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Resumen

Este trabajo parte de examinar la genealogia
matrilineal de restitucién de la Sabiduria a
través de la figura gndstica de Sophia y su alter
ego, Marfa Magdalena. El articulo establece
un didlogo entre este modelo gnoseoldgico
femenino y la artista surrealista Leonora Ca-
rrington, en cuya obra se rastrean significati-
vas huellas de gnosticismo rebelde y feminis-
ta, entre otras fuentes como la alquimia y la
brujerfa. El articulo aspira a dibujar un para-
lelismo entre Leonora y Marfa Magdalena en
calidad de interlocutora en la que la artista
encontrd un inspirador reflejo.
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Abstract

The present paper begins by exploring the
matrilineal genealogy that restitutes Wisdom
through the Gnostic figure named Sophia and
its alter ego, Mary Magdalene. This article
consists of establishing a dialogue between
this feminine gnoseological model and the
Surrealist artist Leonora Carrington, in whose
creative work can be found significant traces
of rebellious and feminist Gnosticism, among
other sources such as alchemy and witchcraft.
This paper is aimed at establishing a parallel-
ism between Leonora and Mary Magdalene as
a speaker partner and inspiring example.

Keywords: Leonora Carrington; Surrealism; gnosis;
women; Mary Magdalene.

cémo citar este trabajo | how to cite this paper

Molina Barea, M. C. (2024). La gnosis feminista de Leonora Carrington. Cuadernos de Arte de la

Universidad de Granada, 55: 81-100.

Cuad. Art. Gr,, 55, 2024, 81-100 * DOI: http://dx.doi.org/10.30827/caug.v55i0.30235


https://orcid.org/0000-0003-0533-0140

DOSIER SURREALISMO - Molina Barea, M. C.

Introduccidn: el conflicto de las creencias gnédsticas

La arcana espiritualidad gnéstica, nacida al amparo del primer cristianismo y las sectas
judaizantes, compone un hermético conjunto de miticas creencias anclado en la base
de un desgarro interno que sufre el ser humano al verse aprisionado en un mundo
perecedero del cual se percibe ajeno. El gndstico se siente como quien procede de otro
mundo y se sabe extranjero en este que habita, ya que su objetivo es el reencuentro
con Dios, del que se ha desgajado. Partiendo de esta premisa, los sujetos gndsticos son
“conocedores” que desean alcanzar la verdad y acceder a la divinidad. El gnosticismo
teje un imaginario pseudorreligioso en el que la figura de Dios, visto como Padre o Uno
cuasi plotiniano, cede protagonismo a otra figura mas dindmica y compleja, que es la
Madre o deidad femenina, conocida como “Espiritu” o “Silencio”. Este principio divino
se define como la compafiera del Padre, que junto a él concibe al Hijo. “Esta suerte de
trinidad emana o genera otras entidades divinas: su deseo de comunicarse engendra
por emanacién una serie de ‘eones’ que forman una proyeccién mas completa atn de la
divinidad hacia fuera” (Pifiero, 2007: 96). El resultado, aun siendo un producto divino,
se conceptualiza como una escala degenerativa en el grado de perfeccién conforme
se aleja de la deidad. Los eones van por parejas, puesto que la idea de perfeccidn en el
gnosticismo presupone la reunién de opuestos. El gnéstico considera ademds que todo
lo que existe en el universo tiene su contrapartida en el &mbito superior de la divinidad,
cual reflejo del macrocosmos en el mundo mortal. Esta proyeccién de la divinidad hacia
fuera de si se llama “Pleroma”, plenitud o conjunto total de la divinidad.

En un momento dado, uno de estos entes divinos del Pleroma, equiparado a la Ma-
dre-Silencio que los gnésticos denominan “Sofia” (Sophia), “Sabiduria” o “Logos”, co-
mete un “error”: quiere adquirir el conocimiento pleno y, ademas, sin contar con su
consorte divino, rompiendo la ley perfecta de la pareja que compone la unidad. En su
deseo de saber, Soffa actia independientemente y engendra por ella misma, sin necesi-
dad de pareja, lo que habrd de ser la materia, o sea, el universo y el ser humano, con los
cuales aparece el origen del mal. Asi pues, la pasién de Sofia por la sabiduria, por cono-
cer aquello que ama, es decir, la totalidad divina objeto de su deseo, le lleva a incurrir
en una falta grave, produciéndose la ironfa de que una entidad celestial cometa pecado
y ese acto le excluye del Pleroma (Pifiero y Del Cerro, 2004: 24). Semejante circunstan-
cia requiere la intervencién de un edn Salvador enviado por el Padre para que rescate
a Sabiduria y esta pueda volver a fusionarse en el interior del Pleroma. Se inicia asf un
proceso de salvacidn, coextensivo al ser humano, que como su Madre, resulta un ser
caido que demanda redencidn. Especificamente, aquello que Soffa alumbrd en solitario
fue un ser divino menor e imperfecto, conocido como “Demiurgo”. Torpe y deficiente,
el Demiurgo creé al ser humano, pero sin hélito vital. Apiadada por esta naciente ima-
gen de Dios, Soffa convencié al Demiurgo para que le insuflara el soplo divino, que este
poseia gracias a su Madre. Desprovisto entonces de esa posesidn, el Demiurgo envidiara
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al ser humano e intentard impedir que logre la unién salvifica con Dios. Para ello creard
a Eva, con la que inscribe el encadenamiento a lo terreno, a las sensaciones y a la pro-
creacion.

Puede deducirse de este relato un claro intento de desprestigiar a Sabiduria como
la causa de introduccién del pecado por su deseo de conocer, al igual que Eva engatusa
al hombre para comer el fruto del arbol del conocimiento y desencadena la caida de
la Humanidad. Con la misién de rescatar al ser humano y retornar su alma a la unién
con el Pleroma, el Padre emite el eén Salvador, materializado en la pareja “Espiritu
Santo-Cristo”, que restituye el desgarro que habia provocado Sabiduria. El relato de las
creencias gndsticas alberga, sin embargo, el potencial de una interpretacién diferente,
que reivindica la pasién por el saber de la figura divina femenina. La vasta literatura
gndstica es rica en ejemplos que arrojan una mirada distinta al mito y afiaden matices
reveladores que inducen a una valoracién empoderada de la Sabiduria. As{ surge la vi-
sién de Soffa como madre de una Hija y no solo del Demiurgo, del cual finalmente renie-
ga decepcionada por su conducta dominante y su autoproclamacién como unico Dios:

En estos textos gndsticos el creador es castigado a menudo por su arrogancia: casi siempre
por un poder femenino superior. Segin la Hipdstasis de los arcontes, descubierta en Nag Ham-
madi, tanto la madre como su hija pusieron reparos cuando él se volvié arrogante, diciendo:
“Soy yo quien es Dios y no hay ningun otro parte de mi”...Y una voz surgié de encima del
reino del poder absoluto, diciendo: “Estds equivocado, Samael” (que significa “dios de los
ciegos”). [...] El maestro gndstico Justino describe el escandalo, el terror y la angustia del
[Demiurgo] “cuando descubrié que él no era el Dios del universo. Poco a poco su escandalo
dio paso a la maravilla y finalmente llegé a recibir de buen grado lo que la Sabiduria le habia
ensefiado (Pagels, 1996: 102-103).

Asimismo, en la Hipdstasis de los arcontes se describe a Eva como el principio espi-
ritual que redime a Adadn de su condicién material. Este giro sustituye la connotacién
pecadora de la simbiosis Soffa-Eva por una acepcién distinta que cumple un rol reden-
tor. El gnosticismo alberga esta doble aproximacion a la significacién de la Sabidurfa.
Sus fuentes se rastrean en el siglo I a. C., cuando el arquetipo femenino de raices me-
sopotdmicas y babildnicas, la primitiva Madre creadora, sexualmente poderosa y de
rasgos andréginos, se traslada al imaginario heroico-salvifico del judaismo tribal. Las
escrituras hebreas la designan “Chokmah” (“sabiduria”), que pronto serfa conocida por
su nombre griego, Soffa. Tradicionalmente, los intérpretes biblicos meditaron acerca
de la exégesis del dicho que aparece en el Libro de los Proverbios, “Dios hizo el mundo
con Sabidurifa”, y pensaron que tal Sabiduria fuese el poder femenino que concibié la
creacién de Dios. Se la caracteriza como primogénita de Dios, compafera de la obra de
Dios, y la que se deleita con él en su creacidn. Es la protagonista del Libro de Salomén,
donde se la identifica como participante del poder del creador (“hacedora de todas las
cosas”) y como madre de los dones de sabiduria y profecia, que con su prédica ilumina
santas generaciones de profetas y amigos de Dios. Esta Sabiduria es la amada del rey Sa-
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lomén, modelo de hombre sabio, que la buscé para hacerla su esposa (Hoeller, 2005: 91).
Esta mujer sabia se materializa en las creencias gndsticas en Marfa Magdalena, que se
torna aglutinante de los valores contradictorios y emancipadores de este movimiento
prontamente tildado de sectario.

En este contexto, el objetivo de este trabajo consiste en examinar la genealogia ma-
trilineal de restitucién de la Sabidurfa como produccidn, preservacidn y transmision de
conocimiento no punitivo, sino como via de liberacién de las mujeres. Este propdsito
se llevara a cabo a través de la figura metaférica de Sophia y su alter ego en Maria de
Magdala, que los gnésticos tienen por figura fundacional. Pero sobre todo este articu-
lo entabla un didlogo de vasos comunicantes entre el referido modelo gnoseoldgico
femenino y la artista surrealista Leonora Carrington, en cuya obra se aprecian huellas
de gnosticismo rebelde y feminista, entre otras fuentes como la alquimia y la brujerfa.
Serd necesario evidenciar los vinculos y préstamos que se generan entre estas materias
en la obra de Carrington y profundizar en el modo en que ella articula estos intereses
e influencias en sus creaciones. Con este fin, se prestara especial atencién a motivos
tedricos y formales que pueblan el universo de Leonora, poniéndolos en contacto con la
tradicién heterodoxa del mundo gnéstico. Finalmente, este trabajo aspira a dibujar un
paralelismo entre Leonora Carrington y Marfa Magdalena, en calidad de interlocutora
en la que la artista encontré un inspirador reflejo.

Encarnar la “Sophia”

El mito de Soffa procede de la tradicidén del poeta gnédstico Valentin y sus discipulos,
tal como aparece recogida en la Pistis Sophia, texto del que se descubrié una versién en
1945 entre los manuscritos hallados en la localidad egipcia de Nag Hammadi. El relato
gndstico de Sabiduria figura en otras obras que integran el conjunto de Nag Hammadji,
como el Libro Secreto de Juan o el ya citado Hipdstasis de los arcontes. El compendio de
documentos designado habitualmente como “biblioteca de Nag Hammadi” recopila las
fuentes principales del cristianismo gndstico. La gnosis que afectase al judaismo y antes
al paganismo esotérico alcanza a los cristianos entre los siglos IT y III d. C. El resultado
de este encuentro se sistematiza bajo el nombre de “gnosticismo”, cuyas novedosas
concepciones teoldgicas impactaron al grupo cristiano mayoritario, que en esa época
pugnaba por dotarse de un dogma y una liturgia comunes, todavia no estipulados por
ningtn credo conciliar.

El Evangelio de Maria no se cuenta entre los escritos de Nag Hammadi, si bien se suele
asociar por compartir tono y argumento, de clara impronta gnéstica. Vio la luz a finales
del siglo XIX en un mercado de El Cairo, en un ejemplar copto que incluia el Apdcrifo de
Juan, los Hechos de Pedro y la Pistis Sophia. Procedia seguramente de una sepultura en las
cercanfas de Akhim. Al hallazgo se sumaron dos fragmentos en griego descubiertos en
el siglo XX. El Evangelio de Maria fue escrito a comienzos del siglo II, en pleno debate de
creencias doctrinales. Narra los sucesos posteriores a la resurreccién de Jesus, cuando
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los apdstoles permanecian encerrados y ocultos. En la tribulacidn, lastrados por el te-
mor e incertidumbre, Marfa Magdalena, protagonista del texto, tomé la palabra para
infundir dnimo a la comunidad: “Entonces Maria de Magdala se puso de pie. Saludé a
los alli presentes, y hablando a sus hermanos y hermanas dijo: No os aflijais ni os la-
mentéis, ni alberguéis dudas en vuestros corazones. Pues su gracia descendera hasta
vosotros y os protegerd. Alabemos su grandeza, pues él nos ha preparado y nos ha he-
cho verdaderos Seres Humanos” (King, 2005: 31). En la noche de la ignorancia, Maria es
luz que alumbra, guia e inspira. Los discipulos le piden que les cuente la ensenanza que
Jesus le transmitid solo a ella. “Maria contestd: Os contaré las cosas que vosotros des-
conocéis”. Con la autoridad de quien conoce las verdades divinas, les relaté el didlogo
que habia mantenido con el Resucitado, cuyo contenido encaja con creencias gndsticas
acerca de la mente, el alma y la visién de Dios.

Tras su alocucidn, la extrafieza de los discipulos estalla en polémica. Andrés se dirige
al resto: “Decid lo que os plazca de las cosas que ella nos ha contado, mas yo no creo
que el Salvador las dijera, porque en verdad tales ensefianzas son muy extrafias”. Pedro
se suma y verbaliza el problema latente: “;Es que él habld a solas con una mujer sin
que nosotros lo supiéramos?, ;es acaso posible que la haya preferido a ella antes que a
nosotros?”. La verdad divina, aquella que solo conoce Marfa -as{ erigida en modelo de
sujeto gnostico-, se recibe como fantasiosa y criptica, pero sobre todo, es desacredita-
da por ser una mujer quien la ha recibido. La voz de autoridad eclesial se afianza en la
figura de Pedro. “Entonces Marfa, entre sollozos, le dijo: Hermano Pedro, ;qué te ima-
ginas? ;Acaso supones que me he inventado esas enseflanzas en mi corazdn, o que digo
mentiras del Salvador?” Mateo se pronuncia dirigiéndose al primero: “Pedro, siempre
has sido un hombre irascible. Ahora intrigas contra esta mujer, como si fueras su adver-
sario. Mas si el Salvador la hizo digna, ;quién eres tu para rechazarla? Es un hecho que
no puede dudarse que el Salvador la conocia profundamente. Por eso la amé mas que a
nosotros. Lo que deberfa es darnos vergiienza” (King, 2005: 33-34). La tradicién gndstica
hace de Maria la iluminada querida por el Sefior, poseedora y receptaculo de su saber, la
continuadora legitima de la predicacién de la verdad divina. Se la ensalza por encima de
los apéstoles, que permanecen en un entendimiento obtuso. Asf se extrae del Evangelio
gnéstico de Tomds: “Dijo Marfa a Jests: ;A quién se parecen tus discipulos? El dijo: Son
semejantes a unos nifos pequefios, instalados en un campo que no es suyo” (Pifiero,
Torrents, y Garcia, 2004: 83).

Es relevante que la interaccién entre Maria Magdalena y Jesus resucitado sea en for-
ma de didlogo, una caracteristica que estd presente en casi todos los textos gndsticos.
Hablan entre ellos y se entienden mutuamente en una secuencia de intercambios que
fundamenta las claves de un vinculo de saber. En estas conversaciones es Maria la que
formula las preguntas, la que interroga al ser divino por su deseo de saber y le plantea
una cuestidn tras otra, ya que entiende y es capaz de seguir lo que su interlocutor le va
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respondiendo’. Jesus bendice a Maria y se admira de la comprensién innata que tiene

de los misterios de Dios’. Es por eso que la anima a hablar: “Mariam, Mariam, la bien-

aventurada a la que voy a completar reveldndole todos los misterios de las cosas de lo

Alto. Habla con audacia, porque tu eres aquella cuyo corazén se esfuerza, mas que todos

tus hermanos, hacia el Reino de los cielos”. Maria manifiesta as{ reminiscencias de la

Chokmabh: “Ella glorificaba su nobleza conversando con Dios, y el Sefior de todas las co-

sas la amaba”. Este afdn de saber de Sophia lo expresa la Magdalena en el texto gnéstico

Didlogo del Salvador: “Dijo Mariamme: Deseo entender todas las cosas al (modo) como

son” (Pifiero, Torrents, y Garcia, 2004: 183).

Esta voluntad sapiencial acarrea rivalidades con los apdstoles. La pasidn por la sabi-
duria que presenta Marfa molesta a Pedro, quien se queja a Jesus de que sea ella la que
pregunte y tome la palabra en la asamblea®. Asi se recoge en la Pistis Sophia: “Sucedié
una vez que el Primer Misterio (Jesds) termin de decir estas palabras a sus discipulos,
Marfa Magdalena se adelantd y dijo: Sefior mio, mi intelecto comprende sin cesar, de
manera que deberfa adelantarme y ofrecer la interpretacién [...], pero temo a Pedro
porque me amenaza y odia a nuestra raza (es decir, a las mujeres)” (Citado en Pifiero,
2012). Lo antedicho revela la espinosa problematica sobre la autoridad de las mujeres
en laIglesia primitiva y su derecho a predicar, a ser reconocidas como maestras. Coinci-
diendo con este momento de bisqueda de autoidentidad, cuando la comunidad cristia-
na empieza a articularse como estructura jerarquica y masculinizada, la voz de la mujer
sapiente comporta un discurso incémodo. “[Maria Magdalena] Habl4 y pronuncié estas
palabras como mujer que ha comprendido completamente” (Pifiero, Torrents, y Garcia,
2004: 182). Ella es interlocutora del Sefior, la que interpreta su mensaje, la primera en
comprender la naturaleza del Resucitado. Ella encarna el paradigma gnéstico de la Pistis
Sophia (Haskins, 1996: 58). Marfa abre una via alternativa fundante para la comunidad
de seguidores de Jesus*.

1 “Enel tratado gndstico titulado Pistis Sophia, en el que el autor cuenta cémo Jesus se pasa doce afios tras su resurrec-
cién adoctrinando a sus discipulos, se formulan al Revelador 46 preguntas, de las cuales 39 estan planteadas por la
Magdalena. Esta proporcién da idea de que Maria estd al mismo nivel de sabiduria gnéstica, o superior, que los otros
apdstoles” (Pifiero, 2007: 141).

2 “Marfa es objeto de continua y entusiasta alabanza por parte de Jesds en razén de su comprensién espiritual. Es
‘bendita por encima de todas las mujeres de la tierra, porque (ella) vendra a ser el pleroma de todos los pleromas y la

plenitud de toda plenitud’, ‘bendita entre todas las generaciones’. El Salvador se maravilla ante sus respuestas -en un
modo en que no lo hace con ninguna otra persona- ‘porque ella habia pasado a ser por completo Espiritu puro’. Jests
le dice en1, 17: “Tu eres esa cuyo corazén estd mas encaminado al reino de los cielos que lo est4 el de tus hermanos’.”
(Schaberg, 2008: 249).

3 “Otra discusién entre Pedro y Marfa tiene lugar en Pistis Sophia. Pedro se queja de que Marfa domina la conversacién
con Jesus y posterga la prioridad legitima de Pedro y sus hermanos apéstoles. Insta a Jesus a que la haga callar y en el
acto Jesus le reprende. Mds tarde, sin embargo, Maria reconoce ante Jesus que apenas se atreve a hablar libremente
con él porque, dice textualmente, ‘Pedro me hace titubear; tengo miedo de él, porque odia al género femenino’. Jests
contesta que quienquiera que esté inspirado por Espiritu estd ordenado divinamente para hablar, ya sea hombre o
mujer” (Pagels, 1996: 111).

4 “Lo mds frecuente es que se considere a Pedro y a Marfa como representantes de una forma ortodoxa y una forma
gndstica del cristianismo, respectivamente. Esta posicién da por supuesto que el Evangelio de Maria es gndstico, y
como Marfa es la garantfa apostdlica de esa ensefianza, se convierte en representante del gnosticismo. [...] Todo este
conocimiento hace casi imposible no leer el conflicto entre Marfa y Pedro como un conflicto entre una forma heré-
tica y una forma ortodoxa de cristianismo” (King, 2005: 253).
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El Evangelio de Maria autoriza la ensenanza de la Magdalena y su liderazgo compara-
ble al de Jesus tras su marcha de este mundo. Asi, se equiparan las figuras Jesus-Sofia en
su labor profética y misién salvifica: “La obra mesianica de Jests y la de la Divina Soffa
se ven como idénticas. [...] Quien habla ya no es Soffa, sino Jests” (Schiissler Fiorenza,
2000: 212). Por eso, en los evangelios gnésticos se especifica que Jesus besaba a Maria
Magdalena en la boca, signo de ser la destinataria que custodia una revelacién especial
(Schaberg, 2008: 221). “Asf, ella recibe gnosis de él y se la infunde a los otros discipulos”
(Haskins, 1996: 70). Es, pues, animada por Jesus en calidad de profeta. Marfa es ungida
para continuar la labor espiritual e indicar el camino a la salvacidn, para coadyuvar, en
suma, a la transformacién del individuo en el ser humano pleno. Esta interpretacién re-
forma la imagen de la Magdalena como prostituta arrepentida en linea de la paraddjica
dualidad de la feminidad gndstica, recogida en el poema “Truena, mente perfecta”. Este
texto contiene una revelacién pronunciada por un poder femenino: “Yo soy la primera
y la dltima. Soy la honrada y la escarnecida. Soy la puta y la santa. Soy la esposa y la vir-
gen. Soy (la madre) y la hija... Soy aquella cuya boda es grande y no he tomado esposo...
Soy conocimiento e ignorancia... Soy desvergonzada; estoy avergonzada. Soy fuerza y
soy temor... Soy necia y soy sabia... Yo no tengo Dios y soy una cuyo Dios es grande”
(Pagels, 1996: 99-100).

Esta pasién gndstica es comparable a la que exhibe la artista surrealista Leonora
Carrington en su novela autobiografica Memorias de Abajo (1943), si bien va a recurrir al
deseo de saber a lo largo de su trayectoria para reivindicar el conocimiento restaurador
de las mujeres. En esta empresa no es casual que Maria Magdalena sea un referente fun-
damental en la creacidn pictdrica y literaria de Carrington, especialmente en la novela
La trompetilla actistica (1974). Volviendo a Memorias de Abajo, el libro fue el resultado de
un periodo de reclusién en un manicomio de Santander donde la artista fue internada
a causa de la crisis en la que se sumid tras la detencidn y traslado de su pareja Max
Ernst a un campo de concentracién. Durante su dolorosa temporada en el psiquiatrico,
la arquitectura del complejo sirvié a Leonora de instrumento metafdrico. El pabellén
situado bajo el que ella se encontraba, referido con el nombre de “Abajo”, representaba
el lugar donde iban los enfermos que se curaban. Era un enclave de paz, un paraiso, el
sumun de la plenitud. Por eso la artista lo visualiza como la culminacién del saber y la
fusidn con la totalidad. Lo llama la Nueva Jerusalén, el lugar de la Verdad Total. Su deseo
de llegar al reino de Abajo prefigura su espera antes de alcanzar la gnosis. “No me habia
llegado el momento de comprender” (2017b: 19). Crefa que su sufrimiento, encadenada
a la cama, desnuda y desatendida, sometida a inyecciones de Cardiazol, era requisito
para obtener la iluminacidn sapiencial:

“Crefa que estaba siendo sometida a torturas purificadoras, a fin de poder alcanzar el Saber
absoluto, momento a partir del cual podria vivir en Abajo. Ese pabellén era para mf la Tierra,
el Mundo Real, el Parafso, el Edén, Jerusalén. [...] Més tarde, alcanzada la plena lucidez, irfa
Abajo en calidad de tercera persona de la Trinidad. Crefa que, por accién del sol, era andrégi-
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na, la Luna, el Espiritu Santo, una gitana, una acrébata, Leonora Carrington, y mujer. [...] Era
yo quien revelaba religiones y llevaba sobre los hombros la libertad y los pecados de la tierra
transformados en Saber, la unién del Hombre y la Mujer con Dios y el Cosmos, todos iguales
entre s{” (2017b: 58-59).

Llegada por fin a Abajo, Leonora es la que comprende, la que ha alcanzado la reve-
lacién de la verdad. La novedad que introduce la artista es que este proceso no logra
su objetivo ascendiendo, sino bajando. Encuentra lo divino al descender. Carrington
se describe practicamente como la pareja del eén Salvador del Pleroma, incidiendo en
la igualdad de Sofia y Jesus: “Yo sabia que Cristo habfa muerto y habia desaparecido, y
que yo tenfa que ocupar Su sitio; porque la Trinidad, sin una mujer y un conocimiento
microscépico, se habia secado y estaba incompleta. [...] Yo era Cristo sobre la tierra en
la persona del Espiritu Santo” (2017b: 59). Como la Magdalena iluminada por la gracia
divina del conocimiento y asf legitimada para hablar como profetisa, Leonora habria
recibido un Pardclito especial. Con estas palabras verbaliza Carrington lo que se podria
considerar su experiencia de autoconciencia en la gnosis: “Corrf a la estanterfa de libros
y encontré una Biblia que abr{ al azar. Tropecé con el pasaje en que el Espiritu Santo
desciende sobre los apdstoles y les infunde el poder de hablar todas las lenguas. Yo era
el Espiritu Santo y crefa que estaba en el limbo, o sea, en mi habitacién, donde la Luna
y el Sol se juntaban al amanecer y al crespusculo” (2017b: 72). Leonora adopta este rol
mediador reconocible como rasgo de la Madre gndstica que vela por el ser humano, y
se reafirma en la presencia necesaria de un elemento femenino dentro de la divinidad,
so pena de desastre y caos. La artista cualifica dicho elemento como un conocimiento
microscdpico, lo que hace referencia al saber de las cosas “de abajo”, que en la creencia
gndstica tiene su paralelismo en el mundo celestial del macrocosmos. Carrington inten-
ta paliar la falta de gnosis en la que se halla sumido el sujeto y asf, en sus palabras, llevar
a cabo “la Obra” que le ha sido encomendada.

Esta especie de Soffa-Leonora adopta el papel de la ilustre interlocutora poseedora
del conocimiento divino. Asf los didlogos de la Magdalena con Jests encuentran réplica
en un trance o suefio en el que la artista se ve a si misma conversando con el doctor que
regenta el psiquiétrico. Le dice: “Puedo hacer lo que sea, gracias al Saber”. £l le solicita
que le haga el médico mas grande del mundo. “Déjeme en libertad, y lo serd”. La artista
le habla de un templo en la montana, pobre y ruinoso, donde vivird, equiparandose
con un ser divino gracias al conocimiento revelado. “Creo secretamente que soy una
diosa con brevisimos instantes de encarnacién” (1992: 108), afirma en el cuento “La
puerta de piedra”. Otro titulado “Mis pantalones de franela” comienza afirmando: “Soy
una santa”. Vale la pena sefialar que con apenas nueve afios y una dilatada trayectoria
de expulsiones escolares, la inadaptable Leonora fue enviada a un convento cerca de
Chelmsford, Essex. “En el Santo Sepulcro, por ejemplo, Leonora quiso llegar a ser santa,
0 una monja como su tia Leonora. Este deseo no se manifestd en ningtn exceso de pie-
dad, sino mads bien en una fascinacién por los ‘milagros’, aquellos sucesos que se salfan
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de lo cotidiano” (Aberth, 2004: 15). La artista recibié su nombre de aquella tia monja,
que fue bautizada asi por la heroina de la novela de Mary Edgeworth, quien era familiar
cercano por parte de madre. La artista admiré mucho a su tia por rebelarse y denunciar
las injusticias, como los abusos del arzobispo de Dublin, quien en castigo a esta indisci-
plina la obligé a fregar los suelos del monasterio, inspirando el cuadro Clean Up at Once
Said the Archbishop (1951) que Carrington pintarfa afios después.

No en vano, la gnosis es ante todo un conocimiento creativo que se asemeja a los
procesos artisticos y se nutre de la imaginacién discursiva emparentada con los cuen-
tos y creencias miticas®. “La gnosis utiliza abundantemente la mitologia ante la, a me-
nudo, imposibilidad para el ser humano de expresar en un lenguaje racional ideas o
conceptos que lo trascienden” (Pifiero y Del Cerro, 2004: 22). No es de extrafiar que el
universo legendario de historias y relatos fantasiosos que alimentaron la imaginacién
de la artista en su infancia fuesen una clave determinante de su entorno creativo. Su
nana irlandesa le contaba cuentos de su folklore, y su madre, catdlica irlandesa, le in-
culcé un novelado orgullo por los miembros ilustres de la familia. Todo esto despertaria
la capacidad de fabulacién de la artista. “Leonora Carrington es una consumada creado-
ra de mitos; siempre ha tejido historias, tanto en su obra pldstica como en sus escritos
o al relatar su propia vida” (Aberth, 2004: 7). Entre sus temas preferidos destaca el culto
a deidades femeninas con cierta orientacién hacia el simil gndstico. Por ejemplo, en La
trompetilla acustica, su alter ego, encarnado por la anciana protagonista, prefiere rezarle
a Venus, metafora que enlaza con la Magdalena y con la revalorizada imagen de Eva.
Pero sobre todo, la artista se inspira en La Diosa Blanca (1948), el libro de Robert Graves
que, en palabras de Carrington, fue la mayor revelacién de su vida. La obra explora las
huellas de cultos femeninos que habrian sobrevivido en mitos de origen celta, caso de
la Diosa Triple (Doncella, Madre, Bruja) que gobierna sobre un dios subordinado como
hijo y consorte.

Devenir andrégino

A Sophia, que se la habia denominado Silencio, se la concibe también en el Libro de los
Proverbios como la voz profética que no calla su mensaje revelador, basado en la trans-
formacién que confiere el conocimiento verdadero: “A la sabidurfa se la representa aqui
gritando con fuerza en las tierras y en las calles, exhortando a la gente a abandonar sus
estilos de vida infantiles y a desprenderse de su odio contra la gnosis” (Hoeller, 2005:
90). Otras concepciones asociadas a este ente divino son aquellas que lo designan como
luz, Gtero del mundo, y andrdgino:

5 “Aligual que los circulos de artistas en nuestros dias, los gndsticos consideraban que la invencién creativa original
era la marca de todo aquel que se volvia espiritualmente vivo. [...] se jactan de ser los descubridores e inventores de
esta clase de ficcién imaginaria y [...] de crear formas nuevas de poesfa mitoldgica. [...] los gnésticos, al igual que los
artistas, expresan su propia percepcién -su propia gnosis- creando nuevos mitos, poemas, rituales, “didlogos” con
Cristo, revelaciones y crénicas de sus visiones” (Pagels, 1996: 59).
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Otro de los textos recientemente descubiertos en Nag Hammadi, Trimorphic Protennoia (li-
teralmente: “el Pensamiento Primero de Triple forma”) celebra los poderes femeninos del
Pensamiento, la Inteligencia y la Previsién. El texto comienza con una figura divina que ha-
bla: “(Yo) soy (Protennoia el) Pensamiento que (mora) en (la Luz)... (ella la que existe) antes
que Todo... Me muevo en cada criatura... Soy la Invisible dentro de Todo”. La figura continia
diciendo: “Yo soy percepcidn y conocimiento, pronunciando una Voz por medio del Pensa-
miento. (Yo) soy la Voz real. Grito en todo el mundo y ellos saben que una simiente mora
dentro”. La segunda seccién, donde habla una segunda figura divina, se abre con estas pala-
bras: “Yo soy la Voz... (Soy) yo (quien) habla dentro de cada criatura... Ahora he venido por
segunda vez bajo la forma de una hembra y he hablado con ellos... Me he revelado en el Pen-
samiento de la semblanza de mi masculinidad”. Més adelante la voz explica: “Soy andrdgino.
(Soy tanto Madre como) Padre, dado que (copulo) conmigo mismo... (y con aquellos que) me
(aman)... Yo soy el Vientre (que da forma) al Todo...” (Pagels, 1996: 99).

Precisamente la cualidad de la androginia es relevante en el mito de la Sabiduria y
en la relectura gndstica de la Magdalena. A este respecto es célebre un polémico pasaje
del Evangelio de Tomds: “Simén Pedro dijo a los discipulos: Que Marfa nos deje pues las
mujeres no son dignas de la Vida. Jesus dijo: Yo mismo la conduciré con el fin de ha-
cerla masculina y que pueda convertirse en un espiritu viviente parecido a los varones.
Porque quien se haga a s misma masculina entrara en el Reino de los Cielos”. La decla-
racién de Jesus ha sido estudiada por especialistas interpretdndose desde una Sptica
social y simbdlica: en algunas corrientes gndsticas se sostenia que asi como lo divino
supera a lo humano, el hombre supera a la mujer, de modo que este paralelismo expre-
saba en términos metaféricos el abandono de la vida terrena y la transformacién a la
vida espiritual. De acuerdo con esto, lo que es humano, y por ende, “femenino”, debe
transformarse en lo que es divino, esto es, “masculino” (Pagels, 1996: 113). Karen King,
reconocida experta en el Evangelio de Maria, hace una interesante apreciacién: en este
texto, la teorfa de la superioridad masculina cambia por otra, tipica del gnosticismo, en
la que la separacién de género se pierde por la visién del sujeto espiritual que no es ni
hombre ni mujer, sino la unién de contrarios. Es la idea de la eliminacién de diferencias
en una totalidad espiritual que retne los opuestos, cépula de microcosmos y macrocos-
mos que reivindica una imagen andrdgina (Pifiero, Torrents, y Garcia, 2004: 84).

A pesar de todo, se suele denunciar que el gnosticismo persiste en una nocién de
androginia androcéntrica. Esta no es, desde luego, la androginia que plantea Leonora
Carrington. La artista desarrolla una visién andrdgina cuya base es femenina, poniendo
a la mujer al frente de la transformacién pneumatica, de modo que el referente es la
sabiduria de las mujeres, no la del varén. La codificacién de la androginia en Leonora
se ha localizado en el autorretrato La posada del caballo del alba (1938). La actitud de la
retratada se ha analizado como una declaracién de intenciones sobre la confusién de
género: el gesto serio y la pose desafiante, la postura sedente con las piernas separadas
interpretada como la autoconfianza en el poder sexual de la mujer, y la indumentaria
masculina que recuerda a la de una amazona, perfilan una figura desprendida de ras-
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gos femeninos, incluso en sus atributos corporales. “La condicién de mujer la marca el
cabello, pero no el pecho: Leonora se dibuja sin ellos” (Caballero, 2018: 100). Este ele-
mento se traslada a la hiena que figura a la izquierda del cuadro. Leonora la pinta con
pechos henchidos de leche y ojos de hombre, en palabras de Elena Poniatowska (2011).
La hiena es un tétem en la obra de Carrington, con el cual se identifica, especialmente
en el cuento “La debutante”. No es casual que dicho animal sea signo de androginia,
como lo tipificé Artemiodoro en La interpretacién de los suefios: “Una hiena hace referen-
cia a una mujer andrégina o hechicera, y a un hombre afeminado e innoble” (1989: 222).
El caballo es otro animal querido por Leonora, que representa su identidad andrégina®.
Estd presente en relatos como “La casa del miedo” o “La dama oval”; en este aparece un
caballito de madera llamado Tértaro con el que la protagonista se mimetiza por com-
pleto. Recuerda al caballo de juguete que, junto con la hiena, flanquea el autorretrato
pictdrico de la artista.

En el cuento “Cuando iban por el lindero en bicicleta”, Carrington construye el alter
ego de Virginia Fur, que imagina con una melena de varios metros en la que hacfan su
hogar insectos y alimafias del bosque, y unas manos enormes con ufas sucias. Mujer
fiera y asilvestrada, vive sola en la naturaleza, respetada por los animales. Es casi una
deidad de la montafia, una mujer de la cual “no se podia estar seguro de que fuera una
criatura humana”. En la historia, Virginia se encuentra con un monje anacoreta que
intenta convertirla a la fe, pero ella se muestra escéptica y burlona: “;Mi alma? Hace
tiempo que la cambié por un kilo de trufas [...]” (1992: 13). Asi pone en duda la voz de
autoridad masculina que dice conocer la verdad. También la Sabiduria gnéstica deses-
tabiliza el género del discurso sapiencial. La personalidad andrégina en Leonora Carr-
ington opera como herramienta subversiva y desestructurante que desmonta clichés
de género en una Unica figura que elimina dualidades. La gnosis traslada a la alquimia
cristiana sus valores de la androginia en la figura del hermafrodita, que representa el
“casamiento alquimico” o unién mistica de contrarios. Esta imagen alquimica usa la
alegorfa de la cépula del rey y la reina como pareja-origen que significan el oro y la
plata simbolizados por el sol y la luna. Nétese que la androginia de Leonora en Memorias
de Abajo implica identificarse con el sol cristico. La artista pasé largas horas en el sola-
rio del psiquidtrico, pues “empapandose beatificamente de ese sol amortiguado” crefa
contemplar la verdad eterna.

En pocas palabras, el hermafrodita alquimico se manifiesta en la “cdmara nupcial”,
emblema representado en la Atalanta fugiens de Michael Maier, que connota el lugar
sagrado de transformacién alquimica por la cual el alma se transfigura en su naturaleza
divina. He aqui que la cdmara nupcial se constituye en el sacramento mas importante
para los gnésticos (De Santos Otero, 2005: 387). Alude a la pareja originaria que se rein-
tegra alcanzando asf el objetivo de la gnosis, y remite a la unién sellada en el matrimo-
nio celestial entre Maria Magdalena y Jesus:

6 En el cuento “jVuela, paloma!” puede apreciarse esta conexién en la figura de un jinete mensajero que intriga a la
narradora precisamente por su ambigua apariencia (Carrington, 1992: 33-34).
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Si bien la palabra griega koinonos, utilizada para describir a Marfa Magdalena, a menudo se
traduce por “compafiera”, su significado es mas préximo al de “pareja” o “consorte”, una
mujer con la que el hombre ha consumado el acto sexual. [...] En el Evangelio de Felipe, la unién
espiritual entre Jests y Mar{a Magdalena es expresada en términos de la sexualidad humana;
es también una metéfora de la unién de Jests con la Iglesia, que tiene lugar en la cdmara nup-
cial, el lugar de la plenitud o pleroma. [...] El Evangelio de Felipe utiliza la cimara nupcial como
metéfora de la unidn entre “Addn” y “Eva”, en la cual los extremos del hombre y la mujer
quedarian abolidos y la androginia, o estado espiritual, se conseguiria con la llegada de Jests

como novio (Haskins, 1996: 60-61).

Finalmente, el hermafrodita alquimico es definido como “ser mixto de dos sexos
que, en la fabricacién de la piedra filosofal (lapis philosophorum), simboliza la unién de
los contrarios, lo masculino y femenino [...] dos principios materiales contrarios se unen
formando una totalidad perfecta y simbolizando con ello el resurgimiento de la materia
a partir del caos (opus magnuni)” (Priesner y Figala, 2001: 246). Se convierte, por tanto,
en el huevo filoséfico de la alquimia, semilla del mundo que preserva la vida, el todo
del microcosmos y macrocosmos. En este punto merece la pena sefalar la abundancia
de este simbolo en la produccién de Leonora Carrington. Muy influenciada por la alqui-
mia, la artista plasmé el huevo gnéstico en cuadros como El jardin de Paracelso (1957), AB
EO QUOD (1956), La silla Daghda Tuatha dé Danaan (1955) y en La giganta (La guardiana del
huevo) (1948), que constituye un paradigma de la figura femenina deificada. Es la Diosa
Madre totémica que protege al huevo. Al emplazar este motivo en las manos de una
mujer todopoderosa, Carrington ensalza lo femenino como principio creador y recurre
a la gnosis afianzando su componente femenino. En palabras de Leonora: “El huevo es
el macrocosmos y el microcosmos, la linea divisoria entre lo Grande y lo Pequefio que
hace imposible ver el todo. Poseer un telescopio sin su otra mitad esencial, el microsco-
pio, me parece simbolo de las mas oscura comprensién” (2017b: 33).

El huevo aparece especialmente en La trompetilla acuistica. La protagonista, de nuevo
un reflejo de la autora, que no en vano lleva el nombre de Marion, vive con una gallina
roja que pone huevos en su cama todos los dias, lo cual merece ser comparado con la
leyenda de los huevos de Pascua que se conserva en la tradicién de la Iglesia ortodoxa.
Se cuenta que cuando San Pedro fue a visitar la tumba de Jesus se encontré con Ma-
rfa Magdalena, quien le anuncié que Cristo habfa resucitado. El respondié: “Lo creeré
cuando los huevos de las gallinas sean rojos”. Entonces Maria, que llevaba en su delan-
tal varios huevos, mostré que se habian vuelto de ese color. Marfa es la guardiana del
huevo, imagen de la nueva vida, semilla del renacimiento y simil del sagrado corazén
de Jesus, fuente del saber iluminado. Esta intima relacidn con el simbdlico huevo marca
la vivencia personal de la propia Leonora, extrapolada en el relato de “La puerta de
piedra”:

Sacando una pequefia pala de mi mochila, empecé a excavar en el borde del camino, en
busca de la palabra que abriera el secreto del Huevo. [...] Entonces comprendi que la palabra
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que debia dirigirle a este cuerpo primitivo y embrionario tenia que provenir de una lengua
sepultada en el tiempo. [...] Un cordén umbilical se desenrolld lentamente en el centro del
Huevo y serped por el suelo hacia mi. Cuando llegé a mi pie izquierdo, lo cogf con la punta
y me lo até firmemente alrededor del cuello. Asi unidos, nos pusimos en camino el Huevo y
yo, marchando en fila india. Yo iba tocando la flauta. Nuestros movimientos coincidfan en
una especie de danza elemental, lo que hacia el viaje tan llevadero que recorrimos un trecho
larguisimo sin que yo sintiera cansancio alguno (1992: 121).

Revelar el saber mujeril

Ya se dijo que Soffa-Magdalena era la personificacién de la voz femenina transida de
saber, autorizada por el eén Salvador, a pesar de las enemistades que despertaba en la
fe ortodoxa. El debate de fondo no era otro que la autoridad de las mujeres en el rol de
maestras espirituales; un asunto conflictivo en el seno de la comunidad cristiana de los
siglos II y III en el que numerosas mujeres destacaban por sus preclaros dones de fe.
En este escenario, textos gndsticos como el Evangelio de Maria salvaguardan el saber de
las mujeres y su transmisién. Esta era la funcién de Maria, la que comprendia, cuyo co-
razdn se inclina al saber que luego comunicaba a los demés discipulos. Parecidamente
Leonora Carrington se vefa en situacién de poseer y revelar el Saber. Encontraba pistas
por doquier, por ejemplo, tras la detencidén de Max Ernst, Leonora hizo los preparativos
para huir: “Volvi a casa y me pasé la noche ordenando cuidadosamente las cosas que
pensaba llevarme. Cupieron todas en una maleta que tenia, debajo de mi nombre, una
plaquita de latén incrustada en la piel en la que estaba escrita la palabra REVELACION”
(2017b: 22). Esta mujer que revela lo que otros ignoran no es simplemente el modelo
de mujer vidente que el surrealismo concibié de la mano de André Breton, experto en
clasificar a las mujeres al servicio de su ideario creativo: de la femme enfant a la médium,
de Melusina a Nadja. Carrington afirmé en reiteradas ocasiones su desapego de estos
roles. Su modelo identificativo es més bien el de las gnésticas, esto es, mujeres sabias,
que custodian y revelan conocimiento de mujer a mujer. Es una nocién que participa
mas de la imagen de las brujas y beguinas.

Bajo este enfoque puede entenderse el cuadro Las Magdalenas (1986), que, segun
Poniatowska, lo pinta Leonora influenciada por la lectura del Evangelio de Maria. En la
composicién aparece una anciana con aspecto de venerable bruja que hace entrega de
una gragea roja a una mujer que acude a visitarla, dando la impresién de compartir
con ella un secreto o de traspasarle sus conocimientos. “En Las Magdalenas, de 1986,
una anciana hirsuta entrega solemnemente a una joven una pequena baya roja, con
un rocoso paisaje penitencial de fondo. Carrington explica parcamente: Es una pildora
anticonceptiva” (Aberth, 2004: 126). Esta transmisién del saber sexual de las mujeres
las capacita por medio del dominio de su poder de fertilidad. El paralelismo con Maria
Magdalena es atin més directo en la forma en que la artista ha resuelto la figura, pues
responde a la iconografia habitual de la santa penitente: cubierta de pies a cabeza por
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su larga melena, como la enjuta escultura de Donatello, situada en un paisaje aislado
donde se encuentra la gruta en la que se retird a meditar. Estas “Magdalenas” son para
Leonora una especie de brujas-alquimistas. Las representa en el interior del espacio
doméstico en torno al caldero, trabajando en sus brebajes, como en el cuadro La casa de
enfrente (1945). “En el extremo inferior derecho, tres mujeres estdn en la cocina alrede-
dor del fuego. Hierve algo en un caldero, mientras una mujer de espaldas lo remueve. El
chal estrellado que lleva puesto esta mujer nos hace pensar en tres brujas cocinando su
pbcima magica” (Caballero, 2018: 115).

Estas tres figuras brujeriles bien podrian ser las tres Marfas ante la gruta sepulcral.
No por casualidad, estas féminas del cuadro se han interpretado también como las san-
tas mujeres o una Trinidad pagana (Aberth, 2004: 68). En dltimo extremo serian la pro-
pia Leonora y sus amigas Remedios Varo y Kati Horna, con las que coincidié durante
sus afios de estancia mexicana, formando un peculiar aquelarre, un cénclave femenino
de signo alquimico. Ya André Breton habfa tildado elogiosamente a Leonora Carring-
ton de bruja. La artista contribuyd con intrigantes declaraciones, como en una carta
fechada en 1943 que le dirige desde México: “Remedios et moi nous avons trempus les doigts
timidement dans la sorcellerie practique avec résultats parfois palpables”. También Remedios
Varo, poniendo en préctica su aficién a escribir cartas, envia una a Gerald B. Gardner,
autor de Witchcraft today, libro que tuvo gran influencia en ambas pintoras. En él se
habla del culto de época matriarcal sometido con el paso del tiempo al dios masculino,
que sobrevivié oculto transmitiéndose en los secretos de la brujerfa. Esta deidad seria
una diosa madre que tiene un consorte vardn, cuyo culto estd dirigido por mujeres y
exalta los valores del principio femineo. En las obras de Carrington, este saber femeni-
no decanta en la transformacién del espacio doméstico. El recinto donde las mujeres
han sido tradicionalmente confinadas, el interior del hogar, y en particular la cocina,
se convierte para Leonora y Remedios en un sancta sanctorum donde desarrollar ex-
perimentos magicos y cuestionar la norma gnoseoldgica masculina, “deshaciendo las
jerarquias que han impedido una visién mas ecuménica de las posibilidades espiritua-
les” (Aberth, 2004: 126). Para la artista, la correspondencia entre la preparacién de ali-
mentos y los procesos alquimicos disponia una especie de altar profano “bajo la éptica
de su creciente conciencia feminista” (Aberth, 2004: 66). La cocina aromdtica de la abuela
Moorhead (1975), por ejemplo, es un cuadro significativo a este respecto’.

La inspiracién para esta transmutacién del espacio doméstico en un laboratorio bru-
jesco la halla artista en la primera alquimista, de nombre Marfa. Conocida como Maria
la Judfa, Marfa la Hebrea o Miriam la Profetisa, habrfa vivido entre el siglo I y III. Entre
las multiples identidades que se le atribuyen se cuentan la de Marfa Magdalena o Mi-
riam, hermana del profeta Aardén. Autora de varios textos no conservados, Zésimo de
Pandpolis recopild su legado, que la sittia como fundadora de la alquimia e inventora de
artilugios de destilacién. También fue la creadora del procedimiento de calentamiento

7 Véase sobre este tema el libro de Osorio Olave, A, et. al. (2021). La cocina alquimica (o cémo salvarse de la hostilidad del
conformismo): recetario de Leonora Carrington. México: Universidad Auténoma Metropolitana.
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uniforme que recibié popularmente el nombre de “bafio Marfa”. Hermetistas posterio-
res la citaron en Extractos hechos por un filésofo cristiano anénimo y Didlogo de Maria y Aros.
En esta obra se narra el encuentro de un grupo de filésofos con Marfa, a quien dirigie-
ron digna alabanza: “Bienaventurada seas, porque el divino secreto escondido, sea por
siempre honrado, te ha sido revelado”. Marfa, la alquimista, es reconocida en igual po-
sicién que la Sabiduria. Ella aconseja cémo transmutar el huevo mistico en una aleacién
durea con la que obtener la piedra filosofal; un proceso que Leonora representa en el
cuadro La crisopeya de Maria la Judia (1964).

El hecho de que Maria la Judia fuese ademds la fundadora de la brujeria se explica
porque el nacimiento de la alquimia suele asociarse con la expulsidn de los dngeles que
bajaron del cielo para cohabitar con mujeres y de esa unién nacieron los hombres, que
se dedicaron a la metalurgia, la forja y la minerfa, oficios en los cuales, como también en
la cocina y en la propia alquimia, el fuego transformador estd presente. Precisamente,
a través de los mitos celtas que aprendié de su madre y su abuela, Leonora Carrington
asumid que pertenecia al linaje de los alquimistas, “la gente pequefia que vivia bajo
tierra en el interior de las montafias y ahi se dedicaron a hacer alquimia”. Nétese que el
espacio doméstico convertido en laboratorio alquimico adopta finalmente los visos de
una cueva, como aquella en la que vivian las “Magdalenas”. La gruta a la que se retird
la santa deviene un trasunto del vientre-ttero de la tierra, espacio de transmutacién y
creacién de vida, en suma, la cdmara nupcial. No se pase por alto que Sabiduria era con-
siderada el Utero del mundo. “Asf pues, Soffa representa la matriz (de mater, ‘madre’)
sobrenatural transpersonal” (Hoeller, 2005: 179). Su concrecién se localiza en las proxi-
midades de la ciudad francesa de Ronchamp y adopta la arquitectura de Le Corbusier,
tras un proyecto fallido en el enclave de Sainte Baume (Moneo, 2022: 18). De acuerdo a
la Leyenda Aurea, tras la resurreccién de Cristo, la Magdalena fue exiliada en un barco a
la deriva junto con otros discipulos y el bote arribé a la costa de Marsella, donde con-
tinuaron su predicacién. Treinta afios antes de su muerte, la santa marché al desierto
de la Provenza para iniciar su vida ascética en una cueva en el macizo de Sainte Baume,
cuyos cercanos bosques fueron lugar de ritos ancestrales desde tiempos de druidas y
celtas.

La cueva de la Magdalena es el espacio alquimico, el lugar de la transmutacién, don-
de se adquiere la gnosis; el templo en el que la Madre procrea los hijos del Salvador,
encargada de la fertilidad de su mensaje. En este sentido, pues, es el ttero y Santo Grial
que contiene y custodia la tradicién de un saber de mujeres. La trompetilla actistica es
la novela en la que Leonora Carrington hace de este tema su argumento. Son mujeres
ancianas las que, a modo de colectivo brujeril, se proponen la basqueda y restitucién
del Grial. “Las habitantes del asilo se dan cuenta de que deben encontrar el Santo Grial
y devolvérselo a la Diosa para que tanto la bondad como el amor vuelvan a reinar en el
planeta” (Caballero, 2018: 262). Son las mujeres las que emprenden esta tarea, mujeres
que la sociedad mantiene apartadas y silenciadas, pero que en su vejez la artista esti-
ma realmente sabias (Caballero, 2018: 263). Como en el cuadro La giganta, seran estas
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“diosas blancas” quienes protejan la heredad del huevo. Leonora subvierte de nuevo los
valores masculinos asociados a la alquimia por los de la feminidad (Orenstein, 2017). El
libro narra que los caballeros del Dios Padre Vengativo profanaron la Cdmara del Arca-
no y robaron el Grial. Pero tras largos siglos las ancianas consiguen devolvérselo a su
legitima duefia, que no casualmente se conoce como “diosa del mundo subterrdneo”,
Venus o Barbara, puesto que era hermafrodita y barbuda. La diosa Barbara era venerada
como el origen o vientre de la vida y sus sacerdotes eran hermafroditas.

Como se dijo, el anciana principal es imagen de la artista, al igual que su amiga en
la ficcidn se corresponde con Remedios Varo. La primera es ingresada en el asilo “La
Morada Luminosa”, regentado por un matrimonio que intentara corregir los pecados de
las ancianas a su cargo. El origen del relato es la fascinacién de la protagonista por un
cuadro colgado en el comedor del asilo, que retrataba a una monja guifiando un ojo. Era
la abadesa Rosalinda Alvarez de la Cueva, que ingresé en el convento de Santa Bérbara
del Tartaro. En esta figura quiza volcé Leonora el recuerdo de su admirada tia. Cuenta
la historia que la abadesa habia sido devota de Venus-Bérbara, pero que habia fracasado
al recuperar el Santo Grial, el cual contenta el elixir de la vida y fue enterrado en una
caverna habitada por la diosa del Tartaro. La misién de las ancianas consistird en llevar
a buen puerto la tarea iniciada por esta carismatica mujer. Asf, la narracidn se lee como
una revisidn del saber femenino. La abadesa tenfa conocimientos de hierbas e instalé
un dispensario en el convento, ya que estaba versada en practicas de brujerfa. Y sobre
todo patrociné la devocién a Maria Magdalena en calidad de Diosa a la que hay que de-
volver el Grial. La monja se escribia con un obispo rebelde a quien pidié recuperar los
restos de la santa:

La tumba es, sin lugar a dudas, el sitio genuino donde Marfa Magdalena fue enterrada. El un-
gliento encontrado en el lado izquierdo de la momia podria muy bien revelar secretos que no
desacreditarian a los Evangelios, pero podrian muy bien coronar todos los arduos esfuerzos
que hemos compartido durante estos afios. ;Qué dices de esto, mi gran jabali? [...] Imaginate
la alegria que se apoderd de mi cuando me enteré que Magdalena fue la gran iniciada en los
misterios de la Diosa, pero fue ejecutada por vender ciertos secretos del culto a Jesds de Na-
zaret. [...] jPronto estaremos socavando el propio Vaticano! (2017a: 80).

El jabal{ es la metafora del obispo, con quien la abadesa se drogaba usando polvos de
almizcle de la santa, y celebraba orgias. Igname, el gran jabali que se hace amante de
Virginia Fur en el cuento de Carrington, es el paralelismo mas directo. A altas horas de
la noche, la capilla del convento se volvia el escenario de danzas orgidsticas en torno a
un caldero. Precisamente, la Soffa andrégina trasciende hacia la verdad en una danza.
Las declaraciones de Leonora parecen indicar una experiencia semejante: “Me adoraba
a mi misma porque me veia completa: yo era todas las cosas, y todas las cosas eran en
mi; gozaba viendo cémo mis ojos se convertian en sistemas solares iluminados con luz
propia; mis movimientos, en una danza inmensa y libre en la que todo tenfa su reflejo
ideal en cada gesto, una danza limpida y fiel” (2017b: 34). Soffa es, pues, una deidad
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bailarina. “En la doctrina griega ortodoxa, Soffa, la Belleza Divina, baila” (Nichols, 2008:
484). Este rasgo aparece en los Hechos Apdcrifos de Juan, donde se recoge la revelacién de
Jesus sobre el misterio de la danza a través del cual se llega al sentido de la verdadera
cruz. El Salvador danzante es el mito del Cristo gnéstico, Cristo derviche y andrégino.
Su iconografia se ha puesto en relacién con la carta del Mundo del Tarot, que asume la
imagen del espiritu del mundo (anima mundi) de Soffa. Esta carta indica el autoconoci-
miento pleno, la completitud cédsmica que llamamos Pleroma. El personaje andrdgino
que ocupa el centro de la carta adopta una actitud danzante dentro de una mandorla
rodeada del Tetramorfos. La mandorla recuerda a una semilla o huevo, simbolo de la
nueva vida e interpenetracién del cielo y la tierra. En el Tarot disefiado por la propia
Leonora sugiere la representacién de la Diosa Blanca que baila por la emancipacién de
las mujeres (Arcq y Aberth, 2022). Ademds, el disefio andrégino se torna ya definitiva-
mente un cuerpo de mujer en la carta creada por la artista.

El recurso gndstico al baile no es de extranar en Leonora Carrington habida cuenta
de la directa influencia que su amiga Remedios Varo recibe de Gurdieff y su discipulo
Ouspensky, en cuyas précticas de autoconocimiento esotérico se contaban la danza y
el estudio gestual. También por influencia de Varo seguramente, Leonora concibe a
sus brujas como costureras. Una vez mds, una actividad doméstica asociada a labores
femeninas se convierte en una accién subversiva que abre camino a la liberacién del
conocimiento femenino. Estas mujeres son las tejedoras alquimicas del arcano saber
que atesoran. Coser se erige en metéfora transformativa como motivo recurrente en
las obras de Remedios (Gonzélez y Rius, 2013: 73). Se evidencia en cuadros como La te-
Jjedora roja (1956), La tejedora de Verona (1957) y Bordando el manto terrestre (1961). En este
ultimo, la torre central alberga el doble alambique alquimico en forma de huevo ideado
por Marfa la Judfa, como un instrumento alegdrico para el renacimiento del ser, el cual
figura asimismo en el lienzo La creacidn de las aves (1957). Como explicita la propia Re-
medios en uno de sus relatos, la costura manifiesta la adquisicidén del saber oculto, por
tanto, un medio para la gnosis:

Yo habfa descubierto un importantisimo secreto, algo as{ como una parte de la “verdad abso-
luta”. No sé cémo, pero personas poderosas y autoridades gobernantes se enteraron de que
yo posefa ese secreto y lo consideraron peligrosisimo para la sociedad, pues de ser conoci-
do por todo el mundo, toda la estructura social funcionando actualmente se vendria abajo.
Entonces me capturaron y me condenaron a muerte. [...] Le supliqué que me concediese
todavia unos momentos mas de vida para hacer algo que me permitiese morir tranquila. Le
expliqué que yo amaba a alguien y que necesitaba tejer sus “destinos” con los mios, pues una
vez hecho este tejimiento quedarfamos unidos para la eternidad. [...] Entonces yo procedi
rdpidamente y teji a mi alrededor (a la manera como van tejidos los cestos y canastos) una
especie de jaula de la forma de un huevo enorme (cuatro o cinco veces mayor que yo). (Men-
doza, 2010: 208-209).
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La artista, duplicada en el personaje de Carmela, la amiga de la protagonista en La
trompetilla acustica, se caracteriza por su habilidad costurera y aficién a coser suéters.
Inspirada por su amiga, la anciana Marion practica con una rueca para hilar restos de
algodén. Carmela promete tejerle una tienda para resguardarse en su huida para evitar
el encierro en la residencia. Incluso le sugiere escapar por la ventana usando las cuer-
das que esta aprendiendo a tejer. Dichas cuerdas podrian finalmente compararse con
los cordones misticos que les son otorgados a las hijas de Job, cuerda que las anuda al
conocimiento de lo divino. El texto apdcrifo del Testamento de Job presenta la verdad
como una realidad accesible a las mujeres, valorando la actividad profética femenina y
su capacidad de liderazgo. Las hijas de Job preguntan a su padre por qué no han recibido
en herencia algunas de sus posesiones, a diferencia de sus hermanos varones. Job les
responde “No os preocupéis, hijas mias: no me he olvidado de vosotras. He dispuesto
que recibdis mejor heredad que la de vuestros siete hermanos”. Cada una de ellas reci-
be un reluciente cordén multicolor de origen celestial, procedentes del fajin que Dios
mismo entregé al profeta. Este vinculo une a las mujeres con la verdad no revelada y
las hace directas y legitimas depositarias de la cualidad profética. Las tres Marfas o
tres brujas pintadas por Carrington son, en ultimo extremo, las tres hijas de Job, otras
“Magdalenas”:

Esos cordones, dice Job, “os conducirdn al mundo mejor, a vivir en los cielos”. [...] Las hijas
pasan a compartir ese reino suyo y, tras recibir un “corazén nuevo”, inician una salmodia
extdtica e lenguaje angélico. Los cordones o cintos carisméticos son “amuletos que pueden
llevarse puestos, de una cualidad terapéutica y econédmica, con poder para ahuyentar el mal,
facilitando la glosolalia y las visiones apocalipticas”. [...] Esta tradicién visionaria adscrita
a las mujeres se relaciona con la ciudad de Migdal o Magdala, donde, dentro de la tradicién
rabinica, se dice que murieron las hijas de Job [...] (Schaberg, 2008: 522).

Coda: la sabiduria gndstica de Leonora Carrington

El andlisis emprendido en estas paginas ha demostrado el cardcter polifacético de la
personificacién gndstica de la Sabidurfa-Soffa. Del mismo modo que su extensién en
la figura de Marfa, que los textos gnésticos describen como compariera del Salvador,
Leonora Carrington encarna a estas “Magdalenas” en calidad de maestra de la gnosis.
Ella también se siente portadora de un saber oculto que reclama ser comunicado y pro-
tegido, consciente de que conserva el legado de las mujeres, largamente perseguido y
denostado. El rastreo de las fuentes que se enraizan en dicha tradicién nos ha llevado
a remontar el imaginario surgido al calor de las primitivas comunidades cristianas. En
ese contexto, “la autoridad que ejerce Marfa no es la de juez ni la de gobernante, sino
la de gufa y maestra espiritual” (King, 2005: 262). Orgullosa heredera de esta sabiduria,
Carrington se alza como la tltima de las “Magdalenas”, capacitada para cuestionar el
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discurso ortodoxo de la verdad. Este conocimiento es el que proclama la sabiduria como
trasunto de la vida misma, como ensefiaba la Diosa Madre:

- ;Quién fue la Bruja de Nazaret?

- Un jeroglifico escrito en la sangre que cobra sentido si la historia empieza en la crucifi-
xidn y se lee hacia atrds: El hombre-Cristo fue despojado de su padre en la cruz.

- Entonces, ;no hay saber?

- Ninguno. Conocimiento es solo aquello que estd inscrito en la materia viva primordial.

(Carrington, 1992: 250).

El conocimiento que cultiva Leonora Carrington, a resultas de esta antigenealogia
digna de la estirpe de las “Magdalenas”, desemboca en la emancipacién de las mujeres
a través de un proceso metamérfico de auto-realizacién. Asi, las ancianas del geridtrico
aprenden a reconocer a la Diosa Blanca dentro de ellas, al igual que los aquelarres de
los cuadros de Carrington, las brujas que transmutan la cocina en una receta alquimica.
Todas ellas son las mujeres sabias, las mujeres que conocen, y que no se guardan su sa-
biduria para ellas sino que la comparten. Sus manos estan siempre extendidas para dar,
para sanar, para guiar, para acompafiar e infundir animo. El conocimiento de Soffa es un
balsamo reparador; funciona como el ungiiento perfumado que porta Marfa Magdalena
en la escultura hecha por Leonora. “En la década de 1980 Carrington comenzé a fundir
esculturas en bronce. Una de ellas, La vieja Magdalena (1988), es una efigie totémica
erguida, cuyas arrugas se han transformado en un remolino de aristas decorativas que
ella ostenta como una insignia de honor” (Aberth, 2004: 128). Extiende ambas manos
ofreciendo el cuenco que contiene el dleo transmutador. Las mujeres carringtonianas
demuestran que no poseen la sabiduria por abandonar la percepcién, los sentidos o la
feminidad terrenal, sino por mantenerse en esta conjura contumaz. En ese continuo
viaje hacia Abajo, hacia la gruta materna donde todo se regenera y armoniza, debemos
situar a las féminas que la artista trata como amigas y hermanas. Este revelador cambio
de direccidn es lo que introduce la gnosis sapiente de Leonora Carrington.
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