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¿Influyó una "visión mágica del mundo" en la 

aparición del Libro de Mormón? 
 

 

 

"[P]rocederé yo, por tanto, a ejecutar una obra maravillosa entre este pueblo” 
 

2 Nefi 27:26 

 

 

 

El conocimiento 
 
En un editorial publicado en julio de 1838, José Smith 

respondió a algunas preguntas comunes que circulaban 

sobre él y las creencias de los miembros de la Iglesia 

restaurada de Jesucristo. Una de las preguntas fue: "¿No 

era Jo Smith un buscador de dinero?", es decir, alguien 

que fue contratado para localizar un tesoro enterrado. A 

esto, el Profeta respondió irónicamente: "Sí, pero nunca 

fue un trabajo muy rentable para él, ya que solo recibía 

catorce dólares por mes".1 

 

Este comentario hace hincapié en una de las preguntas 

comunes que muchas personas han hecho acerca de José 

Smith: ¿Cuánto influyó una "visión mágica del mundo" 

en el profeta y su relato de la publicación del Libro de 

Mormón? Incluso en su propia vida, José enfrentó 

acusaciones de estar envuelto en la superstición y la 

"magia popular" por vecinos escépticos y adversarios.2 

El día de hoy, los historiadores debaten en qué medida 

José y su familia participaron en la cultura de magia a 
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principios del siglo XIX y lo que esta 

participación pudo haber significado 

para José personalmente y como líder de 

un nuevo movimiento religioso.3 

Algunos han argumentado que el joven 

José estaba profundamente influenciado 

por esta cultura "mágica" que vio 

legitimidad en el uso de dispositivos 

"mágicos" como una vara de 

adivinación y piedras videntes. De 

acuerdo con estos eruditos, la 

publicación del Libro de Mormón puede 

ser vista, en parte, como el resultado 

directo de José participando en esta 

"visión mágica del mundo".4 

 

Otros, sin embargo, han argumentado 

una visión matizada que, por ejemplo, 

pone en tela de juicio la terminología común ("magia", 

"mágicas") que los historiadores usan hoy para describir 

las prácticas populares en las que José y la familia Smith 

a veces participaban.5 El problema principal con este 

lenguaje es que es demasiado fácil de manipular. Como 

un erudito lo escribió: "La plasticidad de la magia, su 

naturaleza flexible y permeable, ha hecho que el 

concepto sea fácilmente adaptable como una 

herramienta polémica e ideológica, especialmente 

cuando se combina con el estigma arraigado asociado a 

la noción".6 

 

Sin embargo, otros discuten que la "magia popular", 

como se le define comúnmente, 

desempeñó un papel destacado en las 

afirmaciones fundamentales de José 

Smith.7 Cualquiera que sea el caso, 

algunas prácticas, como el uso de cristales 

u otras piedras para canalizar experiencias 

visionarias milagrosas, que algunos 

estudiosos llaman "mágicas", no se vieron 

necesariamente a principios del siglo XIX 

entre los cristianos americanos del siglo 

XIX como incompatibles con la fe bíblica 

o la vida ordinaria. 

 

"Los videntes" y "adivinos" eran parte de 

la cultura americana y familiar en la que 

José Smith creció. Inmersos en el 

lenguaje de la Biblia y una mezcla de 

culturas anglo europeas traídas por 

inmigrantes a América del Norte, algunas 

personas a principios del siglo XIX creían 

que era posible que las personas dotadas 

"vieran" o recibieran manifestaciones 

espirituales a través de objetos materiales 

como las piedras videntes. 

 

El joven José Smith aceptó tales 

costumbres populares tan familiares de su 

época, incluida la idea de usar piedras 

videntes para ver objetos perdidos u 

ocultos. Dado que en la antigüedad la 

narración bíblica mostraba a Dios usando 

objetos físicos para enfocar la fe de las 

personas o comunicarse espiritualmente, 

José y otros asumieron lo mismo para sus 

días. Los padres de José, Joseph Smith Sr. 

y Lucy Mack Smith, afirmaron la 

inmersión de la familia en esta cultura y el 

uso de objetos físicos de esta manera, y los 

aldeanos de Palmyra y Manchester, 

Nueva York, donde vivían los Smith, 

buscaron a José para encontrar objetos perdidos antes 

de mudarse a Pensilvana a finales de 1827.8 

 

De acuerdo con esta forma de pensar, clasificar ciertas 

prácticas como "mágicas" en lugar de "religiosas" corre 

el riesgo de imponer puntos de vista modernos sobre las 

personas del pasado precientífico, cuando es posible que 

no hayan definido su comportamiento o actividad en 

este par de conceptos.9 Como Richard Bushman, uno de 

los principales biógrafos de José Smith, notó 

recientemente, observando de cerca la historia de las 

prácticas populares, está claro que para los yanquis del 

siglo XIX, como la familia Smith, 

 

la magia y el cristianismo no parecían 

estar en desacuerdo. La combinación 

era demasiado común en el siglo XIX 

para invalidar las afirmaciones 

religiosas más convencionales de José 

Smith. [Para los primeros Santos de 

los Últimos Días] y para muchos 

cristianos, las tradiciones populares y 

la religión se mezclan. Llamar a los 

dos incongruentes parece más una 

cuestión de gusto religioso [o 

ideológico] que una conclusión 

necesaria. 10 

 

O, como lo expresó el historiador 

Wouter J. Hanegraaff, no existe una 

distinción real significativa entre 

"religión" y "magia" cuando se escribe 

sobre historia. Cualquier intento de 

hacer esta distinción "pertenece al 
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dominio de las polémicas teológicas... y no puede exigir 

ningún fundamento académico".11 

 

Los historiadores también han señalado recientemente 

que la participación de José Smith en la magia popular 

durante su juventud, o al menos la influencia que tuvo 

en el joven vidente, pudo haberse exagerado a lo largo 

de los años debido a que los autores repitieron sin 

criticar argumentos obsoletos o cuestionables. Como 

escribió Bushman en 2016, 

 

En la actualidad, queda una pregunta sobre cuán 

involucrado estuvo José Smith en la magia popular. 

¿Estaba persiguiendo con entusiasmo la búsqueda de 

un tesoro como negocio en la década de 1820, o era un 

participante un tanto reacio, incitado por su padre? 

¿Fue su cosmovisión fundamentalmente moldeada por 

las tradiciones populares? Creo que hay evidencia 

sustancial de su renuencia y, en mi opinión, la evidencia 

de una participación extensa es tenue. Pero esto es una 

cuestión de grado. Nadie niega que la magia estaba allí, 

especialmente a mediados de la década de 1820. Smith 

nunca repudió las tradiciones populares; continuó 

usando la piedra vidente hasta el final de la vida y la 

usó en el proceso de traducción. Ciertamente tuvo una 

influencia en su perspectiva, pero era periférica, no 

central. El cristianismo bíblico fue la influencia 

abrumadora en el Libro de Mormón y en Doctrina y 

Convenios. La magia popular estaba en la mezcla pero 

no era el ingrediente básico.12 
 

Esta necesidad de precaución se ilustra en las 

discusiones sobre el uso de piedras videntes en la 

traducción del Libro de Mormón. Es evidente a partir de 

los registros históricos que, al presentar y dictar la 

traducción del Libro de Mormón, José Smith utilizó, en 

diferentes momentos en 1828 y 1829, los intérpretes 

nefitas (más tarde llamados Urim y Tumim) o su piedra 

vidente personal que había usado previamente en la 

búsqueda de tesoros y otras prácticas populares.13 El uso 

de piedras videntes por parte del profeta en la traducción 

del Libro de Mormón ha sido descartado como "mágico" 

y "supersticioso" por algunos de sus críticos. Otros han 

argumentado que la mención o el uso ocasional de 

piedras videntes y otros dispositivos sobrenaturales o 

milagrosos en el mismo Libro de Mormón (por ejemplo, 

la Liahona, Alma 37:38; las piedras videntes de Mosíah, 

Mosíah 8:13-18; 21:28; Gazelem, Alma 37:23) indica 

que la misma "visión mágica del mundo" que influyó en 

José Smith impregna todo el texto. 14 

 

Sin embargo, además del claro precedente bíblico 

(judeocristiano) para el uso de piedras y otros 

instrumentos como un medio para canalizar el poder 

divino,15 el uso de piedras o cristales como instrumentos 

de revelación es una práctica ampliamente 

documentada. Por ejemplo, tales ayudas se usaron entre 

los mayas antiguos y modernos de Mesoamérica en las 

prácticas de adivinación.16 Algunos estudiosos de la 

Biblia creen que el Urim y Tumim bíblico, que usaba el 

sumo sacerdote del antiguo Israel, era una piedra 

preciosa, y tal vez se usó como las bolas de cristal y las 

piedras videntes encontradas en la tradición europea 

posterior.17 El argumento que menciona tales piedras o 

herramientas en el Libro de Mormón debe ser un reflejo 

de la supuesta "visión mágica del mundo" del ambiente 

estadounidense a principios del siglo XIX de José Smith 

el cual puede ser razonablemente cuestionado. 

 

 

 

 

El porqué 
 

Repetida e insistentemente, José Smith testificó a lo 

largo de su ministerio profético que el Libro de Mormón 

salió y fue traducido por el don y el poder de Dios. En 

su ahora famosa editorial de 1842 titulado “Church 

History”, por ejemplo, el profeta testificó: "Por medio 

del Urim y Tumim, yo traduje el [Libro de Mormón] por 

el don y el poder de Dios".18 Un lenguaje similar aparece 

en el prefacio de la edición de 1830 del Libro de 

Mormón y en el "Testimonio de tres testigos" adjunto.19 

Cualquier práctica popular en la que José y su familia 

hayan participado, especialmente en su juventud, el 

registro documental es claro como el agua que el Profeta 

vio fundamentalmente su obra, al presentar el Libro de 

Mormón y restaurar la Iglesia de Jesucristo, como un 

llamado divino, sagrado, no como una destreza 

"mágica",20 incluso si a José pudo haberle tomado 

tiempo y enseñanza angelical para ayudarle a 

comprender completamente el significado de su llamado 

profético.21 
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Por supuesto, los profetas y autores del Libro de 

Mormón entendieron que la publicación de las palabras 

"del polvo" era una señal del poder milagroso de Dios 

en los últimos días (Moroni 10:27). Nefi, por ejemplo, 

comparó las palabras de Isaías acerca del Señor 

haciendo una "obra maravillosa entre este pueblo; sí, 

una obra maravillosa y un prodigio" para describir la 

traducción y publicación del Libro de Mormón en 

tiempos modernos (2 Nefi 27:26; cf. Isaías 29:14). Esta 

frase de Isaías ("una obra maravillosa y un prodigio"; de 

la raíz hebrea pl'; "extraordinario", "maravilloso", 

"milagroso") la cual Nefi tomó como un hecho de 

paralelismo que enfatiza cómo Dios lograría su obra de 

manera sorprendente y desafiando la explicación que 

confundiría a los sabios de Israel ("porque perecerá la 

sabiduría de sus sabios, y se desvanecerá la prudencia de 

sus prudentes"). Que mejor manera de describir la 

traducción inspirada del Libro de Mormón por "un joven 

ignorante",22 una hazaña que aún hoy desafía la 

explicación secular o naturalista.23 

 

Todavía puede llegar conocimiento y más información 

adicional sobre este tema; por ahora, nosotros de hecho 

"en parte [solamente] conocemos" y todavía "vemos por 

espejo, oscuramente" (1 Corintios 13:9, 12). Tal como 

Bushman astutamente observó, cuando se encuentra 

información relevante acerca del pasado, incluyendo la 

vida temprana de José Smith y la publicación del Libro 

de Mormón, "necesitamos tener en mente que las ruedas 

de la historia se mueven lentamente, pero se mueven 

muy bien. Lo que parece central en un momento perderá 

fuerza a medida que pasen los años". Utilizando 

específicamente el ejemplo de las prácticas populares de 

José Smith, Bushman reconoce que con una erudición 

cuidadosa y más exhaustiva "la magia [se ha] mantenido 

al margen con el paso de los años y, por lo tanto, se 

pregunta: "¿Qué otros asuntos serán los próximos?" 

Debemos tener cuidado de poner demasiado peso en las 

críticas del momento cuando es incierto cuán duraderas 

serán". 24 

 

 

 

Este KnoWhy fue posible gracias a las generosas 

contribuciones de Arlo y Jackie Luke.  
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