alma con Dios (Juan de la Cruz 2023 II 18, 5).

Marlena Krupa (2020) ofrece una visión actualizada del misticismo, escrutando los 
textos de San Juan de la Cruz y los estudios sobre la religión, sobre todo los iniciados 
por Rudolf Otto, en su fundamental libro La idea de lo sagrado (1917), donde el filósofo 
alemán, fuertemente dependiente de la perspectiva fenomenológica, define los elementos 
irracionales en la noción de lo sagrado. Para expresar en la literatura lo inefable, Marlena 
Krupa cita a Marcelino Menéndez Pelayo, quien, en su discurso del ingreso a la Real 
Academia, de 1881, titulado “De la poesía mística”, ya había definido la poesía mística 
como una especie de la lírica cuyo origen es el estado de ánimo caracterizado por una 
voluntad fuerte, una contemplación profunda y un pensamiento metafísico desviado del 
pensamiento teológico vigente, formando “una poesía más angelical, celestial y divina” 
(Krupa 2020: 20).

En el ambiente protestante, el Diccionario de teología, redactado por el equipo de 
Everett F. Harrison en 2006, no se arriesga a expresar una opinión sobre la certeza mística 
de la existencia de Dios, porque, “el misticismo es una palabra completamente ambigua”, 
pero se puede referir al hecho de “saltar hacia una conclusión por medio de una corazo-
nada”, como “un trance no racional” que no tiene nada inteligible que comunicar (Clark 
2006: 226). Bernard Ramm resume que, en teología, las formas como intuicionalismo, 
misticismo y existencialismo religiosos son variantes del irracionalismo (Ramm 2006: 
408). Del teólogo Karl Barth viene la observación de que el término ‘misticismo’ deriva 
tanto de mueō (‘iniciar’, o ‘consagrar’) como de muō (‘cerrar los ojos o boca’), por lo 
cual se establece una propuesta de definición de que es 

la consagración más alta del hombre, la que obtiene por ejercitar la reserva más grande posible 
hacia el mundo exterior, tanto activa como pasivamente. O es la abstención activa y pasiva 
del mundo exterior, lo que al mismo tiempo es dedicada a una consagración más grande del 
hombre (Geoffrey W. Bromiley, (in:) Diccionario de teología 2006: 487).

El Diccionario teológico ilustrado, redactado por Francisco Lacueva (2001), aporta 
enfoques nuevos a la cuestión. Lacueva propone una definición más compleja del misti-
cismo, cuando afirma en su diccionario:

El verdadero misticismo es aquel en que una persona dedicada de veras al Señor (Ro. 12:1–2) 
trata, con la gracia de Dios, de purificar su corazón (cf. Ascetismo) y esforzarse en conocer 
a Dios cuanto más mejor (cf. Conocimiento de Dios), hasta llegar al tercer grado, que es el 
de intuición mística. En este sentido, y contra la opinión de algunos autores exclusivistas, 
podemos asegurar que todo fiel cristiano está llamado a ser místico, sin tener, por eso, que 
encerrarse en un claustro o permanecer célibe de por vida. Más aún, cuanto mejor místico sea, 
tanto más se preocupará también de los demás (cf. Fil. 2:4, 12) (Lacueva 2001: 418).

Se desprende de esto que la mística es una experiencia rara, exclusiva e innecesaria 
para la vida, lo que encuentra apoyo en otra opinión, la de un teólogo ortodoxo: “Si la 
experiencia mística es la prueba personal del contenido de la fe común, la teología es una 
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expresión, para el beneficio de todos, de aquello que puede ser experimentado por cada 
persona” (Lacueva 2001: 418). De estas palabras se puede deducir que toda la verdadera 
teología ha de ser mística y ella nos enseña a conocer a Dios, no sólo a saber mucho 
acerca de Él2.

LO MÍSTICO EN LA ENSAYÍSTICA RIOPLATENSE

El interés por lo religioso, y concretamente por el llamado misticismo, llegó al Nuevo 
Mundo a través de los sacerdotes que se sirvieron “de exégesis en apoyo de su tempera-
mento místico” (Versényi 1996: 3), heredando no en vano las formas de piedad y la forma 
de vida de Francisco de Asís, el mismo que había sufrido las stigmata en sus poropias 
carnes, como para revivir los hechos de la pasión de Cristo. Varias son entonces las ace-
pciones del término ‘misticismo’ en cada uno de los autores rioplatenses presentados en 
adelante y dependen del grado de su educación religiosa o de las raíces de su formación 
ideológica. Muchas veces el caos conceptual en este sentido es lo único que hay a la hora 
de corroborar muchos juicios críticos emitidos respecto a la profundidad de la experien-
cia religiosa percibida en sus formas exteriores o reclamada como “verdadera” en los 
comportamientos éticos entre la sociedad circundante. El protagonista del Romanticismo 
rioplatense, Esteban Echeverría (1805–1851), reconoce en El dogma socialista la función 
de la religión como la formadora de la vida política de la nación argentina. La religión 
construye, según el autor de El matadero, un “cimiento moral sobre que descansa la 
sociedad” y es como “la escala mística por donde suben al cielo los pensamientos de 
la Tierra” (Echeverría 1948 [2001], cap. IX). Así, de forma segura, se puede con éxito 
proyectar el futuro de las naciones, aprovechando los modelos del imaginario carmelita. 

Encontramos huellas del interés en la temática mística en las obras de tres ensayistas 
rioplatenses: el español nacionalizado paraguayo Rafael Barrett y dos argentinos, Eduardo 
Mallea y Ezequiel Martínez Estrada. Cronológicamente, el primero es Rafael Barrett 
(1876–1910), últimamente más popular en el ámbito de los investigadores de la literatu-
ra paraguaya3. Barrett se consideraba anarquista, pero más aún humanista. Habiéndose 
declarado ateo (o, mejor dicho, anticlerical, antidogmático), solo apreciaba con simpatía 
las profundas experiencias religiosas y las vidas auténticas de creyentes. Conocedor como 
pocos del tema, por haber vivido en Madrid, la capital de la siempre católica España, 

2  Francisco Lacueva continua enumerando los grandes nombres del misticismo: “Pero, a lo largo de la 
historia de la Iglesia, especialmente a partir del Pseudo-Dionisio (cf. Dionisio el Areopagita), ha surgido un 
misticismo alegorizante de la Biblia y encerrado en un hermetismo heterodoxo. Así llegó hasta la Edad Media, 
donde destaca el Maestro Eckhart, que tanta influencia ejerció sobre otros místicos de Alemania y de Flandes. 
(…). Sin embargo, no todos los seguidores de Eckhart llegaron a caer en el panteísmo atribuido a su maestro. 
Brillaron entre los auténticos místicos hombres como Juan de Ruysbroeck, Gerardo Groote y Tomás de Kempis. 
También en el siglo XX han florecido verdaderos místicos, entre los que destacan Arintero, Carlos Carreto, 
Tomás Merton y Raymond” (Lacueva 2001: 418).

3  Basta mencionar la última edición de sus Obras completas (Barrett 2010) por la editorial Tantín, re-
dactadas por Francisco Corral Cabezudo. De los estudios críticos podemos remitir al libro El pensamiento 
cautivo de Rafael Barrett. Crisis de fin de siglo, juventud del 98 y anarquismo (1994), del mismo autor, o el 
estudio Drozdowicz (2013).
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Barrett estaba al tanto de la política europea y de los procesos ocurridos en Europa debido 
al modernismo que había cundido entre los teólogos. En ese momento observa que la 
sobrecarga del intelectualismo en el catolicismo puede pesar y, por lo tanto, busca diversas 
maneras para liberar al espíritu. Barrett reflexiona en su ensayo titulado “A propósito de 
la Biblia”, que aparecen “[s]ectas nuevas y robustas, sobre todo en Norte América, nacen 
continuamente” (Barrett 2010 II: 296) y se apoyan en el nombre de Cristo, rechazando 
el de Jehová, que era la predilección de los investigadores de las Sagradas Escrituras de 
Brooklyn, famosos Testigos de Jehová.

Debido a la excepcional popularidad del libro de Ernesto Renan, La vie de Jésus (1863, 
en español La vida de Jesús [1869]), ahora Jesús es percibido como “cosmopolita, contra-
rio al castigo, piadoso” no teniendo nada en común “ni con la Biblia ni con el Vaticano”, 
concluye tajantemente, tomando el partido de muchos desconfiados de su época. Interesa 
sobre todo cómo nombra a Jesús, queriendo salvarlo de la tradición acumulada durante 
siglos. Le llama Barrett “místico independiente, sencillo, profundo, universal” (Barrett 
2010 II: 296), en su vida, y no presentado después a través de terceros, pensando sobre 
todo en la Iglesia católica romana. “[E]l catolicismo romano –escribe Barrett– [está] 
podrido por la política”, recordando tal vez no solo los “siglos oscuros” medievales del 
cesaropapismo sino también los excesos más actuales. El ensayista español-paraguayo 
está bien equipado para discutir sobre estos temas, dado que lee a William James, a quien 
comenta. De James extrae la convicción de que si una religión se convierte en ortodoxia, 
pierde irremediablemente su interioridad, su viveza. Consideramos que el misticismo 
atribuido por Renan y otros a Jesús sigue las pautas de la ortodoxia dogmática de la teo-
logía de la espiritualidad, por ser el Salvador unido a su Padre, caso perfecto de místico, 
sobre todo en los tiempos del predominio del dogma sobre la metafísica, según leemos 
en dicho escrito barrettiano.

Barrett, en otro de sus muchos textos breves, “El materialismo crítico”, pasa revista 
con poca seriedad a la gran fila de santos católicos, prefiriendo, al parecer, la doctrina 
luterana contraria al culto de los santos. Mientras que acepta el misticismo de Jesús, le 
cuesta creer que haya otros místicos fuera de los declarados (Barrett 2010 II: 83), mien-
tras los sumisos creyentes deben conformarse con las formas de piedad y devoción de 
moda reciente, resumidas sarcásticamente en forma de “las Marías Alacoque, fletadoras 
de 362 corazones sanguinolentos a tanto el cromo” (Barrett 2010 II: 83). La hermana 
de la Visitación y mística francesa Margarita María Alacoque (1647–1690), iniciadora 
y propagadora del culto del Sagrado Corazón de Jesús, no encuentra comprensión en el 
airado crítico por haber presentado una piedad demasiado popular, por lo cual los jesu-
itas hicieron una campaña de concienciación, mientras que Barrett (y sus semejantes) 
esperaban testimonios escritos y vívidos del contacto con Dios. Podemos observar cierta 
falta de consecuencia en el ensayista cántabro, quien presenta entonces ciertas fisuras en 
su concepción: acepta a Jesús y deja de lado a la Iglesia; acepta el misticismo, pero no 
le otorga el derecho a cualquera a tener vivencias parecidas a los clásicos del misticismo 
español. A su modo de ver, algunos no pueden ascender al nivel de la verdadera vivencia 
mística porque no tienen el nivel suficiente de razón o de criticismo. La antes mencionada 
María Alacoque es otra vez objeto de burla en otro de sus textos, “La beneficencia”. 
Barrett conoce a la santa, que servía a los enfermos en el hospital, pero le repugna que, 
como forma de penitencia, ella, con su boca limpiara los pisos, lo que probaría que su 
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misticismo no era válido porque, en la opinión del autor, ella “había llegado, de éxtasis 
en éxtasis, a quedarse tan imbécil” (Barrett 2010 I: 199), que tuvo que renunciar luego 
a este cargo de enfermera y ponerse a trabajar en la cocina. Su biógrafo, monseñor 
Bougaud, citado en este artículo, proporciona otro dato: María también lamía las llagas 
“para ganar el cielo”, pero, para Barrett, no hace falta lamer heridas “sino curarlas con 
regularidad” (Barrett 2010 I: 199). Se evidencia en este lugar el racionalismo de Barrett 
y su absoluta desconfianza hacia “el pequeño camino” para llegar a Dios, promovido, 
por ejemplo, por Santa Teresa de Lisieux. A veces admirador de la mística de Jesús, la 
mayoría de las veces revelándose como científico y materialista, concluye Barrett sus 
observaciones respecto a la santa: “El milagro es demasiado caprichoso; socialmente, 
su efecto es casi nulo. (…). No somos dignos de que nos salve el amor, sino la ciencia” 
(Barrett 2010 I: 199).

En “Diálogos contemporáneos [1]”, el narrador dice tener el “hambre de veinte siglos”, 
para cuyo estómago ya es escasa la hostia como oferta de consolación. Igual que sus cor-
religionarios, Barrett cree en un desengaño de época: “Nos hemos convencido de que Dios 
nos engañaba, porque estaba de acuerdo con vosotros (los ricos –MD) para ponernos una 
mordaza mística” (Barrett 2010 I: 452). El efecto es la pérdida de la fe. A decir verdad, 
la inquietud religiosa, a pesar de sus ruidosas declaraciones, sigue despierta en Barrett. 
Él lee, investiga, estudia, menciona, por ejemplo, la obra francesa en cuatro volúmenes 
de Charles Binet-Sanglé, La locura de Jesús (1908–1915), que acababa de publicarse 
entonces. En este libro le interesó un fragmento que resume de la siguiente manera en 
su ensayo-diálogo entre Don Ángel y El optimista, titulado “Los juegos del fanatismo”. 
El primero relata:

(…) se dice que Ieschou-Barloseff, con siete místicos en la familia, con un derrame pleurético 
de probable naturaleza tuberculosa, con una larga anorexia y una crisis de hematidrosis, con 
ideas de eunuquismo, de edipismo y de amputación manual, murió en la cruz de un síncope de 
deglutición y era un degenerado físico y mental (Barrett 2010 I: 472). 

La respuesta es dada por su interlocutor y nos sorprende por las hirientes palabras: “Que 
Binet-Sanglé es el tipo más despreciable del fanático, el fanático científico, borracho de 
su propia jerga, y no menos degenerado que el peor de sus clientes” (Barrett 2010 I: 473). 
Como hijo de su tiempo, confiando en la ciencia y advertido de los peligros del fanatismo, 
Barrett se cierra a toda la posible metafísica que llegaría de los autores no consagrados, 
eruditos o de larga trayectoria espiritual. No es suya la religión de los “simples de corazón” 
a los que alababa Jesús, sino que le es más cercano un Voltaire o un Nietzsche.

En el texto “De estética”, Rafael Barrett declara tener, sin embargo, una deuda con el 
“misticismo español (…) creado por hambrientos” y encerrados en los monasterios, pero 
en Latinoamérica –según escribe– “no ha salido de sus alegres claustros nada compa-
rable a las Exclamaciones de Santa Teresa o la Oda de fray Luis” (Barrett 1954: 7). De 
este modo Martín Albornoz sitúa a Rafael Barrett entre los ideólogos del “milenarismo, 
movimiento místico-religioso”, con el que se asocia el anarquismo (Albornoz 2007: 13). 
Si leemos las enseñanzas carmelitanas acerca de la esencia del misticismo, veremos cuán 
alejado se sitúa Barrett, inconsciente de lo enseñado por San Juan de la Cruz en su Subida 
al Monte Carmelo:
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La fe dicen los teólogos que es un hábito del alma cierto y oscuro. Y la razón de ser hábito 
oscuro es porque hace creer verdades reveladas por el mismo Dios, las cuales son sobre toda 
luz natural y exceden todo humano entendimiento sin alguna proporción (II, 3. 1). 

Francisco Romero observa que en la Historia de una pasión argentina (1961), de 
Eduardo Mallea (1903–1982), se distingue una “especie de identificación mística”, que se 
suma a la realidad espiritual de Argentina. Un misticismo que produce, en consecuencia, 
diversas empresas que confirman una norma secreta espiritual del futuro de la nación 
(Mallea 1961: 12). Mallea descubre la herencia espiritual de España:

Estaba por esos días feliz e infeliz, con mi territorio interior predispuesto para la fe, fértil; 
pero la fe ausente. (…) Entre ruda y fervorosamente en la lectura de otros místicos, de otros 
creadores (…). Coventry Patmore, Claudel y Eliot vinieron, modernos, pero después de Santa 
Teresa y de San Juan de la Cruz, después del Cántico. Con estos estaba casi sin notarlo, en la 
raíz de España (Mallea 1961: 57).

La conquista hecha por los anglosajones en el Norte: puritanos, cuáqueros y otros, 
difiere mucho de la empresa de los españoles en el Sur. Los conquistadores del Norte se 
centraban demasiado en la teología moral, atados a los criterios del castigo arbitrario di-
vino, mientras los hispanos quedaban pendientes “a una teología mística” que, se supone, 
concedía más libertad. Las dos partes conocían, es cierto, la libertad, pero de un modo 
bien diverso. Los primeros para Mallea guardaban los preceptos ascéticos de austeridad, 
“infranqueables”, mientras que los otros elevaban su ímpetu “más osada y ardientemente 
hacia Dios”, por lo cual “[l]os unos estaban enfrentados con un Libro; los otros con el 
infinito” (Mallea 1961: 77–78), indicando la superioridad de los hispánicos en la perce-
pción espiritual de su entorno. Su “forma de mística” se traducía, inevitablemente, en 
“una forma de heroísmo” (Mallea 1961: 94).

Eduardo Mallea se atreve a promover la mística que debería originarse “en la sole-
dad de un corazón” y esa soledad comunica más profundamente con todos, siendo una 
garantía de la solidaridad con todas las clases sociales. Es muy útil vivir la soledad, ya 
que, de acuerdo con los místicos, “[n]ada más poderosamente universal que una soledad 
fértil” (Mallea 1961: 202), lo que se aplica con facilidad a las reglas de juego político 
rioplatense. El pueblo latinoamericano es el que, viviendo en su estado natural, “era 
acaso una mística creadora” (Mallea 1961: 203). Habiendo releído el pasaje de la carta 
de San Pablo a los Efesios: “Que él (Dios –M.D.) se digne (…) fortalecer en ustedes, por 
su Espíritu, el hombre interior” (Ef 3, 16), Mallea desarrolla la expresión de “hombre 
interior”, atribuyéndola a toda la población latinoamericana y a la argentina en particular. 
Los habitantes de la zona tienen reservado un lugar privilegiado en los planes de Dios, 
según queda demostrado en estas palabras:

¡El pueblo interior! El pueblo de dentro, el pueblo de fondo, ese que es en relación al pueblo 
exterior lo que el hombre interior de que habla San Pablo en sus Efesios es al hombre exterior. 
El pueblo interior, un estado de pasión, un estado de aspiración, un estado de angustia fértil. 
Lo contrario de los sátrapas, lo contrario de la ruidosa enajenación exterior. Es de su cauce, de 
su matriz de donde debe salir el hombre nuevo (Mallea 1961: 192).
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Y, para reforzar su argumentación neotestamentaria, Mallea cita también otro párrafo 
paulino de la misma epístola, el de “revestirse del hombre nuevo” (Ef 4, 24), para indicar 
que los argentinos ya viven esta transformación tan gloriosa en sus existencias, estando 
dotados del rango espiritual mayor. Tal expresión parece ir acorde con las líneas trazadas 
por el optimismo paradójico del Ariel de José Enrique Rodó (1871–1917). Toda aquella 
renovación no “se hace sin una mística”, subraya Mallea en la misma página, pensando 
que es un estado de sentimientos puros, de autenticidad y profundidad. El prologuista de 
la obra de Mallea, Francisco Romero percibe en la Historia de una pasión argentina, la 
conciencia singular de su autor, hasta –dice ver– “una especie de identificación mística” 
(Romero 1961: 12), lo que equivaldría a verificar lo hondo de la realidad espiritual. Mallea 
ahonda en la espiritualidad para ir descubriendo una receta, aunque secreta, del progre-
so moral de su nación; una tarea un tanto, –admitamos– idealista y vaga. Y obteniendo 
provecho de los teólogos, expertos en la espiritualidad, debemos decir que en este caso 
el ‘misticismo’ no se refiere de ningún modo a un encuentro del alma con el Dios vivo de 
un modo directo sino al esfuerzo de fortalecimiento moral a nivel nacional.

Para Mallea, “[t]oda mística se origina en la soledad de un corazón, y esa soledad, lejos 
de aislarnos fundamentalmente, nos comunica más profundamente con todos” (Mallea 
1961: 202), pero no queda demasiado claro qué significa, en ese momento, la ascesis, in-
cluyendo la vida retirada y la austeridad. Es preciso saber que, para el ensayista argentino, 
el misticismo equivale a esta práctica, sobre todo si se trata de una acción oculta, debido 
a que el proceso de surgir de la Argentina “profunda”, “el pueblo creador”, trabajando 
sale más de dentro y entonces este proceso de interiorizar los valores religiosos y, por 
ende, éticos, “¿no era acaso una mística creadora?” (Mallea 1961: 203). En dos pasajes 
más se pueden encontrar otras referencias al concepto de ‘misticismo’ en Mallea: uno es 
indicador de un hombre fuerte por dentro y constante, cuyos rasgos se llaman “místicos” 
y que para Mallea, es una “forma de mística, una forma de heroísmo” (Mallea 1961: 94). 
En otro caso se presentaba Waldo Frank (1889–1967), talentoso novelista, historiador 
y crítico de arte norteamericano, quien resaltaba sobre todo por “el ardor de un misticismo 
no fanático, no arrebatado, más verdaderamente profundo, lleno de gravedad y libre de 
trepidación, puro en la implícita pureza de su honradez” (Mallea 1961: 122), casi con rasgos 
monásticos, como admite Mallea más adelante, por tener Frank, de más de treinta años, 
una visible experiencia ascética y el sentido de la contemplación. Y en este caso, como 
en varios anteriores, el misticismo es solo una etiqueta, alejada –en nuestra opinión– de 
su sentido original y religioso.

De un concepto bastante vago de misticismo declarado tenemos constancia a propós-
ito de Ezequiel Martínez Estrada (1895–1964), autor de la ya clásica Radiografía de la 
pampa (1937, en nuestro estudio, de 1991). Este ensayista argentino reflexiona sobre 
la condición moral y ética de los argentinos. El mencionado autor argentino subraya la 
importancia de la religión y de la fe entre los ciudadanos. Le importa tanto lo exterior 
(la liturgia, los ornamentos de los templos, la doctrina, la acción catequística) como lo 
profundo y espiritual. En verdad, en la joven República, lamentablemente, lo externo “se 
superpuso a los embriones del fervor místico” (Martínez Estrada 1991: 220), y hace falta 
nutrir “el subconsciente religioso”, porque los creyentes viven en una disyuntiva entre la 
tradición sin signos externos de la vida y prefieren “las formas crónicas del catolicismo 
que (se ‒M.D.) vive de la catedral, el museo y la trama de los tejidos culturales, éticos 
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y sentimentales” (Martínez Estrada 1991: 221). Aquí el misticismo lo podemos entender 
como vivencia de momentos de intensa iluminación creativa para un escritor, y no asceta, 
como se supone. El mismo ensayista mira con preocupación la religiosidad superflua, 
teniendo en cuenta que, en el país, domina la religión como mera fórmula (Martínez 
Estrada 1991: 220). Hay varios ejemplos a la hora de mantener bien elevada la espiri-
tualidad entre sus compatriotas, y uno de aquellos espíritus nobles es el general Manuel 
Belgrano, traductor de La divina comedia de Dante, llamado por Mallea “angelical, (…), 
poligloto y economista” que “caía en raptos místicos ante la enormidad del contraste entre 
la realidad y el ideal” (Martínez Estrada 1991: 26).

El esayista opina que lo que ocurre en todo el Occidente es la prevalencia de lo ra-
zonable y explicable reflejándose de un modo muy notable en el catolicismo argentino. 
Para el autor argentino, se han perdido “los embriones del fervor místico” (Martínez 
Estrada 1991: 221) en su patria, en detrimento de lo exterior de la religión como fórmula, 
denominación o etiqueta, que es, en concreto, según él: la “liturgia (…), lo eclesiás-
tico del templo y la doctrina, lo político de su acción social y catequística” (Martínez 
Estrada 1991: 221), es decir, un exceso de activismo y ornamentación. Para entender 
bien las intuiciones del autor, se debe identificar aquella imagen del misticismo enten-
dido como metafísica, piedad auténtica o, tal vez, alguna manera de vivir la fe en una 
comunidad parecida a las pentecostales. Martínez Estrada echa de menos el fervor de 
la Iglesia primitiva, de los tiempos cuando no disponía todavía de los “medios ricos” 
de su subsistencia.

CONCLUSIONES

De nuestra breve presentación de los puntos de vista acerca del concepto de misticismo 
en las letras rioplatenses, se desprende una imagen bastante curiosa. Los que más recla-
man el igualitarismo y la tolerancia, son los menos tolerantes en cuanto a la aceptación 
de las vivencias místicas ajenas, sobre todo si los personajes que practican la ascesis no 
llegan a cierto nivel intelectual, siendo ellos juzgados por los autores como ignorantes. La 
mayoría de los ejemplos presentados en nuestro estudio apenas acceden a lo metafísico 
y muy pocas veces llegan al fondo (como es el caso de tales literatos argentinos como 
Wast, Castellani, Fijman, autores dignos de otros estudios aparte), hablando de un en-
cuentro personal con Dios-Persona, de la vivencia íntima del alma que llega a despojarse 
paulatinamente de sus concepciones e imaginaciones acerca de la noción del Creador. 
Otros ensayistas y escritores se interesan muy poco por el Magisterio de la Iglesia, pero 
les atrae lo insólito de las experiencias espirituales y no es de extrañar que, comúnmente, 
en el mundo occidental, autores de la talla de San Juan de la Cruz se vean reducidos en 
varios análisis a la dimensión meramente estilística, limitados a la dimensión poética 
y verbal. Ya es tiempo de empezar a “bogar mar adentro” (Lc 5, 4) en las relecturas de 
los escritores rioplatenses no alejados tanto de lo sagrado, indicando que su comprensión 
de lo místico contiene mucho de nostalgia por una fe comprometida y traducida en las 
obras de caridad, que es una forma indirecta de soñar con que la religión se refleje en la 
práctica diaria de las virtudes, tanto a nivel personal como nacional.
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