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Resumen

El objetivo es mostrar en qué consisten para Rembao los funda-
mentos teoldgicos de la cultura y cémo su elaboracién tedrica des-
plaza hacia nodos de acumulacién de ideas, que intensifican los
procesos de conceptualizacién de su pensamiento. A partir de este
hilo conductor, primero 1) explicamos cémo Rembao construye
su teologfa de la cultura sobre la base de una energética pneumd-
tica, distinta a la energética del psiquismo (psicologismo), para
poner en relacién dialéctica la cultura (culto del espiritu) con la
psivilizacion (confusion idoldtrica de pneuma y psique). Luego, 2)
nos desplazamos hacia una hermenéutica que configura Rembao
en torno al simbolo de lo hispdnico y de la mexicania, formas se-
culares de la triangulacién dialéctica de la cultura, que remiten
a pasadas significaciones religiosas. Nuestra lectura propone que
el espiritu (pneuma) ocupa un lugar fundacional en la bisqueda
rembaina de un punto de inflexién, que dialectice la yuxtaposicién
cultura-civilizacién. Y 3) concluimos, con base en el enfoque her-
menéutico de Ricoeur, que, desde este punto dindmico, Rembao
engarza su pensamiento (energética y hermenéutica del simbolo),
con el fin de sostener su concepcién del protestantismo-cultura en
la vertiente latinoamericana y en didlogo con el principio protes-
tante de Paul Tillich.

Palabras clave: energética; mexicanfa; pneuma; protestantismo
cultura; triangulacién dialéctica.

Abstract

The objective is to show what are the theological foundations of
culture composed of according to Rembao and how his theoreti-
cal development shifts toward junctions of accumulation of ideas
that intensify the conceptualization processes of his thought. Fo-
llowing this thread, we first 1) explain how Rembao configures his
Theology of culture on the foundations of a pneumatic energetics,



https://orcid.org/0009-0001-4488-7497
mailto:chihuahua.hoy@uacj.mx
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-sa/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-sa/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-sa/4.0/

Chihuahua Hoy, 2026, vol. 24, num. 24, e7311, Enero-Diciembre, ISSN: 2448-8259 / 2448-7759

different from the energetics of the psyche (psychologism), so that it places culture (cult of the spirit)
in a dialectical relationship with psivilization (idolatrous confusion of preuma and psyche). Then, 2)
we move toward a hermeneutics that Rembao configures around the symbols of Hispanicity and
Mexicanness, secular forms of the dialectical triangulation of culture that refer to past religious signi-
fications. Our reading proposes that the spirit (preuma) occupies a pivotal place in Rembao’s search
for a turning point that dialectically connects the juxtaposition of culture and civilization. And 3) we
conclude, based on Ricoeur’s hermeneutic approach, that, from this dynamic point, Rembao links
his thought (energetics and hermeneutics of the symbol) to support his conception of Protestant
culture in the Latin American sense on one hand and in a dialogue with the Protestant principle of
Paul Tillich on the other.

Keywords: dialectical triangulation; energetics; Mexican culture; pneuma; protestantism-culture.

Introduccion

Respecto al pensador chihuahuense Alberto Rembao prepondera una falta de
estudios historiogrdficos que tomen en cuenta sus obras completas.! No conta-
mos con una critica filoséfico-teoldgica, que aborde las diversas directrices que
articulan su pensamiento. No es despreciable el nimero de trabajos que recono-
cen su legado; sin embargo, los textos sobre el chihuahuense fluctdan entre dos
locus enuntiationis inconexos. Por un lado, hay un grupo de escritos de cardcter
biografico publicados en el dltimo nimero de La Nueva Democracia (Arrastia,
1963; Sanchez, 1963; Bdez-Camargo, 1963; Mackay, 1963; Stanley, 1963; Mer-
gal, 1963; Iduarte, 1963; Rodriguez, 1963) y en otros medios de comunicacién
impresa, en donde personalidades de la intelligentsia mexicana y latinoamericana
se refieren al tedlogo, filésofo y periodista chihuahuense (Heliodoro, 1937; Iduar-
te, 1971 y 1975; Carpio, 1951; Pixley, 2005; Echegollen, 1999; Vargas, 2007a y
2007b). A estos escritos, se suman las alusiones autobiogréficas de su inica novela
(1941), sus recuerdos de viajes y de su vida en Chihuahua vertidos en su libro de
crénicas (1949) y en sus notas autobiograficas (1954).2

Por otro lado, existen estudios provenientes de la historia de las ideas latinoa-
mericanas y del pensamiento protestante en América Latina (Bastian, 1991 y
1994; Gonzilez, 1991; Cervantes, 2009; Mondragén, 2005; Gutiérrez, 2017; Sa-
linas, 2018) que recogen, de forma fragmentada, algunas ideas del chihuahuense
expuestas en sus libros, articulos y ponencias. Digamos que se recurre en este tipo
de textos al pensamiento de Rembao de manera tangencial. Hace falta un punto
de vista que vislumbre su pensar desde una lectura directa y mds completa de sus
escritos, y que establezca las mediaciones hermenéuticas entre una clave de lectura
muy testimonial y otra demasiado general.’

1 La excepcidn es la obra de Rubén Rivera (2008). Sin embargo, no ha sido traducida al
espafiol y, ademds, no es un estudio propiamente sobre la conformacién del pensamiento
teoldgico y filoséfico de Rembao.

2 Aunque aparecen sin fecha, estas notas fueron escritas probablemente en 1954, como infiere
Rivera, a partir de una anotacién de Rembao en una de las pdginas (2008, p. 39).

3 La perspectiva que nos proponemos construir para la interpretacién de este vinculo inte-
grador de vida y pensamiento, se constituye desde la relacién dindmica de una hermenéuti-
ca regresivo-genealdgica y otra progresivo-teleoldgica, mediatizadas por el desplazamiento
simbélico del concepto de pneuma. Todo en el marco de la hermenéutica simbdélica de Paul
Ricoeur (2007) y de sus planteamientos de una energética (2023).
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Por esta razén, y a pesar del interés de algunos historiadores del protestantismo
latinoamericano, no contamos con estudios mds comprensivos del pensamiento
de Rembao. Recientes investigaciones remarcan tal hecho lamentable (Rivera,
2008; Plascencia, 2006 y 2010). Ciertamente, la fluctuaciéon inconexa entre los
dos modos de enunciacién senalados més arriba exige una lectura de la obra com-
pleta de Rembao, que enlace los planteamientos tedricos de su pensamiento con
sus cronicas vertiginosas y deslumbrantes,® con sus ensayos punzantes, a con-
traluz de su documentacién personal” Como todavia no hemos llegado a ello,
nos limitamos a una aproximacién interpretativa que, en tanto clave de lectura
medidtico-dialéctica, explica su pensamiento como energética y hermenéutica del
pneuma.’

1. De la energética pneumatica

De acuerdo con Paul Ricoeur (2023), a partir del proyecto freudiano de 1895, la
energética’ nace estrechamente ligada a la fisiologia. Cuando Freud repara en que
no existe una simetria tensional entre los sintomas de la neurosis y la anatomia del
cuerpo, transita hacia una energética del psiquismo. Segtin el filésofo francés, la
transicién estd marcada por las disociaciones entre la teoria sexual y la etiologia de
la neurosis. Esto produce la ambigiiedad manifiesta en la forma de una energética
anatémica y psiquica a la vez: la energfa sexual se descarga sobre un entramado
psiquico e irreductible a la estructura anatémica. Con ello en mente, y con el

4 Amira Plascencia (2019) ha iniciado una investigacién sobre las crénicas de Rembao, abrien-
do la posibilidad de situar una parte de la obra del chihuahuense en el marco de la literatura
de la Revolucién mexicana.

5  El trabajo de Rivera muestra una imagen mucho mds comprensiva del pensamiento de Rem-
bao: el “holismo cristiano” de orientacién internacionalista y ligado al legado familiar revo-
lucionario de corte liberal (2008, pp. 4-5). Rivera avanza en el tratamiento de las diversas
publicaciones, documentos y correspondencia de Rembao, revisa los pequefios textos de su
etapa californiana y patentiza el trabajo pastoral del te6logo chihuahuense con los mds des-
protegidos. A pesar de esto, como el mismo Rivera admite, la voz de Rembao “is yet to be
heard” (2008, p. 25).

6 El término pneuma es de origen griego y proviene de la palabra pneo, que significa alien-
to, soplo, respiracién. Anaximenes de Mileto utilizé el vocablo para referirse al aire en el
mundo, pero también al aire caliente, que constituye lo que entendemos por alma (psigue),
aire psiquico en el cuerpo (Anaximenes, 2007, 208 13 B 2, p. 84). La literatura hipocrética
utiliza el término para explicar el funcionamiento unificado de los érganos (Jaeger, 2020,
p. 36). Aristoteles (1994) entendi6 por preuma la sustancia que mueve los espermatozoides
en el semen (RA, 736a, p. 138). Los estoicos crefan que el pneuma era una mezcla de aire
y fuego, que sostenfa y provefa de movimiento al universo y mantenia vivos los cuerpos
(Laercio, 1991, Libro VII, pp. 188-189). En la Septuaginta, el ruaj hebreo se tradujo con
el término pneuma y asi pasé su uso a la tradicién judeocristiana. En el Nuevo Testamento
aparece como viento, soplo, y como el espiritu de Dios, distinto al alma (Lacueva, 1984, 2
Tesalonicenses 5:23, Juan 3: 5-8).

7 La energética cuenta, entre sus representantes, con aquellos filésofos que se oponen al di-
funto Hegel: Schopenhauer, Nietzsche y Kierkegaard. Detrds de ellos, el viejo Schelling y
su filosofia de la mitologfa. Sin embargo, es en la energética freudiana —y en la tentativa
que asumen sus continuadores— donde se plasma la energética de la cultura contempordnea
(Wilhelm Reich, 1985; Herbert Marcuse, 1983), que, en contraste con la energética del es-
piritu de la tradicién cristiana, busca mantenerse plegada en lo psiquico.
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propdsito de resolver la dificultad (desbalance anatémico-psiquico), Freud desplaza
la ambigiiedad en La interpretacion de los suenos (1899) —explica Ricoeur— a una
energética del aparato psiquico, que patentiza una nueva relacién dialéctica entre
energética y lenguaje (2023, pp. 63y 78).

El trabajo del sueno, resultado de un deseo, exige una tépica en la que el lenguaje
onirico sea interpretado. Es indispensable asi una hermenéutica, porque la mediciéon
de la energfa sexual del aparato psiquico necesita de un concepto no anatémico. Ese
concepto es el de libido distinto al de pulsién, cuya fluctuacién entre lo anatémico
y lo psiquico tampoco permitia la emergencia e interpretacién de lo simbdlico. Las
ambigiiedades implicadas en el proyecto y energética del aparato psiquico condu-
jeron a Freud, segiin Ricoeur (2023), a una triangulacién dialéctica, en la que el
lenguaje y la interpretacién generaron un orden simbdélico que no se correlaciona,
en su justa medida, con el sistema anatémico ni con el aparato psiquico. El desajuste
freudiano que atraviesa los distintos niveles que lo intentan enmarcar (anatémico,
psiquico y simbdlico), es lo que se entiende como “disociacién residual” (Ricoeur,
2023, p. 62).

El hecho de que esta misma disociacién se presente de otro modo en el orden
simbdlico, define a la energética freudiana como propiamente psiquica, pues sigue
vinculada de manera ambivalente con lo somdtico, a través de la pulsién y con el
aparato psiquico mediante la libido. Sabemos que, al considerarse el trabajo del
suefo, se manifiesta un depésito de simbolos conectados con la légica del sofante
y la asociacién libre, lo cual hace pensar en algo mds alld de lo psicosomdtico. Sin
embargo, Freud, por medio de la regresién a contenidos originarios del incons-
ciente, mantiene su andlisis dentro de los limites del aparato psiquico. Por lo tanto,
no se puede hablar desde el psicoanilisis de Freud de una energética del simbolo;
la energética queda restringida a lo psiquico, en donde se pone en juego la fuerza
regresiva, y no trascendental, del concepto. Freud propone, segtin Ricoeur (2023),
una “hermenéutica simbdélica”, que, anclada en la sospecha, empuja regresivamente
la fuerza y energia del concepto hacia su figuracion en bisqueda del sentido y lugar
propio del deseo camuflado en el lenguaje del suefio (tépica). En este sentido, no se
trataria stricto sensu de una hermenéutica, sino de una energética, pues el lenguaje
del suefio es subsumido a los procesos psiquicos ligados al pasado del inconsciente;
es decir, la significacién del mensaje del suefio no proviene del lenguaje onirico, sino
del deseo inconsciente expresado en él.

Con ello, el problema dilucidado por Ricoeur, en relacién con este salto simbé-
lico a la figuracién, consiste en que Freud estd condenado, como buen materialista,
a “confundir la fantasia con la huella mnémica de una percepcién real”, sin dejar
lugar para “la dimensién propia de lo imaginario” (2023, p. 85). La razén de esto
radica en que Freud concibe lo espiritual como efecto residual de lo psiquico. De
otro modo, tendria que reconocer al espiritu como energia no cautiva en el aparato
psiquico. Desde luego que esto plantea la posibilidad y existencia de una instancia
no residual y, por tanto, no psiquica.

Mis alld de la lectura de Ricoeur, estamos en que Freud, al explicar la fantasia
de la religién o la religién como fantasia en tanto fenémeno psiquico (regresién in-
fantil), niega el nexo histérico de la cultura con el culto y, con ello, la materialidad
y espiritualidad del fenémeno religioso. Desde este punto de vista, la energética de
Freud —como la del freudomarxismo— es irremediablemente psiquica.
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La lectura de Ricoeur (2023) explica cémo el desajuste freudiano implicado en
la disociacién residual, se reproduce, desde el psicoandlisis, en distintos niveles y
etapas; ademds, ejemplifica la forma en que Rembao piensa lo simbdlico en su signi-
ficacién de prnewma: como triangulacién de los fundamentos de la cultura desde el
solar fenomenolégico de lo religioso. Una lectura atenta de las Lecciones de filosofia
de la religion, de Rembao, indica que lo simbélico no es prolongacién o proyeccién
de lo psiquico: suerte de deseo disfrazado de espiritu. Mds bien es lo que estd ya
desde antes en (y con) el aparato psiquico. No se trata de una metapsicologia, que
se distancia de la energética del psiquismo mediante un despertar de la conciencia
critico-reflexiva tipo filosofia de la sospecha, para luego interpretar y aproximar la
fuerza del concepto a una supuesta trascendencia del simbolo y de ahi regresarla a
su lugar psiquico-originario (circulo de la reflexividad psiquica).® Parece como si
Rembao siguiera —sin saberlo— la indicacién ricoeurdiana’ y, a la hora de triangu-
lar sus fundamentos teolégicos de la cultura, postulara una energética del espiritu;
energia abierta como el viento aquel que “no se sabe de dénde viene y adénde va...”
(Lacueva, 1984, San Juan 3:8).

Se ha llegado a proponer que el pensamiento de Rembao dejé un esbozo de sis-
tema (Mergal, 1963). Es mds interesante subrayar la manera en que Rembao piensa
sus fundamentos de la cultura siempre en funcién del preuma. Desde nuestra pers-
pectiva, se trata de una energética del espiritu, interpretada y sistemada, incompren-
dida bajo la forma de Sistema.'

Rembao revela los preliminares de su pensamiento sobre los fundamentos de
la cultura estableciendo como necesaria la triangulacién dialéctica Dios-huma-
no-mundo; no obstante, deja a Dios entre paréntesis y, por el momento, se centra en
la relacién dialéctica humano-mundo equivalente a la de cultura-natura; relacién de
tensién que se desplaza, a pesar de todo, hacia un tercer elemento dialéctico (1957, p.
14). Por eso decimos que la posicion filoséfica de Rembao es solo por mientras dua-
lista. Se trata de un dualismo amable, aun no solucionado; un dualismo provisional
que no es “dualismo suelto”, en el sentido de que pierda su cabo en un extremo o en
otro, sino que se perfila “dualismo ajustado”, calibrado, que, al no salir de sus extre-
midades y al mantenerse en su tensién, pasa necesariamente a la inclinacién teista
en suspensién fenomenoldgica: “Dios se predica, se propone, a manera de hipétesis
de trabajo” (Rembao, 1957, p. 15); es decir, Dios aparece de cualquier manera como

8 Antes de plantear su lectura de Freud, Ricoeur declara, entre los capitulos II y I1I del libro pri-
mero, su profunda discrepancia con las filosoffas de la reflexién, que presuponen la inmediatez
de la conciencia y llevan su circularidad reflexiva hacia la posicién inicial del si mismo (2023,
pp- 32-44).

9 Sabemos que Ricoeur y Rembao comparten una fuente comin: la tradicién del pensamiento
protestante, posiblemente el simbolofideismo francés del luterano Eugene Ménégoz y el calvi-
nista Augusto Sabatier (Orringer, 1985, pp. 46-48). La energética pneumdtica supone, en los
casos de la Escuela Alejandrina, la implementacién de una gnosis y paideia cristianas, que, fren-
te al gnosticismo, distinguian los dones del espiritu de las meras emociones y sentimientos del
alma (Jaeger, 2020, p. 36). Para los cristianos primitivos, la energética del espiritu mantuvo la
comunidad en el mismo camino y sostuvo el movimiento misionero aun cuando no se contaba
con una doctrina teoldgica (Guignebert, 1961, pp. 5-10).

10 Queremos decir que la energética, al suponer la participacién de algo mds que puro pensa-
miento en la articulacién de ideas, no puede ser comprendida en la nocién de sistema, pues esta
supone que el pensamiento se constituye sistemdticamente desde si mismo.
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el tercer elemento dialéctico, que, en su necesariedad, acaba con esa primera
propensién dualista.

Esto es, los fundamentos de la cultura son teoldgicos, ya que sus raices, en
su relacién dialéctica, piden triangulacién, distensién, descarga y reduccién en
lo sagrado. Estas raices teoldgicas acompafian desde el comienzo a toda cultura.
Esta es, a decir de Rembao, todo lo que no es Natura y todo lo que no es Dios;
se comprende su negacién en el plano dialéctico, no en apartados; como aquello
que se recoge hacia si en funcién de Natura y Dios (1957, p. 16). Se trata de una
especie de distanciamiento de su raiz, suerte de ramificacién dialéctica que re-
quiere de triangulacién, de jalén hacia lo espiritual. Nos encontramos con que el
psiquismo del fenémeno religioso no puede mantenerse firme sin la aparicién de
una energética del espiritu.

En relacién con la civilizacién, la cultura recalca su origen en el culto. Para
Rembao, tal y como el Dasein," de Heidegger, en su preguntar se ofrece al Ser,
en tanto este como Mundo, se revela mds alld del Mundo, la cultura se origina
en la ofrenda: en el culto del campesino con expectativa de las bendiciones de
Natura.'” Rembao piensa que la raiz de la cultura es espiritual, aun cuando sea
desviada por la civilizacién hacia el afdn de poder y dominacién. En esto coincide
con las ideas de Berdyaev (1979), para quien la cultura, al ser retirada de su raiz
teoldgica, es sometida por la civilizacién a un proceso de secularizaciéon de sus
contenidos religiosos. Se podria decir que, segtn el filésofo ruso, la civilizacién
busca darse a si misma su propia cultura con y desde sus propios fundamentos,
pues “pretende descubrir por todos los medios elementos no religiosos y no sim-
bélicos de la cultura...” (Berdyaev, citado en Rembao, 1957, p. 19). Ambos pen-
sadores senalan al economicismo secularizador como complemento ineludible
de todo proceso civilizatorio; sin embargo, aceptan que, mds pronto de lo que
podemos percibir, la cultura vuelve a su punto de partida originario. Considérese
el hecho de que Rembao insista en la metafora de la inclinacién teolégica: como
en sentido celestial, como un dirigirse hacia arriba. La cultura tiene sus raices en
el culto, en la ofrenda de la tierra y su cultivo; ofrenda que apunta hacia el cielo
y trae consigo el cultivo del cielo a la tierra; asi, el humano se convierte en homo
religiosus por excelencia. El fruto y la cosecha llegan en vinculacién con el cul-
tivo del cielo. En cambio, el proceso de la civilizacién moderna solo mira hacia

11 El término proviene del alemdn Da, que significa ahi, y de sein, que significa ser. Heidegger
utiliza el vocablo para mentar al ente que se pregunta por el ser en general, pero que en
tanto existencia lo lleva consigo de modo inherente. Para Rembao, el castellano cuenta con
el verbo estar para referirse al Dasein, por lo que la traduccién deberia ser “estar ahi” (1957,
p- 18). Es muy notorio que en la analitica existenciaria la sorge o cura sea el fundamento on-
toldgico del existir, a partir de la experiencia de la angustia (Heidegger, 1988, pp. 211-217).
La palabra sorge proviene del alto alemdn y significa cuidado, pero para Heidegger se refiere
también a la cura latina que encontramos en el mito donde la diosa Cura, crea al humano
de la tierra y Jupiter le proporciona el espiritu. Los tres, cura, tierra y espiritu, reclaman su
derecho a nombrar lo creado sin llegar a ningtin acuerdo, hasta que Saturno da una solucién
justa (Higinio, 2009, pp. 290-291). El concepto de cultura que maneja Rembao remite a
la sorge heideggeriana y a la cura latina. La cultura como culto es el cuidado del cielo y la
tierra, a través de la ofrenda religiosa.

12 Cultura y culto tienen una misma raiz etimoldgica: colere, que significa cultivar. El colere
antecede a cultum (cultivar) y a cultus (honrar) (Rembao, 1957, p. 20).
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adelante. Niega, por un lado, lo de abajo, vinculo con la raiz terrenal; por otro, el
cultivo del cielo, conexién con lo de arriba, lo cual nos lleva a la desacralizacién
de tierra y cielo.”

Las reflexiones de Rembao plantean que la homofactura capitalista, recrea-
cién tecnoldgica de la naturaleza, se realiza in medias res (entre el cielo y la tierra)
y fundamenta la cultura civilizada; sin embargo, no queda descartada por Rem-
bao la posibilidad de que, en este proceso desenfrenado, la civilizacién, desvincu-
lante de lo sagrado, se reencuentre con lo negado;' es decir, con los fundamentos
teoldgicos de la cultura.”” ;Podrd el humano mantenerse en linea recta, solo hacia
adelante asi sin mds? El proceso civilizatorio que pone a la cultura como homo-
factura, y a esta como la cosa misma de aquella, vuelve pura mercancia (fetiche)
a la factura sobre la cual el homo faber construye la civilizacién y continta la
modernizacidn.

El dualismo filoséfico de Rembao da lugar a lo propiamente teoldgico; pues,
desligados de toda teologia, solo quedan cabos sueltos, aquello de los extremos
jaloneando cada uno por su lado o lo de la enceguecida horizontalidad hacia ade-
lante. Asi, la hipétesis Dios reaparece para Rembao como “hecho cultural [...]
incluido en el fenémeno religioso; y no que la religién sea una de tantas facetas de
la cultura” (p. 24). Si es asi, hay posibilidades de triangulacién, de re-vire hacia el
cielo, de giro teoldgico de la cultura enraizada en el hambre de Dios, en el homo
erectus, que, de reojo, mira hacia arriba. Pero también, y en triangulacién dia-
léctica, hambre de humano, por aquello de que Dios anda en busca de Moisés,
sonsacdndolo con la zarza ardiente. Asi el reencuentro: cielo y tierra; asi los fun-
damentos teoldgicos de la cultura. Dios no surge, si seguimos los planteamientos
de Rembao, como ilusién de la dialéctica trascendental (Kant) ni como producto
ideoldgico de la Abstraccién pura desligada de lo concreto (Marx),' sino como
hecho religioso, ligado a las necesidades materiales, como si de cultivo, cuidado
y corporalidad se tratara. La cultura es, entonces, en palabras de Rembao, “obra
de mano movida por el espiritu” (1957, p. 41), de mano prolongada en la herra-
mienta que anticipa e imagina la accién de su uso y curso.

Como la cultura civilizada encuentra sus fundamentos en su propiedad, es
decir, en la base y dominio que ella misma se da, esto es, en su propia idea de
lo que el humano es, reclama para si su propia defensa. Defiende, en nombre de
su cultura, a la civilizacién occidental de los acechos de aquello que proviene de

13 La cultura de la civilizacién es cultura civilizada que se propone fundamentarse en sf misma
y desde ella misma, tipico de la consciencia moderna y sus conceptos de soberania y propie-
dad. Esto la condena a un inmanentismo contempordneo que lucha denodadamente contra
toda trascendencia vertical (Gaos, 2007; Londofio, 2013; Voegelin, 2000), sin lograr elimi-
narla y solo despojarla de sus contenidos teolégico-metafisicos, sometiéndola a un proceso
de secularizacién en constante contradiccién con sus propios objetivos. En estos términos
lo que queda es disimular la tendencia a la vertical de la cultura.

14 'Y desde esta posibilidad histérica, se entiende el interés de Rembao en el pensamiento de
Jules Huxley (Mergal, 1963, pp. 35-36).

15 El proceso civilizatorio no logra eliminar las raices teolégicas de la cultura. Dice Rembao:
“La mdquina con todas sus consecuencias es homofactura de corte espiritual” (1957, p. 33).

16 La “Abstraccién pura-universal”, enfrentada por el joven Marx en sus afanes de poner a

Hegel en “su justo lugar”, se le regresa al viejo Marx como problema de lo politico; como
cuestién colonial, nacional y popular (Aricé, 2010).
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afuera; por ejemplo, explica Rembao, que en Estados Unidos se piensa que el totali-
tarismo es de origen extranjero y que la cultura “requiere defensa contra el enemigo
exterior”, de tal modo que “el exterminio de Hitler hitleriz6 un tanto a los extermi-
nadores” (1957, p. 44). La cultura en todo caso, si la consideramos desde sus raices
teoldgicas, no necesita de tal defensa; la civilizacién, en tanto afin de dominio, si.

No olvidemos, sin embargo, que para Rembao la distincién de cultura y civiliza-
cién en ultima instancia es retdrica, pues la cultura civilizada es producto de la ilu-
sién inmanentista, de aquello de que la cultura puede darse su propio fundamento,
dejando de lado su necesidad de tendiente vertical, su mirar hacia arriba. Ilusionada
en su autoafirmacién narcisista, se expande hacia los lados que son sus lados, sin
mirar arriba y segtin sus propdsitos, pero no le queda mds que simular su tendiente
vertical, ya que “no hay civilizacién grande que no sea religiosa, o al menos que
no esté animada por el sentimiento de lo sagrado, [...] no hay arte grande si no es
expresivo de una trascendencia” (André Malraux, citado en Rembao, 1957, p. 45).

Como la cultura se liga al culto de modo esencial, sigue siendo la relacién hu-
mano-sacramental el marco donde se realizan las secularizaciones modernas, como
la transvalorizacién del quinto evangelio, segtin Nietzsche: detrds del Ubermensch
estdn Zaratustra y sus profetas; detrds del Nuevo hombre, el asalto al cielo. Por muy
secularizadas que estén las sociedades modernas y posmodernas no pueden evitar
alguna forma de sacralizacién. Sus procesos civilizatorios sustituyen el vinculo cul-
tura-culto por un modo de religiosidad, que conecta a la cultura con el idolo. Por
eso, las relaciones que la civilizacién establece con sus fundamentos culturales son
idoldtricas, en el sentido de que, al no reconocer el asentamiento espiritual, atrapa
la cultura para mantenerla en lo psiquico y su afdn de dominio. Por esta razén, el
planteamiento de Rembao al explicar la cultura civilizada lleva a pensar en la civili-
zacién como psivilizacién, pues se trata de lo psiquico tratando denodadamente de
darse sus propios fundamentos culturales en nombre de un nuevo humanismo in-
finitamente renovado. Asi como Ricoeur (2023) explicaba los problemas que Freud
enfrentd en su interpretacién de la cultura, al no lograr descifrar la disociacién
residual, Rembao invita a considerar en estos términos el problema de la relacién
cultura-civilizacién.

Por tanto, afirmamos que para Rembao las culturas nacionales, en su intento
por modernizarse en el marco del proceso civilizatorio occidental, secularizan su
vinculo cultura-culto por algiin modo de endiosamiento idoldtrico. Si se considera
la cultura hispdnica, ;como es que se configura la triangulacién dialéctica de su
culto y raiz teoldgica? Esto es, ;como se comprende y explica su endiosamiento?
Vale decir, su forma de elevacién en tendiente vertical dialéctica hacia el cielo re-
emplazada por un enderezamiento secular hacia adelante. Y este cuestionamiento
de Rembao orienta su energética y hermenéutica de la cultura hispanoamericana,
mexicana y protestante en arreglo al propdsito aquel del Congreso de La Habana
de 1929: encontrar el trasfondo latinoamericano del protestantismo."”

17 El Congreso que iba a realizarse en México se traslada a Cuba. All4, Gonzalo Bdez Camargo
y Alberto Rembao participan fervientemente en su organizacién y desarrollo, estructurado a
partir de la consigna de latinoamericanizar al protestantismo ante las acusaciones de ser parte
de la penetracién imperialista de Estados Unidos. Tales acusaciones llegan a su mayor apogeo
en México cuando monsefior Luis M. Martinez, en el marco de la Unidad Nacional de Avila
Camacho, lanza “La cruzada en defensa de la fe” en su carta pastoral de 1944 (De la Luz,
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2. Hermenéutica simbdlica: cultura hispanica y mexicania

Enfocado en la cultura hispanica, Rembao (1957) reconoce en el culto de Santia-
go apdstol su raiz teoldgica, que eleva la tensién sobre la tendiente de la frontera
Extremadura; la castilla de Ferndn, la de Ruy Diaz y las de la reconquista de Fer-
nando III (Andalucia y Granada), hasta llegar a la Espafa ultramarina, las cuatro
Castillas son impulsadas por el espiritu de frontera. Asi, pues, el cardcter hispanico,
carente de centro, se resuelve en el mds alld de la frontera. Una vez llegado a sus
limites, y sin posibilidades de expansidn, el hispdnico se estanca, guardando siem-
pre la posibilidad de un resurgimiento fronterizo. Por eso, mds alld de Espana, y de
sus Nuevas Espafias, se encuentra el futuro de lo hispdnico, que, considerando lo
dicho, se trata siempre de lo neohispdnico, si es que entendemos el 7zeo como mds
alld siempre adelante. Espana nace como mds alld de Europa y aun mds, como mds
alld del Atldntico y de la Espafia misma, siempre en plus ultra de las columnas de
Hércules. Arrobamiento, endiosamiento y éxtasis, Espana se ve siempre en otro
mundo y, sin embargo, no deja de ser ella misma carnalidad inmortal (Unamuno,
2008). Espana, como lo que es: mds alld de si en su domino propio, lo que persevera
en su ser. O como lo que decia aquel gran conocedor sobre la idea de lo hispdnico:

Todo gran espanol creador ha expresado en sus obras la aspiracion a ir mds
alld de lo humano y aun de lo posible, buscando la unidad de los extremos
contradictorios e insolubles del espiritu. Sus obras se mueven siempre en al-
guna frontera espiritual: La celestina en la frontera entre la tragedia y la co-
media; la mistica entre lo finito y lo infinito; la picaresca entre el individuo
y la sociedad; Don Juan entre la vida y la muerte; Don Quijote, personaje
humano mdximo cuya esencia es la pura aspiracién a lo imposible, es la suma
de todos los conflictos insolubles que constituyen la naturaleza humana. (Fe-

derico de Onis, citado en Rembao, 1957, p. 59)

La cita viene al tema por aquello de que el culto de la cultura hispdnica aparece
en la tendiente vertical de Santiago apédstol cerrando la triangulacién dialéctica con
el pneuma fronterizo, concebido ahora como desplazamiento hacia adelante, como
telos secularizante. Espana, igual a modo de resolucién dialéctica, modo de revela-
cién de aquello que eleva y trasciende la tension de las oposiciones, se nos presenta
en su tendiente horizontal, en su ir hacia adelante, en su modalidad modernizante.

Por otro lado, de esta forma de culto y de elevacién dialéctica en su consecucién
horizontal y secularizante, proviene la forma del injerto cultural, en contrapunteo'®
permanente con aquella otra sajona del trasplante (Rembao, 1957). Es como si lo
espafol no necesitara negar por completo lo que en su marcha hacia el mis alld
fronterizo, se le resiste, sino que traspone sobre una base o raiz ocluida su propio

2010, p. 193).

18 Me parece que no solo se recupera aqui la idea de contrapunteo utilizada por Fernando Ortiz
(1946), para contrastar los conceptos de raza y cultura, sino su forma dialéctica de poner en
relacién dos procesos culturales aparentemente desconectados.
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culto como cultura civilizada en delante. En este sentido, se trata de un injerto, no
de un trasplante, como en el caso anglosajén. En este vemos un proceso en el que se
quita la raiz para poner otra. En el caso espanol, se injerta una nueva ramificaciéon
o fronda con raiz propia sobre la otra raiz. Vale remarcar que, en tesitura dialéctica,
la injertacién se puede dar de un extremo al otro, de la raiz a la fronda como de la
fronda a la raiz, donde raiz es la cultura hispdnica injertada en la fronda indigena,
o bien, donde raiz es la cultura indigena injertada en la fronda hispdnica. En ambas
direcciones, se trata de camuflar la tendiente vertical, dicese triangulacién dialécti-
ca, mediante procesos de secularizacién y modernizacién de la cultura.

El injerto supone necesarios ajustes y acoplamientos que hacen todo mds len-
to y complejo. Mientras que el trasplante va acompafiado de una marcha por las
praderas, llanuras y desiertos, que emparejan el camino de la rueda, que, sin sedi-
mentaciones histdricas y demogréficas de larga duracién, permiten la conformacién
técnica de la American way, como si de carretera ficil se tratase. Aunque Rembao
no profundice en el modo en el que el culto de la cultura americana realiza su
triangulacién dialéctica, es decir, su propio modo de elevacién y tendiente vertical
en sentido horizontal hacia adelante, no es dificil perfilar aqui ciertos trazos de la
American religion. Después de todo, Rembao explica la praxis del pragmatismo
de William James como resultante de la American way en suelo rodante y marcha
constante de santos pioneros, como si de movimiento perpetuo se tratara (activismo
frenético). Como dice el gospel, “los santos marchando hacia la patria celestial”,
que ya no es tan celestial, pues estd ahi siempre adelante.

Por si esto fuera poco, la perspectiva teolégica de la cultura de Rembao, puesta
en sintonfa con la tentativa aquella de mostrar la raiz latina del protestantismo,
visibiliza la mancuerna entre el iberoamericanismo vasconcelista y la cultura de
trasplante del pionerismo norteamericano. Y esto porque el hispanismo de Vas-
concelos, y no necesariamente el de los frailes y exploradores, no quiere ver la raiz
indiana. Esta aparece como una pura forma geogréfica y natural, que necesita ser
llenada, dicese integrada, por la hispanidad, verdadera sedimentacién histérica de
Meéxico e Hispanoamérica en su camino hacia universo’polx’x. Por esta razdn, se trata
nada mds que de un trasplante al estilo anglosajén, donde ya no existe raiz indiana
alguna que integrar o injertar, pues ya ha sido eliminada por lo espanol. Rembao
piensa que, en todo caso, la integracién del indio deberia verse como proceso de
injertacion todavia incompleto.

Cabe mencionar que la aproximacién que Rembao hace entre el hispanismo y
la cultura de trasplante de los pioneros americanos patentiza el entrelazamiento del
mito antiluterano (Mayer, 2008) y el nativismo de la American religion (Bloom,
1997; Lee, 1987), cuyo punto en comun es su forma de resolucién a la triangulacién
dialéctica de los fundamentos teoldgicos de la cultura. La convergencia y distensién
dialéctica, se ejecutan en su profundo antieurocentrismo de factura, vaya contra-
diccidn, jeuropea! Asi, el mito antiluterano (contrarreformista) mira hacia América
para llevar a cabo ahi el auténtico cristianismo que la herética Europa, protestante
y criptojudia, se ha negado a realizar, mientras que la American religion ve en Amé-
rica la tierra de la restauracion del cristianismo mds auténtico y originario. Aci en
América se reencuentran, no la Reforma del protestantismo cldsico y la Reforma
catdlica espafola, sino la Reforma radical (evangélico-norteamericana) y la Contra-
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rreforma de Trento (jesuita).” Dos formas de propaganda antieurocéntrica, que, si
consideramos a José Luis Avendafio (2021), estarian en la base de la resolucién dia-
léctica del protestantismo norteamericano a la evangélica y de la izquierda cultural
latinoamericanista a la woke. Reconciliacién sorprendente e inaudita en apariencia,
pero que podemos constatar, ya sea en la presencia del culto woke de la contra-
cultura y del antieurocentrismo latinoamericanista-decolonial, ya en las cruzadas
anticomunistas o anticapitalistas.

Ahora bien, para seguir en las posibilidades de coincidencia que la triangulacién
dialéctica de los fundamentos de la cultura en su juego permite, Rembao (1957)
ratifica que las figuras del injerto y del trasplante no son excluyentes, pues el hecho
civilizatorio de que Espafa haya preferido seguir en su carrera la opcién del injerto,
no quiere decir que no contenga en su juego dialéctico la del trasplante, como en
el caso del iberoamericanismo vasconcelista. Es previsible, entonces, que las figuras
culturales del Quijote y Sancho Panza, como tropos de interpretacién histérica, re-
velen en América Latina las posibilidades dialécticas de sus tensiones y distensiones.

Por qué no imaginar, sugiere Rembao, que es en la pardbola de Sancho anglosa-
jon trasplantado, donde se contiene la posibilidad y necesidad histérico-latina del
protestantismo y su paciente injertacion, pues, asi como Anglia contiene posibilida-
des hispdnicas, la Hispania también contiene posibilidades anglosajonas: Sancho,
como el pionero hispanoamericano, que, desplazado por el mds alld siempre fronte-
rizo del caballero andante, desborda en la América hispdnica su activismo pragma-
tico e inventivo; llegado a las nuevas tierras no se precipita como el Quijote hacia
Extremadura: se asienta como granjero y espera el kairos divino, como si contenien-
do en su mirada realista a su don Quijote frenético y delirante, que lo insta a seguir,
pero no, Sancho aguanta pacientemente, se hace protestante, de los de Calvino y
luego puritano anglosajén, cultivador del sentido comiin (Rembao, 1957). Segiin
la pardbola rembaina, Sancho es el “pragmatico, realista y bisabuelo conceptual de
William James” (p. 77). ;Puede haber, entonces, una versién latinoamericana del
protestantismo injertada sobre la figura de Sancho Panza? Responde Rembao,

...estamos los hispdnicos cisatldnticos todavia fuera de los cotos de lo util;
porque andamos con el Quijote en la boca pero ignorantes de Sancho y de
todo lo que Sancho significa. Don Quijote es la lengua y la ideologia; mien-

19 Alicia Mayer (2008) muestra que el catolicismo contrarreformista, se convierte en América en
un proyecto cultural basado en el “mito antiluterano”, en cuyo niicleo se encuentra la idea de
que Europa se ha desviado del cristianismo. En ello consiste su antieurocentrismo: América
es la tierra en la que se puede restaurar el cristianismo auténtico que Lutero se encargd de
destruir. Esta idea antieurocentrista coincide con la propuesta restauracionista del evangelica-
lismo de Estados Unidos. Para Harold Bloom (1997), el nativismo de algunos grupos evangé-
licos (pentecostales y bautistas del sur) forma parte de una nueva religién, la American religion,
que no podemos ver simplemente como continuacién del protestantismo europeo. Pues bien,
el niicleo mitico de esta religién americana es profundamente antieurocentrista, porque, como
el contrarreformismo catdlico, considera que Europa se desvié del mensaje evangélico. Ahora
bien, la definicién que da George Williams (1983) de Reforma Radical (movimiento politico
religioso de los campesinos anabaptistas del siglo XVI, que radicalizan las ideas luteranas)
incluye, como una de las caracteristicas de este concepto, la creencia en el restauracionismo
evangélico medieval; es decir, el restauracionismo caracteriza tanto a la llamada American
religion de Estados Unidos como al proyecto cultural novohispano, que se deriva de la Contra-
rreforma jesuita.
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tras que Sancho es lo utilitario y lo politico. (1957, p. 76)

En esta visién prefigura Rembao el futuro de la América protestante. Y en ello
no anda tan lejano de Rodé, pues no ve incompatibilidades esenciales entre el es-
piritu latino y Calibdn, aunque difiera del esteticismo del uruguayo. Qué tal si con
el tiempo Quijote se vuelva ingeniero; Sancho, cansado de la tecnologia, poeta; es
decir, el juego dialéctico de la triangulacién de los fundamentos de la cultura hace
visible la compenetracién de las oposiciones, a través de la figura del injerto.

Si como ha dicho Rembao el 7¢0 de neohispdnico corresponde a ese més alld
fronterizo que tiene en Santiago apédstol su triangulacién simbdélica, qué tal si la
cultura neohispdnica, incluida la de Estados Unidos, sea el quinto movimiento de
Castilla: la cuarta Castilla ultramarina enterrada en la frontera, expandiendo su
fronda sobre territorio nuevo hacia su quinto movimiento. En clara confrontacién
con la teoria civilizatoria de las razas, y contra aquella idea de la penetracién cul-
tural,”® Rembao vuelve al planteamiento de la triangulacién dialéctica, a aquello
de la tendiente vertical de los fundamentos teoldgicos de la cultura, para explicar
cémo este mds alld fronterizo neohispdnico, se desplaza también en Estados Uni-
dos. Guarda aqui la clara intencién de abrirle juego al protestantismo en arreglo a
las figuras de injerto y culto; juego que, al final de su libro, veremos en plenitud.
Por ahora analiza, como si de uno de los hiperiones se tratara, la cultura mexicana
(neohispdnica) en su diacronia, en triangulacién dialéctica devenida cliché: tesis de
la Espana vieja contra la antitesis de la Nueva Espafa y la posibilidad de sintesis
de la mexicania,” para luego detenernos en la sincronia de los tres signos: escudo
(dguila devorando una serpiente), Quetzalcdatl (Serpiente emplumada) y Guadalu-
pe (Deidad femenina).

Busca Rembao la sintesis simbélica de estos tres signos; su tendiente vertical y su
energética; es decir, la raiz religiosa de la cultura mexicana (mexicania).”* Si acaso
solo en uno de ellos, se realiza triangulacién dialéctica: en el escudo. Los dos signos
restantes quedan yuxtapuestos como cabos sueltos en procesos sincréticos faltos de
unidad simbdlica. Asi como vefamos anteriormente en relacién con la dificultad
freudiana de la disociacién residual, la interpretacién que Rembao hace de los sim-
bolos patrios en su bisqueda de la mexicania patentiza dos fuerzas signicas atrapa-
das en el psiquismo de la psivilizacién (cultura civilizada), mientras que una tercera
patentiza la promesa de sintesis simbdlica, a través del espiritu y su energética.

Quetzalcéatl

La Serpiente emplumada no es realmente una representacién simbdlica de la mexi-
canfa, en tanto este mito sotérico y civilizatorio es asimilado por los mexicas como
referencia cultural que remite a otra triangulacién simbdlica en decadencia. El sig-

20 En alusién a la acusacién catdlica de la penetracién imperialista del protestantismo.

21 Para Rembao, de todos los paises latinoamericanos, México es el mds hispdnico y, como tal, en
México se ve mds alld de lo hispdnico; por ello, lo de nacién neohispénica.

22 En este sentido, si Santiago apdstol remite al culto de la cultura hispdnica, en su marcha mds
alld de la frontera, la mexicania (neohispdnica) sefala una nueva sintesis cultural no realizada
aun, donde lo hispdnico es injertado en la fronda de un nuevo culto-raiz, cuya triangulacién
dialéctica pone en relacién los tres signos: escudo, Quetzalcéatl y Guadalupe.
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no de la sierpe queda yuxtapuesto y en circularidad sincrética, falto todavia de
sintesis por su inconexién con las clases populares. Si su figuracién funciona
en sintesis metaférica, es porque se trata de alta cultura desligada del pueblo
mexica.

Guadalupe

El signo Tonatzin, diosa madre indigena, si reaparece acaso como Virgen de
Guadalupe, no logra remitirnos a lo indiano ni a lo hispdnico. Segtin Rembao
(1957), su imagen es motivo de querellas entre indios y espanoles; unos recla-
man que se ha ido desplazando, mediante retoques, hacia figura criolla o espa-
fiola; otros, que su tez morena® indica su desvinculacién con la virgen cristiana,
es decir, el signo Tonatzin-Guadalupe exhibe su no-resolucién, su expectativa de
sintesis. Para Rembao, una prueba de la falta de sintesis es el grito ensordecedor
de Hidalgo: “}Viva nuestra sefora de Guadalupe y mueran los gachupines!”,
lo cual indica ya la existencia de un mestizaje no-sintetizador que divide a los
mexicanos: energética mestiza y disociacion residual de la energia puramente
psiquica: “El grito de Dolores contradice en toda la linea la idea del mestizaje
sintetizador porque la proclama es de indio contra europeo” (Rembao, 1957, p.
102). Luego Rembao explica con detalle su interpretacién del México hispdnico:

...Ja teorfa del mestizaje se viene abajo y de ella no se salva mds que la no-
cién del sincretismo de dos constantes religiosas que coexisten y conviven.
En lo que hace a religion, pues, lo hispanico de la Castilla de aquende el
mar estd por lo pronto en reposo, tomando forma todavia, hundido en tie-
rra humana y esperando resurreccién. En sentido tal, el Monte del Tepeyac
es la frontera donde lo hispdnico agoniza en pugna de vida y muerte, con
lo aut6ctono americano. Por comparacién con los otros dos signos (escu-
do 'y serpiente emplumada, F.H), éste del Tepeyac serfa de un sincretismo
crudo, cuyos ingredientes en estado de coccién no se amalgaman todavia.
Es como decir, cambiando de figura, que el fenémeno del Tepeyac es in-
dice incontrastable de la primacia de lo indio, y que mientras se hable y
se piense de indios y de gachupines, México hispanico no habrd cuajado
culturalmente todavia. (1957, pp. 102-103)

Escudo

Ahi donde se encuentre agua de lago, en el lago un islote, en el islote un pe-
i6én, en el pendn un cactus, en el cactus un dguila y en el pico del dguila una
serpiente; ahi hay que hacer teocali. Ahi la pendiente vertical hacia el cielo: el
teo-cali. La circularidad de los signos materiales triangulada hacia el simbolo de
lo de arriba, de lo que estd més alld de la frontera y lo concreto signico. Dice la

23 Los cambios de color de tez remiten al americanismo. El cambio de piel estd, aunque con
sus diferencias, en el mito mormén que relata el oscurecimiento de la piel antes de la lle-
gada de Nefi y su familia a tierras americanas. El mito americanista estd presente también
en el relato de la segunda venida de Quetzalcbatl. Una suerte de matriz americanista y
antieurocéntrica relaciona al imaginario del mito antiluterano con la American religion.
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deidad en boca del viejo Tenoch, segin el relato que cita Rembao* y que narra la
peregrinacién y asentamiento de los aztecas: “Ahi es el lugar donde quiero que me
levanten teocali...” (p. 95).

La cuestién que lleva a discusién teoldgica es el hecho de que el muchacho que
ve la visién de Tenoch, para cuando avisa a los ancianos, el dguila toma vuelo con
la serpiente en la boca y solo pueden ver cuatro de los siete signos. Faltaban otros
tres: el d4guila, la serpiente y el acto devorador. Después de discusiones, se llega a la
conclusién de que se debia confiar en el relato del aspirante a sacerdote. Rembao
remarca el hecho de que la fusién simbélica de los signos involucrados en la visién
de Tenoch, queda por un momento en suspenso hasta que se toma la decisién
entre los ancianos de creerle al muchacho. Asi que sobre esta fe consensuada, se
acepta que lo de arriba (dguila) ha destruido (devorado y asimilado) lo de abajo.

De acuerdo con Rembao, solo en el signo Escudo yace la posibilidad de una
sintesis simbdlica, en la que el protestantismo de la reforma hispdnica tiene cabi-
da: sexta Castilla. La fe puesta en la palabra del muchacho que testifica el vuelo y
destruccién-asimilacién de la serpiente hace alusién a la tendiente vertical, visién
celestial en plano dialéctico, triangulacién simbélica. Vuelve Rembao a su teolo-
gia de la cultura, ahora teologia de la mexicania:

La exclusiva cultural que levanta al hombre -homo sapiens- por encima de
natura y las demds criaturas, aun cuando él sea criatura y en parte sea na-
turaleza, consiste en que sabe ese hombre extenderse y aumentarse las ex-
tremidades, y los sentidos, con las herramientas por él inventadas, con los
instrumentos que en todo evento le permiten sefiorear sobre las cosas. (1957,

p. 107)

Asi, del lago, del islote, del pendn y del nopal surge la Gran Tenochtitlan en el
vuelo del espiritu-dguila, que mata y devora a la serpiente de abajo. Desde arriba,
ampliacién y visién celestial, se ve ya el ensueno de aquellos arenales jaliscienses y
del paisaje de Texcoco.

Después de que Rembao (1957) interpreta el signo-escudo como el mds propi-
cio para la representacién de la mexicania (neohispdnica) regresa a los comienzos
teoldgicos, para aclarar que su nocién de cultura no debe confundirse con la rea-
lizacién humana de lo espiritual. Esta implica creer en que es el humano quien
de lo meramente material hace emerger productos “espirituales”, confundiéndolos
con los meramente psiquicos. Desde esta perspectiva materialista y antropocen-
trista, la espiritualidad humana es el efecto de lo material y psiquico. La cultura se
considera hecho humano, homofactura. Lo de espiritual viene del humano. Pero
scémo es que el humano fue el factor esencial en la espiritualizacién de la materia?

A diferencia de esta forma de entender la cultura como producto espiritual,
Rembao opone la cultura que ya desde su comienzo trae plegado lo espiritual. Si
esto no fuera asi entonces tendriamos que considerar al homo faber (el ente que
convierte la materia en espiritu) como un tecndlogo primigenio, que de la nada

24 Se trata de un relato aparecido en un texto de Manuel Gamio: E/ descubrimiento. América
indigena, México (sin fecha). Es muy probable que se trate de un articulo publicado en la
revista América Indigena, cuyo director era Gamio.
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saca las cosas de su naturaleza material y las vuelve en acto espirituales. Segtin
Rembao, el homo faber, el homo sapies sapiens, distinto del simple homo sapiens,
estd desde el principio en predio sobrenatural: en términos heideggerianos, en el
ahi del Ser. En el estar humano estd lo sobrenatural, lo propiamente espiritual. No
es que esto o aquello esté antes o después. Fuera de todo psicologismo, se afirma
una correlacién permanente regulada en cierto grado de tensién y distensién. El
humano no crea lo espiritual, para después llamarlo cultura, sino que ya estd en
coexistencia y convivencia con lo espiritual.

En este sentido, cuando Rembao (1957) dice que el cultivo de la tierra es bi-
mundano, se refiere a que es, en buena medida, un acto religioso sobrenatural,
que en su simultaneidad aparece lo de la tierra y lo del cielo. Del cultivo de donde
sale el alimento salen también la ofrenda y el culto, por aquello de que Dios ya
no estd alld lejos, sino acd en el solar; es decir, Rembao quiere que se entienda lo
religioso como un hecho antropolégico e histérico con suelo propio. No se trata de
un producto humano sin mds. Lo religioso viene con y a pesar de nuestra huma-
nidad. La religién, como fenémeno, se constituye en suelo sagrado, no en la mera
imaginacién o abstraccién humana.

La nocién teoldgica de cultura advierte a la Antropologia sin Dios, que, muy
a su pesar, el humano es ente-con-Dios, ente-endiosado; esto es, homo sapiens sa-
piens, animal con espiritu (con saber y otro saber no asumido). Aqui se trata no del
espiritu que emergié y salié de la tierra, sino de la “tierra con espiritu, de la carne
espirituada” (Rembao, 1957, p. 114). Como en el caso del colere latino, cultivar es
cultura prima y, a la vez, acto religioso. El cultivo reclama un “hasta donde llegue
la tierra”, es decir, es ecuménico; reclama también, como en el mito de cura o
Sorge, la composicién y creacién humana de espiritu con tierra. La teologia de la
cultura presupone, entonces, no que antes del homo faber estaba el homo religio-
sus,” sino que este estaba con aquel desde el inicio. De tal modo que la primacia
del fenémeno religioso ante todos los fenémenos sociales es verificable; ademds,
este humano religioso es “un ente dotado de la chispa divina” (Rembao, 1957, p.
118). Esto significa que la cultura, en tanto culto, presupone una antropologia con
Dios descrita en términos mitico-gndsticos.

Para Rembao, el trdnsito de la cultura a la civilizacién se compara con el de la
agricultura cldsica a la mecanizada. La transicién pide una teologia de la cultura,
que deviene critica de la cultura civilizada o critica de la civilizacidn, en tanto esta
desmemoriada quiere ponerse a si misma su fundamento cultural, prescindiendo
del homo religiosus. En el lugar del cultivo se pone la factura, que, sin embargo,
remite a lo sobrenatural, pues la mdquina “tcambién es fruto del espiritu” (Rembao,
1957, p. 126). En estos términos, la instrumentalizacion y secularizacién, aunque
busquen una refundamentacién de la cultura en la negacién de la raiz religiosa,
hardn patente el problema de la técnica, la necesidad de un reencuentro con la
dimension religiosa de la cultura.

25 Laagricultura surge porque el humano que la crea es un humus religiosus, es decir, un pedazo
de tierra llena de espiritu.
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El protestantismo-cultura

En conclusién, la energética y hermenéutica del pneuma se constituyen y desa-
rrollan, a través del pensamiento de Rembao, en funcién a una determinada con-
cepci6én del protestantismo. Esta guarda una estrecha relacién con el principio
protestante de Paul Tillich.* Si la cultura lleva por sus diversos vericuetos hacia
el reconocimiento de su raiz espiritual, el protestantismo se inscribe, en cuanto
cultura y espiritu, no tanto en la historia de la Iglesia como en la de la concien-
cia religiosa (Rembao, 1957). Por tanto, lo que sucedié con la Reforma del siglo
XVI no fue un intento de rectificar el camino de la Iglesia. Lo que aconteci,
segin Rembao, es la manifestacién de una consciencia religiosa que ya existia
con antelacién en “contra del concepto mismo de Iglesia cuya autoridad emana-
ba de una delegacién trasmitida” (p. 145). Lo que en todo caso surge no es, en
estricto sentido, una nueva Iglesia, la protestante, sino el protestantismo-cultura
como energética del espiritu y de la consciencia religiosa. El protestantismo, asi
considerado por Tillich y Rembao, es la ideologia religiosa de los tiempos mo-
dernos por su funcién bivalente y bimundana, por aquello de estar y no estar en
el mundo, y por el énfasis en lo espiritual frente a la tradicién de la Iglesia visible.
El protestantismo sin Iglesia es lo que surge de las entrafas de la historia de las
religiones para culturizar y espiritualizar lo inculto de la cultura civilizada.

Para ello, el protestantismo-cultura lanza al cielo, en tendiente vertical, lo de
este mundo, para luego reincorporarlo en la historia como eschaton.”” De ahi que
Rubem Alvés (1971) subraye en los afios setenta la funcién utépica del protes-
tantismo-cultura. Esto significaria para Rembao, una filosofia y estilo de vida
donde prevalece aquello de “clevarse y elevar a los demds” (1957, p. 146), efecto
cristiano de la kenosis divina y prolegémenos de la reforma social.?®

El hecho de que se afirme un protestantismo-cultura supone un protestan-
tismo laico, que articula también a filoprotestantes (Rembao, 1957, p. 166). Asi
interpreta Rembao las vinculaciones entre el espiritu del liberalismo y del pro-
testantismo, que en muchos sentidos coinciden, pero que cuando se olvida la
raiz religiosa de la cultura, se llega a concebir en las filas liberales la soberania
popular desde una visién de la historia con enfiticas autoafirmaciones que exa-
geran la valia humana, tanto colectiva como individual, cayendo en el onfalismo
que “priva en toda férmula de autonomismo individual resultante de la idea del
progreso continuo, sin freno y sin fin que sube de punto en malignidad cuando

26 El influjo de Tillich sobre Rembao queda corroborado en el concepto culturalista que el
chihuahuense tiene del protestantismo, ademds de que ambos tedlogos coinciden en el
campo intelectual de las instituciones neoyorquinas, donde circulaban las ideas en torno al
llamado principio protestante (Tillich, 1965). El teélogo luterano exiliado en Nueva York
ensefid en el Seminario Teoldgico de la Unién de Nueva York de 1933 a 1955. Rembao
tradujo dos ensayos de Tillich: “La reconstruccién espiritual de posguerra” y “La huida al
ateismo”, publicados en Flor de traslaciones. Ensayos en tiempos de angustia (1947).

27 Para Rembao, la energética del protestantismo-cultura hace de lo ideal un hecho vivo, es
decir, la idea se concretiza como fin en el mundo histérico.

28 Evitar aquella caridad que lastima. El protestantismo desacraliza el sacerdocio para sacra-
lizarlo de otro modo; reforma las consciencias y su teologfa tiene un efecto duradero en las
personas. Lo explicaba Antonio Gramsci (1975) cuando decia que la Reforma protestante
fue capaz de crear una cultura popular y hegeménica.
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del individuo pasa a la colectividad” (1957, p. 159). Es decir, la nocién que tiene
Rembao del protestantismo-cultura exige que, asi como en el caso de la cultu-
ra, lo espiritual coexista con la historia. En consecuencia, la historia no es un
producto cultural que el humano crea a partir de una espiritualizacién de su
carnalidad dominante. En la historia encontramos desde el inicio lo espiritual,
desde el man4, el animismo, totemismo, politeismo, henoteismo, hasta el mo-
notefsmo y la revelacién.

El concepto de protestantismo-cultura expresado en estos términos condu-
ce a la postulacién de una energética del espiritu, que, al mantenerse siempre
mids alld de toda psivilizacién (energética psiquica), imagina el simbolo de la
mexicania neohispdnica en sentido espiritual y no como efecto residual de la
cultura civilizada. Sobre la justificacién por la sola fe de Tenoch y los ancianos
sacerdotes, se constituye el cardcter y lo porvenir de la mexicania. Mds alld de
toda huella mnémica y totémica, el dguila es el simbolo del espiritu que eleva
y nos reeleva, nos absuelve de toda circularidad psiquica y, en consecuencia, de
todo mecanismo y nacionalismo victimario.

Es muy probable que el filésofo y tedlogo chihuahuense haya llegado a esta
hermenéutica simbdlica del Escudo nacional a contrapelo de la doctrina nacio-
nalista de la mexicanidad y, si se revisan los articulos que publicé el director de
La Nueva Democracia en el suplemento semanario de £/ Nacional, encontrare-
mos una serie de planteamientos que discuten, de modo un tanto difuso, con la
filosofia del Grupo Hiperién (Rembao, 1957b y 1957¢). Sin embargo, por ahora
solo interesa indicar a modo de conclusién que, en el concepto de protestantis-
mo-cultura, resuena el principio protestante que Paul Tillich (1965) propone en
su teonomia de la cultura, para distanciarse del principio de autonomia com-
placiente del humanismo secular y del principio heterénomo de la infalibilidad
papal. El tedlogo luterano extrajo de la experiencia paraddjica de la fe, expuesta
en la filosofia de Kierkeggard, su concepto de autonomia autotrascendente, que
resquebraja la autorreferencialidad inmanente del humanismo secular. No es
el humano quien proyecta desde su psigue lo espiritual de la cultura, como si
se tratara de una sublimacién tipo freudiana, es mds bien el espiritu coexisten-
te con lo humano lo que conmina a la cultura civilizada y desmemoriada al
afianzamiento de una autonomia de raiz espiritual, que emerge en la mediacién
neodialéctica de lo humano con lo sagrado.

Las tres categorias escatolégicas que Tillich utiliza para explicar en qué con-
siste la autonomia de la cultura, estin estrechamente vinculadas con el prin-
cipio protestante de la justificacién por la sola fe, como poder latente que el
cristianismo tiene para criticar y transformar cada una de sus manifestaciones
histéricas, entre las cuales estd el protestantismo real en su version civilizatoria
y colonizadora. Este puede llegar a su fin, pero el principio protestante seguird
en busca de la conformacidn del cristianismo en la tierra. El kairds* (eternidad

29 De acuerdo con B. Cassin (2004), la etimologia de 4airds es dificil de determinar. Benve-
niste, por ejemplo, considera que posiblemente el término provenga de la raiz indoeuropea
krr, que encontramos en el verbo kerdnnyimi, que significa mezclar, diluir, en un sentido
armoénico como el de tiempo atmosférico. Boisacq asocia el vocablo con krisis (discrimen
y decisién). Para Frisk deriva de keiro, que significa “instante decisivo” o “segmento tem-
poral”. Segtin Chantraine, el término proviene de krino (discrimen) o de kyro (encuentro)
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en el tiempo), la teonomia (autonomia autotrascendente) y lo demoniaco (mal es-
tructural objetivado); estas categorias que Tillich pone en correlacién dialéctica
con el principio protestante (justificacién por la fe) guardan correspondencias
simbdlicas con la triangulacién dialéctica que Rembao expone en sus fundamen-
tos teoldgicos de la cultura y en su filosoffa de la mexicania. Al entrar en conflicto
dialéctico con el Mundo, o con el mal estructural objetivado, la cultura en tanto
culto patentiza la estructura psiquica de la psivilizacién atrapada en su propio
deseo: fundarse en si misma. El pneuma de Rembao remite simbdlicamente a las
categorias de kairos y teonomia, pues en estas se expresa la tendiente vertical, ese
mirar hacia arriba del joven mexica en tensién con el siempre adelante de la civi-
lizacién del progreso; esa irrupcién de la gracia que resquebraja la linealidad de la
temporalidad y hace posible el surgimiento de lo nuevo.

Si entendemos, entonces, al protestantismo-cultura desde la perspectiva del
principio protestante y de los fundamentos teolégicos de la cultura no es tan es-
candaloso imaginar la experiencia de la peregrinacion azteca-mexica bajo la mira-
da de la justificacién por la sola fe. Ni tampoco considerar al protestantismo como
una religién vinculada con nuestra cultura nacional, pues a final de cuentas es en
la historia de la conciencia religiosa en la que se enmarca la necesaria triangula-
cién dialéctica de toda cultura que pretenda salir de su cautividad psiquica, de la
errante circularidad a la que remite toda cultura civilizada que niega su espiritu.
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