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PREFACIO

Hace ya muchos afios que tenfa el proyecto de llevar a cabo una
traduccién al inglés de la Cena de le ceneri de Giordano Bruno, acompa-
fiada de una introduccién en la que se hiciera hincapié en la audacia con
la que este avanzado filésofo del Renacimiento habia hecho suyas las
tesis de la teoria copernicana. Pero a2 medida que iba siguiendo el itine-
rario de Bruno, que lo llevaba a lo largo de la Strand hasta llegar a la
casa en Whitehall en la que cierto dia expuso ante caballeros y doctores
la teorfa copernicana, ciertas dudas se apoderaban de mi mente. ¢Fue
real aquel viaje? ¢ Realmente tuvo lugar en la embajada francesa aquella
cena? Por otra parte, ¢constituia la teorfa copernicana el centro real del
debate o quizds habia algunas otras cosas implicadas en éste? Desde
aquel momento el problema bruniano se convirtié en el centro de mis
estudios e investigaciones. Iba acumulando masas enormes de notas y
manuscritos, pero sin poder conseguir una comprensién total del pro-
blema. Algin punto decisivo se escapaba a mi anlisis.

Durante los dltimos veinticinco afios algunos estudiosos han fijado
su atencién sobre el significado de la influencia ejercida por el herme-
tismo sobre la cultura renacentista italiana. Los estudios bibliogrificos
bisicos de P. O. Kristeller han mostrado la gran importancia y difusién
adquirida por la traduccién del Corpus Hermeticum llevada a cabo por
Ficino. E. Garin ha puesto de relieve de forma delicada la existencia de
corrientes herméticas en el pensamiento renacentista, particularmente en
su obra Medioevo e Rinascimento y en algunos de sus ensayos que recien-
temente han sido publicados de nuevo formando parte del libro La vul-
tura filosofica del Rinascimento italiano. Sus trabajos han estimulado a
algunos estudiosos a emprender investigaciones detalladas tendentes a
determinar la influencia hermética sobre ciertos escritores en particular.
Estos trabajos han sido publicados conjuntamente con el titulo de Tests
umanistici su |’ermetismo. Varios investigadores franceses se hallan al co-
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rriente de la influencia hermética durante el Renacimiento. En Inglate-
rra, D. P. Walker ha examinado la prisca theologia en un importante ar-
ticulo y ha estudiado a fondo la utilizacién por parte de Ficino del
Asclepius hermético, publicando sus resultados bajo el titulo de Spiritual
and Demonic Magic from Ficino to Campanella. En este libro se recogen
por primera vez los diversos matices entre las actitudes renacentistas
respecto a la magia y se indica su incidencia sobre las cuestiones de ca-
rdcter religioso.

Nadie habia relacionado todavia a Bruno con el hermetismo ni, a
pesar de mi interés por este tipo de estudios, yo misma vefa la cuestién

plausible durante un largo periodo de tiempo. Era perfectamente cons-
ciente desde hacia afios que la obra de Bruno, y en particular la que
trata sobre la memoria, se halla prefiada de elementos migicos (hecho
éste que no ha escapado a la visién de Lynn Thorndike en su History of
Magic and Experimental Science), pero en modo alguno conseguia darme
cuenta de que su magia forma parte, junto con toda su filosofia, de la
corriente hermética. Hace sélo algunos afios que llegué a comprender
finalmente, de forma imprevista, que el hermetismo renacentista consti-
tuia el punto decisivo que permitia interpretar la obra de Bruno ¥ que
desde largo tiempo venia buscando. La clave necesaria se presenté ante
mis ojos s6lo al final de mi traba]o, mis estudios prccedentes sobre
Bruno encontraron su lugar preciso bajo esta nueva perspectiva; la ta-
rea de escribir este libro fue acometida de forma razonablemente
ripida.

Es obvio que esta obra no constituye una monografia sobre Gior-
dano Bruno y su propésito se cifie a lo que expresan los términos que le
dan titulo: colocar a Bruno dentro de la corriente de la tradicién her-
mética. Ciertamente, es muy posible que antes de poder llevar a cabo
una reinterpretacién definitiva de la obra de Bruno sean necesarios
otros estudios, en particular, una clucidacién del lugar que ocupa dentro
de la historia del arte mnemotécnico cldsico que él convirti6 en una téc-
nica de caricter migico-religioso. Tal vez parezcan excesivamente oscu-
ras algunas de las referencias que se hacen en este libro sobre la mnemo-
técnica de Bruno, pero espero poder tratar a fondo este tema en una
préxima obra. Existe una gran omisién en este libro: la gran influencia
ejercida por Ramon Llull en el pensamiento de Bruno, sobre la cual
apenas me he detenido-a pesar de haber consultado las numerosas obras
de Bruno que tratan el lulismo. También en este aspecto se hace sentir
la necesidad de un estudio referido a las conexiones entre Bruno y la
tradicién luliana que espero poder llevar a término algin dia. Las tres



corrientes del hermetismo, la mnemotecnia y el lulismo se interpenetran
profundamente en la compleja personalidad de Bruno, en su mente,en
su misién. Todas ellas tienen una historia que arranca del Medioevo y;
pasando a través del Renacimiento, llega hasta la linea de demarcacién -
que trazara Descartes y el siglo xvi.

Desde todos los puntos de vista el presente libro se halla en dcuda
con la edicién y la traduccidn francesa del Corpus Hermeticum debida a
Nock-Festugiére, ast como al libro de A. ] Festugiére La Révélation
d’Hermés Trismégiste. A pesar de que la corriente hermética renacentista
no haya sido tratada hasta el presente tal como intentaré hacerlo yo alo
largo de los diez primeros capitulos, en ellos se hallan inspiraciones de-
bidas a varios autores. En particular, algunas partes de los capitulos IV,
VII, IX y X tienen influencias de Walker y ¢l tema del capitulo VIII
se halla aludido en la obra de Garin. Mi conocimiento sobre la cibala
deriva casi exclusivamente de las obras de G. G. Scholem. Mi insisten-
cia en mantener esta graffa para la palabra cdbala * se centra en el pro-
posito de interpretar la sabidurfa de los antiguos desde el punto de vista
renacentista y, ademds, ésta es la forma en que fue escrita por Pico y
Bruno. Los nueve capitulos dedicados a Bruno presentan su obra como
una variacién dentro de la tradicién hermético-cabalistica. Este enfoque
del problema es tan revolucionario que pricticamente me ha impedido
emplear la mayor parte de la vastisima literatura existente sobre Bruno,
si se exceptdan el material biogrifico-documental y alguna que otra
obra que de vez en cuando se cita en las notas a pie de pigina. He em-
pleado la edicién Gentile de los didlogos italianos de Bruno revisada
por G. Aquilecchia y la edicién, también de Aquilecchia, de sus dos
obras latinas recientemente descubiertas. Situar a Campanella dentro de
la misma linea que a Bruno es una novedad a pesar de que tal enfoque
se base en el anilisis efectuado por Walker de la magia campanelliana y
en los trabajos de L. Firpo. En los dos dltimos capitulos se pone de re-
lieve la debilitacién progresiva de la influencia hermética a partir de la
datacién de los Hermetica y su supervivencia en la obra de escritores y
ambientes esotéricos (ambos puatos esbozados muy brevemente por
" Garin). El surgimiento del pensamiento del diecisiete con la obra de
Mersenne, Kepler y Descartes se observa en contraste con el fondo
proporcionado por la tradicién hermética.

El tratamiento de un tema de una tan notable complejidad trae

¥ Y.a autora se refiere a la eleccién del término cabals (en inglés) frente a sus otras dos gra-

fias, Kabbalah y gabbala, por otra parte no empleadas con demasiada frecuencia. IN. el T.}
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consigo simplificaciones excesivas inevitables y el hecho de que se tome
a Bruno como punto de partida y de llegada a la vez puede, por otra
parte, haber influido mi recogida de materiales. La historia completa
del hermetismo aiin estd por escribir y cuando se acometa tal empresa
deberd arrancarse del Medioevo para llegar hasta mucho mis alli del
punto en qué yo me detengo. Soy perfectamente consciente del riesgo
que corro al atraveésar senderos tan poco familiares y oscuros como los
que caracterizan el modo de pensar de los hermetistas del Renaci-
miento. Por otra parte, tal vez me sea licito esperar no haber cometido
errores demasiado- graves. Este libro habri cumplido plenamente su
funcién positiva si consigue hacer converger la atencién sobre un tema
de méxima importancia y estimula a otros a proseguir las investigacio-
hes dentro de este campo.

La elaboracién del libro ha sido tan prolongada que quizés lo me-
jor que puedo hacer es expresar de forma cronolégica mi agradeci-
miento a todos aquellos que me han ayudado. Gracias a nuestro comiin
interés por Bruno trabé conocimiento con Dorothea Waley Singer,
cuya gentileza y estimulo han representado un profundo cambio en mi
vida. Fue ella quien me presenté a Edgar Wind, a Fritz Saxl y a Ger-
ttud Bing y todos juntos empezamos a frecuentar el Warburg Institute
en aquellos afios en que tenfa en Millbank su primera sede londinense.
Mis tarde, gracias a la generosidad y previsién de las autoridades com-
petentes, el Warburg Institute entrd, junto con su magnifica biblioteca,
a formar parte de la Universidad de Londres. Esta excepcional biblio-
teca ejerce marcadisima influencia sobre todos aquellos que la usan gra-
cias a la especial disposicién de los libros, que refleja totalmente la men-
talidad de su fundador. Por otra parte, me ha cabido ¢l inestimable pri-
vilegio de gozar de la amistad de los miembros y personal del Instituto.
G. Bing se ha mantenide al corriente, durante largos afios, de mis estu-
dios sobre la figura del Bruno y en ningiin momento me han faltado el
apoyo de su inteligencia y sus muestras'de 4nimo. El actual director del
Instituto, Ernst Gombrich, con su gran paciencia y gentileza, me ha es-
timulado, aconsejado y ayudado en la ‘preparacién del libro. Las con-

..versaciones sobre argumentos de interés reciproco con Perkin Walker,
en la actualidad miembro del Instituto, han sido innumerables. Todos
ellos han leido el manuscrito del libro sugiriendo las criticas pertinentes
y G. Bing ha leido incluso el texto en el estadio de pruebas. Es muy di-
ficil reconocer todo cuanto se debe a la confraternizacién y a las con-
versaciones con los amigos, asi como lo es expresar de forma adecuada
mi agradecimiento a todos ellos. Otros viejos amigos, actualmente resi-
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dentes en los Estados Unidos, son Charles Mitchell (apasionadas discu-
siones, a menudo en salas de espera y en ferrocarriles) y Rudolf Witt-
kower, quienes me han proporcionado importantisimos consejos en un

momento decisivo. G. Aquilecchia, consumado filélogo bruniano, ha

tenido la gentileza de dejarme consultar una buena parte de material -

inédito. O. Kurz, J. Trapp y todos los bibliotecarios del Instituto siem-

pre han puesto a mi disposicién su extraordinaria competencia y el per-

sonal dedicado a la bisqueda de material fotogrifico me ha prestado en
todo momento su inagotable ayuda.

Constantemente me he servido de material reunido en la London
Library, a cuyo personal van dirigidos mis mis sinceros agradecimien-
tos. Asimismo, mi reconocimiento a la biblioteca del British Museum y
a todo su personal, con los que he contraido una deuda, initil es de-
cirlo, superior a todo cuanto pueda expresar.

Mi hermana, R. W. Yates, ha leido varias veces el manuscrito y las
prucbas del libro, ayudindome con correcciones y sugerencias, a la vez
que haciéndose cargo de mis problemas desde miltiples puntos de vista.
Otros miembros de mi familia seguian con vida durante los afios en que
llevé a cabo mis estudios sobre Bruno y, finalmente, a ellos se dirige mi
pensamiento.

Frances A. YATEs
Profesora de Historia del Renacimiento
de la Universidad de Londres
Warburg Institute,
Universidad de Londres
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Carfruro 1

HERMES TRISMEGISTO

Todos los grandes movimientos progresistas del Renacimiento ob-
tienen su vigor y su impulso emocional de una mirada retrospectiva ha-
cia el pasado. La concepcién ciclica del tiempo entendido como un mo-
vimiento perpetuo que arranca de la primitiva edad de oro, en la que
dominaban la pureza y la verdad, y avanza a través de sucesivas edades
de bronce y hierro, era sin duda alguna la dominante en aquella época
y, por esta razén, la bisqueda de la verdad era identificada con la bis-
queda de aquel oro primitivo, antiguo y originario del cual eran dege-
neraciones corrompidas los viles metales de la edad presente y de las in-
mediatamente anteriores. La historia del hombre no era considerada
como una evolucién desde primitivos origenes animales hacia formas
cada vez mis complejas y adelantadas. Por el contrario, el pasado siem-
pre fue mejor que el presente y el progreso significaba retorno, renaci-
miento de la antigiiedad. El humanista, mientras iba recuperando la k-
teratura y los monumentos de la antigiiedad cldsica, tenia la sensacién
de estar volviendo a una auténtica y 4urea civilizaci6n, sin lugar a du-
das infinitamente superior a la suya propia. El reformador religioso vol-
via a estudiar las Escrituras y los antiguos Padres con la sensacién de
estar recuperando el genuino tesoro del Evangelio que habia sido paula-
tinamente sepultado bajo sucesivas degeneraciones.

Estos hechos son obvios, como asimismo lo es que todos estos
grandes movimientos de retorno al pasado no se engafiaban en absoluto
respecto a la datacién de los periodos mejores y més antiguos hacia los
cuales pretendian volver de nuevo. El humanista sabia perfectamente
entre qué afios habfa vivido Cicerén y podia situar perfectamente el pe-
riodo de la edad de oro dentro de la cultura disica. Por su parte, el re-

formador, a pesar de que no se hallaba en condiciones de establecer con
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precisién la cronologia de los Evangelios, sabia perfectamente que sus
objetivos iban encaminados a un retorno a los primeros siglos de la
Cristiandad. Sin embargo, el movimiento de retorno renacentista del
que se ocupa este libro, el que debia llevar de nuevo a la pura edad de
oro de la magia, estaba basado en un radical error cronolégico. Las
obras en las que se inspiraba el mago del Renacimiento, y que él consi-
deraba sumamente antiguas, en realidad habfan sido escritas como
miximo en los siglos 1 y m d. C. En modo alguno se estaba inspirando
en fuentes de saber egipcias, muy poco posteriores a la obra de los pa-
triarcas y profetas hebraicos, y notablemente anteriores con respecto a
Plat6n y a los restantes filésofos de la antigua Grecia, que, por otra
parte, segin una firme conviccién del mago renacentista, habrian cons-
tituido las fuentes de las cuales habfan bebido todos sus sucesores cro-
nolégicos. En realidad, no hacia mis que volver al marco pagano del
Cristianismo primitivo, a aquella concepcién religiosa del mundo, fuer-
temente impregnada de influencias migicas y orientales, que habia
constituido la versién gndstica de la filosofia griega y el refugio de los
paganos hastiados que buscaban una respuesta al problema de la vi-
da, distinta de la que les ofrecian sus contemporineos, los primeros
cristianos.

El dios egipcio Thoth, escriba de los dioses y depositario de la sa-
biduria, habia sido identificado por los griegos con el dios Hermes vy,
en algunos casos, dotado del epiteto “tres veces grande™.! Los latinos
hicieron suya también esta identificacién de Hermes o Mercurio con
Thoth, y Cicerén en su De natura deorum explica que de hecho existian
cinco Mercurios, el dltimo de los cuales, después de haber matado a Ar-
gos, se habfa visto obligado a exiliarse en Egipto, donde “dio leyes y
letras a los egipcios” y tomé el nombre egipcio de Theuth o Thoth.?
Bajo ¢l nombre de Hermes Trismegisto aparecieron gran cantidad de
escritos en lengua griega en los que se abordaba la astrologia y las cien-
cias ocultas, las virtudes secretas de plantas y piedras, asi como la magia .
basada en €] conocimiento de tales virtudes, la fabricacién de talismanes
para alcanzar los poderes de las estrellas, etc. Ademds de estos tratados
y manuales de férmulas destinados a practicar la magia astral, también
se desarrollé una amplisima literatura filos6fica bajo los auspicios del
venerado nombre de Hermes. Se desconoce la época exacta en la que
pOr vez primera empezd a usarse con fines filoséficos el vasto complejo

1. Festugiére, I, pp. 67 y ss.
2. Cicerén, De natura deorum, 111, 22.
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de motivos herméticos, pero el Asclepius y el Corpus Hermeticum, sin
duda los més importantes Hermetica filoséficos que han llegado hasta
nosotros, datan probablemente del perfodo situado entre los afios 100
y 300 d. C.> A pesar de que estas obras presentan una estructura pscu-
doegipcia es muy numeroso el grupo de estudiosos que creen que en
ellas se incdluyen poquisimos elementos genuinamente egipcios. Por o
contrario, otros se inclinan a admitir la existencia de una certa influen-
cia de creencias egipcias originales en tales textos.* En todo caso, lo
cierto es que tales escritos no fueron hechos en tiempos remotisimos por
un sacerdote egipcio de gran sabiduria, como fue creencia generalizada
durante todo el Renacimiento, sino por varios autores desconocidos,
probablemente griegos todos ellos,’ y que contienen elementos de Iz fis
losofia popular griega, una mezcla de platonismo y estoicismo, combi- -
nada con algunas influencias hebraicas y, probablemente, pérsicas. Am-
bas obras son muy diferentes entre sf, pero en las dos se respira una at-
mésfera de intensa piedad. El Asclepius se propone describir la religién
de los egipcios junto a sus ritos y férmulas migicas, mediante los cuales
conseguian transmitir a las estatuas de sus dioses los poderes del cos-
mos. Este tratado ha llegado hasta nosotros a través de una traduccién
latina antiguamente atribuida a Apuleyo de Madaura.® El Pimander (el
primero de los tratados contenidos en ¢l Corpus Hermeticum y que
agrupa una coleccién de quince didlogos herméticos) ’ describe la crea-
cién del mundo en términos parcialmente similares a los empleados en
el Génesis. Los tratados restantes describen la ascensién del alma a tra-
vés de las esferas de los planetas hasta llegar al reino divino, o bien pro-

3. C. H, pv. (prefacio de Nock); Festugiére, II1, p. L

4. Tal como dice Bloomfield, “los estudiosos han oscilado desde un extremo al otro en
lo que se refiere 2 la cuestién de los clementos egipcios en ¢ hermetismo™ (cf. M. W. Bloom-
field, The seven deadly sins, Michigan, 1952, p. 342 y las referencias que se dan alli). Festugiére
no se ocupa pricticamente de esta cuestién y centra su atencién, de forma bisica, sobre las in-
fluencias griegas que poscen los Hermetica. En un cauto resumen de Bloomfiecld (op. eit.; p. 46)
puede leerse: “estos escritos son en su mayor parte obra de ncoplaténicos egipcios profunda-
mente influidos por ¢l estoicismo, judaismo, tcologfa persa y, con toda probabilidad, por creen-
cias egipcias mdxgcnas, a la vez que, naturalmente, por Platén y, en pamcular por su Timeo.
Todos estos escritos constitufan tal vez la bibliz de una misteriosa religién egipcia que en su né-
deo esencial se remonta, muy plalmblcmente, al siglo m a. ¢.”. La teorfa del culto misterioso ha
sido refutada por Festugxcrc, Lpp 81y

5. Segin la opinién de Nock y chtug:érc of. C. H., loc. cit.; Festugiére, 1, pp. 853 yss

6.  Esta atribucién, totalmente incorrecta, data del siglo ix; o.C H,ILp 259 enla
versién copta, cf. la nota 2 de la p. 431.

7. Sc desconoce la fecha en que fue reunido por primera vez el Corpus Hermeticam com-
pleto. Sin embargo, Psello ya lo conocia bajo esta forma en o siglo x1; of. C. H., I, pp. xtvm-L
(prefacio de Nock).
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porcionan descripciones extdticas del proceso de regencracién por me-
dio del cual el alma consigue librarse de las cadenas que la atan al
mundo material y queda impregnada de las virtudes y poderes divinos.
En el primer volumen de su obra La Révélation d’Hermés Tris-
meégiste,® Festugitre ha analizado la mentalidad de la época, aproxima-
damente el siglo 1 d. C,, en la que fue escrito el Asclepius y los demis
tratados herméticos que reunidos bajo ¢l nombre de Corpus Hermeticum
han llegado hasta nosotros. Desde un punto de vista externo, aquel
mundo se nos presenta como altamente organizado y pacifico. La pax
romana habia alcanzado por aquel entonces la cispide en lo que se re-
fiere a su grado de difusién y eficiencia, de tal forma que las hetero-
géneas poblaciones del Imperio estaban, por lo general, gobernadas por
una burocracia sumamente competente. Las comunicaciones a través de
las grandes carreteras romanas eran excelentes. Las clases cultas se ha-
bian impregnado de una cultura grecorromana basada en las sicte artes
liberales. Las condiciones mentales y espirituales de este mundo eran
singulares. El extraordinario esfuerzo intelectual de la filosofia griega se
habia agotado hasta llcgar a un punto muerto, probablemente debido al
hecho de que ¢l pensamiento griego en ningin momento habfa dado ¢l
importante paso hacia adelante que representa la verificacién cxpcn—
mental de las hxpotcsm Por otra parte, este importante paso no serfa
dado hasta quince siglos més tarde con el nacimiento del pensamiento
cientifico moderno durante el siglo xvn. El mundo del siglo u estaba
abrumado por la dialéctica griega, que se mostraba incapaz de propor-
cionar resultados con algin grado de certeza. Platénicos, estoicos y
epiciireos se limitaban tan sélo a repetir las teorfas caracteristicas de sus
varias escuelas, sin estimular en modo alguno la iniciacién de nuevas in-
vestigaciones, y tales doctrinas quedaron finalmente reducidas a térmi-
nos manualisticos recogidos en tratados que constituyeron el funda-
mento de la sabiduria filoséfica en todo el Imperio. En la medida en
que tiene sus fundamentos en la filosofia griega, la filosoffa caracteris-
tica de los escritos herméticos est4 recogida en una serie de tratados es-
tandarizados impregnados superficialmente de platonismo, neoplato-
nismo, estoicismo y demds escuelas filoséficas de la Grecia clisica.
No obstante, el mundo del siglo n buscaba ansiosa e intensamente
un conocimiento acerca de la realidad, una respuesta a sus propios pro-
blemas, que era incapaz de proporcionarle la educacién normal al uso.
Por este motivo volvia su mirada hacia otros caminos distintos, como

8. Festugiére, I pp. 1 y ss.
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la intuicién, el misticismo y la magia, para intentar encontrar tal res-
puesta y, dado que la razén parecia haber agotado sus recursos para lle-
gar a alcanzarla, se pasé a cultivar el Nous, es decir, las facultades intui-
tivas del hombre. La filosofia debia ser usada no como un ¢jercicio dia-
léctico, sino como un camino para conseguir de una forma intuitiva el
conocimiento de lo divino y del significado del mundo; en pocas pala-
bras, como una gnosis para la cual era necesario prepararse a través de
una disciplina ascética y de un comportamiento religioso. Los tratados
herméticos, que a menudo se hallan estructurados en forma de didlogos
sostenidos entre maestro y discipulo, culminan frecuentemente en una
especie de éxtasis en el curso del cual el adepto se convence de haber re-
cibido una iluminacién y prorrumpe en himnos de alabanza. Se tiene la
impresién de que tal iluminacién se obtiene a través de la contempla-
cién del mundo o del cosmos, o mejor dicho, a través de la contem-
placién del cosmos tal como viene reflejado en el Nous o mens del
adepto, de tal forma que se le evidencia el significado divino y adquiere
la seguridad de un dominio espiritual sobre su entorno. Este proceso es
evidente, por ejemplo, en la revelacién o experiencia gnéstica de la as-
censién del alma a gravés de las esferas de los planetas hasta llegar a su-
mergirse en el seno de la divinidad. Asi pues, esta religion del mundo,
que constituye una especie de corriente subterrdnea en la mayor parte
del pensamiento griego, y en particular del platonismo y del estoicismo,
pasa a ser en el hermetismo una religién de facto, un culto sin templos ni
liturgia practicado en la soledad de la mente, una filosofia religiosa o
una religin filoséfica que envuelve una determinada gnosis.

Los hombres del siglo 1 tenfan la firme conviccién (que fue traspa-
sada a sus herederos renacentistas) de que la antigiiedad era sinénimo
de santidad y pureza, y de que los primeros filésofos posefan un conoci-
miento de los dioses infinitamente superior al que gozaban sus sucesores
racionalistas. Este es el motivo del vigoroso renacimiento del pitago-
rismo a lo largo de este periodo. Asimismo, tenian la impresién de que
todo aquello que fuese antiguo y remoto estaba impregnado de santi-
dad en un grado sumamente elevado ® y de ahi proviene su culto por
los “birbaros”, los gimnosofistas indios, los magos pérsicos y los as-
trélogos caldeos, cuyos conocimientos parecian estar a un nivel de reli-
giosidad muy superior al alcanzado por los griegos.!® En el crisol del
Imperio, donde eran toleradas todas las religiones, eran frecuentes las

9. Ihid, I, pp. 14y s
10. 1Ibid, I, pp. 19 y ss.
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ocasiones de entablar conocimiento con los diferentes cultos orientales.
Por encima de todos, en esta época prevalecian los cultos egipcios y sus
templos eran muy frecuentados por los devotos del mundo grecorro-
mano, anhelantes de alcanzar la verdad y la revelacién, y capaces de lle-
var a cabo peregrinaciones a los més remotos templos egipcios y de
dormir en sus alrededores con la esperanza de recibir durante el suefio
alguna visién de los misterios divinos.!! La opini6én de que Egipto fue
la fuente originaria de todo conocimiento y de que los mds grandes fi-
lésofos griegos habian visitado sus tierras y conversado con sus sacer-
dotes estaba sumamente difundida, y en la atmésfera espiritual de la se-
gunda centuria la misteriosa y antigua religién egipcia, la supuesta pro-
fundidad de los conocimientos de sus sacerdotes, su ascética conducta
vital y las pricticas de magia religiosa ejecutadas en las cimaras subte-
trineas de sus templos, eran factores determinantes de una atracci6n ha-
cia la cultura del antiguo Egipto. Este estado de 4nimo proegipcio exis-
tente en ¢l mundo grecorromano se refleja en el Asclepius hermético a
través de las singulares descripciones de una serie de pricticas mégicas,
mediante las cuales los sacerdotes egipcios animaban las estatuas de sus
dioses, y de la turbadora profecia segiin la cual la religién egipcia estaba
condenada a extinguirse. “En este momento —asi se supone que el sa-
cerdote egipcio Hermes Trismegisto hablaba a su-discipulo Asclepio—,
en este momento, cansados de la vida, los hombres dejardn de conside-
rar al mundo como un objeto digno de su admiracién y respeto. Este
Todo, la mejor entre todas las cosas que han existido en el pasado, el
presente y el futuro, estard en trance de perecer; los hombres lo conside-
rarin como un fardo initil y, en consecuencia, esta totalidad del uni-
verso, esta incomparable obra de Dios, esta gloriosa construccidn, esta
creacién dptima constituida por una diversidad infinita de formas, ins-
trumento de la voluntad de Dios, quien, sin envidia, derrama su gracia
sobre toda la creacién, en la que se halla reunido, formando un todo
tinico dentro de una armoniosa diversidad, todo aquello que es digno
de reverencia, alabanza y amor, dejard por siempre de ser venerada
para convertirse en algo despreciado.” !? Esta es la forma en que
Egipto y su magia religiosa vienen identificadas con la religién her-
mética del mundo.

Asi pues, estamos en situacion de comprender como el contenido
de los escritos herméticos podia estimular la ilusién del mago renacen-

11. 1Ibid, T, pp. 46 y ss.
12. C H.,1I, p. 328.



tista, convencido de disponer, gracias a éstos, de un misterioso y. pre-
cioso documento que contenia a un mismo ticmpo un compendio de la
sabidurfa, la filosofia y la magia del remotisimo Eglpto Hermes Tris-
megisto, nombre mitico asociado. a cierta catcgorla de revelaciones filo-
séficas gnésticas o a tratados y férmulas mégicos, era, para los hombres.
del Renacimiento, una persona real, un sacerdote egipcio cuya vida ha-
bia transcurrido en épocas remotas y de cuya propia mano habian na-
cido todos estos escritos. Los fragmentog de filosofia griega mezclados
en la obra, procedentes de la por entonces adulterada ensefianza de la
filosoffa caracteristica de los primeros siglos de nuestra era, acababan
por confirmar al lector renacentista en la creencia de que estos textos
eran la fuente de antigua sabidurfa en que Platén y los demis filésofos
griegos habian bebido la mejor parte de sus conocimientos.

Este enorme error histérico estaba destinado a ser el causante de
resultados sorprendentes.

El hecho de que la existencia de Hermes Trismegisto, como per-
sona real vivida en tiempos antiquisimos y autor de los escritos herméu-
cos, fuera implicitamente creida por los principales Padres de la Iglesia,
en particular por Lactancio y San Agustin, constituia una excelente base
de autoridad para la cultura renacentista. Naturalmente, a nadie se le
hubiera ocurrido poner en duda las interpretaciones de tan autorizados
escritores y el hecho de que Lactancio en el siglo m y San Agustin en el
siglo 1v aceptaran sin reserva alguna la leyenda de Hermes Trismegisto,
asi como su autoridad y antigiiedad, constituyeron testimonios de nota-
bilisima importancia para avalar los escritos herméticos e impulsar su
ripido y completo éxito.

Después de hacer referencia a Cicerdn para citar que, segin éste,
habia sido el quinto Mercurio “quien habia dado letras y leyes a los
egipcios”’, Lactancio, en sus Institutiones, prosigue diciendo que este
Hermes egipcio, “a pesar de que tan slo fuera un mortal, era tal su
antigiiedad y estaba tan perfectamente dotado de todo tipo de saber,
que su conocimiento profundo sobre tantas materias y artes le hizo
acreedor del nombre de Trismegisto. Escribié gran nimero de libros
dedicados a exponer el conocimiento de las cosas divinas y en ellos rei-
vindicaba la ma)cstad de un supremo y dnico Dios, haciendo mencién
de El bajo los mismos nombrcs que empleamos nosotros: Dios y Pa-
dre”.’* Con la expresién “gran nimero de libros”, Lactancio alude

13. Lactancio, Div. snst., 1, vi
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ciertamente a los escritos herméticos que han llegado hasta nosotros, ya
que efectia diversas citas sobre algunos de los tratados del Corpus Her-
meticum asi como del Asclepius.!* La fecha antiquisima en la que Lac-
tancio sitia la vida de Hermes Trismegisto y la elaboracién de sus
obras puede ser deducida de una observacién suya contenida en De ira
Dei, donde se afirma que Hermes Trismegisto fue muy anterior a Pla-
tén y a Pitigoras.!? -

Otras muchas citas y referencias relativas a Hermes Trismegisto se
hallan dispersas en las Institutiones de Lactancio. El escritor latino pen-
saba que, evidentemente, Hermes podia ser un valiosisimo aliado en su
campaiia encaminada a emplear la sabiduria pagana como soporte para
demostrar la verdad del cristianismo. En la cita que hemos hecho unas
lineas mids arriba, Lactancio subraya el hecho de que Hermes, lo mismo
que los cristianos, atribuye a Dios el apelativo de “Padre”, y, de hecho,
no es raro ver en los escritos herméticos el empleo de la palabra Padre
para hacer referencia al Ser Supremo. Sin embargo, ain era mucho mis
indicativo el empleo de la expresion “Hijo de Dios” utilizada por
Hermes para hacer referencia al demiurgo. Para poder demostrar esta
sorprendente confirmacién de la verdad del cristianismo por parte de la
obra del antiquisimo escritor egipcio, Lactancio cita, en griego, un pa-
saje del Asclepius (una de las aitas que ha permitido que llegaran hasta
nosotros fragmentos del original griego perdido): '

Hermes, en el libro titulado La palabra perfecta, empled estas pala-
bras: “El Sefior y Creador de todas las cosas, a quien con toda justicia
le hemos llamado Dios, después de haber creado el segundo Dios, visi-
ble y sensible [...]. Por esta razén, después de haberlo creado por pri-
mera vez, solo y tinico, se le apareci bello y lleno de todas las virtudes:

entonces El lo santificS y lo amé desde todos los puntos de vista como
a Su hijo™.!6

La palabra perfecta, o Sermo perfectus, es una traduccién correcta del
titulo griego original del Ascleprus,!’ y el pasaje en griego citado por
Lactancio corresponde muy aproximadamente a uno de los pasajes de
nuestra traduccién latina. Asi pues, el Asclepius, la obra que contiene la

14, Sobre las citas de los Hermetica que da Lactancio, of. C. H., I, p. xxxm y II,
pp- 239, 276-277.
~ 15. Lactancio, De ira Dei, XI.

16. Lactancio, Div. snst., IV, v1. La cita de Lactancio procede del Asclepius, 8 (C. H.,
11, p. 304).

17. Cf C H, II, pp. 276-277.
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misteriosa descripcién del modo como los egipcios fabricaban sus ido-
los y el Lamento de la religién egipcia, fue santificado ya que contenia
una profecia sobre el Hijo de Dios.

Los escritores herméticos no emplearon la exprcswn “Hijo de
Dios” tan sélo en el Asclepius. En las primeras piginas del Pimander,
texto que contiene una descripcién hermética de la creaci6n, se afirma
que el acto creador tuvo lugar por medio de un Verbo luminoso, que no
es otra cosa que ¢l Hijo de Dios.!® Cuando pasa a discutir sobre el Hijo
de Dios como Verbo creador empleando citas de las Escrituras, Lac-
tancio introduce una corroboracién pagana al subrayar que los griegos
hablaban de El como del Logos y que esto mismo es lo que hace Tris-
megisto. Sin duda alguna, al hacer esta afirmacién estd pensando en el
pasaje del Pimander que hace referencia al Verbo creador considerado
como Hijo de Dios y afiade que “Trismegisto, quien de un modo u
otro llegé a penetrar casi toda la verdad, describe a menudo la excelen-
cia y la majestad del Verbo™.!?

De hecho, Lactancio juzga a Hermes Trismegisto como uno de los
m4s importantes profetas y videntes paganos, hasta tal grado que habia
previsto el advenimiento del cristianismo, puesto que hablé del Hijo de
Dios y del Verbo. En tres pasajes distintos de las Institutiones, Lactan-
cio cita a Trismegisto junto a las Sibilas como testimonios del adveni-
miento de Cristo.?? Lactancio no hace referencia alguna en contra de
Hermes Trismegisto, que siempre es presentado como el escritor mds
antiguo e iluminado, autor de obras cuyo contenido es compatible con
el cristianismo y que gracias a su mencién del Hijo de Dios puede ser
agrupado, junto con las Sibilas, entre los profetas paganos mds impor-
tantes. En otros pasajes de su obra, que versan sobre cuestiones de ca-
ricter general, Lactancio condena el culto de las imigenes y expresa la
conviccién de que los demonios que ayudan a los magos no son otra
cosa que dngeles malignos caidos.?! Sin embargo, tales observaciones

18. Cf. més adelante, p. 40.

19. Lactancio, Div. imst., IV, XL

20. Lactando, Drv. fust., 1, vi; IV, vi; VIII, xvin. De hecho, los oriculos sibilinos no
tenian una antigiedad mayor que los Hermetica. En fecha dificil de precisar comenzaron a cir-
cular una serie de falsas profecias sibilinas de origen hebraico y no pasé mucho tiempo antes de
que fueran adaptadas y convenientemente adoptadas por los cristianos. Se hace muy dificil dis-
tinguir claramente entre los clementos de origen hebraico y los de origen cristiano que aparecen
en los Oracula Sibyllina. Cf. M. 1. Lagranje, Le judaisme avant Jésus Christ, Paris, 1931, pp.
505-511; A. Pucch, Histoire de la littérature grecque chrétienne, 11, pp. 603-615, Paris, 1928; y
la nota de G. Bardy en las Oeuvres de Saint Augustin, Desclée de Brouwer, 1960, vol. 36,
pp. 7335-759.

21. Lactancio, Div. inst., II, xv.
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jamds van asociadas al nombre de Trismegisto, que en todo momento
aparece revestido de una venerada autoridad en lo que hace referencia a
las verdades divinas. No es de extrafiar, pues, que Lactancio se convier-

" tiera en uno de los Padres de la Iglesia predilectos para los magos rena-

centistas que no querian renunciar a su cristianismo.

San Agustin planteaba muy a menudo dificultades a aquellos ma-
gOs renacentistas que querian seguir permaneciendo fieles a su fe cris-
tiana, ya que en su De civstate Dei pronuncia una severisima condena
contra lo que “Hermes el egipcio, llamado Trismegisto™ habia escrito
sobre los idolos, opinién contenida en el pasaje del Asclepius que cita
por entero San Agustin, y sobre la forma en que los egipcios animaban
mdgicamente las estatuas de sus dioses en las ceremonias religiosas des-
tinadas a infundirles el espiritu.2? En este caso, San Agustin no se sirve
de una versién griega del Asclepius, tal como habfa hecho Lactancio,
sino de la traduccién latina que ha llegado hasta nosotros y que se re-
monta, con toda probabilidad al siglo 1v de nuestra era.?* Tal como ya
se ha indicado anteriormente, esta traduccién era atnbmda general-
mente a Apuleyo de Madaura.

El contexto en que se mueve el ataque de San Agustin contra los
pasajes sobre la idolatria contenidos en ¢l Asdepius es importante. Sus
ataques van dirigidos contra la magia en general y contra la opinién de
Apuleyo de Madaura sobre los espiritus o daemones en particular

Apuleyo de Madaura es un singular ejemplo de ese tipo de hom-
bres que, después de haber recibido una elevada educacién sobre la cul-
tura general caracteristica del mundo grecorromano, cansados de las tri-
lladas ensefianzas impartidas por las escuelas, buscaron finalmente su
salvacién en el ocultismo, en particular en el de tipo egipcio. Apuleyo,
nacido alrededor del afio 123 d. C., fue educado en Cartago y Atenas,
traslad4ndose postcriormcntc a Egipto, donde se vio envuelto en un
proceso bajo la acusacién de practicar la magia. Su fama se halla ligada
a la maravillosa novela conocida popularmente bajo el titulo de Tbe
Golden Ass ¥ El asno de oro], cuyo protagonista es convertido en asno
por unas hechiceras y, tras un gran nimero de padecimientos sufridos
en su forma animal, vuleve a adquirir su semblante humano después de

22.  San Agustin, De civitate Des, VIII, xxim-xxvi. Sus citas proceden del Asdepius, 23,

24, 37, segin puede verse en el C. H., II, pp. 325 y ss.

23, C H., I, p. 259.
24. San Agustin, De civitate Dei, VIII, xam-xxm.
25.  Este es el titulo de la traduccién inglesa del siglo xv1 debida a William Adlingron.
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una visién extitica de la diosa Isis que se le aparece en una playa desier-
ta por la cual se encontraba vagando desesperadamente. Finalmente, el
personaje central se convierte en sacerdote de Isis de un templo egipcio.
El espiritu totalizador de esta novela, su tratamiento ético (a menudola
forma animal constituye la punicién para una transgresién a la norma),
su iniciacién extatica o iluminativa y su colorido egipcio, son similares a
los contenidos en los escritos herméticos. Aun cuando Apuleyo no haya
sido de hecho el traductor del Asclepius, no hay duda alguna de que se
vio profundamente interesado e influido por dicha obra.

San Agustin tacha de platénico a Apuleyo y lo ataca por sus opi-
niones sobre los espiritus etéreos o daemones, que éste considera como
intermediarios entre los hombres y los dioses en su trabajo sobre el “de-
monio” de Sdcrates. San Agustin lo acusa de impio, no porque no crea
en los espiritus etéreos o demonios, sino porque cree que no son mis
que espiritus malignos o diablos. Acto seguido, pasa a atacar 2 Hermes
Trismegisto por haber alabado las pricticas mégicas mediante las cuales
los egipcios infundian tales espiritus 0 demonios a las estatuas de sus
dioses para convertirlas de este modo en seres animados y, por lo tanto,
transformindolas en divinidades. Llegado a este punto, cita textual-
mente ¢l pardgrafo del Asclepius que hace referencia a la creacién de
dioses por obra del hombre y discute la profecia sobre el final de la reki-
8i6n egipcia y el lamento por una tal decadendia, interpretindola como
una profecia que anuncia el fin de la idolatria gracias al advenimiento
del cristianismo. M4s adelante, también en el texto agustiniano, Her-
mes Trismegisto aparece como un profeta del advenimiento del cristia-
nismo, si bien San Agustin tiene buen cuidado en quitar todo posible
mérito a este hecho, al afirmar que la premonicién acerca del futuro le
era proporcionada por los diablos que Hermes veneraba.

Hermes presagia estos hechos en cuanto aliado del diablo y, disi-
mulando después la evidencia del nombre cristiano, predice, con dolori-
dos acentos, que de este hecho provendri la destruccién de todas sus
idélatras supersticiones. Hermes era uno de aquellos que (como dice el
apéstol) “aun conociendo a Dios no lo glorificaba como a tal y no se
mostraba agradecido, pero alimentaba fantasias falaces y tenfa, como
los tontos, el corazén invadido por la oscuridad [...]".%¢

Con todo, prosigue San Agustin, “este Hermes dice sobre Dios
muchas cosas ajustadas a la verdad”, a pesar de que su admiracién por

26. San Agustin, De civitate Dei, VIII, xxm. La cita procede de Romanos, 1, xx1.
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la idolatria egipcia le haya cegado y de que haya sido el diablo quien le
ha sugerido la profecia de la futura destruccién de aquélla. En contra-
posicién, cita a un verdadero profeta como Isafas, quien dice que “los
idolos de Egipto se inclinardn ante Su presencia y el corazén de Egipto
se derretird en medio de los suyos”.?’ ‘

San Agustin no dice nada respecto a la mencién del “Hijo de
Dios” en la obra de Hermes y, probablemente, sus puntos de vista so-
bre todo el problema en conjunto no sean mis que, en parte, una res-
puesta a la glorificacién de Hermes como profeta pagano llevada a
cabo por Lactancio.

Las opiniones agustinianas sobre Hermes planteaban, natural-
mente, dificultades 2 los muchos devotos renacentistas admiradores de
los escritos herméticos. Para resolver la cuestién, se planteaba ante ellos
una serie de opciones. Una de ellas consistia en afirmar que el pasaje
idolatrico contenido en el Asclepius no cra més que una interpolacién
introducida por el mago Apuleyo al efectuar la traduccién latina y que
tales pirrafos en modo alguno formaban parte del original griego que,
desgraciadamente, se habia perdido. La interpretacién que acabamos de
indicar fue adoptada, tal como veremos a continuacién, por un buen
nimero de herméticos del siglo xvi.28 A pesar de todo, la parte mis
atractiva de los escritos herméticos para el mago renacentista eran las
referencias sobre magia contenidas en el Asclepsus. Sin embargo, ¢cémo
podia un mago cristiano eludir el veredicto de San Agustin? Marsilio
Ficino decide solucionar la cuestién citando inicialmente la condena
agustiniana e ignordndola posteriormente, si bien con bastante timidez,
mediante la prictica de la magia. Giordano Bruno escoge una solucién
mis audaz al sostener que la rchgxon migica egipcia no era tan sélo la
mis antigua del mundo, sino la dnica religién verdadera, y que ésta ha-
bia sido oscurecida y corrompida por el judaismo y el cristianismo.

En De civitate Dei encontramos otro pasaje sobre Hermes Trisme-
gisto, totalmente separado del referente a la idolatria egipcia y dentro
de un contexto absolutamente diferente. San Agustin afirma en esta
parte de su obra la enorme antigiiedad de la lengua hebraica y que los
patriarcas y profetas hebreos son muy anteriores a los filésofos paga-
nos, de tal modo que la sabiduria egipcia es sin duda alguna posterior a
la de los patriarcas.

27. Lafas, XIX, 1
28.  Cf. mds adelante, pp. 200, 203-204.
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¢En qué piensas ti que consistia su [de los egipcios] gran sabidu-
tia? En realidad, nada méds que en la astronomia y otras ciencias que
mds parecfan servir para ejercitar el ingenio que para elevar el conoci-
miento. Por otra parte, la moral no estaba demasiado desarrollada en ¢l
Egipto de Trismegisto, el cual vivié mucho antes que los sabios y filéso-
fos griegos pero después de Abraham, Isaac, Jacob, José o incluso Moi-
sés. Por el tiempo en que nacié6 Moisés vivia Atlas, gran astrénomo y
hermano de Prometeo, que era abuelo, por parte de madre, de Mercu-
rio el Viejo, quien generd al padre del tal Trismegisto.2

De esta forma, San Agustin confirmaba, con el gran peso de su au-
toridad, la gran antigiiedad de Hermes Trismegisto al decir que habia
vivido “mucho antes que los sabios y filésofos griegos™. Al asignarle
esta curiosa gencalogia, que lo situaba tres generaciones después de la
de Moisés, San Agustin daba respuesta a la cuestién, sumamente deba-
tida hasta entonces, de la relacién temporal entre Moisés y Hermes.
¢Acaso cra algo posterior 2 Moisés y muy anterior a los griegos, tal
como decia San Agustin? ¢O tal vez era contemporineo de Moisés, o
incluso anterior a é? Estas opiniones discordantes fueron muy debati-
das por los herméticos y magos posteriores. La necesidad de datar la
vida de Hermes Trismegisto con respecto a la de Moisés venia estimu-
lada de una forma particular por la afinidad, que sin lugar a dudas era
percibida por todo lector, entre el Génesis y el Pimander hermético.

Opiniones ulteriores sobre Hermes Trismegisto aparecen en otros
escritores cristianos antiguos,’® especialmente en la obra de Clemente
de Alejandria, quien en su singular descripcién de la procesién de los sa-
cerdotes egipcios dice que el cantor que iba a la cabeza de la procesién
llevaba dos libros de misica y de himnos compuestos por Hermes Tris-
megisto, mientras que el hordscopo consistia también en cuatro libros
suyos sobre las estrellas. Durante su descripcién, Clemente precisa que
los libros escritos por Hermes son cuarenta y dos en total, treinta y seis
en los que se agrupa toda la filosofia egipcia y otros seis dedicados a la
medicina.?! Es muy probable que Clemente conociera alguno de los
Hermettca que han llegado hasta nosotros.*? Sin embargo, el lector re-

29.  San Agustin, De civitate Dei, XVIII, xxx.

30. Cf la coleccién de Testsmonia en Scott, vol. L

31.  Clemente de Alejandria, Stromata, VI, v, xxx-xxxvm. Cf. Festugiére, I, pi-
ginas 75 y ss. . :

32. Clemente no hace mencién alguna de los escritos herméticos, por lo que Scott saca la
conclusién de que, o bien no los conocia, o bien sabia perfectamente que no habian sido escritos
en fecha tan remota como se suponia en la época (I, pp. 87-90).
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nacentista creia estar en posesion, con el Corpus Hermeticum y el Ascle-
prus, de los preciosos restos de aquella gran biblioteca sacra de la que

hablaba Clemente.

Alrededor de 1460 un manuscrito griego procedente de Macedo-
nia llegé a Florencia traido por un monje, uno de los muchos agentes
destacados por Cosme de Médicis para la bisqueda y recopilacién de
manuscritos. En el manuscrito se hallaba incluida una copia incompleta
del Corpus Hermeticum que comprendfa catorce de los quince tratados
de los que constaba la recopilacién. El tratado que faltaba era el dltimo
de cllos.?? Si bien ya se habfa conseguido reunir todos los manuscritos
platénicos y tan sélo faltaba abordar su traduccién, Cosme ordené a
Ficino que los dejara de lado y que emprendiera inmediatamente la ta-
rea de traducir la obra de Hermes Trismegisto antes de enfrentarse con
los filésofos griegos. El propio Ficino es quien cuenta estos hechos en la
dedicatoria a Lorenzo de Médicis de los comentarios de Plotino, des-
aribiendo el impulso que adquirieron los estudios griegos, gracias a la
legada a Florencia de Gemisto Pletén y otros doctores bizantinos con
motivo del concilio celebrado en dicha ciudad, y de qué forma Cosme
le habia encargado personalmente la traduccién de los tesoros de la filo-
soffa griega llegados a Occidente desde Bizancio. Cosme de Médicis,
dice, le habia entregado las obras de Platén para que las tradujera, pero
en 1463, le hizo saber que lo que debia hacer inmediatamente era co-
menzar la traduccién de Hermes y una vez finalizada ésta pasar a Pla-
tén: “mihi Mercurium primo Termaximun, mox Platonem mandavit
interpretandum” .3* Ficino dio término a la traduccién en pocos meses,
‘de tal forma que finalizé su obra ain en vida de Cosme el Viejo,
muerto en 1464. A continuacién, se dedicé a traducir a Plat6n.3’

Se trata de una extraordinaria situacién. Teniendo a disposicion las
obras completas de Platén, éstas deben esperar a que Ficino traduzca a

" 33, El manuscrito que empleé Ficino para llevar a cabo su traduccién se halla actual-
mente en la Biblioteca Laurenziana (Laurentianus, LXXI 33 (A)). Cf. Kristeller, Studies, p.
223; el capitulo XI de este libro es una reedicién revisada del articulo que Kristeller publicé en
1938 y que inaugurd los estudios sobre la traduccién ficiniana del Corpus Hermeticum. Todos
los investigadores del hermetismo renacentista se hallan en impagable deuda con la obra de
Kristeller.

. 34, Dedicatoria de Ficino a Lorenzo de Médicis de su cpitome y comentarios sobre Plo-
tino; Fidno, p. 1537.

3§. “Mercurium paucis mensibus eo uiuente (referido a Cosme) peregi. Platonem tunc
ctiam sum aggressus”; Ficino, loc. cit. Cf. Kristeller, Studlies, p. 223 A. Marcel, Marsile Ficin,
Paris, 1958, pp. 255 y ss. .
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Hermes, por cierto a toda prisa, muy probablemente porque Cosme
quiere lecrlas antes de morir. ¢ Qué testimonio puede ser mds indicativo
de la misteriosa reputacién del “tres veces grande”? Cosme y: Ficino
sabfan, a través de los escritos de los Padres, que Hermes Trismegisto
era mucho més antiguo que Platén. Asimismo, les era conocido el
Asclepius latino que estimulaba sus deseos de conocer otras partes de la
antigua sabiduria egipcia provinientes de la misma remota fuente.’® La
civilizacién egipcia era anterior a la griega; Hermes precedia a Plat6n.
El respeto renacentista por todo lo antiguo, de origen remoto, y, ade-
mis, cuanto mis préximo a la verdad divina mejor, obligaba, conse-
cuentemente, a que se antepusiera la traduccién del Corpus Hermeticum
a las de la Republica o el Banquete platénicos y, de hecho, esto fue lo
que hizo Ficino.

El titulo dado por Ficino a su traduccién fue el de Pimander, que
en realidad es el titulo de uno de los tratados del Corpus Hermeticum,
aunque él lo aplicara a toda la obra en conjunto o, mejor dicho, al con-
junto formado por los catorce tratados de que constaba el manuscrito
que tenia a su disposicién. Ficino dedicd la traduccién a Cosme y esta
dedicatoria o, tal como €l la llama, argumentam, revela el estado de
4dnimo, la actitud de profundo temor reverencial y de estupor en que le
sumieron las maravillosas revelaciones de la antigua sabiduria egipcia.

En la época en que nacié Moisés, florecia Atlas el astrélogo, her-
mano del fisico Prometeo y tio materno de Mercurio ¢l Viejo, cuyo s0=
brino fue Mercurio Trismegisto.>?

El argumentum da comienzo con una versién ligeramente cambiada
de la gcncalogxa agustiniana de Hermes, que pasa a colocarlo en una
época mucho mis remota, pricticamente en el contexto mosaico.

Continda diciendo Ficino que sobre Mercurio han escrito San
Agustin, Cicerén y Lactancio. Llegado a este punto repite la informa-

36. Para entender su entusiasmo serfa neccsario estudiar a fondo la historia del herme-
tismo durante la Edad Media y el perfodo renacentista anterior a Ficino. Para algunas indica-
ciones acerca de la influencia del Asclepins durante la Edad Media, of. C. H., II, pp. 267-273.
El interés por ¢l hermetismo (basado esencialmente en el Asclepsus y en e pscudohcrménco
Liber Hermetis Mercurii Triplicis de VI rerum principiis) es uno de los aspectos tipicos del Rena-
cimicnto del siglo xn. Para estudiar las influencias de estas obras sobre Hugo de Saint Victor,
cf. el Didascalicon, traduccién de Jerome Taylor, Columbia, 1961, Introduccién, pp. 19 y ss. y:
notas,

Obviamente, muchos de los escritos sobre magia, alquimia y astrologfa atribuidos a Her-

mes Trismegisto cran ya conocidos durante la Edad Media. Cf mis udelante, pp. 67-68.

37. CfL e Argumentum que Ficino antepuso a su traduccidn del Pimander (Ficino,
p. 1836).

S
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cién dada por Cicerén de que fue Mercurio quien “dio leyes y letras a
los egipcios”, y afiade que ademis fundé una ciudad con el nombre de
Hermépolis. Mercurio era un sacerdote egipcio, el mis sabio de todos
ellos, supremo como filésofo a causa de sus vastos conocimientos, como

~ sacerdote por la santidad de su vida y por la constante prictica de los

cultos divinos, digno, en fin, de su rango real como administrador de
leyes, a causa de lo cual recibié justamente el nombre de “Termaxi-

mus’, es decir, “tres veces grande”.’

Se le conoce como el primer autor de teologia; su sucesor fue Or-
feo, segundo entre los tedlogos de la antigiiedad. Aglaofemo, quien ha-
bia sido iniciado por Orfeo, tuvo como sucesor a Pitdgoras en el cultivo
de la teologfa, de quien fue discipulo Filolao, maestro de nuestro divino
Platén. Es dedir, existe una antigua teologfa (prisca theologia) [...] que
tiene su origen en Mercurio y culmina con el divino Platén.**

En este prefacio al Pimander, Ficino expone por vez primera una
genealogia del saber con el que trabaja, elaborada no tanto en base a
Gemisto Pletén, quien no menciona a Trismegisto, cuanto basindola
en la obra de los Padres, y en particular, en la de San Agustin, Lactan-
cio y Clemente. Dicha genealogfa va a repetirse muchisimas veces mis
a lo largo de su obra. El lugar ocupado por Hermes Trismegisto era
siempre, o bien el primero, o ¢l segundo detrds de Zoroastro (a quien
Plet6én habia adjudicado la palma de primer priscus theologus), o bien
compartiendo la posicién de cabeza con este ltimo.*® La genealogia de
la prisca theologia demuestra con gran evidencia la suma importancia
que Ficino asignaba a Hermes Trismegisto como fons et origo de una

38. Esta explicacién sobre d significado de “tres veces grande” aparece en la Edad Me-
dia. Cf. mis adelante, pp. 67-68.

39. Fidno, loc. cit.

40. En la Theologia platonsca, Ficino da la siguicnte gencalogia: (1) Zoroastro, (2) Mer-

- curio Trismegisto, (3) Orfeo, (4) Aglaofemo, (5) Pitdgoras, (6) Platén (Ficino, p. 386). En el

prefacio a los comentarios sobre la obra de Plotino, Ficino afirma que la teologia divina co-
menz6 simultineamente con Zoroastro entre los persas y Mercurio entre los egipcios; a conti-
nuacién pasa a hablar de Orfeo, Aglaofemo, Pitigoras y Platén (Ibid. p. 1537).

La ecuacién Zoroastro-Hermes aproxima la genealogia ficiniana a la de Gemisto Pletén,
para quicn la mis antigua fuente de sabiduria es Zoroastro, seguido de numerosos intermedia-
rios que no aparecen en la obra de Ficino, pero terminando la lista, lo mismo que éste, con Pi-
tdgoras y Platén. Cf. los pasajes citados del comentario de Gemisto Plet6n sobre las Leyes o los
de su réplica a los Scholarios en F. Masai, Pléthon et le platonisme de Mistra, Paris, 1956,

. 136, 138.
PP Para un notable estudio de las gencalogias de la sabiduria claboradas por Ficino, f. D. P.
Walker, “The Prisca theologia in France”’, J. W.C.I, XVII (1954), pp. 204-259.
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tradicién de sabidurfa que se propagaba ininterrumpidamente hasta lle-
gar a Platén. Podrian citarse otros muchos testimonios contenidos den-
tro de la obra de Ficino sobre su creencia incuestionable acerca de la
primacia y la importancia de Hermes. Esta actitud impresioné a un an-
tiguo bibgrafo del filésofo florentino, que se expresa en estos términos:
“El [Ficino) tenfa la firme y decidida opinién de que la filosofia de Pla-
t6n tenfa su origen en la de Mercurio, cuyas ensefianzas le parecfan més
proximas a la doctrina de Orfeo y, en ciertos pasajes, a nuestra teologia
(es decir, al cristianismo) que no a la de Pitdgoras™.*!

Mercurio habia escrito muchos libros que hacian referencia al cono-
cimiento de las cosas divinas, continda Ficino en el prefacio del Piman-
der, en las cuales revela misterios arcanos. No es tan sélo como filésofo
que habla, sino tal vez como un profeta que canta el futuro. Prevé la
ruina de la antigua religién, el nacimiento de una nueva fe y el adveni-
miento de Cristo. San Agustin duda de que tales conocimientos le
hayan sido proporcionados por las estrellas o por revelaciones de los
demonios, pero Lactancio no duda en colocarlo entre las Sibilas y los
profetas.*? '

Estas observaciones (que hemos extraido del argumentun, sin llevar
a cabo una traducci6n literal y total de éste) muestran el esfuerzo, por
parte de Ficino, para evitar la condena agustiniana, lanzada sobre su
héroe a causa de la idolatrfa propia de los egipcios, presente en el
Asclepius mediante una acentuacién de las opiniones favorables emiti:
das por Lactancio. A continuacién pasa a decir que entre los muchos li-
bros escritos por Mercurio, dos son principalmente divinos, el llamado
Asdepius, que el platénico Apuleyo habfa traducido al latin, y el lla-
mado Pimander (es decir, el Corpus Hermeticum), traido a Italia desde la
Macedonia y que él mismo, por orden de Cosme de Médicis, habia tra-
ducido al latin. Ficino expresa el convencimiento de que tal obra fue
originalmente escrita en egipcio y traducida posteriormente al griego
para que este pueblo pudiera conocer los misterios egipcios.

El argumentum termina con una nota extitica que refleja cudles son
las iniciaciones gndsticas de las que se ocupan los Hermetica. Segin Fi-
cino, en esta obra resplandece una luz de iluminacién divina. En ella se
ensefia cémo, elevindose por encima de los engafios de los sentidos y
de las nubes de la fantasia, podemos dirigir nuestra mente hacia la

41.  Vita di Ficino, publicada a partir de un manuscrito de aproximadamente 1591, en
Marcel, op. cit., p. 716.

42. En su obra sobre la religién cristiana (De christiana religione, XX V), Ficino coloca a
Hermes junto a las Sibilas como profeta del advenimiento de Cristo (Ficino, p. 29).
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Mente divina; de la misma forma en que la luna se vuelve hacia el sol,
Pimandro, es decir, la Mente divina, pucde penetrar en la nuestra infil-
trindose hasta el punto en que ella pueda contemplar el orden de todas
las cosas tal como existe en la mente de Dios.
En la introduccién de su edicién de los Hermetica, Scott expone la
~actitud de Ficino hacia esta obra con las siguientes palabras:

La teoria de Ficino sobre la relacién existente entre Hermes Tris-
megisto y los filésofos griegos estd parcialmente basada en datos pro-
porcionados por los antiguos escritores cristianos, especialmente por
Lactancio y San Agustin, y también por los testimonios proporcionados
por el propio Corpus Hermeticum 'y el Asclepius latino del pseudo Apu-
lcyo Ficino se da cuenta de [...] que la similitud entre las doctrinas her-
méticas y las de Plat6n es tal que a la fuerza se infiere alguna conexién
histérica entre cllas. Pero, al aceptar como un hecho conocido que el au-
tor de los Hermetica fue un hombre que vivié aproximadamente en la
misma época que Moisés, invierte la relacién real y sostiene que Platén
derivé su teologia, a través de Pitdgoras, de Trismegisto. Esta opinién
de Ficino fue asimilada como propia, al menos en sus lineas generales,

por todos aquellos que se ocuparon de este tema hasta finales del siglo
43
XVI.

Es un hecho incontrovertible que todos los estudiosos del neoplato-
nismo renacentista, cuyos trabajos tienen como base las traducciones y
la obra de Ficino, harfan bien en tener en cuenta. No ha sido atn sufi-
cientemente investigado cudl pudo ser el efecto sobre Ficino de su en-
frentamiento, impregnado de temor reverencial, con los Hermetica, con-
siderados como expresiones de la prisca theologia, fuente originaria de
las iluminaciones procedentes de la mens divina, ni cudles fueron los
motivos que le empujaron a estudiar el nicleo originario del platonismo
interpretindolo como una gnosis derivada de la sabiduria egipcia.

~ Los contempor4neos compartian con Ficino la apreciacién de que
los escritos herméticos eran de una importancia extraordinaria, ya que,
tal como ha sefialado muy justamente O. P. Kristeller, el Pimander tuvo
una inmensa difusién.** Existe un elevadisimo nimero de manuscritos
de esta obra, superior en mucho al de cualquier otra de las obras de Fi-
cino. Fue impreso por primera vez en 1471 y conocié dieciséis edicio-

43, Scott, I, p. 31. En realidad esta ilusién se prolongaria en épocas posteriores a los dl-
timos afios del siglo xvi; f. mis adelante, cap. XXI
44. Kristeller, Stwdies, pp. 223 y ss.; Suppl. Fic., I, pp. LVI-LVI, CXXIX-CXXXI.
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nes sucesivas hasta llegar al siglo xv1, sin contar todas aquellas en las
que aparece formando parte de otras obras. En 1548 fue impresa en
Florencia una traduccién al italiano debido a Tommaso Benci. En
1505 Lefévre d’Eraples retine en un solo volumen el Pimander de Fi-
cino y la traduccién del Asclepius debido al pseudo Apuleyo. La biblio-
grafia de las ediciones, traducciones, recopilaciones y comentarios
aparecida durante el siglo xv1 es larga y complicada *’ y testimonia el
profundo y entusiistico interés despertado por Hermes Trismegisto
a lo largo de todo el Renacimiento.

Después de que la iglesia medieval anatematizara la magja, ésta se
vio forzada a llevar una vida entre sombras a la vez que se obligaba al
mago a que practicara en secreto su abominable arte. A pesar de todo,
muy a menudo la gente respetable acudia a demandar furtivamente los
servicios del mago y su poder no dejaba de ser temido. Pero lo que es
cierto es que el mago no era admirado piblicamente como filésofo reli-
gioso. La magia renacentista, reformada y enaltecida intelectualmente y
que se desentendia de toda relacién posible con la vieja magia igno-
rante, diabdlica o negra, constituia muy a menudo un accesorio de los
reputados filésofos renacentistas. Esta nueva posicién de la magia se
debfa, sin duda, bisicamente al gran flujo de literatura de procedencia
bizantina a la que los mis grandes filésofos habfan tefiido con trazas de
ocultismo, que prevalecié en lugar destacado durante los primeros si-
glos de nuestra era. El lector asiduo y docto de autores tales como Jim-
blico, Porfirio, e incluso Plotino, no podia en modo alguno considerar
que la magia era una materia destinada a gente ignorante o inferior.
También la genealogia de la antigua sabiduria, que Ficino habia procu-
rado propagar por todos los medios, favorecia un renacimiento de la
magia, ya que muchos de los prisci theologi fueron prisci magi y la litera-
tura sobre la que basaban sus aserciones no era mis que literatura ocul-
tista elaborada durante los primeros siglos de nuestra era. Los Ordculos
caldeos, atribuidos al antiquisimo Zoroastro que a menudo substituye a
Hermes en el primer lugar de la cadena de la sabiduria, no eran, como
se suponia, documentos de enorme antigiiedad, sino escritos datados en
el siglo 1 d. C.* La magia de encantamientos, supuestamente proce-

45. Scott, 1, pp. 31 y ss., y f. més adelante, pp. 201-202, 210-211, 213,
46. Pletén creia firmemente en la enorme antigiiedad de estos ordculos (cf. Masai, op.

¢it., pp. 136, 137, 373, etc.) que constituian para & la fuentc pristina de la sabiduria de Zo- ~

roastro cuya influendia se extendié hasta plasmarse en la obra de Platén. Esta conviccién co-
rresponde exactamente 2 la actitud mantenida por Ficino frente a los Hermetica. Para Ficino no
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dente de Orfeo, segundo en la cadena de los prisci theologs, estaba real-
mente basada en los himnos 6rficos, la mayor parte de los cuales vieron
la luz durante los siglos 1 y m de nuestra era.*’ Asf pues, es obvio que
Hermes Trismegisto no era ni mucho menos el tnico tedlogo o mago
de la antigiiedad cuya sagrada literatura estaba datada erréneamente.

No obstante, es muy probable que Hermes Trismegisto sea la fi-
gura mis importante en el proceso de resurgimiento de la magia du-
rante el Renacimiento. Tradicionalmente se asociaban a Egipto las for-
mas mis oscuras y notorias de la magia, y ahora, en lugar de ello, vefan
de nuevo la luz los escritos de un sacerdote egipcio de extraordinaria
piedad —confirmando la alta opinién que de & tenia el Padre de la
Iglesia Lactancio—, quien, segin los escritores mds autorizados, fue la
fuente inspiradora de la obra de Platén. Casi con toda certeza, puede
decirse que fue el descubrimiento del Corpus Hermeticum, que demos-
traba la piedad de Hermes y lo relacionaba muy estrechamente con la
filosofia platénica dominante, el factor que impulsé la rehabilitacién de
su Asclepius, condenado por San Agustin por contener elementos de
maligna magia demoniaca. La posicién extraordinariamente elevada
que se asigné a Hermes Trismegisto en esta nueva era trajo como con-
secuencia la rehabilitacién de Egipto y de su sabiduria, a la vez que pro-

dujo idéntico efecto con respecto a la magia a la que iba asociada tal sa-
biduria.

* existia ningiin inconveniente que dificultara la mezcla entre las aguas de estas (!05 antiquisimas
fuentes, ya que eran aproximadamente contempordneas y presentaban caracterfsticas similares.
Nock afirma, hablando sobre los Hermetica, que “comme les Oracles Chaldaiques, ouvrage du
temps de Marc-Auréle, ils nous révélent une maniére de pensor, ou plutdt une maniére d’user de
la pensée, analogue i une sorte de procédé magique (...)." (C. H., I, p. _vn2;

Los Ordcwlos caldeos fueron editados por W. Kroll, “De oraculis chaldaicis”, en Breslauder
Philolog. Abbandl., VI (1894), pp. 1-76. ) ‘

47. Sobre los Orphica en ¢l Renacimiento, cf. D. P. Walker, “Orpheus the theologian
and the Renaissance Platonists”, J. W.C.I, XVI (1953), pp. 100-120.



Carfruro 11

EL PIMANDER DE FICINO
Y EL ASCLEPIUS

En este capitulo quiero presentar un breve resumen del contenido
de cuatro tratados particulares del Corpus Hermeticum, escogidos de en-
tre los catorce traducidos por Ficino, a cuyo conjunto designé mediante
el nombre de Pimander. Asimismo, me propongo indicar las partes mis
importantcs de los comentarios hechos por Ficino sobre tales tratados v
trataré de poner en evidencia el grado de sobrccogzrmcmo‘rcvcrencxal
que le cmbargo ante las intuiciones de las verdades ‘hpsaica y cristiana
que, scgun le parecia a él, le habfan sido misteriosamente reveladas a
este antiquisimo autor egipcio. Finalmente, resumiré en pocas palabras
el contenido del Asclepius. De este modo, es de esperar que el lector
tenga cierto conocimiento de las dos obras-que Ficino, en su argumen-
tum escrito a modo de prefaao del Pimander, define, asociindolas en un
solo conjunto, como los dos “libros divinos” de Hermes TI'lSngIStO
es decir, el libro “Sobre la potestad y sabiduria de Dios” (los catorce
tratados de su Pimander) y el libro “Sobre la voluntad divina™ (el
Asclepius). Segiin creo, es absolutamente necesario para comprender la
actitud renacentista frente a la magia contenida en el Asclepius leer esta
obra sin dejar de tener presente la extraordinaria piedad y conoci-
miento de las cosas divinas que parecia revelar el Pimander.

El lector que tenga interés en conocer la verdadera naturaleza de
los dos trabajos citados, como documentos del gnosticismo pagano ca-
racteristico de los dos primeros siglos de nuestra era, puede consultar
los exhaustivos volimenes de Festugiére sobre La Révélation d’Hermeés
Trismégiste, en los cuales examina a fondo el problcma de sus fuentes fi-
loséficas y lleva a cabo una brillantisima reconstruccién de la atmésfera



38 GIORDANO BRUNO Y LA TRADICION HERMETICA

 religiosa y social caracteristica de dicha época.! Es muy posible que los
autores de tales tratados se hayan inspirado en alguna fuente hebraica 2
al margen de las corrientes filoséficas grecorromanas ¥, puesto que no
. hay duda alguna que vivieron en época posterior a Cristo, no seria nada
extrafio que tuvieran algin conocimiento sobre el cristianismo y sobre
el “Mijo de Dios” cristiano.> Sin embargo, para el propésito que perse-
guimos, los problemas criticos ¢ histéricos de la literatura hermética son
del todo irrelevantes, ya que, sin duda alguna, éstos eran desconocidos
por completo para Ficino y sus lectores y nuestro interés se centra en
acercarnos a tales documentos con una visién similar a la usada por Fi-
cino y, posteriormente a él, por todo el Renacimiento, es decir, conside-
rindolos como documentos reveladores de la antiquisima sabiduria
egipcia debidos a autores muy anteriores a Platén vy, sin lugar a dudas,
muy anteriores al nacimiento de Cristo. Para llevar a término este tipo
de anilisis, atribuiré titulos “egipcios” a los cinco tratados que vamos a
examinar y, en todo momento, me referiré a su autor como a “Hermes
Trismegisto”. Me parece que tan sélo participando con un cierto grado
de simpatia en la enorme ilusién de su lejana antigiiedad y de su cardc-
ter egipcio puede esperarse llegar a captar plenamente la enorme in-
uencia que estas obras alcanzaron sobre los lectores renacentistas.

Sin embargo, antes de sumergirnos en esta gran ilusién egipcia, son

necesarias algunas observaciones criticas.

No hay duda de que éstas deben atribuirse a varios autores desco-
nocidos de muy diversas épocas. Asimismo, cada uno de los tratados
esti compuesto por varios escritos diferentes reagrupados posterior-
mente y, por consiguiente, sus contenidos son sumamente variados y

1. No hace falta recordar que las obras de Reitzenstein, en particular su Poimandres,
Leipzig, 1904, siguen siendo fundamentales en lo que se refiere a este punto. He consultado
tanto los prefacios y el estudio critico que aparece en la edicién de W. Scott de los Hermerica.
como los prefacios y notas que acompafian la edicién de Nock y Festugiére. Otros trabajos de
gran utilidad son A. D. Nock, Contersion, Oxford, 1933; C. H. Dodd, The Bible and the
Greeks, Londres, 1935; R. Mc. L. Wilson, The gnostic problem, Londres, 1958.

2. En general, existe un amplio acuerdo en reconocer que el primer tratado del Corpas
Hermeticum, el Pimander, contiene ciertos elementos hebraicos, mientras que las opiniones
difieren en lo que se refiere al grado en que los autores pueden haber sido influidos por la
tradicién judeo-helenistica.

3. La mayor parte dc los investigadores comparten la opinién de que en los Hermetica
aparecen escasos clementos de influencia cristiana. Segin Dodd,quien coloca en primer plano
la influencia hebraica, “los aspectos de los Hermersca que podrian hacer sospechar una influencia
cristiana pueden ser explicados por la presencia de fdeas” hebraico-helenisticas en la base que
fundamenta tanto los Hermetica como ¢l Nuevo Testamento” (op. ¢it. p. Xv, nota).
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muy a menudo contradictorios. En modo alguno puede desprenderse
de ellos ningiin sistema de ideas coherente y, por otra parte, tampoco
habfan sido previamente concebidos para constituir un sistema filo-
séfico racionalmente elaborado. Contienen las anotaciones de almas in-
dividuales, ansiosas de alcanzar la intuicién de lo divino, de conseguir
la salvacién personal y la gnosis sin la ayuda de un Dios o Salvador
personalizado, acerca de la revelacién por medio de un camino de aper-
tura religiosa frente a todo el universo. Este enfoque religioso y su ca-
ricter de documentos concernientes a tal experiencia son los que conce-
den a los Hermetica una unidad de la que se hallan totalmente faltos por
si mismos y que harfa posible considerarlos como un sistema global de
pensamiento.

Los presupuestos cosmoldgicos sobre los que se fundamentan son
siempre de tipo astrolégico, a pesar de que casi nunca se halle declarado
de una forma explicita. El mundo material se halla regulado por las in-
fluencias de las estrellas y de los planetas, los “Siete Gobernadores”.
Las leyes naturales en las que vive inmerso el gnéstico religioso son
leyes astrolégicas que constituyen el fundamento de su experiencia reli-
giosa.

Sin embargo, existe una diferencia fundamental en cuanto a la acti-
tud frente al gobierno estelar del mundo entre los diferentes autores de
los Hermetica. Festugiére ba dlasificado tales escritos segiin su pertenen-
cia a dos tipos diferentes de gnosis, a saber, la gnosis de caricter opti-
mista y la gnosis de carcter pesimista. Para el gndstico pesimista (o
dualista), el mundo de la materia, profundamente impregnado de la in-
fluencia de las estrellas, es el mal en si mismo; debe huirse de él me-
diante una conducta de vida ascética que evite, en los limites de lo posi-
ble, todo contacto con la materia a fin de que el alma iluminada pueda
elevarse a través de las esferas de los planetas, despojindose para tal as-
censién del influjo mahgno ejercido por su morada material y alcanzar,
de este modo, el divino reino inmaterial. Para el gndstico optimista, por
el contrario, la materia esta impregnada de divinidad, las estrellas son
animales divinos vivientes, el sol calienta con una energfa divina, la tie-
rra vive y se mueve gracias a una vida divina y no existe parte alguna
de la naturaleza que no sea buena, ya que toda ella forma parte de Dios.

La siguiente exposicién del contenido de los cinco tratados her-
méticos que hemos escogido es, en parte, un anilisis de los textos y, en

4. Festugiere, I, p. 84; 11, pp. x-x1 (clasificacién de cada uno de los textos singulares que
componen los Hermetica en pesimistas u optimistas en la nota de la p. x1).
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parte, un conjunto de citaciones directas.” He cometido diversas omi-
siones y, tal vez, he modificado ligeramente el orden expositivo. Por lo
general, tales obras estdn llenas de numerosas repeticiones y prolijida-
des y mi intento se ha dirigido a expresar el contenido esencial de tales
textos de la forma mis exacta y concisa que me ha sido posible.

1. El Génesis egipcio. Pimander (Corpus Hermeticum, 1, gnosis
parcialmente optimista y parcialmente pesimista).

Pimandro, que es el Nous o la mens divina, se aparece a Trismegisto
mientras los sentidos corporales de éste se hallan paralizados por medio
de un profundo suefio. Trismegisto expresa su ansioso deseo de conocer
a Dios y la naturaleza de las cosas.

El aspecto de Pimandro cambia y ante Trismegisto se abre una vi-
sién infinita bafiada de luz. Acto seguido aparece un sector de oscuri-
dad vy tinieblas a través del cual irrumpe una especie de fuego que emite
un sonido indescriptible, como un gemido ardiente, mientras de la luz
proviene un Verbo santo y un fulgor purisimo emerge desde la regién
acuosa hasta alcanzar las cimas de lo sublime, mientras que el aire, que
es uz, i irrumpe detris del ardiente soplo. “Esta luz —dice Pimandro—
soy yo mismo, el Nous, tu Dios [...] y el Verbo luminoso que emerge
del Nous es el Hijo de Dios.”

Trismegisto ve entonces en su propio interior, en su propio Nous o
mens, la luz ¢ innumerables poderes, un mundo infinito y el fuego en-
vuelto por una fuerza omnipotente. Trismcgisto pregunta a Pimandro:

“¢De dénde vienen los elementos naturales?”, y Pimandro responde:
“De la voluntad de Dios, que ha recibido en s{ misma la Palabra [...].
Y el Dios-Nous, que vive como luz y vida, ha engendrado un segundo
Demiurgo-Nous, el cual, dios del fuego y del viento, ha modelado a los
Gobernadores que, en nimero de siete, envuelven al mundo sensible
con sus circulos”. El Verbo se ha unido al Demiurgo-Nous porque es de
su misma substancia, y el Demiurgo-N ous, junto con el Verbo, mueve a
los Siete Gobernadores de los que depende todo el mundo elemental in-

ferior.

Una vez que el Demiurgo-Nous, dios del fuego y del viento, ha

5. Estd claborada a modo de précis en el que se emplean algunas citas directas del textc
en cuestidn. El lector debe guardarse de emplearla a modo de traduccién completa. Al elaborar
este resumen he tomado como fuentes la traduccién francesa de Festugiére y la latina de Marsi-
lio Ficino. Desafortunadamente, no es posible emplear la traduccién inglesa de Scott a causa de
las libertades que se ha tomado con el texto.

6. C H.,1, pp. 7-19; Ficino, pp. 1837-1839.
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modelado los Siete Gobernadores y los ha puesto en movimiento, se le

revela a Trismegisto la creacién del Hombre, obra directa del Padre-
Nous. :

Entonces el Nous, Padre de todas las cosas, vida y luz, engendré a
un Hombre similar a él mismo al que amé como a su propio hijo.
Puesto que el Hombre era hermoso, en cuanto reproducia la imagen del
Padre, Dios se enamoré de su aspecto y le concedi6 el dominio sobre
todas sus obras. Una vez la criatura de Dios supo que el Demiurgo ha-
bia creado el fuego, lc entraron descos de crear y el Padre consinti6 en
ello. Asi pues, una vez dentro de la esfera demiiirgica, en la cual tenia
pleno poder, el Hombre contemplé la obra de su hermano y los Gober-
nadores se enamoraron de é] dindole cada uno de ellos parte de sus pro-
pios poderes. De esta forma, conocida su propia esencia y admitido a
participar en su propia naturaleza, el Hombre tuvo deseos de evadirse a
través de la periferia de los circulos para conocer ¢l poder de Aquel que
reina sobre el fuego. '

Entonces, el Hombre, que tenia plena potestad sobre el reino de los
seres mortales y de los animales, se despojé de la armadura de las esfe-
ras rompiendo sus envolturas y mostrd a la Naturaleza la bella forma de
Dios. La Naturaleza sonrié amorosamente al ver, a través de los rasgos
de la magnifica forma del Hombre reflejados en el agua y 12 huella de
su sombra sobre la tierra, toda la inagotable belleza y energia de los
Gobernadores unida a la forma divina. Por su parte, el Hombre,
viendo en la Naturaleza una forma similar a la suya —reflejada por el
agua—, la amd y desed vivir con ella. En el mismo momento en que
concibié este deseo, lo realizé, y adquirié la forma irracional. Entonces

'la Naturaleza, acogiendo en su seno a su amado, lo abrazé y ambos per-
manecieron unidos por un amor apasionado.

El Hombre, que ha tomado un cuerpo mortal para poder vivir con
la Naturaleza, es el dnico de entre todos los seres terrestres que se halla
dotado de una doble naturaleza, mortal, en cuanto a su cuerpo, e inmor-
tal, en cuanto a su esencia humana. Si bien, de hecho, es inmortal y po-
see plena potestad sobre las cosas, lleva dentro de si, a causa de su natu-
raleza corpérea, todas las condiciones de la mortalidad, estando sujeto
al Destino y siendo esclavo de las armaduras de las esferas. “Ahora
—dice Pimandro— te revelaré un misterio que siempre ha estado guar-
dado con gran celo. La Naturaleza, unida al Hombre por amor, engen-
dré un admirable prodigio. El Hombre, tal como ya he dicho, tenfa en -
su interior la naturaleza del conjunto de los Siete, compuestos de fuego -
y aire. La Naturaleza, una vez consumada su unién con el Hombre, en-
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gendré a siete hombres, cada uno de ellos con una naturaleza corres-
pondiente a la de uno de los Siete Gobernadores. Todos ellos eran, a un
mismo tiempo, machos y hembras y llegaban hasta el cielo.” La genera-
cién de los siete primeros hombres tuvo lugar del siguiente modo: la
tierra era la hembra y el agua el clemento generador; el fuego impulsé
las cosas hacia su maduracién, y la Naturaleza, que recibié del éter el
soplo vital, generé los cuerpos a semejanza de los del Hombre. En
cuanto al Hombre, formado de vida y luz, se convirtié en una mezcla
de alma e intelecto, transforméndose la vida en alma y la luz en inte-
lecto. Y todas las cosas del mundo sensible permanecieron en tal estado
‘hasta finalizar un determinado PCI'IOdO

Al finalizar este periodo, continda Pimandro, el ligamen que man-
tenfa unidas a todas las cosas se quebranté por voluntad de Dios. El
Hombre y todos los animales que hasta aquel momento habfan tenido
ambos sexos a la vez, se separaron en machos y hembras, y Dios pro-
nuncié su orden: creced y multiplicaos. Llegado este instante, la Provi-
dencia, seno del destino y de las armaduras de las esferas, instituyd las
generaciones, y todas las cosas vivientes se multiplicaron, cada una de
cllas segin su propia especie.

Pimandro aconseja a Trismegisto acerca de la forma en que debe
comportarse en vista del gran misterio que acaba de serle revelado. De-
berd conocerse a si mismo, ya que “quien se conoce a si mismo va hacia
si mismo”, es dedir, hacia su propia naturaleza. “Ti eres luz y vida, lo
mismo que ¢l Dios Padre, de quien nace eI Hombre. Por lo tanto, si
aprendes a conocerte en cuanto constituido de luz y vida [...] volverds a
la vida.” Tan sélo el hombre dotado de intelecto (no todos lo estdn)
puede conocerse a sf mismo. Y Trismegisto debe vivir una vida pura y
santa, propicidndose al Padre con amor filial, y elevando hacia El ben-
diciones e himnos.

Trismegisto da gracias a2 Pimandro por haberle revelado todas es-
tas cosas, pero desea ser infotmado también sobre la “ascensién”. Pi-
mandro le explica que, al morir, el cuerpo humano se dcscomponc en
sus elementos corpdreos, pero el hombre espiritual asciende a través de
las armaduras de las esferas dejando en cada una de ellas una parte de
su naturaleza mortal y del mal que le es inherente. Entonces, purificin-
dose completamente de todo aquello que las esferas habian dejado im-
preso sobre él, entra en la naturaleza “ogdoddica”, percibe a las Potes-

. tades que cantan himnos a Dios y se confunde con ellas.
Llegado a este punto, Pimandro abandona a Trismegisto “una vez
- éste ha sido investido de poderes, instruido acerca de la naturaleza del
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Todo y participado de la visién suprema”. Trismegisto comicnza en-
tonces a predicar invitando a los hombres a que abandonen sus errores
y a que se hagan participes de la inmortalidad.

Y Trismegisto “graba en lo més profundo de s{ mismo el beneficio
de Pimandro”.

En su comentario a este tratado, Ficino se muestra extraordinaria-
mente sorprendido por las notables semejanzas que presenta con el libro
del Génesis. “Parece que Mercurio esté hablando de los misterios mosai-
cos”, dice, y sigue su comentario llevando a cabo algunas confrontacio-
nes obvias. Moisés habfa visto una oscuridad difusa sobre la faz del
abismo vy el espititu de Dios aleteando sobre las aguas; Mercutio ve un
cimulo de tinieblas y el Verbo divino que calienta a la naturaleza
acuosa. Moisés habla de la creacién a través del poder del Verbo di-
vino. Mercurio dice que aquel Verbo fulgurante, que ilumina todas las
cosas, es el Hijo de Dios. Y, en caso de que sea posible atribuir a un
hombre nacido antes de la Encarnacién un tal conocimiento, é ve al
Hijo generado por el Padre y al Espiritu procedente del Padre y del
Hijo. También ve la creacién producida por el divino Verbo, asi como
al Hombre hecho a imagen de Dios, y su caida desde la esfera inteligi-
ble hasta su estado corpéreo. De hecho, emplea las mismas palabras que
Moisés cuando describe el mandato lanzado por Dios a las especies
creadas: creced y multiplicaos. Después ensedia a los hombres cémo
pueden volver a alcanzar la naturaleza inteligible e inmortal a partir de
la cual hemos ido degenerando. Asi como Moisés era legislador de los
hebreos, Mercurio lo es de los egipcios, e imparte a su grey santos con-
sejos de vida: aldbese al Padre de todo con himnos y acciones de gra-
cias y contémplense la vida y la luz® -

Como demuestra claramente este resumen del comentario al
Pimander, las partes de la obra que impresionaron bésicamente a Ficino
fueron aquellas que guardaban cierta semejanza con la de Moisés (no
tanto las que recordaban a Platén). Esta es la razén por la cual debié de
pensar Ficino que los Padres habian tenido tanto empefio en relacionar
a Tnsmcglsto —desde un punto de vista cronolégico— con Moisés, ya
que, sin lugar a dudas, su figura era equivalente a la de un Moisés egip-
cio. Ficino continué reflexionando sobre estas maravillosas circunstan-

7. “Ego autem Pimandri beneficum inscripsi penctralibus animi [...] “(traduccién de Fi-
cino, Ficino, p. 1839).
8. Ficino, loc. cit.

i

The S
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cias hasta los dltimos afios de su vida. En su Theologia platonica llega a
preguntarse si, después de todo, Hermes Trismegisto no fue en realidad
Moisés. Después de haber hablado, en esta ltima obra, de la descrip-
cién de la creacién contenida en el Timeo, afiade: “Mercurio Trisme-
gisto describe con una mayor claridad este momento supremo de la
creacién del mundo. De ninglin modo debemos extrafiarnos de que
aquél supiera tantas cosas si Mercurio no era otro que el propio Moisés,
tal como demuestra, a través de numerosas conjeturas, el historiador
Artapano”®

Y Trismegisto era una fuente mejor que el propio Moisés desde el
momento en que sabia, mucho antes de la Encarnacién, que el Verbo
creador era el Hijo de Dios. “Ille [Moisés] potenti verbo domini
cuncta creata nundat, hic [Mercurio] verbum illud lucens, quod omnia
illuminet [...] fillium Dei esse asseverat [...].” En este punto, Ficino
probablemente pensé en una confrontacién con el comienzo del Evan-
gelio de San Juan. Mientras Ficino iba traduciendo a toda prisa el
Pimander por encargo de Cosme de Médicis, probablemente se iba
dando cuenta de cudnta razén tenfa Lactancio al decir que Trismegisto

“de un modo u otro intent6 llegar al fondo de casi toda la verdad” y “a
menudo describe la excelencia y la majestad del Verbo” llamandole
“Hijo de Dios”, no sélo en el Pimander, sino también_en el Asclepius.

Asi pues, un cierto olor a santidad envuelve al autor del Génesis
egipcio, que tanto recuerda a Moisés, cuando parece profetizar el Cris-
tianismo y ensefia de qué forma debe vivirse devotamente, loando y
amando a Dios Padre.

No es menos evidente que existen —y, significativamente, Ficino
evita remarcarlas— diversas diferencias radicales entre el Génesis mo-
saico y el egipcio. En particular, difieren de un modo absoluto en
cuanto se refiere al concepto de la naturaleza del Hombre y al cardcter
de su caida.

Es cierto que, del mismo modo en que lo hace el Génesis egipcio, el
Génesis mosaico afirma que el Hombre fue hecho a imagen de Dios y
que le fue otorgado poder sobre las restantes criaturas de la creacién,
pero en el Génesis mosaico no se dice en ninglin momento que Adén
fuese un ser divino por creacién, dotado del divino poder creativo. Esta
situacién no existe ni siquiera durante el periodo en que, antes de la

9. Ficino, Theologia platonica V111, 1 (Ficino, p. 400). Es bastante probable que Ficino
tomara su informaci6n sobre Artapano de Eusebio, De praeparatione evangelicae, IX, 27, 6. Ar-
tapano era un hebreo helenizado; cf. Festugiére, I, pp. 70, 384.
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caida, se describe a Addn compartiendo con Dios la estancia en los jar-
dines del Edén. Cuando Adin, tentado por Eva y por la serpiente, de-
se6 comer ¢l fruto del 4rbol del conocimiento para, de esta forma, con-
vertirse en un ser semejante a Dios, cometi6 un pecado de desobedien-
cia que fue castigado con el exilio del jardin del Edén. Sin embargo, en
el Génesis egipcio, el Hombre, apenas ha sido creado, viendo a los
Siete Gobernadores (los planctas), de los cuales dependen todas las co-
sas, siente deseos de crear, de llevar a cabo cualquier cosa similar a la
que hacen aquéllos. Tal deseo no es considerado en modo alguno un pe-
cado de desobediencia '° sino que, por el contrario, se consiente en que
acceda al mundo de los Siete Gobernadores, que se enamoran de é yle
hacen coparticipe de sus poderes. El Ad4n egipcio es mis que un hu-
mano, es divino y pertenece a la especie de los demonios de las estrellas,
rectoras del mundo inferior de origen divino. Asimismo, se dice explici-
tamente que el Hombre es “hermano” del Demiurgo-Verbo-Hijo de
Dios, el “segundo dios” que mueve a las estrellas.

Bien es cierto que el Hombre cae, pero su caida es, en el fondo, una
manifestacién de su poder. Puede sumergirse, a través de la armadura
de las estrellas, romper su envoltura y mostrarse a la Naturaleza. Esto
lo hace por voluntad propia, movido por el amor hacia la laclla Natura-
leza, que él mismo ha contribuido a crear y conservar, transmitiéndole
su participacién en la naturaleza de los Siete Gobernadores. El motivo
que le empuja a hacetlo es el amor a su propia imagen reflejada en el
rostro de la Naturaleza (de la misma forma que Dios se enamora del
Hombre al ver reflejada en él la bella imagen de si mismo). Es entonces
cuando la Naturaleza reconoce el poder del Hombre, el poder de los
Siete Gobernadores encerrado en €, y le da su amor.

Es cierto que la caida comporta una pérdida, ya que el Hombre, al
descender al nivel de la Naturaleza y asumir un cuerpo mortal, coloca a
su cuerpo, mejor dicho, a la parte mortal de su cuerpo, bajo el dominio
de las estrellas, y tal vez también sea un castigo la separacién en los dos
sexos (después del curioso periodo de los siete hombres asexuados gene-
rados por el Hombre y la Naturaleza). Sin embargo, la parte inmortal

10, Festugiére opina que, si bien el deseo alimentado por el hombre de crear no fuese una
actitud culpable ya que el propio Padre le habia concedido permiso para ello, cuando inmedia-
tamente después entr6 en la esfera demiiirgica de los Sicte Gobernadores ya estaba preparando
su castigo, iniciando su caida hacia la materia (Révélation, 111, pp. 87 y ss.). La interpretacién-
de Dodd (op. ¢, p. 153) es similar. Ambos autores subrayan la diferencia existente entre el
hombre hermético y €l mosaico, uno divino por creacién, el otro creado a partir del polvo de la
tierra. La caida del hombre hermético guarda mis similitudes con la de Lucifer que con la
de Adién.
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del Hombre conserva su cardcter divino y creativo. El Hombre estd
formado no por un alma y un cuerpo humanos, sino por una esencia di-
vina, creativa e inmortal, y por un cuerpo. Su divinidad y su poder los
recupera ante la visién de la mens divina, similar a su propia mens
divina, que le muestra Pimandro. Pimandro abandona a Trismegisto
una vez que éste ha sido “investido de poderes e instruido sobre la natura-
leza del Todo y de la visién suprema”.

En pocas palabras, el Génesis egipcio narra la creacién y la caida
de un hombre intimamente préximo a los demonios astrales en cuanto a
su origen efectivo, de un Hombre-Mago. El Génesis egipcio concuerda
perfectamente con aquel famoso pasaje del Asclepius sobre el hombre
considerado’ magnum miraculum (con el cual Pico della Mirandola da
comienzo a su “Oracién sobre la dignidad del hombre™):

Qué gran milagro es el Hombre, oh Asclepio, un ser digno de reve-
rencias y honores. Proviene de la naturaleza divina como si €l mismo
fuese un dios; tiene familiaridad con la raza de los demonios, pues sabe
que proviene de un mismo origen; desprecia aquella parte de su natura-
leza que es simplemente humana, ya que ha puesto su esperanza en la di-
vinidad de la otra parte de su ser.!!

2. La regeneracién egipcia. El discurso secreto de Hermes Trisme-
gisto a su bijo Tat en la Montasia (Corpus Hermeticum, XIIL'? gnosis
dualistica).

Tat pide a su padre Trismegisto que le ensefie la doctrina de la re-
generacién, ya que ha fortificado su espiritu contra las vanas ilusiones
del mundo y estd preparado para la iniciacién final. Trismegisto le dice
que el hombre regenerado es fruto silencioso de la inteligente sabiduria
y que la semilla es ¢l Bien verdadero colocado en él por voluntad de
Dios. El hombre que nazca de esta forma “serd un nuevo dios, Hijo
de Dios, en todo y por todo, dotado de toda la Potestad”. Trismegisto
ha pasado a través de la experiencia regeneradora. Con excitacién cre-
ciente, Tat le implora que le transmita esta facultad. “4Quién es el ar-
tifice de esta obra de regeneracién?”, le pide, y la respuesta es: “El
Hijo de Dios, un hombre como los otros por voluntad de Dios”; Tat le
pregunta qué es la verdad y Trismegisto le responde que es “aquello
que no estd contaminado, que no tiene limites, ni color, ni forma, aque-

11.  Cf mis adelante, p. §3.
12. C H., 1I, pp. 200-209; Ficino, pp. 1854-1856.
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llo que se halla privado de movimiento, desnudo, resplandeciente, aque-
llo que puede ser apresado sélo en si mismo, el Bien inalterable, lo In-
corpéreo”. La verdad no puede ser percibida por los sentidos y sélo
puede ser conocida por los efectos de su poder y su energfa, y es tal que
convierte a una persona en un ser capaz de comprender la naturaleza
del propio nacimiento de Dios. “¢Y acaso yo no soy capaz de esto, oh
Padre?”, exclama Tat, y la respuesta de Trismegisto es que basta con
invocar tal experiencia para conseguir realizarla; basta con parar la acti-
vidad de los sentidos corpéreos para que la divinidad se genere dentro
de uno mismo y consiga purificarse de las “irracionales puniciones de la
materia”. Estas “puniciones” son terribles y numerosas, y entre ellas las
doce principalcs son: la ignorancia, la tristeza, la incontinencia, la con-
cupxsccncna, lai m]ustlaa la avaricia, el engafio, la envidia, el fraude, la
ira, la precipitacién y la malicia. Estas son las puniciones'que, apns1o-
néndole en su cuerpo, obligan al hombre interior a sufrir bajo la presién
de los sentidos.

Ahora, en medio de un silencio reverencial, Tat experimenta la
obra de la regeneracién y se siente invadido por las Potestades divinas
que eliminan de él las puniciones. El conocimiento reemplaza a la igno-
rancia, la alegria rechaza a la tristeza, la continencia a la incontinencia,
la templanza a la concupiscencia, la justicia a la injusticia, la generosi-
dad a la avaricia, la verdad al engafio. Junto con la verdad se introduce
en su interior ¢l Bien, unido a la luz y a la vida, y son destruidas las
restantes puniciones. Las diez Potestades han anulado a las doce Pu-
niciones. 1

Una vez ha concluido la cxpencncxa regeneradora, Tnsmcglsto
conduce a Tat al exterior de la “tienda” (tabernaculum, segin la traduc-
cién de Ficino) en la que habia permanecido y que estaba constituida
por ¢l circulo del zodiaco. Tal como explica Festugiére, los doce vicios
o “puniciones” derivan de los doce signos del zodiaco, bajo cuya in-
fluencia se hallaba Tat cuando atin tenia una naturaleza material some-
tida al influjo de la materia. Festugiére establece un parangén entre el
proceso que acabamos de describir y la ascension a través de las esferas
descrita en el Pimander, en la cual figuran los siete vicios, ligados a los
planetas, de los cuales debe purificarse el iniciando en el transcurso de
su camino hacia lo alto.!* Las puniciones de la materia son debidas en

13, Festugitre, II1, pp. 90, 154, 156, etc. Cf. también la imporrante discusién sobre
este tratado, y en particular de la asociacidn establecida entre los vicios, el zodiaco y los plane-
tas, en M. W. Bloomficld, The seven deadly sins, Michigan, 1952, pp. 48 y ss.

6
Z
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realidad al influjo de las estrellas, y en la experiencia de la regeneracién,
vienen sustituidas por las Virtudes, que no son mis que Potestades divi-
nas que liberan al alma del peso material del cielo y de los influjos que
de él provienen. Las Potestades se funden en Una sola en el Verbo, y el
alma regenerada de esta forma se convierte ella misma en el Verbo y en
Hijo de Dios.!*

Trismegisto ha transmitido a Tat su propia experiencia y las Potes-
tades hacen resonar en Tat el himno de la regeneracién. “Toda la Natu-
raleza escucha este himno [...]. Cantaré al Sefior de la Creacién, al
Todo, al Uno. Abrios, oh cielos, vientos detened vuestro soplo y dejad
que el inmortal circulo de Dios escuche mi palabra. [...]. Las Potestades
que se hallan en mi interior cantan al Uno, al Todo [...]. Gracias te
doy, Padre, encrgla de las Potestades; te doy gracias, Dios, potcstad
de mis energias [...]. Estas gritan el poder que hay en mi interior [...].
Esto es lo que grita el hombre que te pertenece a través del aire, a tra-
. vés del fuego, a través de la tierra, a través del agua, a través del viento
y de todas las criaturas [...].”

Al comentar este tratado,'’ Ficino confronta la expulsién de las
#ltores y su sustitucion por las Potestates Dei con la experiencia cristiana
de la regeneracién en Ciristo, el Verbo y el Hijo de Dios. En efecto, tal
como pone en evidencia Festugiére,'® esta experiencia gnéstica parece
ser algo similar a la gracia que actiia cancelando la predestinacién im-
puesta por las estrellas.

chroauzco acto seguido una lista de las Puniciones y las Potcsta-
des scgun la traduccxon latina de Ficino. Este traduce “incontinencia”

" por mconstanqa ys en el texto de la traduccidn, ha omitido la “con-
cuplsccnqa » que, 2 menudo, traduce por “lujuria”, al exponer la lista
de las puniciones contenida en su comentario. Puesto que 1o coloca en
la lista la potestad, no tenemos ¢l correspondiente término opuesto a su
“lujuria” que, naturalmente, deberfa ser “castidad” (o “fortaleza”, en el
caso de que haya sido traducida la “templanza” del texto).

Puniciones Potesrapes
Ignorantia Cognitio Dei
Tristitia Gaudium

14. Sobre las Potestades, of. Festugiére, III, pp. 153 y ss.
15. Ficno, p. 1856. .
16. Festugiére, IV, p. 253.
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Inconstantia Constantia

Cupiditas Continentia

Luxuria ¢ Castitas? ¢ Fortitudo?
Injustitia _ Justitia

Deceptio Veritas

Invidia Bonum

Fraus Lumen

Ira Vita

Temeritas ‘

Malitia

Es muy probable que este Evangelio segin Hermes Trismegisto
haya tenido un profundo significado para Ficino, que alimentaba un te-
rror desesperado hacia los influjos astrales. Del mismo modo que la
creacién del Verbo descrita en el Pimander, este texto Pucdc haberle re-
cordado fuertemente el Evangelio de San Juan: “En El estaba la vida,
y la vida era la luz de los hombres” y a cuantos le recibieron “El les dio
la facultad de convertirse en hijos de Dios™.!? :

3. Reflexion egipcia del universo en la mente. La mente a Hermes
(Corpus Hermeticum, X1, 8 gnosis optimista).

(Se supone que es la mens 12 que constantemente se est dirigiendo a
Hermes.) La Eternidad es la Potestad de Dios, y el mundo es obra de
la Eternidad. El mundo no tiene un comienzo sino que es un continuo
devenir, obra de la Eternidad. Por consiguiente, nada de lo que hay en
el mundo podrd perecer o ser destruido, ya que la Eternidad es impere-
cedera.

Y todo este gran cuerpo del mundo es un alma, llena de intelecto y
de Dios, que lo impregna por su exterior y por su interior y que vivifica
el Todo.

Contempla el mundo a través de mi (es decir, de la mens) y consi-
dera su belleza. Observa la jerarquia de los siete cielos y su orden. Mira
c6émo todas las cosas estin llenas de luz. Mira a la Tierra, colocada en
el centro del Todo, la gran nodriza de todas las criaturas terrestres.
Todo estd lleno de alma y todas las cosas estin en movimiento. ¢ Quién
ha creado estas cosas? El Dios-Uno, porque Dios es Uno. Ti ves per-
fectamente c6mo el mundo siempre es uno; el sol, uno; la luna, una; la

17. San Juan, I, v, xu
18. C H., 1, pp. 147-157; Ficino, pp. 1850-1852.
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actividad divina, una; también Dios es Uno. Y puesto que todo vive, y
también la vida es una, Dios es ciertamente Uno. Todas las cosas son
exclusivamente por obra de Dios. La muerte no significa la destruccién
de todos los elementos que integran un cuerpo, sino la rotura de su
unién. El cambio recibe el nombre de muerte porque el cuerpo se di-
suelve, pero yo te digo, querido Hermes, que los elementos que se
disuelven de este modo en realidad tan sélo se han transformado.

Todos los seres estin en Dios, pero no como cosas colocadas en un
determinado lugar, puesto que no es asi como estin colocadas las cosas
en la facultad incorpérea de la representacién. Juzga esto en base a tu
experiencia. Pide a tu alma que se traslade a la India, que atraviese el
océano, y lo conseguirs en un momento. Pidele que vuele hasta el cielo
y verds como no tiene necesidad de alas ni ningiin obsticulo se cruzard
en su camino. Y si quieres dar la vuelta al universo para contemplar qué
hay mis alld —en el caso de que exista algo miés alld del mundo—, pue-
des hacerlo.

Observa, pues, cudl es tu poder y la velocidad que posees. Asi es
como debes concebir a Dios. Todo aquello que es, El lo contiene en si
mismo como pensamiento, el mundo, si mismo, el Todo. Por lo tanto,
si no te haces igual a Dios, no podris comprenderlo, ya que toda cosa
s6lo es inteligible por otra similar a ella. Elévate hasta alcanzar una
grandeza por encima de toda medida, libérate de tu cuerpo de un

~ brinco, pasa por encima de todo tiempo, hazte Eternidad y entonces
comprenderds a Dios. Convéncete de que nada es imposible para ti,
piensa que eres inmortal y que estds en condiciones de comprenderlo
todo, todas las artes, todas las ciencias, la naturaleza de todo ser vi-
viente. Asciende hasta situarte por encima de la més alta cumbre, des-
ciende por debajo de la profundidad més abismal. Experimenta en tu
interior todas las sensaciones de aquello que ha sido creado, del fuego y
del agua, de lo himedo y lo seco, imaginando que estis en todas partes,
sobre la tierra, en el mar, en el cielo. Imaginate que ain no has nacido,
que te encuentras en el seno materno, que eres adolescente, que estds
viejo, muerto, mis alli de la muerte. Si consigues abarcar con tu pensa-
miento todas las cosas en su conjunto, tiempos, espacios, substancias,
cualidades y cantidades, podris comprendet a Dios.

No dxgas mis que Dios es invisible. No hables asi, porque, gque
hay de mds manifiesto que Dios? El ha creado todo, sélo para que td
puedas verle a través de sus criaturas. Nada es invisible, ni siquiera las
cosas incorpéreas. El intelecto se hace visible en el acto de pensar; Dios
en el acto de crear.
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El comentario de Ficino a este tratado se limita a un breve resumen
del mismo.

El lector puede observar que la visién del mundo sobre la que se
fundamenta esta revelacién egipcia (un tipo de gnosis ciertamente opti-
mista) difiere profundamente de la revelacién precedente (basada en un
tipo de gnosis pesimista). En la revelacién de Hermes a su hijo Tat, la
materia era el mal y la regeneracién consistia en librarse de su esclavi-
tud infundiendo en el alma las Potestades divinas o Virtudes. En este
segundo caso, el mundo es bueno porque lo impregna Dios. La gnosis
consiste en reflejar el mundo en nuestra mente para, de este modo, lle-
gar a conocer a su creador, Dios.

No obstante, en la gnosis pesimista, descrita en la regeneracién de
Tat, el mundo también estaba reflejado en su mente. Una vez efectuada
su propia regeneracién, eleva un canto a Dios a través de la creacién y
se convierte en Eternidad, el Aion, del mismo modo que en este se-
gundo tratado. Asi pues, el principio de la reflexién del mundo en la
‘mente, aunque con diferente énfasis, es caracteristico de ambos tipos de
gnosis. En el primer caso, ¢l adepto se libera después de tener una vi-
si6n de los poderes malignos de la materia, tomando su liberacién un
marcadisimo caricter ético. En el segundo caso, la visién del adepto es
la de Dios impregnando toda la naturaleza, un cierto tipo de pan-
teismo. El mundo material esti empapado de divinidad y la gnosis con-
siste en conseguir aprehenderlo completamente tal como es y, de este
modo, retenerlo en la propia mente.

Para el entusiasmado lector renacentista, convencido de que todos
estos escritos eran obra de un solo hombre, el antiquisimo profeta egip-
cio Hermes Trismegisto, tales distinciones no podian sino pasar absolu-
tamente desapercibidas.

4. La filosoffa egipcia del hombre y de la naturaleza: el movi-
miento de la tierra. Hermes Trismegisto a Tat sobre el-intelecto comdin
(Corpus Hermeticum, XIL' gnosis optimista).

El intelecto, oh Tat, deriva de la propia substancia de Dios. En los
hombres, este intelecto es Dios, y ésta es la razén de que algunos de
ellos sean dioses y su humanidad esté muy préxima a la divinidad.
Cuando ¢l hombre no estd guiado por el intelecto, se degrada y cae en
un estado animal. Todos los hombres estin sujetos al destino, pero

19. C H., I, pp. 174-183; Ficino, pp. 1852-1854.
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aquellos que estdn en posesion del Verbo y en los cuales lo que rige sus
actos es el intelecto, no se hallan sometidos del mismo modo que los de-
mis. Los dos dones concedidos por Dios al hombre, el intelecto y el
Verbo, tienen el mismo valor que la inmortalidad. Si el hombre sabe
valerse correctamente de tales dones, no se diferencia en absoluto de
los inmortales.

También el mundo es un dios, imagen de un dios mayor. Unirse a
é y conservar el orden y la voluntad del Padre es toda la vida. Nada
hay, a lo largo del retorno ciclico deseado por el Padre, que no esté
vivo. El Padre ha querido que el mundo viva mientras conserve su co-
hesién. Por tanto, el mundo es necesariamente dios. ¢Cémo es posible
que en algo que es dios, que es la imagen del Todo, existan cosas muer-
tas? La muerte es corrupcién, la corrupcién es destruccidn, y es imposi-
ble que pueda ser destruida ninguna parte de Dios.

¢Pero acaso, oh Padre, no mueren los seres vivientes, aun siendo
parte del mundo? -

Calla, hijo mio, porque estds en un error en cuanto a la denomina-
cién del fenémeno. Los seres vivos no mueren sino que, siendo cuerpos
compuestos, se disuelven; esto, obviamente, no es muerte, sino la diso-
lucién de una mezcla. Si se disuelven no es para avanzar hacia la des-
truccin, sino para renovarse. De hecho, ¢qué es la energia de la vida?
¢Acaso no es movimiento? ¢ Y qué existe en el mundo que sea inmévil?
Nada.

¢Pero, al menos, no parece inmévil la tierra?

‘No, al contrario. Sélo ella, entre todos los seres vivos, se ve sujeta
a una multitud de movimientos que en su conjunto la hacen estable. Se-
ria absurdo suponer que esta fuente de alimentos para todos los seres
fuera algo inmévil, ya que sin movimiento es imposible generar y es la
tierra la que da a luz todas las cosas. Todo lo que hay en el mundo, sin
excepcién alguna, se mueve y estd vivo. Contempla, pues, el hermoso
sistema del mundo y observa que estd vivo, que toda la materia estd
llena de vida.

Entonces, ¢estd Dios en la materia, oh Padre?

¢Y dénde podria estar la materia, si existiera separada de Dios?
¢ Acaso no seria una masa informe, si no se viera obligada a actuar? ¢ Y,
si actia, quién la empuja a moverse? Las energias que operan en la ma-
teria son parte de Dios. Cuando td hables, ya sea de materia, o de cuer-
pos, o de substancias, debes saber que son energias de Dios, de Dios
que es el Todo. En el Todo no hay nada que no sea Dios. Adora este
Verbo, hijo mio, y rindele culto.
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También, por lo que se refierc a este tratado, el comentario de Fi-
cino es poco més que un breve resumen.

Esta obra nos ofrece, asimismo, una gnosis optimista de la filosofia
“egipcia”, repitiendo numerosos elementos presentes en otros tratados.
El principio de que el hombre es divino a causa de su intelecto y que la
gnosis consiste en el devenir, o devenir de nuevo un dios con tal de po-
der contemplar a Dios, se manifiesta con toda claridad.

El énfasis que la filosofia natural “egipcia” (gnosis optimista) pone
sobre la divinidad, la eternidad, y la vida del mundo y de la materia,
también viene notablemente remarcada. En este mundo divino y vivo,
nada puede morir y todo se halla en movimiento, incluida la tierra.

Tal filosoffa, segin la cual el hombre divino participa a través de su
divino intelecto en el intelecto que impregna al mundo vivo de natura-
leza divina, es la filosofia ideal del Hombre-Mago, tal como quedari -
de manifiesto en el Ascleprus.

5. La religion egipcia. El Asclepius 2 o La palabra perfecta (que
el segundo sea el titulo correcto, depende del conocimiento de la ver-
sién de Lactancio, que llamé a esta obra Sermo perfectus; gnosis opti-
mista).

Hermes Trismegisto, Asclepio, Tat y Ammon se encuentran juntos
en un templo egipcio. No se admite a nadie més en la reunién, ya que
seria impio divulgar entre las masas una ensefianza enteramente reves-
tida de majestad divina. Cuando el fervor de los cuatro hombres y la
presencia de Dios han llenado el santo lugar, el amor divino (divinus
Cupido) *! empieza a hablar por boca de Hermes.

Todo desciende del cielo, del Uno que es el Todo, actuando de in-
termediario el cielo. Presta mucha atencién a esto, aplicando a su com-.
prensién tu divino intelecto, porque la doctrina de la divinidad es como
una corriente torrencial que se precipita desde lo mis alto con impe-
tuosa violencia. Continuamente se difunden por todo el mundo efluvios
provenientes de los cuerpos celestes, a través de las almas de todas las
especies y de todos los individuos, desde un extremo a otro de la natu-
raleza. La materia ha sido preparada por Dios para que acte 2 manera
de recepticulo de todas las formas, y la naturaleza, imprimiendo las for-
mas por medio de los cuatro elementos, prolonga, hasta alcanzar el
delo, la serie de los seres.

20. C H., I, pp. 296.355.
21, Ibid, p. 297.
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Todas las especies reproducen sus propios individuos, ya sean de-
monios, hombres, péjaros, animales, etc. Los individuos de la raza hu-
mana son muy variados. Todos ellos derivan de lo alto, donde estin es-
trechamente relacionados con la raza de los demonios, y toman con-
tacto con todas las especies restantes. Este hombre, gracias al espiritu
que lo pone en contacto con los dioses, est4 cercano a ellos y se les une
por medio de una religién inspirada desde el cielo.

De esta forma, oh Asclepio, el hombre es un magnum miraculum, un
ser digno de reverencia y honores. Participa de la naturaleza divina
como si él mismo fuera un dios; tiene familiaridad con la raza de los de-
monios y sabe que entrambos tienen un mismo origen; desprecia aque-
lla parte de su naturaleza que es simplemente humana, pues ha deposi-
tado todas sus esperanzas en la divinidad de la otra parte de su ser.??

El hombre estd unido a los dioses a través de aquello que tiene de
divino, su intelecto. Todas las criaturas restantes estdn ligadas a él por
designio de los cielos, y & las cifie a s{ mediante lazos de amor. Esta
unién entre los hombres y los dioses no la llevan a cabo todos ellos,
sino tan sélo los hombres que tienen la facultad intelectiva. Asi, pues,
entre todas las criaturas, el hombre es la dnica que tiene una doble natu-
raleza, una similar a la de Dios, y la otra formada a partir de los ele-
mentos. La razén por la cual el hombre ha sido condenado a esta doble
naturaleza es la siguiente:

Una vez Dios hubo creado al segundo dios, lo encontré suma-
mente bello y lo amé como a un fruto de su divinidad * (“como a Su
hijo”, segin Lactancio, quien consideraba que este pasaje era uno de
aquellos en los que Hermes profetizaba el cristianismo).?* Pero tenia
necesidad de otro ser que pudiera contemplar su obra, y entonces cre6
al hombre. Viendo que el hombre no podria controlar todas las cosas
sin un sostén material, Dios le dio un cuerpo. De esta forma, el hombre
fue creado con una doble finalidad, admirar y adorar las cosas celestes,
'y ocuparse de las cosas terrestres gobernindolas.

Se dice que el alma de los dioses es completamente intelecto, pero
esto s6lo es cierto para los dioses superiores, ya que existen muchos dio-
ses, unos con caricter inteligible y otros con caricter sensible.

Los dioses mas importantes son los siguientes (en este punto in-
cdluye dos pirrafos sobre los principales dioses).

22, Tbid, pp. 301-302.
23, Thid, pp. 304-305.
24. Cf supra, pp. 23-24.
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El que rige el cielo es Jipiter, y a través del cielo dispensa la vidaa .-

todos los seres. (Posiblemente, una afirmacién precedente, segin la cual
el viento, o ¢l sprritus, mantiene la vida de todos los seres del mundo, ya
haga referencia a esta supremacia de Jdpiter, dios del Aire.) Jupiter
ocupa un lugar intermedio entre el cielo y la tierra.

A continuacién se encuentra el Sol, o Luz, a través de cuyo circulo
se difunde la luz sobre todas las cosas. El Sol ilumina a las demis estre-
llas, no tanto en virtud de su luz, sino en cuanto a su divinidad y santi-
dad. Asi pues, debe ser considerado como el segundo dios. El mundo
vive, como viven todas las cosas contenidas en él, y el Sol es quien go-
bierna a todas las cosas vivas.

Siguiendo la jerarqufa divina, encontramos ahora a los Treinta y
seis, lamados los Hordscopos,2’ es decir, estrellas colocadas en el
mismo lugar, que tienen por jefe a un dios llamado Pantomorfo u Om-
niforme, quien impone a los individuos particulares de cada una de las
especies su forma particular y caracteristica. Ninguna forma individual
puede nacer exactamente igual a otra; dichas formas varfan tantas veces
durante el espacio de una hora, cuantos son los momentos que hay en el
circulo en cuyo interior reside el gran dios Omniforme. (Estos treinta y
seis dioses son los decanos, o secciones de diez grados en las que se di-
viden los 360 grados del circulo correspondiente al zodiaco.?® Obsér-
vese, en el sistema teoldgico egipcio que estamos exponiendo, la gran
importancia que se atribuye al sol y al zodfaco con sus decanos.)

Para finalizar, encontramos dentro de la jerarquia divina a las siete
esferas, guiadas por la Fortuna o Destino. El aire es el instrumento u
érgano esencial de todos estos dioses.

Ahora que ya he hablado de los vinculos que existen entre los hom-
bres y los dioses, deberés conocer, oh Asclepio, el poder y la fuerza del
hombre. Asi como el Sefior y Padre es el creador de los dioses del cielo;
el hombre es el autor de los dioses que moran en los templos. El hom-
bre no se limita a recibir la vida, sino que a su vez la proporciona. No
se limita a progresar hacia Dios, también crea dioses.

¢ Te refieres a las estatuas, oh Trismegisto?

Si, Asclepio. Hay estatuas animadas, llenas de sensus y de spiritus,
que pueden llevar a cabo gran nimero de prodigios, predecir el futuro,
castigar a los hombres con enfermedades o bien curdrselas.?’

25. C H, 1L p 319
26. Sobre los decanos, of. mis adelante, pp. 64-67.
27. C. H., 1I, pp. 325-326.
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(Llegado a este punto, introduce un parrafo sobre los dioses cons-
truidos por el hombre.)

Todo lo que llevamos dicho del hombre es ya maravilloso, pero la
cosa mis maravillosa es que tenga la capacidad de descubrir la natura-
leza de los dioses y reproducirla. Nuestros més remotos antepasados in-
ventaron el arte de construir dioses. Unian una virtud, sacada de la na-
turaleza material, a la substancia de la estatua y, “puesto que no podian
realmente crear almas, después de haber evocado las almas de los demo-
nios o de los 4ngeles, las introducian en sus idolos por medio de ritos
sacros y divinos, de modo que los idolos adquirian el poder de hacer el
bien y el mal”. Estos dioses terrestres, construidos por el hombre, resul-
tan de una composicién de hierbas, piedras y aromas que contienen en
sf mismas una oculta virtud de eficacia divina. Si se intenta complacer-
los por medio de tan numerosos sacrificios, himnos, cantos de alabanza
y dulces conciertos que reclaman la armonia celeste, es para que el ele-
mento celeste introducido en el idolo pueda soportar con alegria su
larga estancia entre los hombres. Asi es como los hombres construyen
dioses.?® Hermes cita a continuacién, como ejemplo de tales divinida-
des, el culto a Asclepio, a su propio antecesor Hermes y a Isis (impli-
cando el culto a las estatuas de estas divinidades), también menciona el
culto a los animales practicado por los egipcios.

(En este punto, vuelvo a una parte anterior del Asclepius.)

Sin embargo, la religién de Egipto, con su culto juicioso y veraz
del Todo en Uno, estd destinada a desaparecer.

EL LAMENTO 2 (0 EL APOCALIPSIS)

Llegari un tiempo en el que se pondrd de manifiesto que los hono-
res rendidos a la divinidad piadosamente y a través de asiduas pricticas
por los egipcios han sido en vano. Los dioses, dejando la tierra, volve-
ran al cielo y abandonarin Egipto. Esta tierra, en un tiempo patria de
la religién, se verd privada de sus dioses y sumida en un estado de indi-
gencia. Los extranjeros se volcarin sobre este pafs, y no sélo ya no se
preocupardn mis de la observancia de los ritos religiosos, sino que, cosa
afin mis penosa, tales pricticas caerin bajo el rigor de falsas leyes que,
con la amenaza de castigos, prohibirdn a todo hombre cualquier acto de
piedad o de culto dirigido a los dioses. Entonces, esta santisima tierra,

28. Thid., pp. 347-349.
29, 1Ibid., pp. 326 vy ss.



EL “PIMANDER’ DE FICINO Y EL ‘‘ASCLEPIUS” 57

patria de los templos y de los santuarios, se cubrird de tumbas y muer-
tos. Oh Egipto, Egipto, tan sélo quedarin fibulas de tu religion y tus
hijos, con el paso del tiempo, olvidardn sus creencias. Nada sobrevivird
para guardar memoria de tus piadosas obras, salvo las palabras esculpi-
das en la piedra. El escita o el indio, o cualquier otro birbaro préximo
‘a tus tierras, se establecerd en Egipto. Contemplards c6mo las divinida-
des regresan al cielo. Y los hombres, abandonados, morirdn todos. En-
tonces, sin un solo dios, ni un solo hombre, Egipto no serd otra cosa
que un desierto [..].

¢Por qué llorar, oh Asclepio? Egipto deberd pasar por épocas aiin
peores y se verd manchado por crimenes ain mis nefandos. Esta tierra,
hasta el momento tan religiosa, que tanto han amado los dioses, dnico
pais del mundo en que éstos construyeron su morada en recompensa a
su devocidn, y que ha ensefiado a los hombres la santidad y la piedad,
dari ejemplo de crueldad atroz. Cuando esto suceda, cansados de la
vida, los hombres dejardn de considerar al mundo como un objeto
digno de veneracién y de ser respetado. Este Todo, la mejor entre to-
das las cosas que pueden existir, tanto en el pasado como en el presente
y en el futuro, correrd el riesgo de perecer. Los hombres lo considerarin
como una carga indtil y, en consecuencia, despreciarin y dejardn de ve-
nerar esta totalidad del universo, esta incomparable creacién divina,
esta admirable construccidn, esta creacién 6ptima constituida por una
diversidad infinita de formas, instrumento de la voluntad de Dios que,
sin envidia, esparce su gracia sobre toda la creacién, en la que, for-
mando un todo dnico, se refine en una diversidad armoniesa todo aque-
llo que es digno de reverencia, loa y amor. Porque las tinieblas serin
preferidas a la Juz; se preferird morir a vivir; en adelante nadie levan-
tard su mirada hacia el cielo; el hombre piadoso serd tomado por loco y
el impfo por sabio; el fanitico serd tachado de valiente y el peor de los
criminales serd tenido por bueno. En lo que se refiere al alma y a todas
las creencias que hacen referencia a ella, tales como que el alma es in-
mortal por naturaleza o que posee el poder necesario para alcanzar la
inmortalidad —tal como ya te he ensefiado anteriormente—, serdn ob-
jeto de burlas y consideradas como cuestiones sin sentido alguno. Y,
créeme, mediante ley se considerard un crimen gravisimo dedicarse a la
religién de la mente. Serdn creados nuevos cdnones de justicia y nuevas
leyes. Nada de todo aquello que es santo y pio, nada de aquello que es
digno del cielo y de los que en €l moran, podré ser mencionado jamds
ni gozari de crédito alguno entre las almas de los hombres.

Los dioses se separarin de los hombres: deplorable divorcio. Tan
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sélo quedarin los dngeles del mal que se mezclarén con los hombres y,
por medio de la violencia —miserables criaturas— les forzarin a cometer

- toda clase de excesos de criminal audacia, empujéndoles a emprender

guerras, a cometer rapifias y fraudes, y a llevar a cabo todo tipo de acti-
vidades contrarias a la naturaleza del alma. Entonces la tierra perderd
su equilibrio, el mar dejard de ser navegable, el cielo ya no estard lleno
de estrellas y las pocas que queden detendrén su curso. Toda voz divina
serd conminada a callar. Y callard. Los frutos de la tierra se convertirdn
en polvo, el suclo perderi su fertilidad, el propio aire quedari prefiado
de un lugubrc sopor.

Este seré el futuro del mundo cuando envejezca: impiedad, desor-
den, confusién de todos los bienes. Cuando acontezca todo lo que
acabo de decir, oh Asclepio, ¢l Sefior y Padre, el mis grande de los dio-
ses en cuanto a poder y el demiurgo del Dios-Uno, viendo estas cos-
tumbres y criminalidades voluntarias, intentando por su voluntad, que
es la voluntad divina, poner término a los vicios y a la corrupcién uni-
versal y corregir los errores, aniquilard toda la maldad, bien con un di-
luvio, bien consumiéndola en el fuego, bien destruyéndola por medio de

‘enfermedades infecciosas que se propagarin a lo largo de muchos luga-
" tes del planeta. De esta forma podri volver el mundo a su primitiva be-
lleza, a fin de que pueda ser de nuevo digno de reverencia y admiracién
y de que Dios, creador y restaurador de tan gran obra, vuelva a ser glo-
rificado por los hombres de este nuevo tiempo por medio de himnos de
alabanza y bendiciones. Este serd el renacer del mundo; un renaci-
miento de todas las cosas buenas, una santa y solemne restauracién de

la propia Naturaleza, impuesta al correr el tiempo [...] por la voluntad
de Dios.

No nos ha quedado comentario alguno de Ficino sobre el Asclepius
ya que el que se le atribuia, impreso junto al Asclepius en la edicién de
sus obras completas, ha resultado que no fue obra suya sino de Lefévre
d’Etaples.’® En tal comentario, este autor expresa una fuerte desapro-

30. En 1505 Lefévre d'Etaples publicé en Paris el Pimander de Ficino junto con e
Asclepins, acompafiados de sus propios comentarios sobre tales textos. Desde entonces, ambas
obras han sido publicadas conjuntamente con mucha frecuencia Y. finalmente, ambas pasaron a
formar parte de las ediciones de las obras completas de Ficino sin que nunca se hiciera mencién
- al hecho de que el comentario al Asclepsus no era obra de Ficino sino de Lefévre d'Etaples. El
.comentario de Lefévre al Asclepius formula, sin embargo, una serie de juicios que, en modo al-
guno, pueden ser identificados con los d¢ Ficino. En la edicién de las Opera de Ficino de la que
he extraido todas las citas que aparecen en ¢l presente texto, el Pimander de Ficino con los co-
mentarios de Lefévre basados sobre el argumentum ficiniano (Ficino, pp. 1836-1857) viene in-
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bacién sobre el pasaje relativo a la “construccién de dioses”.>! Asi pues,
tal desaprobacién puede disociarse totalmente de Ficino, ya que no es él
el autor del comentario en cuestién.

La mejor gufa para interpretar la opinién de Ficino sobre el Ascle-
pius es, pues, el argumentum introducido a modo de prefacio en su tra-
duccidn del Corpus Hermeticum, que él laméb Pimander, en el que expli-
cita que, de las muchas obras escritas por Hermes Trismegisto, dos son
*“divinas”, la que trata sobre la voluntad divina y la que versa sobre la
potestad y sabiduria de Dios. La primera lleva el titulo de Asclepius y la
segunda el de Pimander.’?

Asf pues, para Ficino, el Asclepius es una obra “divina” sobre la vo-
luntad de Dios, intimamente conectada con otra obra “divina” de este
antiquisimo y santo autor egipcio, el Pimander, en la que se habla de la
potestad y la sabiduria de Dios.

Al presentar conjuntamente, en este capitulo, los resimenes de las
cuatro obras del Corpus Hermeticum y del Asclepius, me he propuesto su-
gerir cémo, para Ficino y sus lectores, las obras que segin su opinién
contenian la piedad mosaica del Génesis egipcio y la piedad cristiana
de la regeneracién egipcia rehabilitaban ante sus ojos la religion egipcia
expuesta en el Asclepius. Tales hombres observaron, probablemente,
que buena parte de las concepciones filoséficas y de las ideas generales
contenidas en los cuatros escritos del Corpus Hermeticum se encuentran
repetidas en el Asclepius. En consecuencia, esta Gltima obra parece con-
tener la revelacién del culto religioso que acompafia a la “religién de la
mente”, o la religién de la mente en relacién con el mundo, y que este
santo autor egipcio, sea en varios pasajes del Corpus Hermeticum, sea en
el Asclepius, asociaba proféticamente con el “Hijo de Dios”. A la luz
del Corpus recientemente descubierto, y de su traduccién en el Pimander
de Ficino, después de una lectura avida debia obtenerse la sensacién de

mediatamente seguido (pp. 1858-1872) por el Asclepins, al que acompafian una setie de co-
mentarios que ¢l lector no advertido adjudica asimismo a Ficino. P. O. Kristeller ha sido ¢l pri-
mero en poner de manifiesto este error en Suppl. fic., I, pp. cxxx y ss.; of. también Kristeller,
Studies, pp. 223 y ss.

31. Cf. Ficino, pp. 1866-1867, 1870, en lo que hace referencia al comentario sobre el
Asclepius (en realidad obra’de Lefévre d’Etaples) donde se condena la idolatria y las pricticas
migicas egipcias descritas en dicha obra. Cf. D. P. Walker, “The Prisca theologia in France” en
JW.CL, XVIL (1954), p. 238.

32. “E multis denique Mercurii libris, duo sunt diuine praccipue, unus de Voluntate
diuina, alter de Potestate, & sapientia Dei. Ille Asclepius, hic Pimander inscribitur.” Cf. el args-
mentum ficiniano antcpuesto al Pimander (Ficino, p. 1836).
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que San Agustin se habia equivocado plenamente al interpretar el La-
mento como una profecia verdadera, si bien inspirada por los diablos,
sobre el advenimiento del cristianismo, destinado a poner fin a la idola-
tria egipcia. Por el contrario, la obra que Lactancio habia llamado
Sermo perfectus contena la iniciacién definitiva al culto religioso practi-
cado por ¢ santo Hermes.

Y tal culto comportaba la prictica de la magia astral. Las estatuas
de los templos, los “dioses terrestres”, eran animadas gracias al conoci-
miento de las propiedades ocultas de la substancia, a su combinacién se-
gun los principios de la magia simpética y a la insuflacién de la vida de
los dioses celestes en su interior gracias a invocaciones rituales. Para un
filésofo, tal prictica era totalmente legitima, y, consiguientemente, una
prictica de devocidn perfectamente compatible con su religién. Se tra-
taba, tal como Ficino aconseja en su obra sobre la magia, De vita coeli-
tus comparanda, de “apresar la vida del cielo” por medio de la magia as-
tral simpitica.

La rehabilitacién del Asclepins, a través. del descubrimiento del
Corpus Hermeticum, constituye, seglin mi opinidn, uno los factores esen-
ciales del resurgimiento de la magia durante el Renacimiento. Para
comprendereste hecho, basta con leer e Asdepius en el contexto del
Pimander de Ficino y las interpretaciones pias que éste proporciona en
su comentario.

También es conveniente cambiar de actitud ante el famoso La-
mento contenido en el Asdepius. Este bello y conmovedor pasaje de la
retbrica filoegipcia estd tefiido de una indignacién moral que es una re-
miniscencia de las profecias hebraicas, por las cuales puede haber estado
efectivamente influido el autor del Lamento. La desaparicién de la
santa religién egipcia se hace coincidir con una transgresién de las leyes
morales y la eventual restauracién de las mismas coincide con una recu-
peracién de la moralidad. La decadencia de la “religién del mundo”
llevaba consigo la decadencia de la ética y una completa confusién mo-
ral. Por esta razén, el hombre bueno y pio debia creer en la promesa de
su retorno y el Lamento pasaba a adquirir un cardcter totalmente dis-
tinto del que le habia adjudicado San Agustin, es decir, podia ser to-
mado como una inyeccién que infundiera cierto espiritu egipcio de mo-
ralidad y piedad a un cristianismo en franca decadencia.

La primera cosa que salta a la vista del devoto, o del turista, que
entra en la catedral de Siena es el retrato de Hermes Trismegisto sobre
el famoso pavimento de mosaico (véase el frontispicio). A ambos lados
de Hermes se hallan dos Sibilas, sosteniendo sus profecias acerca del
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advenimiento del cristianismo, y detrds de éstas se encuentran las res-
tantes, todas con sus respectivas profecias. Obviamente, el Hermes
Trismegisto que acompafa a las Sibilas es el mismo que Lactancio ha-
bia descrito, el gran profeta gentil del cristianismo. La inscripcién que
se halla bajo sus pies data la vida de la venerada figura situindola en
época dén anterior a la que le habian asignado San Agustin y Lactan-
cio, describiéndolo como “Hermis Mercurius Trimegistus contempora-
neus Moysi”. Una figura de aspecto oriental, tocada con un turbante,
destinada probablemente a representar a Moisés su “‘contemporineo”,
se halla en actitud deferente, casi inclinada, a la derecha de Hermes.
Detris de esta figura aparece representado un severo personaje, tal vez
algin piadoso egipcio que toma parte en los didlogos herméticos, tal
vez Asdlepio o Tat.

La mano izquierda de Hermes reposa sobre una tablilla, soportada
por esfinges, en la cual se puede leer:

DEUS OMNIUM CREATOR
SECUM DEUM FECIT
VISIBILEM ET HUNC

FECIT PRIMUM ET SOLUM

QUO OBLECTATUS EST

VALDE AMAVIT PROPRIUM

FILIUM QUI APPELLATUR
SANCTUM VERBUM.

Tal como ha puntualizado Scott,>? esta inscripcién es una traduc-
cién latina abreviada del pasaje del Asclepius que habia sido citado en
griego por Lactancio y que este autor subraya a causa de la mencién al
“Hijo de Dios” que contiene. “El Sefior y Creador de todas las cosas,
a quien con toda razén hemos llamado Dios, después de haber creado
al segundo Dios, visible y sensible [...]. As{ pues, después de haberlo"
creado, solo y tnico, se le apareci6 bello y colmado de todo bien posi-
ble; entonces El lo santificé y lo amé en todo como a su Hijo.” 3* To-
dos los puntos esenciales de la inscripcidn sienesa se encuentran en este
parrafo si exceptuamos la frase “qui appellatur Sanctum Verbum”, que
hace referencia a la profecia de Hermes sobre ¢l Verbo como hijo de
Dios —también subrayada por Lactancio— que se halla en los comien-
zos del Pimander.”’

33. Scott, I, p. 32.
34, Lactancio, Dis. Inst., IV, vi; C. H., 1L, pp. 304-305; of. supra, p. 24.
35. C. H., 1, p. 8; Ficino, p. 1837; Lactancio, Dsv. Inst., IV, vim, .
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El suplicante Moisés (si es que esta figura representa realmente a
Moisés) sostiene un libro sobre el que también tiene la mano Hermes.
Sobre este libro estd escrito:

SUSCIPITE O LICTERAS ET LEGES EGIPTH

“Dedicaos a las letras y a las leyes, egipcios.” La fase deriva, ob-
viamente, de la descripcién de Cicerdn, citada por Lactancio, en la que
se hace referencia a Hermes Trismegisto como a aquel que habfa dado
leyes y letras a los egipcios (Aegyptiis leges et litteras tradidisse.’® Sin em-
bargo, la frase ha sido significativamente modificada en la inscripcién.

DEDICAOS A LAS LETRAS Y A LAS LEYES, EGIPCIOS

parece una exhortacién del legislador de los hebreos (en el caso de que
la figura suplicante sca la de Moisés) al legislador de los egipcios a fin
de que revivan de nuevo la piedad y la moralidad egipcias.

Los mosaicos de Hermes Trismegisto y de las Sibilas fueron colo-
cados en la catedral de Siena durante la década de los ochenta del siglo
xv.}7 La representacién de Hermes Trismegisto en un edificio cristiano,
situada en tan prominente lugar, y que indica la atribucién de una posi-
cién espiritual preponderante, no es un fenémeno local aislado, sino un
simbolo de la consideracién que se guardaba a tal personaje durante el
Renacimiento. Asimismo, es una profecia de cuin extraordinaria iba a
ser su fortuna en el contexto cultural y religioso de la Europa del siglo
xvi, y aun. en la-del siglo xvm.”

36. Cicerén, De nat. deor., 111, 22; citado por Lactancio, Dsy. Inst., I, vi. Cicerén es di-
tado en un pasaje en ¢l que Lactancio asocia a Hermes con las Sibilas. Por consiguiente, tal vin-
culacién le pudo haber sido sugerida al autor del mosaico, no por el propio Cicerén, sino por
Lactancio.

37.. Cf. R. H. Cust, The pavement masters of Siena, Londres, 1901, pp. 23, 31. Enla

. Edad Media, Hermes era notablemente conocido como profeta pagano. A pesar de que ésta
quiz4 no sea la mis antigua de las representaciones en la que aparece en compatiia de las Sibilas,
no hay duda alguna de que cs la primera en la que aparece con todo su esplendor renacentista.



Carituro III

HERMES TRISMEGISTO Y LA MAGIA

La literatura hermética se subdivide en dos ramas. De una parte,
encontramos los tratados filos6ficos, como los que constituyen el Corpus
Hermeticum y el Asclepius, a los cuales se pueden afiadir otras muestras
de este tipo de literatura y, en particular, los fragmentos conservados en
la antologia de los excerpta compilada por Estobeo.! Por otro lado, en-
contramos la literatura astroldgica, alquimistica y migica, buena parte
de la cual ha sido también transmitida bajo el nombre de Hermes Tris-
megisto. Es imposible separar completamente ambas ramas.? Todos los
tratados herméticos, tanto el Asclepius, que proporciona una viva des-
cripcién de las pricticas mégicas en el admirado pasaje en que se cuen-
tan los métodos mediante los cuales los egipcios “construfan dioses”,
como otros textos mds elevados y misticos, presuponen und estructura
césmica de tipo astrolégico. Gnosticismo y magia se dan la mano. El
gndstico pesimista tiene necesidad de conocer las palabras y signos
migicos que le permitirdn liberarse del maligno poder material de las
estrellas en su ascension a través de las esferas. El gnéstico optimista,
por otra parte, no tiene temor alguno en emplear, sirviéndose de la ma-
gia simpitica, invocaciones, talismanes y objetos similares, propiamente
poderes del universo, que él considera como fundamentalmente buenos.

Los métodos de la magia simpética * presuponen la existencia de

1. Texto de los fragmentos de Estobeo, con su traduccién al francés, en C. H., voli-
menes IIT y IV,

2. Scott intent establecer tal distincién al considerar a los Hermetica filoséficos absoluta-

mente separados ¢ infinitamente superiores con respecto a los “montones de desperdicios” que -

circularon bajo la proteccién del nombre de Hermes (Scott, I, p. 1). Por su parte, Festugiére de- '
dica cl primer volumen de la Révélation a *“Llastrologie et les sciences occultes™, ocupindose de
los textos magicos y astrolégicos como preliminares necesarios para abordar el estudio de los
Hermetica filloséficos. Cf. También Thorndike, I, pp. 287 y ss.

3. Para una buena sintesis sobre este tema, cof. Festugiére, 1, pp. 89 y ss.
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continuados efluvios de influencia que desde las estrellas se derraman
sobre la tierra y de los cuales habla el autor del Asclepius. Existia la

creencia generalizada de que tales efluvios de influencia podian ser ca-

‘nalizados y consiguientemente disfrutados por un operador que po-

seyera los conocimientos necesarios para hacerlo. Por ejemplo, el opera-
dor que deseara hacerse con los poderes del planeta Venus debia cono-
cer qué plantas, piedras, metales y animales pertenecian a dicho planeta
y servirse exclusivamente de ellos cuando se comunicaba con Venus.
Asimismo, debia conocer las diversas imédgenes de Venus y los métodos
para reproducirlas en forma de talismanes construidos empleando los
materiales venusianos especificos en el momento astrolégicamente ade-
cuado. Se creia que tales imdgenes podian capturar el espiritu, o el po-
der, de la estrella, reteniéndolo para ser empleado en el momento nece-
sario. No sélo se asociaba un complicado sistema pseudocientifico de
simbolos y simpatias ocultas con cada uno de los planetas, sino que
también posefan sus plantas, animales o imdgenes correspondientes
cada uno de los doce signos del zodiaco, todas las estrellas, todas las
constelaciones de los cielos, etc. El Todo era Uno, unido mediante un
infinitamente complicado sistema de relaciones. El mago era un indivi-
duo capaz de penetrar en el interior de este sistema y servirse de él gra-
cias a su conocimiento de los vinculos existentes entre las cadenas de in-
fluencias que descendian desde lo alto, ya que era capaz de construir
una cadena de vinculos ascendente mediante el correcto uso de los ocul-
tos poderes simpéticos contenidos en las cosas terrestres, de las imige-
nes celestes, de las invocaciones y nombres, etc. Los métodos y el sis-
tema cosmoldgico presupuesto son siempre los mismos, tanto si el mago
pretende servirse de ellos para obtener beneficios materiales concretos
para su propia satisfaccién, como si persigue fines religiosos, caso de la
magia hierdtica descrita en el Asdepius, para profundizar en el conoci-
miento de las fuerzas divinas que actian sobre la naturaleza.
. Los treinta y seis decanos o treinta y seis dioses que gobernaban las
divisiones de diez grados obtenidas a partir del circulo del zodfaco *
constituyen un elemento egipcio plenamente incorporado a la astrologia
helenistica, antecedente inmediato de los Hermetica filoséficos. Los
egipcios, este extrafio pueblo, habian divinizado e tiempo, no tan sélo
astralmente, sino en el sentido mucho més concreto de que cada uno de
4. Sobre los decanos, cf. Festugiére, I, pp.- 115 y ss.; Bouché-Leclercq, L astrologie grec-
gque, Paris, 1899, pp. 215 y ss.; F. Boll, Sphaera, Leipzig, 1903, pp. 15 y ss., 176 y ss.;
O. Neugebaucer, The exact sciences in Antiquity, Princeton, 1952, Harper Torchbook Reprint,

1962, pp. 81 7y ss. El dnico estudio especializado sobre las imdgenes de los decanos es el de
W. Gundel, “Dekane und dekansternbilder”, Studien der Bibliothek Warburg, X1X (1936).
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los momentos del dia y de la noche posefa un dios propio que debia ser
aplacado a medida que iba transcurriendo el tiempo. Los decanos, que
recibieron tal nombre en la época helenistica, eran, de hecho, divinida-
des sidéreas egipcias del tiempo, integradas posteriormente por la astro-
logia caldea y asociadas al zodiaco. Todos ellos tenian imagen propia,
variable segin fuera la lista en la que se hallasen incluidos, y tales listas
conteniendo las imigenes milagrosas de los decanos provenian todas
cllas de los archivos de los templos egipcios. Los decanos posefan va-
rios aspectos diferentes y cada uno de ellos con un significado astro-
légico preciso como “Horéscopos” que presidian todas las formas de
vida nacidas durante el periodo de tiempo controlado por ellos. Por
otra parte, se los asimilaba a los planetas situados en sus dominios y a
los signos del zodiaco (cada signo tenfa asociados tres decanos que
constitufan sus tres “caras”). Junto a todo lo expuesto, jamis se olvi-
daba su naturaleza de poderosos dioses egipcios y como a tales se les
atribufa una misteriosa importancia. La alta jerarquia que el autor del
Asclepius asigna a los “Treinta y seis Horéscopos™ en su dasificacién
de las divinidades es un trazo genuinamente egipcio que posee la obra y
en uno de los fragmentos de Estobeo se habla, en el marco familiar de

una conversacién entre Hermes y su hijo Tat, de la gran importancia de
los Treinta y seis.

Habiamos dicho, hijo mio, que hay un cuerpo que envuelve com-
pletamente al mundo tomado en su totalidad; debes imaginarte este
cuerpo como una figura circular, ya que asi es el Todo.

Me imagino esta figura tal como td dices, padre.

Imaginate ahora que debajo de la forma circular de este cuerpo se
ban colocado los treinta y seis decanos, alineados en una zona situada
entre el circulo universal y el circulo del zodfaco, separindolos a ambos,
y, colocados como si sostuvieran el circulo del Todo y circunscribieran
el del zodiaco, se mueven a lo largo de éste junto con los planetas con
idéntica fuerza de movimiento a la del Todo y alternando con los Siete
[...]. Presta atencién a esto: puesto que los decanos mandan sobre los
planetas y que nosotros estamos bajo el dominio de los Siete, te dards
cuenta de que estamos sujetos a una cierta influencia ejercida por los
decanos, ya sea a través de sus hijos, ya sea por intermedio de los
planetas.’

5. C. H.,TII pp. 34, 36 (fragmentos de Estobeo, VI). En las notas a este pasaje (ibid.,
p. L). Festugiére interpreta los hijos de los decanos como demonios. Cf. también Révdarson, 1,
PP- 118-120; Scott, 111, p. 374 (donde se adjunta un diagrama para ilustrar el hecho de que,
en perfecto acuerdo con este pasaje, los decanos se hallan situados fuera y por encima del cir-
culo correspondiente al zodiaco).
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Los decanos se consideran, pues, como poderosas fuerzas demonia-
cas o divinas, préximas al circulo del Todo y por encima del circulo del
zodiaco y de los planetas, que operan sobre las cosas inferiores, ya sea
directamente a través de sus criaturas o hijos, es decir, los demonios, ya
sea indirectamente a través de los planetas.

Asi pues, los Hermetica filos6ficos se insertan en ¢l mismo marco de
pensamiento que los Hermetica pricticos, tratados sobre astrologia y al-
quimia, listas de plantas, piedras, animales y similares agrupadas segiin
sus simpatias ocultas con las diversas estrellas, y listas de las imégenes
de los planetas, signos y decanos con las correspondientes instrucciones
sobre cémo construir talismanes migicos a partir de todo este material.
Vamos a ver a continuacién algin cjemplo de esta vasta y compleja lite-
ratura atribuida a Hermes Trismegisto. Existe un tratado, supuesta-
mente escrito por Hermes, sobre los nombres y poderes de los doce sig-
nos del zodfaco;  otros que ilustran los vinculos entre plantas, signos y
planetas; ” un libro dirigido por Hermes Trismegisto a Asclepio en el
que se habla de las virtudes ocultas de los animales; ® un tratado sobre
medicina astrolégica dedicado por Hermes 2 Ammén el egipcio en el
que se describen diversos modos de tratar las enfermedades causadas
por influencias estelares malignas, mediante la creacién de enlaces con
los métodos de la magia simpitica y la construccién de talismanes que
provoquen, o bien un aumento de los influjos buenos de la propia estre-
lla causante de la enfermedad, o bien la adquisicién de influjos benignos
provenientes de otras estrellas.’

El nombre de Hermes Trismegisto parece hallarse particularmente
conectado con suma frecuencia a las listas de las imdgenes de los deca-
nos. El Liber Hermetis Trismegést,'* un tratado sobre astrologia y magia
astrologlca, recientemente descubierto, se inicia hablando de los deca-
nos. El Liber Sacer,'! o libro sagrado, de Hermes es una lista de las

6. Cf Thorndike, loc. cit.; Festugiére, I, pp- 111-112.

7. Thorndike, Joc. art.; Festugxére Ibid., pp. 143 yss.

8. Festugiére, ibid., pp. 207 y ss., donde discute el “Livre court médical d"Hermés Tris-
mégiste selon la science astrologique ct I'influx naturel des animaux, publi¢ 4 I'adresse de son
disciple Asklépios™. Como pucde deducirse de la traduccidn francesa del titulo, este tipo de tra-
tado hace intervenir los mismos personajes que hemos encontrado como protagonistas de los
Hermetica filoséficos. Este tratado sobre los animales va dirigido por Hermes a Asclepio, tal
como hemos visto que sucede con e Asdepins,

9. Cf. Thorndike, I, p. 291; Festugiére, I, pp. 130-131.

10.  Festugiére, I, pp. 112 y ss. El Liber Hermetss fue descubierto por Gundel, quien lo
publicé en 1936.

11.  Festugiére, I, pp. 139 y ss.
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imégenes de los decanos, de las piedras y plantas que se hallan en cone-
xién simp4tica con cada uno de ellos. Ademis, contiene las instruccio-
nes sobre cémo cincelar las efigies sobre la piedra adecuada en cada
caso, imigenes que deberin ser colocadas junto a la planta correspon-
diente en el interior de un anillo y cuyo portador deberd tener buen cui-
dado de abstenerse de todos aquellos alimentos que se hallen en rela-
cién antipitica con respecto al decano en cuestion.

En resumen, Hermes Trismegisto es un nombre con un gran presti-
gio en toda esta literatura concerniente a las simpatias ocultas y a los ta-
lismanes. Asimismo, su capacidad como Hermes-Thoth, inventor del
lenguaje, de palabras que vinculan y que disuelven, desempefia un nota-
ble papel dentro de la magia,!? y algunas de las invocaciones y plega-
rias mégicas atribuidas a él son similares a las contenidas en el Corpus
Hermeticum.

El nombre de Hermes Trismegisto era perfectamente conocido en
la Edad Media y se hallaba conectado con la alquimia y la magia vy,
particularmente, con las imigenes migicas o talismanes.!> El Medioevo
consideraba a los decanos como demonios peligrosos y algunos de los
textos atribuidos 2 Hermes fueron severamente censurados por San Al-
berto Magno bajo la acusacién de contener magia diabdlica.' La cen-
sura agustiniana al culto demonfaco contenido en el Asclepius (en parti-
cular puede haber insistido sobre el culto a los decanos) pes6 grave-
mente sobre esta obra. Es comin el hecho de que los escritores medie-
vales interesados por la filosoffa natural hablen con respeto de Hermes
Trismegisto. Por ejemplo, para Roger Bacon, Hermes era el “padre de
los filésofos”,!’ asignindoscle una genealogia que lo sitda en épocas
aun anteriores a las postuladas por Ficino o por el autor del mosaico de
la catedral de Siena. En el prefacio a una traduccién de una obra sobre
alquimia efectuada en el siglo X sc afirma que han existido tres Her-
mes, a saber, Enoch, Noé y el rey, filésofo y profeta que reiné en
Egipto después del diluvio y que recibié el nombre de Hermes Triplex.
Un tratado de astrologia del siglo xm proporciona la misma genealogia
a “Hermes Mercurius Triplex”, asi como la misma explicacién a su
“triplicidad”.16 Recuérdese que Ficino, en su argumentum, antepuesto a

12. Thid, pp. 283 y ss. ‘

13. Thorndike, IL, pp. 214 y ss.; Festugitre, I, pp. 105 y ss.

14.  En su Speculum astronomiae; cf. San Alberto Magno, Opera, ed. por Borgner, X, p.
641; y cf. Thorndike, II, p. 220. Alberto Magno es quizds uno de los escritores medievales
que conocib la versién latina del Asdepius (cf. C. H., II, pp. 268-269). :

15. Thorndike, II, p. 219.
16. Thid, pp. 215, 222. Quizds aparezcan cn dicho texto ecos del pseudohermético
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modo de prélogo del Pimander, interpreta de forma andloga el término
“Trismegisto” refiriéndose a la triple naturaleza de Hermes como sacer-
dote, filésofo y rey o legislador. No obstante, la genealogfa medieval
coloca a “Hermes Triplex” en época anterior a la de Moisés y contem-
pordneamente a la figura de Noé.

Bajo el nombre de Picatrix existe un tratado sumamente extenso
sobre cuestiones de magia simpitica y astral, en el que se hace especial
hincapié sobre los talismanes. A pesar de que no se adjudique a Hermes
Trismegisto la paternidad del Picatrix, en dicha obra se le menciona
. muy frecuentemente con gran respeto y ello es importante ya que no se-
ria de extrabar que hubiera constituido una de las fuentes de Ficino
para las cuestiones referentes a talismanes y magia simpitica.

Como muchas de las obras migicas atribuidas a Hermes y conoci-
‘das en Occidente durante la Edad Media y el Renacimiento, el Picatrix
habia sido escrito originariamente en 4rabe,!” probablemente durante el
siglo xm. La literatura y las ideas gnésticas y herméticas ejercieron una
gran influencia sobre el mundo 4rabe, y en particular sobre los drabes
de Harran. Estos practicaban la magia talisménica bajo la influencia de
sus contactos con los sabeos, a su vez profundamente impregnados de
hermetismo, tanto en sus aspectos religioso y filoséfico, como desde el
punto de vista migico. El Picatrix es la obra de un escritor 4rabe con
fuerte influencia sabea, es decir, hermética. Esta obra proporciona listas
de imigenes migicas particulares y consejos pricticos sobre procedi-
mientos mégicos dentro de un marco filoséfico sumamente elaborado
que, en muchos aspectos, es semejante al que podemos encontrar en al-
guno de los tratados del Corpus Hermeticum y en el Asclepius. Ficino y
sus amigos se hallaban en condiciones, sin duda alguna, de reconocer en
el Picatrix muchas de las ideas y sentimientos filos6ficos religiosos ex-

————

Liber Hermetis Mercuri¢ Triplicis de VI rerum principiss del siglo xu, que ha sido publicado por
Th. Silverstein en Archives d’bistoire doctrinale et littéraire dw Mayen Age, XXII (1955),
pp. 217-302. Sobre la influencia ejercida por este texto, cf. supra, p. 31, nota 36.

17.  El texto 4rabe del Picatrix ha sido publicado, en edicién al cuidado de H. Ritter, en
Studien der Bibliothek Warburg, X11 (1933). Una traduccién al alemén del texto drabe, debida
a H. Rowter y M. Plessner, ha sido publicada cn Stwdies of the Warburg Inssitnte, Universidad
de Londres, vol. XXVII (1962). En este capitulo sc exponen las lincas generales del contenido
de dicho texto drabe.

Ademés de las ediciones citadas, of. H. Ritter, “Picatrix, ein arabisches handbuch hellenis-
ticher magic”, Vortrige der Bibliothek W arburg (1922); Thorndike, II, pp. 813 vy ss.; Festu-
gitre, I, pp. 389, 397 (en o apéndice sobre la literatura hermética en el mundo 4rabe debido a
Louis Massignon); Garin, Cultara, pp. 159 y ss.
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puestos por el extraordinario autor del Pimander, el Moisés egipcio y el

profeta del cristianismo. No obstante, en esta obra la filosofia se halla

inmersa en un contexto de magia prictica con instrucciones para cons-
truir talismanes y atraerse los influjos de las estrellas, instaurando asi
una cadena de relaciones y correspondencias con ¢l mundo superior.

La traduccién latina del Picatrix '® es mis breve que el original
4rabe y en ¢l prélogo se afirma que la obra ha sido traducida del 4rabe
al espaiol por mandato de Alfonso el Sabio. Sin embargo, esta traduc-
cién espaiiola no ha llegado hasta nosotros. Ciertamente, el Picatrix la-
tino tuvo una enorme difusién en la Italia renacentista.!® En la biblio-
teca de Pico della Mirandola se encontraba una copia del Picatrix.?°
Esta obra era asimismo conocida por Ludovico Lazzarelli,2! ferviente
hermetista y coctdneo de Pico. Giovanni Francesco Pico, sobrino del
gran Pico, revela un cierto conocimiento sobre tal texto en una obra es-
crita poco tiempo después del fallecimiento de su tio.2? Symphorien
Champier, que llevd a cabo una nueva edicién de los Hermetica, pero
que insistia en distinguir el hermetismo cristiano de la magia contenida
en el Asclepius, habla del Picatrix (en 1514) desaprobindolo y acusa a
Pietro d’Abano de haberlo copiado.?? La popularidad de este manual
de magia viene atestiguada por el hecho de que Rabelais lanzara una de
sus afiladas criticas contra él al hablar de “le reuerend pere en Diable
Picatris, recteur de la faculté diabologique”.2* El caricter esotérico de
la difusi6n del libro es puesto de manifiesto por Agrippa d’Aubigné en
una carta escrita entre el 1572 y el 1575, donde dice que el rey Enri-
que IIT de Francia habia importado algunos libros de magia de Espaiia,
libros que él habfa podido ver con grandes dificultades y previo jura-

18. En la actualidad no disponemos de ninguna edicidn de esta traduccién al latin; sin
embargo, era precisamente esta versién la que se empled a lo largo del Renacimiento en lugar
del original 4rabe del que, por otra parte, difiere en algunos extremos. Asi pucs, la mencionada
version latina es a la que necesariamente deben recurrir quienes deseen abordar ¢l cstud:o delos
escritores renacentistas.

El manuscrito en latin del Picatrix que he manejado es el Sloane 1305. Si bien sc trata de
un manuscrito claborado en el siglo xv presenta una estrecha correspondencia con sus predece-
sores (cf. Thorndike, II, p. 822) y tiene la ventaja de estar escrito con una caligrafia cdlara y
ficlmente legible.

19.  E. Garin, Medioevo e Rinascimenso, Bari, 1954, pp. 175 y ss.; Caltura, pp. 159 y ss.

20. P.Kibre, The library of Pico della Mirandola, Nueva York, 1936, p. 263; of. Garin,
Cultura, p. 159.

21. Cf. Ludovico Lazzarelli, “Testi scelti” en Test. uman., ed. M. Brini, p. 75.

22. G. F. Pico, Opera, 11, Basilea, 1572-1573, p. 482; cf. Thorndike, VI, p. 468.

23, En su critica a los errores de Pietro d’Abano; cf. Thorndike, II, p. 814; V, pi-
ginas 119, 122,

24, Pamtagruel, 111, 23; citado por Thorndike, 11, p. 814.
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mento solemne de no copiarlos; entre tales libros se encontraban “les
* commantaires de Dom Jouan Picatrix de Tollede”.?’

Por lo tanto, hay muy buenas razones para creer que el Picatrix, a
pesar de que nunca fue impreso, tuvo una considerable circulacién en
forma de manuscrito durante los siglos xv y xvi. Ya que no existe copia
manuscrita alguna anterior al siglo xv,28 es muy posible que este texto
comenzara a circular durante el siglo que vio la apoteosis de Hermes
Trismegisto.

El Picatrix abre sus piginas con pias plegarias y con la promesa de
revelar profundos secretos. El conocimiento es el mejor regalo que Dios
ha ofrecido a los hombres ya que le permite saber cuil es el principio y
. ¢l fundamento de todas las cosas. La verdad original no es un cuerpo,
sino el Uno, la Verdad Una, la Unidad Una. Todas las cosas provie-
nen del Uno y a través de éste reciben la verdad y la unidad en el per-
petuo movimiento de generaciones y corrupciones. Las cosas se hallan
ordenadas jerirquicamente: las cosas inferiores se elevan hacia las supe-
riores y las superiores descienden hasta las inferiores. El hombre es un
pequefio mundo que refleja en si mismo el gran mundo del cosmos, pero
gracias a su intelecto, el sabio puede elevarse por encima de los siete
cielos.

A partir de este breve esquema sobre la filosofia del Picarrix, se
‘comprende que ¢l mago tenga siempre como punto de partida una gno-
sis, una comprensién de la naturaleza del Todo.

En otros dos pérrafos se precisa ulteriormente el orden natural.?’
Dios, o la prima materia, no tiene forma alguna. Del incorpéreo ¢ in-
forme Uno derivan:

el Intellectus o mens

el Spiritus

la Materia, o naturaleza material, los clementos y los elementata.

El Spiritus desciende desde lo alto y se establece en el lugar en que
es capturado (ubi captus est). O, como se dice en otro capitulo,2® “las
virtudes de los cuerpos superiores son la forma y el poder de los inferio-
res, y la forma de los inferiores estd hecha de un material relacionado
con las virtudes de los superiores. Asi pues, es como si ambas clases de

25. Agrippa d’Aubigné, Oenvres completes, 1, ed. E. Réaume y F. de Caussade, Paris,
1873, p. 435.

26. Sobre los manuscritos, cf. Thorndike, II, pp. 822-824.

27.  Picatrix, Lib. 1, cap. 7 y Lib. IV, cap. 1 (Sloane, 1305, ff. 21 verso y ss.; ff.
99 recto y ss.).

28.  Picatrix, Lib. 11, cap. 12 (Sloanc 1307, ff. 42 recto y ss.).
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seres estuvieran intimamente unidas, ya que su material corp6reo (el de
las cosas terrestres) y su material espiritual (¢l de las estrellas) son un
solo y mismo matetial”. Todo el arte de la magia consiste, pues, cn cap-
turar el mﬂu]o del spiritus y encaminarlo hacia la materia.

El mis importante de los medios para conseguir esta transmisién es
la construccién de talismanes, es decir, imdgenes astrales impresas sobre
materiales adecuados, en el momento preciso, con la disposicién mental
correcta, etc. Los dos primeros libros del Picatrix, extensos y complica-
dos, se hallan exclusivamente dedicados a este dificil arte que requiere
profundos conocimientos sobre astronomia, matem4ticas, misica, meta-
fisica, y pricticamente sobre todo, ya que la introduccién del spirétus en
los talismanes es un trabajo sumamente complicado e imposible de lle-
var a cabo a no ser que lo efectde un consumado filésofo.

A continuacién se ofrecen listas de efigies a reproducir sobre los ta-
lismanes. Seguidamente, damos algunos ejemplos extraidos de las listas
de imdgenes planetarias.?’

Dos imédgenes de Saturno:

“La figura de un hombre con la cara y los pies de cuervo, sentada
sobre un trono, sosteniendo una lanza con la mano derecha y una lan-
ceta o dardo con la mano izquierda.”

“La figura de un hombre, vestido de negro, erguido sobre un dra-
g6n que sostienc una hoz con la mano derecha y una lanza con la mano
izquierda.”

Dos imigenes de Jipiter:

“La figura de un hombre vestido, sentado sobre un 4guila y con
otras varias a sus pies [...].”

“La figura de un hombre con cara de le6n y pies de péjaro, subida
a un dragdn con siete cabezas, sosteniendo una flecha con la mano dere-

cha [...1.”

~Una imagen de Marte:
“La figura de un hombre coronado que empufia una espada con la
diestra.”

Una imagen del Sol:
“La figura de un rey sentado sobre un trono, coronado, y con la fi-
gura (caricter mégico) de un sol bajo sus pies.”

29. La lista de las imégenes planetarias aparece en el Lib. I, cap. 10 (Sloane 1309, ff.
43 recto y ss.).

'
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Una imagen de Venus:

“La figura de una mujer con su cabellera al aire, cabalgando sobre
un dervo y vestida de blanco, que sostiene' una manzana con su mano

derecha y un ramillete de flores con la izquierda.”

Una imagen de Mercurio:

“La figura de un hombre con pies de 4guila y un gallo sobre su ca-
beza, sentado en un trono, que sostiene fuego en la palma de su mano
izquierda, y con este signo (un caricter migico) bajo sus pies.”

Una imagen de la Luna:

“La figura de una hermosa mujer, sobre un dragén, con cuernos
emergiéndole de la cabeza y dos serpientes enrolladas en su cuerpo [...].
Alrededor de cada uno de sus brazos hay arrollada una serpiente, en-
cima de cuya cabeza y bajo cuya cola hay respectivos dragones, todos
ellos con sicte cabezas.”

Tal como puede verse en estos cjemplos, las imigenes migicas de
los planetas son ficilmente reconocibles y recuerdan a las formas cldsi-
cas de tales dioses y diosas, si bien con algunas modificaciones y adicio-
nes extrafias y birbaras.

También se encuentra en el Picatrix una lista completa de las
imégenes de los treinta y seis decanos,*® agrupado cada uno de ellos
con sus correspondientes signos zodiacales.

Las imdgenes de los decanos de Aries.

Primer decano. “Un enorme hombre de piel oscura con los ojos ro-
jos, vestido de blanco y con una espada en la mano.”

Segundo decano. “Una mujer vestida de verde a la que le falta una
pierna.”

Tercer decano. “Un hombre vestido de rojo que sostiene una esfera

dorada.”

Y la descripcién de los treinta y seis decanos pertenecientes a los
doce signos sigue en este tono, con una simbologia fantdstica y barbara.
Una vez agotado el tema de los talismanes y de su manufactura en
los dos primeros libros, el autor del Picatrix discute, en un tercer L-
bro,*! las correspondencias existentes entre las diferentes piedras, plan-
tas y animales, y los diversos planectas, signos, etc., proporcionando lis-

30. Lalista de las imigenes de los decanos sc encuentra en ¢l Lib. 11, cap. 11 (Sloane
1305, ff. 48 verso y ss.).
31. Sloane 1305, ff. 37 recto y ss.
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tas exhaustivas sobre este particular. Tales listas contienen las corres-
pondencias entre los signos y las varias partes del cuerpo, los colores de
los diferentes planetas, instrucciones para invocar los espiritus de los
planctas pronunciando sus nombres y enumerando sus poderes, etc. El
cuarto libro *2 comienza tratando temas similares a los anteriores y des-
cribiendo sahumerios, y termina con oraciones dirigidas a los planetas.

Asi pues, el Picatrix es un completisimo manual de magia ya que
expone las lineas de la filosofia natural sobre las que se basa la magia ta-
lisménica y simpética, y proporciona, al mismo tiempo, instrucciones
exhaustivas sobre la prictica de esta materia. Su objeto es estrictamente
prictico; los diversos talismanes y procedimientos para su construccién
se exponen en vista a determinados fines muy bien precisados, tales
como la curacién de enfermedades, prolongar la duracién de la vida,
obtener el éxito en empresas del més diverso caricter, vencer a los pro-
pios enemigos, obtener el amor de otra persona, etc.

Hermes Trismegisto es mencionado a menudo como la fuente de
conocimiento de algunas imigenes talisménicas y sus conexiones. En el
cuarto libro del Picatrix encontramos un Pasaje particular en el que se
afirma que Hermes fue el primero en emplear imigenes migicas, y tam-
bién se le atribuye la fundacién de una ciudad maravillosa en Egipto.

Entre los caldeos hay perfectisimos maestros en este arte y ellos
afirman que Hermes fue el primero en construir imdgenes de las cuales
se servia para regular el curso del Nilo en relacién con los movimientos
lunares. Este hombre construyd, asimismo, un templo dedicado al Sol y
conocia el modo de ocultarse a la vista de todos, de tal forma que nadie
pudiese verlo a pesar de que se hallara presente. Por otra parte, también
fue é quien construyé en el Egipto oriental una ciudad de doce millas
(miliaria) de longitud, dentro de la cia! erigié un castillo con cuatro
puertas en cada uno de sus cuatro lados. Sobre la puerta oriental colocé
la figura de una Aguila; sobre la puerta occidental, la figura de un
Toro; sobre la puerta sur, la figura de un Leén; y sobre la puerta norte,
la figura de un Perro. Dentro de tales imdgenes introdujo espiritus par-
lantes, de tal-forma que nadie podia pasar a través de las puertas de la
ciudad sin recabar su permiso. Planté irboles. en la ciudad y en medio
de todos ellos crecia uno de proporciones enormes que producia los fru-
tos de toda la generacién. En la parte mis alta del castillo hizo alzar
una torre de treinta codos de altura sobre la cual colocé un faro
(rotunda) cuyo color cambiaba cada dia durante ¢l transcurso de la se-
mana, para volver a empezar el ciclo con el primero de los colores, y

32. Sloanc 1305, ff. 95 recto y ss.
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que servia para iluminar la ciudad. Cerca de la ciudad existian abundan-
tes aguas muy ricas en peces de diversas especies. Alrededor de la villa
colocd imigenes cinceladas y las dispuso de tal forma que, gracias a sus
poderes, los habitantes pudieran conservarse virtuosos y alejados de
todo mal y pecado. El nombre de la ciudad era Adocentyn.??

En este pirrafo, parece traslucirse algo de la hierdtica magia reli-
giosa descrita en el Asclepius, filtrado a través de la viva imaginacién
del 4rabe de Harran. Encontramos dioses construidos por el hombre,
estatuas de divinidades egipcias con forma animal que Hermes Trisme-
gisto ha animado introduciendo espiritus en su interior para que puedan
hablar y custodiar las puertas de esta mégica Utopia. Los colores de los
siete planetas son proyectados desde la torre central y las imigenes co-
locadas alrededor de la ciudad tal vez sean imigenes de los signos zo-
diacales y de los decanos, imdgenes que Hermes ha sabido disponer de
tal forma que sobre la ciudad sélo se derramen influjos celestes favora-
bles. El legislador de los egipcios instituye leyes que deberdn ser necesa-
riamente observadas, ya que obliga a los habitantes de la ciudad a ser
virtuosos, conservindolos sanos y sabios gracias a su extraordinaria
operacién de magia astral. El drbol de las generaciones tal vez pueda
significar que él controla todos los poderes generativos, de tal forma
que sélo nazcan hombres buenos, sabios, virtuosos y sanos.

El autor del Picatrix, en este sugestivo pasaje sobre la ciudad de
Adocentyn, se eleva por encima del nivel mantenido en sus utilitarias
recetas y prescripciones sobre los talismanes destinados a curar el mal
de dientes, a proporcionar fortuna en los negocios, a proporcionar la
victoria sobre los rivales, y a otros fines similares, para llegar a abrazar
una visién mucho méds amplia de las posibilidades de la magia. Podria
decirse que esta ciudad nos muestra a Hermes Mercurius Triplex bajo
su triple aspecto de sacerdote egipcio y constructor de dioses, de fi-
lésofo-mago, y de rey y legislador. Desgraciadamente no se da ninguna
indicacién sobre la fecha de fundacién de Adocentyn y, por consi-
guiente, no tenemos forma alguna de precisar si existié en la época de
Noé, poco después del diluvio, o bien en tiempos de Moisés, o muy
poco posteriores. Pero el pio admirador de los libros “divinos™ del anti-
quisimo Hermes —el Pimander y el Asclepius— con toda seguridad de-

bié sentirse vivamente impresionado por esta vivida descripcién de una

33.  Picatrix, Lib. IV, cap. 3 (Sloane 1305, f. III recto). En ¢l original 4rabe ¢l nombre
de la ciudad es “al-Asmunain”; cf. la traduccién alemana del texto 4rabe (citada supra, p. 68,
nota 17), p. 323.
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ciudad en la cual, como en la Repablica ideal de Platén, el gobierno se
hallaba en manos del sabio filésofo cuyas disposiciones tenian caricter
de inevitabilidad gracias al empleo de la magia sacerdotal egipcia tal
como viene descrita en el Asclepius. La ciudad de Adocentyn, cuyos ha-
bitantes son virtuosos a la fuerza por obra y gracia de la magia, permite
explicar también por qué, al decaer la religién mégica de los egipcios,
sobreviene la ruina total de las buenas costumbres y las normas éticas,
tal como se describe tan apasionadamente en las piginas del Lamento.
Y en la profecia del Asclepsus, expuesta a continuacién del Lamento, so-
bre la eventual restauracién de la religién egipcia se afirma que:

Un dia, los dioses que ¢jercen su dominio sobre la tierra serdn res-
taurados e instalados en una ciudad situada en los confines de Egipto,
una ciudad orientada segiin la direccidn del sol poniente, y sobre la que

se precipitar4, por tierra y por mar, la totalidad de la raza de los mor-
tales.3*

Asf pues, en el contexto del Asclepius, la ciudad de Adoccntyn podia ser
considerada o bien como el ideal de la sociedad egipcia antes de la de-
cadencia, o bien ¢l esquema ideal para su futura y universal renovacién.
El autor del Pricatrix afirma también, al inicio del pirrafo que he-
mos citado anteriormente, que Hermes Trismegisto construy6 un tem-
plo dedicado al Sol, que él presidia invisiblemente, aunque este templo
del Sol no se hallara explicitamente conectado con la ciudad. Al ser
Hermes el constructor de un templo dedicado al Sol, el pio lector del
Pimander (con este titulo pretendo referirme, obviamente, a los catorce
tratados del Corpus Hermeticum que Ficino reagrupé bajo este ttulo), y
del Asclepius podia conectar este hecho con los numerosos pasajes refe-
ridos al sol que se encuentran en tales obras. Por ¢jemplo, en el Corpus
Hermeticum V sc afirma que el sol es el supremo entre todos los dioses
celestes; 3* en el Corpus Hermeticum, X, el autor, sirviéndose de una ter-
minologia platénica, establece un parangén entre el sol y el Bien, y en-
tre sus rayos y el influjo del esplendor inteligible.?® En la lista de los
dioses de los egipcios contenida en el Asclepius, el Sol ocupa una posi-
cién notablemente prominente con respecto a la de cualquiera de los
planetas.’’” En la jerarquia divina se halla situado por delante de

34.  Asclepius (C. H., 11, p. 332).

35. C. H., 1, p. 6]; Ficino, p. 1843.

36. C H., 1, p. 114; Ficino, p. 1847.

37.  Asdepius (C. H., 11, pp. 318 y ss.). Jupiter, el cielo y el Sol aparecen en la lista que .
agrupa a las divinidades supcriores, a continuacién de las cuales aparecen los treinta y seis deca-
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los treinta y seis horéscopos y étos, a su vez, preceden a las esferas
de los planetas. El hecho de que en el Picatrix Hermes Trismegisto sea
nombrado como constructor de un templo dedicado al Sol se halla,
pues, perfectamente de acuerdo con las ensefianzas del priscus theologus
tal como viene descrito en ¢l Pimander y en el Asdepius.

Cuando Marsilio Ficino comenzd a aficionarse a la magia, hasta el
punto de intentar incluso la utilizacién de talismanes, numerosas autori-
dades medievales, de las cuales muy bien pudiera haberse valido, ya ha-
bian compilado listas de efigies talisminicas. Entre ellas cabe destacar
una lista de las imidgenes de los decanos confeccionada por Pietro d’A-
bano, a quien Ficino cita por su nombre *8 en el tratado De vita coelitus
comparanda, traducible por “Sobre cémo apresar la vida de las estre-
llas”. También debi6 encontrar fuertes encorajinamientos para la pric-
tica de la magia en ciertos autores neoplaténicos estudiados y traduci-
dos por €, en particular Proclo, o el Jimblico de los “Misterios egip-
cios”. Sin embargo, no debe olvidarse que, tal como ha demostrado
D. P. Walker, la descripcién de la magia dada en el Asdepius consti-
tuyd sin lugar a dudas su mayor estimulo y modelo.”® Walker ha suge-
rido que es muy posible que el Picatrix fuera una de las posibles fuentes
de magia prictica para Ficino % y, tal como se ha evidenciado en el
precedente anilisis de esta obra, el pio admirador del “divino” Prman-
der 'y del “divino” Asclepius tenia que encontrar en este tratado prictico
de magia talisminica muchas reminiscencias de las afirmaciones expues-
tas por el antiquisimo Hermes Trismegisto en sus dos libros divinos.
Muy bien pudo haber sido el Picatrix, leido en el contexto de sus estu-
dios herméticos, la obra que empujara al devoto filésofo cristiano-neo-
platénico a pasar a la prictica sus conocimientos sobre magia.

La magia no desaparecié de una forma total en ningin momento
de la Edad Media, pese a los esfuerzos desplegados por las autoridades
eclesidsticas, destinados a poner un cierto freno a su prictica y a prohi-
birla en sus formas mis extremas. No solamente fue en Florencia, ni
sélo bajo la influencia del neoplatonismo ficiniano, que experimenté un
resurgimiento en Italia el interés por las imdgenes mégicas de las estre-

nos. En dltimo término encontramos a los planetas, en compaiifa de los cuales ballamos a Jipi-
ter y al Sol de nuevo, pero esta vez se hallan dotados de un poder inferior ya que aparecen en
calidad de planetas. Cf. supra, p. 57.

38. Cf. mis adelante, pp. 92-93.

39. Cf. mis adelante, pp. 85-87.

40. Walker, p. 36; Garin, Cultara, pp. 159 y ss.
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llas. En Ferrara, al otro lado de los Apeninos, el duque Borso d’Este
habfa hecho cubrir las paredes de una gran sala de su palacio con un
fresco consistente en un ciclo de pinturas representando los meses del
afio y que mostraban, en su parte central, reproducciones de los signos
del zodfaco con las imigenes de los treinta y seis decanos sugestiva-
mente pintadas. En dicha habitacién, cuya decoracién fue terminada
antes de 1470,*! puede verse, en la parte inferior de los frescos, la re-
presentacién de la multiforme vida de la corte de Ferrara y, encima de
ella, las imigenes de los treinta y seis decanos agrupados con sus corres-
pondientes signos zodiacales. La serie se inicia con los tres decanos co-
rrespondientes al signo de Aries (Lim. 14) y dicho signo zodiacal. A
pesar de que las figuras difieran ligeramente de las imdgenes que se des-
criben en el Picatrix, descripcién que hemos ofrecido anteriormente, la
correspondencia general es en conjunto ficilmente reconocible. Pode-
mos distinguir claramente al hombre de piel oscura vestido de blanco
(Lam. 15), la mujer que esconde su deformidad bajo los ropajes (tiene
una sola pierna) y al hombre que sostienc una esfera o un circulo. Si
bien las figuras se cubren con elegantes vestidos modernizados, no hay
duda que simbolizan a los dioses egipcios del tiempo, los demonios con-
denados por San Agustin.

Sin embargo, nuestro objetivo no es precisamente seguir el rastro
del renacimiento de las imdgenes astrales en otras ciudades distintas y al
margen de la corriente principal del neoplatonismo florentino. Nuestro
interés se centra bisicamente en establecer qué razones empujaron a
Marsilio Ficino, que se preocupé con tanta escrupulosidad en presentar
el renacimiento platénico y neoplaténico como un movimiento perfec-
tamente compatible con el cristianismo, a permitir que penetrara en
aquel movimiento una orla migica dando, de esta forma, inicio a toda
aquella filosoffa renacentista en la que nunca habia de faltar una co-
rriente subterrdnea de tipo magico. La teorfa de la prisca theologia, de la
piedad y antigiiedad de Hermes Trismegisto, priscus theologus y mago,
ofrecia la excusa y la justificacién a la moderna magia filoséfica de Fi-
cino. La atraccién del Asclepius se habia hecho ya sentir probablemente
durante los primeros afios del Renacimiento *2 y cuando Ficino —de-

41. P. D’Ancona, Les mois de Schifanoia & Ferrara, Mildn, 1954, p. 9. La identificacion
de las extrafias imdgenes agrupadas en los diferentes signos del zodiaco como decanos fue lle-
vada a cabo por primera vez por A. Warburg, "Italienische Kunst und Internationale Astrolo-
gie im Palazzo Schifanoja zu Ferrara”, Gesammelse Schriften, 11, Leipzig, 1932, pp. 459 yss.

42. E. Garin, Medsoevo ¢ Rinascimsento, p. 155, menciona a Salutati y Manetti como a
escritores influidos por el Asclepius antes del resurgimiento del hermetismo en Tralia gracias a
las traducciones de Ficino.
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jando de lado a Platén para abordar inmediatamente la traduccién del
Corpus Hermeticum— encontrd en tales escritos una nueva revelacién de
la santidad de Hermes y una confirmacién de la alta estima en que le
tenia Lactancio, considerdndolo el profeta del “Hijo de Dios”, se sintié
autorizado a abrazar la opinién lactanciana ¢ intenté sustraerse a las ad-
vertencias de San Agustin. La presencia de Hermes Trismegisto en el
interior de la catedral de Siena con el cardcter de profeta pagano que le
habia asignado Lactancio es un hecho sintomitico del éxito alcanzado
por dicha rehabilitacién.

No debemos olvidar que también los otros prisci theologi, tales
como Orfeo y Zoroastro, eran magos, y que su antigiiedad fue la que
impuls6 algunas nuevas formas de magia. Sin embargo, Hermes Tris-
megisto es el mds importante de los prisci magi desde el punto de vista
de la fusién de la magia y la filosofia, puesto que su obra constituia un
corpus completo de antiquisimos escritos filos6ficos que debia ser estu-
diado, y tales escritos, junto a sus reminiscencias mosaicas y a su com-
prensién profética del advenimiento del cristianismo, delineaban tam-
bién proféticamente las teorfas del divino Platén.

Lactancio escribi6 sus Divina institutiones en el contexto del impe-
rio constantiniano, cristianizado de forma mis bien superficial, y su
apologética en la obra que estamos comentando iba dirigida ante todo a
~convencer a los paganos para que se convirticran al cristianismo a tra-
vés de la acentuacién de todo aquello que, aun dentro del contexto del
paganismo, la aproximaban al cristianismo o lo profetizaban. Entre
Lactancio y San Agustin habfa tenido lugar la reaccién pagana bajo el
mandato del emperador Juliano el Apdstata, con una tentativa de anu-
lar la nueva religién mediante un retorno a la filoséfica “religién del
mundo” y a los cultos misteriosos. En su “Himno a Helios”, Juliano
venera al Sol como dios supremo, imagen del Bien inteligible, y afirma
que en los cielos también moran otros muchos dioses distintos.

Porque del mismo modo que él [el Sol] divide las tres esferas en
cuatro partes a través del zod{aco [...] asf divide también el zod{aco en
doce poderes divinos; y ademis, divide cada una de estas doce partes
en tres, con lo cual se tiene un total de treinta y seis dioses.*

De la respuesta dada por Origenes a Celso resulta evidente cudn amplio
papel debié desempefiar la tendencia “egipcia” dentro de la religién de

43.  Juliano, Works, ed. Locb, I, pp. 405, 407.
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tipo neoplaténico que florecié de nuevo durante la época de la reaccién
pagana. Celso discute sobre cuinto “se puede aprender de los egipcios”
y Origenes cita el siguiente pirrafo de esta obra que se ha perdido:

Ellos [los egipcios] decian que el cuerpo humano ha sido puesto
bajo el control de los treinta y seis demonios, o especies particulares de
divinidades etéreas [...]. Cada demonio tiene competencia sobre una
parte distinta. Ellos conocen ¢l nombre de tales demonios en su dialecto
local, Chnoumen, Chnachoumen, Knat, Sikat, Biou, Erou, Erebiou,
Rhamanoor, Rheianoor, y todos los demds nombres que ellos emplean
en su lengua. Invocdndolos, les curan los dolores en las distintas partes
del cuerpo. ¢Qué puede impedir 2 cualqluera que rinda honores a estas
divinidades, y aun a otras en caso de que asi lo quiera, para hallarse sa-
ludable en lugar de enfermo, tener buena fortuna en lugar de desgracia,
y verse liberado de torturas y castigos?

A esto responde Origenes:

Con estas observaciones, Celso intenta arrastrar nuestras almas ha-
cia los demonios como si hubieran obtenido custodia sobre nuestros
cuerpos. El tiene en muy poca consideracién la oportunidad de tributar
un honor no compartido e indivisible al Dios del universo, venerado y
espléndidamente honrado, que puede bastar para proporcionar al hom-
bre que lo honra, gracias a su devocién, un poder capaz de neutralizar
los ataques de los demonios a las personas de recta conducta. Parece
que nunca haya visto que cuando los creyentes verdaderos pronuncian
la férmula “en nombre de Jesds” gran ndimero de personas son curadas
de sus enfermedades, de la posesién demoniaca y de las angustias [...}.
Segin Celso, podremos practicar la magia y la hechicerfa con preferen-
cia al cristianismo, y creer en un limitado nimero de demonios antes
que efr el Dios supremo, manifiesto y evidente de por si[...].#

Al escribir con posterioridad a la reaccién pagana, San Agustin no
puede aceptar la opinién optimista que Lactancio se habia construido
sobre la figura de Hermes Trismegisto, al que consideraba como el
santo profeta del cristianismo, y lanza su anatema contra el demoniaco
culto al Asclepius.

Sin embargo, ¢l propio San Agustin contribuyé al colosal equivoco
cronolégico sobre esta obra y colocé también a2 Hermes como profeta

44.  Origenes, Contra Celsum, VIII, 58-59.
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del cristianismo a pesar de que recibiera sus revelaciones directamente
de los demonios. :

Convencido de la inmensa antigiedad del Corpus Hermeticum y del
Asclepius, y siguiendo la opinién de Lactancio sobre la naturaleza de su
carcter divino y sacro, ¢l pio cristiano Ficino regresa en su estudio no
a la antigiiedad de un priscus theologus que hubiera podido tener una vi-
sidn profética de la verdad cristiana (y autorizar las pricticas mégicas),
sino a aquel tipo de gnosis filos6fica pagana, rica en tendencias “egip-
cias” y migicas, que habia caracterizado la reaccién anticristiana desen-
cadenada bajo Juliano el Apdstata.

El tipo de magia del cual debemos ocuparnos difiere profunda-
mente de la astrologia, la cual no es necesariamente magia de una forma
absoluta, sino una ciencia matemitica basada en la creencia de que el
destino humano estd irrevocablemente gobernado por las estrellas.
Desde el punto de vista astrolégico, el estudio del hordscopo de un de-
terminado individuo y de la posicién de las estrellas en el momento de
su nacimiento nos permite prever su futuro, irrevocablemente preorde-
nado. La magia que nos ocupari es astroldgica tan sélo por cuanto tam-
bién se basa en las estrellas, en sus imigenes y en sus influencias. El fin
de tal tipo de magia serd en realidad dominar toda una serie de normas
que permitan huir del determinismo astrolégico mediante la adquisicién
de un cierto poder sobre las estrellas que guie sus influjos en la direccién
deseada por el operador. Bajo un aspecto religioso no es mis que un ca-
mino de salvacién, un modo de escapar a la fortuna y al destino mate-
riales 0 de obtener una profundizacién sobre lo divino. Por lo tanto,
cuando se habla de “magia astrolégica” no estamos dando una defini-
cién correcta de ella, y a falta de un término que pueda sefialarla mis
adecuadamente, la Hamaré “magia astral”.

Ficino se embarcé de una forma moderada, timida, cauta y dubita-
tiva, en el estudio de la magia astral e intent6 modificar su hordscopo
saturniano, aprisionando y orientando sobre si influjos astrales mis pro-
picios que los suyos propios. Sin embargo, esta aproximacion relativa-
mente inocua a la terapia médica astral iba a abrir una ranura a través
de la cual la corriente de un impresionante renacimiento de la magia
acabaria invadiendo toda Europa.



Carfruro IV

LA MAGIA NATURAL DE FICINO!

Ficino, cuyo padre era médico, fue asimismo médico a la vez que
sacerdote, y sus Lsbri de vita,? tres en total y publicados por primera
vez en 1489, son un tratado de medicina. Era absolutamente inevitable
que un tratado de medicina escrito en la Edad Media o en ¢l Renaci-
miento se sirviese de presupuestos astrolégicos universalmente admiti-
dos. Las prescripciones médicas se basaban normalmente en axiomas
del tipo de aquellos que atribuian a varios signos influencias directas so-
bre diversas partes del cuerpo, o bien que los diversos temperamentos
estaban relacionados con los diferentes planctas. Buena parte de la obra
de Ficino puede ser clasificada, tal como él sostenfa, dentro del campo
de la medicina normal. Sin embargo, Ficino introduce en toda ella una
forma sutil e imaginativa de magia que implicaba ¢l empleo de talisma-
nes. Ficino era perfectamente consciente de los peligros que encerraba
tal situacién, y en la introduccién advierte al lector de que “si no
aprueba las imigenes astronémicas” puede tranquilamente omitirlas.® -

La obra se dirige especialmente a los estudiosos quienes, a causa de
una excesiva dedicacién a sus estudios, corren el peligro de ponerse en-

1. La magia de Ficino ha sido admirablemente discutida por D. P. Walker en su libro
acerca de la Spiritual and demonic magic from Ficino to Campanella, con el que he contraido una
deuda enorme en Jo que hace referencia a éste capfrulo. Asimismo, también me hallo en deuda
con ¢l ensayo de E. Garin, “Le ‘Elezioni’ ¢ il problema dell'astrologia”, en Umanesimo ¢ esote-
rismo, ed. por E. Castelli, Padua, Archivio di Filosofia, 1960, pp. 7 y ss.

' 2. Libri de vita es el titulo colectivo de una obra dividida en tres libros, el tltimo de los
cuales lleva o titulo de De.vita coelitus comparanda. Sobre las numerosisimas ediciones de los
Libri de vita, que sin lugar a dudas fuc una de las obras de Ficino que alcanzé una mayor difu-
sién, cf. Kristeller, Suppl. fic., I, pp. txav-Lxvi. Dichos textos se hallan recogidos en Ficino,
Opera, pp. 530-573.

3. Ficino, p. 530 (proclama dirigida al lector que se halla antepuesta al Lib. III, De vita
coelitus comparanda).
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fermos o ser victimas de la melancolia.* Esto sucede porque la natura-
leza de sus ocupaciones les coloca bajo el influjo de Saturno, el cual,
como corresponde a los estudios fuertemente abstractos y a la contem-
placién, es también el plancta de los temperamentos melancdlicos, la es-
trella hostil a la fuerza activa de la viday dela ]uventud Se advierte a
los individuos melancélicos que hayan agotado sus energias vitales en el
estudio y a los viejos que ven declinar sus fuerzas, que traten de cvitar
en los limites de lo posible, por los motivos antes expuestos, plantas,
hierbas, animales, plcdras y similares, que pertenezcan a Saturno, y, por
contrapartida, serd conveniente que se rodeen de objetos que pertenez-
can a planetas mis afortunados, serenos y vivificantes, con preferencia
el Sol, Jupiter y Venus. Se encuentran en la obra de Ficino entusidsticos
pasajes sobre los preciosos “dones”, indispensables para una buena sa-
lud y una disposicién espiritual relajada, que pueden obtenerse de los
. planetas indicados, a los que mis de una vez llama, en un alarde
poético, las “Tres Gracias”.’ La correlacién entre los benéficos influjos
astrales y las Tres Gracias deriva muy probablemente de un pirrafo
contenido en ¢l Himno al Sol del emperador Juliano.5 El oro es un me-
" tal rico en virtudes solares y jovialidad de espiritu y, por consiguiente,
benéfico para combatir la melancolia. El verde es un color vivificante y
saludable y se invita al lector a que regrese al “Alma Venus” 7 y que pa-
see con clla por los verdes prados recogiendo sus hermosas flores, tales
como la rosa y la flor de azafrin, flor dorada de Jdpiter. Ficino ensefia,
asimismo, cémo se¢ puede seguir una dicta no saturniana y cree que
puede ser beneficioso el uso de perfumes placenteros y esencias. Tene-
mos la impresién de encontrarnos en la sala de visita de un psiquiatra
de elevadisimos honorarios que sabe que sus pacientes pueden procu-
rarse oro con toda facilidad y en cantidades considerables, y que no es
ningiin problema para ellos el pasarse unas vacaciones en el campo ni
procurarse flores fuera de estacién.

Los talismanes no son mencionados hasta llegar al tercer libro, que
leva el titulo de De vita coelitus comparanda. Su primer capitulo se inicia
con oscuras consideraciones filoséficas.? Tales consideraciones se basan

4. Sobre Ficino y la melancolfa, cf. R. Klibansky, E. Panofsky y F. Saxl, Saturm and
melancholy, Londres, 1964, pp. 255 y ss.; L. Babb, The elizabethan malady, East Lansing,
1951,

Libri de vita, 11, 111, 5, etc.; (Ficino, pp. 536-537).

Juliano, Works, ed. Loeb, I, p. 407.

Libri de vita, 11, 14 (Ficino, pp. 520-521).

Lsbri de vita, 111 (De vita coelitus comparanda), 1 (Ficino, pp. 532-533).

O
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manifiestamente sobre la ya conocida triparticién: intelecto, alma y
cuerpo; sin embargo, al margen de esto, los aspectos restantes son su-
mamente confusos. Se afirma la existencia de un intelecto del mundo y
de un cuerpo del mundo; entre ambos se encuentra el alma del mundo.
El intelecto, o mens divina, contiene las Ideas; en el alma del mundo se
encuentran “razones seminales” en nimero equivalente al de ideas de la
mens, a las que reflejan y con las que se corresponden; a tales razones se-
minales contenidas en el alma les corresponden las especies en la mate-
ria, es decir, en el cuerpo del mundo, y las especies corresponden a las
razones, o dependen de éstas, o bien estin formadas por éstas. Estas
formas materiales, en el caso de que degeneren, pueden ser reconstrui-
das en el “lugar medio”, presumiblemente a través de la manipulacién
de las formas inmediatamente superiores de las cuales dependen. Exis-

ten determinadas congruencias entre las “razones ” del alma del mundo °

y las formas inferiores, aquellas a las que Zoroastro llamaba vinculos di-
vinos y Sinesio atracciones migicas. Estos vinculos dependen no tanto
de las estrellas y deros demonios, cuanto del alma del mundo que es
omnipresente. gsta es la razén por la cual los “platénicos mis anti-
guos” poblaron el cielo de imégenes, refiriéndose a las imégenes de las
cuarenta y ocho constelaciones, doce del zodiaco y treinta y seis ajenas
a €, y también a las treinta y seis “caras” del zodfaco. De esta forma
tan ordenada derivan las formas de las cosas inferiores.

Ficino declara, en el subtitulo del Liber de vita coelitus comparanda,
que se trata de un comentario a un libro de Plotino sobre idéntico argu-
mento. No especifica a qué pasaje de las Enéadas pretende referitse,
pero P. O. Kristeller ha observado que, en un manuscrito, el De vita
coelitus comparanda aparcce indicado como un comentario a Plotino con
relacién a su Enéada, IV, 3, x1.? En este pasaje, Plotino dice:

Pienso [...] que aquellos sabios antiguos que intentaban asegurarse
la presencia de seres divinos erigiendo santuarios y estatuas revelaban
una profunda comprensién del Todo; percibian perfectamente que, por
cuanto esta alma (del mundo) es manejable en todo lugar, puede asegu-
rarse su presencia de una forma mis adecuada mediante la construccién
de un reccpticulo idéneo, un lugar en ¢l que pueda ser acogida cualquier
porcién o fase de ella, cualquier cosa que sirva para reproducirla y que
obre a modo de espejo en el que se refleje su imagen.

Pertenece a la naturaleza del Todo hacer que su contenido com-

9. Kristeller, Suppl. fic., I, p. txxxav; of. E. Garin, art. dit., pp- 18 yss. Walker (p. 3,
nota 2) remarca también la posxble importancia que haya podido ejercer la En., IV, 4, 30-42,
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pleto reproduzca, de la forma mis oportuna, las razones-principios en
los que participa; toda cosa particular es la imagen, en la materia, de
una razén-principio prematerial; asi, pues, toda entidad particular se ha-
lla ligada a aquel Ser Divino a cuya semejanza estd hecha [...].1°

Parece ser que en este texto se hallan expuestos, aunque en distinto or-
. den, los dos puntos esenciales del razonamiento de Ficino que dlarifican
parcialmente la sucesién légica de las sentencias. (1) El método que ha-
bian empleado los antiguos sabios, conocedores de la naturaleza del
Todo, para atraer a los seres divinos hasta sus santuarios, asegurindose
asf la presencia en ellos de una parte del alma’ del mundo. Esto corres-
ponde a la mencién ficiniana de los vinculos o atracciones migicas, des-
critas por Zoroastro o por Sinesio, que representan clementos de con-
gruendia entre las razones del alma del mundo y las formas inferiores.
Ficino sigue esta tesis cuando habla de las im:igencs de las estrellas,
considerdndolas parte integrante de un sistema migico de conexiones, y
afirma que las formas de los seres infetipres dependen de la ordenacién
de dichas imigenes celestes. (2) El compendio de la teoria ncoplaténica
—que Ficino antepone y Plotino pospone a las alusiones a la magia—,
segin el cual las Ideas del intelecto divino se reflejan como imige-
‘nes o formas en el alma del mundo, para reflejarse a su vez (por medio
de los intermediarios existentes en el alma del mundo) en las formas
materiales.

La referencia que hace Ficino a las imigenes celestes en su comen-
. tario al pasaje de Plotino tiene un sentido muy preciso si e piensa que
tales imigenes se hallan, de alguna forma, relacionadas orginicamente
con aquellas “razones seminales” o “razones-principio” del alma del
mundo que no son mis que ¢ reflejo, en el “lugar medio”, de las Ideas
contenidas en la mente divina. Segin este esquema, las imigenes celes-
tes se convertirian en formas de las Ideas, o medios para llevar las Ideas
hacia un estado intermedio entre su forma'puramente intelectual, la que
poseen en la mens divina, y su reflejo mis opaco en el mundo sensible o
cuerpo del mundo. Los antiguos sabios conseguian atraer e introducir
parte del alma del mundo en sus santuarios manipulando dichas i 1magc-
“nes en el “lugar medio” que hemos indicado.

Ademis, en la obra de Ficino aparece la idea de que las formas ma-
teriales del mundo sensible pueden ser, por decitlo de algin modo, re-
constituidas, una vez se han visto sometidas a un proceso degenerativo,

mediante la manipulacién de las imigenes superiores de las que depen-
" 10.  Plotino, En., IV, 3, x.
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den. En su anilisis de este pasaje, E. Garin ha definido este proceso
como una imitacién o reconstruccién de las imigenes superiores en el
que los influjos divinos son capturados nuevamente y reconducidos ha-

cia las formas sensibles deterioradas.!! Asf pues, el mago-sacerdote de- -

sempefia un papel semidivino en cuanto consigue mantener, gracias al
conocimiento que posee de las imdgenes, el circuito que conecta el
mundo divino superior con el alma del mundo y con ¢l mundo sensible.

En su articulo sobre los “Icones Symbolicae”, E. H. Gombrich ha
analizado la conviccién, tan dificil de comprender en nuestros dias, del
neoplaténico renacentista segin la cual una imagen “antigua”, llegada
a é como un retazo de una tradicién a su juicio muy alejada temporal-
mente, contenfa realmente en s{ misma el reflejo de una Idea.!? Una
imagen antigua de la Justicia no era tanto una representacién pléstica
cuanto algo que tenfa cierto eco, cierto sabor o substancia de la Idea di-
vina de Justicia. Esta postura nos permite comprender el hecho de que
Ficino pensara que las im4genes estelares descendian de los “platénicos
mds antiguos” y que en este caso concreto la relacion entre las imdgenes
y las Ideas sea atn, si cabe, mds estrecha gracias a la cosmologfa de la
mens, del anima mundi y del corpus mundi que las engloba y en la que
tienen un lugar muy concreto y definido. -

El comentario de Ficino al pasaje de Plotino se convierte, en este
contexto, en una justificacién indirecta del empleo de talismanes y de la
magia del Asclepius sobre bases neoplaténicas, es decir, sobre la base de
los sabios antiguos; aquellos que en tiempos de Ficino recurrian a
los talismanes, no invocaban al demonio pero, sin embargo, poseian un
conocimiento profundo de la naturaleza del Todo y de las diferentes
gradaciones a través de las cuales el reflejo de las Ideas divinas descien-

den hasta nuestro nundo terreno.

Tal como ha puesto en evidencia D. P. Walker,!> en la tltima
parte de su De vita coelitus comparanda Ficino reanuda el comentario so-
bre el pasaje de Plotino con el que habfa encabezado el libro, afirmando

ahora que en ¢l texto en cuestién Plotino se limitaba a imitar o repetir

todo cuanto Hermes Trismegisto habfa expuesto en su Asclepsus. Asi
pues, el De vita coelitus comparanda, mis que un comentario sobre Plo-

11.  Garin, art. ar., pp. 21

y ss. :
12. E. H. Gombrich, “Icones Symbolicae: The visual image in neoplatonic thought™,

JW.C.L, XI (1948), pp. 163-192.
13, Walker, pp. 40-41.
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tino ¢s un comentario a la obra de Hermes Trismegisto o, mejor dicho,
al pasaje del Asclepius en que se describe el culto migico egipcio.

Cualquier objeto material al entrar en contacto con las cosas supe-
riores [...] sufre de inmediato un influjo celeste a través de este podero-
sisimo agente, de maravillosa fuerza vital, que es omnipresente [...]
como un espejo refleja un rostro, o el Eco el sonido de una voz. Plotino
nos ofrece un ejemplo de esta situacién cuando, imitando a Mercurio,
afirma que los sacerdotes antiguos, o Magos, solian introducir cierta ad-
mirable divinidad en sus estatuas y sacrificios. [Plotino] Sostiene, de
acuerdo con Trismegisto, que los sacerdotes no introducian en sus
imigenes espiritus separados de la materia (es decir, demonios), sino
mundana numina, tal como ya he indicadb al principio, de acuerdo con
la opinién de Sinesio [...]. El propio Mercurio —al cual sigue Plotino—
afirma haber construido por medio de demonios aéreos, en modo al-
guno demonios celestes o superiores, y con la ayuda de hierbas, 4rboles,
piedras y substancias aromiticas, ciertas estatuas imbuidas (segin él
afirma) de un poder divino natural [...]. Hébiles sacerdotes egipcios
fueron los que, al no conseguir persuadir racionalmente a los hombres
de la existencia de los dioses, es decir, de espiritus situados por encima
de ellos, inventaron esta magia ilicita por medio de la cual, introdu-
ciendo demonios en las estatuas, lis convertian en seres semejantes a
dioses |...]. Inicialmente he considerado, siguiendo la opinién de Santo
Tomis de Aquino, que, si construfan estatuas parlantes no era sélo gra-
cias a los influjos estelares, sino también gracias a la ayuda de los demo-
nios [...]. Pero volvamos ahora a Mercurio y a Plotino. Mercurio
afirma que los sacerdotes extraian virtudes adecuadas de la naturaleza
del mundo para, posteriormente, mezclarlas entre si. Plotino sigue dicha
opinidn, y considera que, en el alma del mundo, todo puede ser f4cil-
mente conciliado, ya que ésta genera y da movimiento a las diversas
formas de las cosas naturales por medio de ciertas razones seminales in-
trinsecas a su divinidad. A estas razones les da el nombre de dioses por-
que no se hallan separadas de las Ideas en el interior de la mente su-
prema.'4

»

Este pasaje puede ser interpretado considerando que, en un princi-
pio, Ficino siguié las opiniones de Santo Tomds de Aquino, quien de
forma explicita condena como demoniaca la magia del Asclepius,!’ pero

14.  De vita coelitus comparanda, 26 (Ficino, pp. 571-572). Otra importante descripcién
de la magia hierdtica perfectamente conocida por Ficino, pues habfa llevado a cabo la traduc-
cién de dicha obra, cra la contenida en De sacrificiis et magia de Proclo (Ficino, pp. 1928-
1929). Sobre cl particular of. Festugiére, I, pp. 134-136 y también Walker, pp. 36-37. Asi-
mismo, pucde consultarse con provecho Garin, art. ait., pp. 19-20.

15, Contra Gemtsles, 111, av-cvi.
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que, después de haber leido a Plotino, comprendié que, a pesar de que
pudieron haber existido sacerdotes egipcios perversos entregados al ém-
pleo de artes migicas demonfacas, Hermes Trismegisto no formaba
parte, en modo alguno, de dicho grupo. Su poder provenia exclusiva-
mente del mundo, de su comprensién de la naturaleza del Todo como
un ordenamiento jerirquico en el cual el influjo de las Ideas desciende
desde el Intelecto del Mundo, a través de las “razones seminales” del -
Alma del Mundo, hasta llegar a las formas materiales del Cuerpo del -*
Mundo.!$ Por consiguiente, las imigenes celestes tomaban su poder
del “mundo”, do de los demonios, puesto que eran una espccxc de som-
bras de las Ideas intermediarias, situadas en el ‘ lugar medio”, entre el
Intelecto y el Cuerpo, eslabones de la cadena gracias a la cual el mago
ncoplatomco podia cjercer sus artes migicas hgando las cosas supe-
riores con las inferiores.

Asf pues, la magia del Asclepius, rcintcrprctada a través de Plotino,
hace su entrada en la filosofia neoplaténica del Renacimiento y también
en el neoplatonismo cristiano de Ficino con el De vita coelitus compa-
randa de Ficino. La tltima de las circunstancias indicadas hace necesa-
ria, tal como ya hemos visto anteriormente, una serie de ingeniosos
amafios destinados a evadir el rigor de condenas perentorias por parte
de la Iglesia. Cuando Ficino escribi6 el De vita coelitus comparanda, sin
duda alguna habia leido recientemente el escrito de Origenes contra
Celso, al que hace referencia en el capitulo XX1,!7 y habia quedado im-
presionado por la cita del pasaje de Celso en el que el pagano acusa al
cristiano de mofarse de los egipcios, “a pesar de que ellos practican pro-
fundos misterios y ensefian que tal culto [el de la religién migica egip-
cia] se basa en la veneracién de ideas invisibles y no, como opina la
mayoria, de animales efimeros”.!® Dispuesto a coger al vuelo cualquier
opinién favorable a su héroe, Hermes Trismegisto, Ficino debié sen-
tirse alentado por la respuesta de Origenes: “Querido, con razén alabas
a los egipcios por el hecho de practicar misterios no diabélicos y dar os-
curas explicaciones sobre sus‘animales”. No obstante, ¢l contexto en
que se halla situada esta observacién es mucho menos alentador de lo
que pudiera parecer a primera vista. Los esfuerzos de Origenes iban di-
rigidos a refutar los puntos de vista de Celso sobre la historia de la reli-
gién, segiin los cuales una sana y antigua tradicién religiosa, un buen

16, Cf Walker, p. 43.
17.  Fidno, p. J62.
18. Origenes, Contra Celsum.
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ejemplo de la cual eran los egipcios, habia sido corrompida inicialmente
por los hebreos_para acabar siendo pricticamente destruida por los
cristianos.

La magia de Ficino se basa en la teoria del spiritus que ha sido ex-
puesta de forma admirable por D.P. Walker, a cuya obra remito al lec-
tor interesado en una discusién exhaustiva y erudita del argumento en
cuestién.!? Ficino basa su teoria en el modo en que podemos “atraernos
la vida celeste” sobre el spiritus, entendido como el canal a través del
‘cual se difunde el influjo de las estrellas. Entre el alma del mundo y su
cuerpo existe un spiritus mundi que impregna todo e universo, y a tra-
vés del cual llegan al hombre, quien los capta por medio de su propio
espiritu y la totalidad del corpus mundi, los influjos de las estrellas. El
spéritus es una substancia extremadamente sutil e impalpable, y a esto se
refiere Virgilio cuando dice:

Spiritus intus alit, totamque infusa per artus
mens agitat molem et magno se corpore miscet.?

_Se debe recurrir a los animales, plantas, alimentos, perfumes y colores
ligados a un determinado planeta para conseguir atracrse su spérstus. Di-
cho spéritus, que es en si mismo una especie de aire finisimo, un derto
" calor sutil, es transportado por el aire y el viento. Nuestro cuerpo ab-
sorbe ¢l espiritu del mundo a través de los rayos procedentes del Sol y
de Jupiter.

No he conseguido encontrar ninguna definicién precisa del spérszus
munds, entendido como vehiculo de los influjos estelares y como funda-
mento de las operaciones migicas, en el pasaje de las Enéadas que pa-
rece constituir la base fundamental del comentario de Ficino, a pesar de
que no pueda excluirse el hecho de que Plotino haga en cualquier otra
parte de su obra alguna oscura referencia a la teoria del spéritus. El es-
aito que pudo proporcionar a Ficino una exposicién explicita clara-
mente delinecada de dicha teoria, indluso en lo que se refiere a sus rela-
ciones con la magia prictica y los talismanes, es el Picatrix. Tal como
ya hemos visto en el capitulo anterior, la teoria de la magia contenida
en el Picatrix se basa en la serie intellectus, spiritus, materia, y la substan-

19. Walker, pp. 1-24 y passim. Las principales exposiciones de Ficino sobre la teoria del
spéritus que aparccen en los Libri de vita se encuentran en el Lib. III (De vita coclitus compa-
randa), 1, 3, 4, 11, 20, pero tal teorfa s¢ da por supuesta y el autor hace referencia a la misma
a lo largo de toda la obra.

20. Virgilio, Enesda, V1, 726-727. Citado por Ficino en el De vita coelitus comparanda,
3 (Ficno, p. 335).
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cia de las cosas inferiores se halla intimamente ligada a la substancia del
spiritus en el seno de las estrellas.2! La magia consiste en la capacidad
de guiar o controlar el influjo del spérizus sobre la materia y uno de los
medios mds importantes para conseguirlo son los talismanes, objetos
materiales en los que ha sido introducido y almacenado el sprritus de
una estrella. Ficino tal vez estudié esta teorfa de la magia pneumdtica
en el Picatrix, junto con las listas de los objetos que poseen la virtud de
atraer el spiritus, las instrucciones para la fabricacién de talismanes y la
enumeracién de las imdgenes que debian reproducirse sobre éstos. La
posibilidad de que Ficino se sirviera del Picatrix se hace ain mis vero-
simil si tenemos en cuenta la semejanza existente entre algunas de las
imégenes que describe y las resefiadas en el Picasrix.

Las im4genes de Ficino se hallan contenidas casi en su totalidad en
el capitulo XVIII del De vita coelitus comparanda. Después de haber
mencionado las imigenes correspondientes a los signos del zodiaco,
afirma que existen también determinadas imdgenes de las caras de los
propios signos, extraidas de los indios, los egipcios y los caldeos, (las
listas de im4genes de los decanos también provienen de dichas fuentes),
tales como, por cjemplo:

En la primera cara de Virgo, una hermosa muchacha, sentada, ama-
mantando a un nifio y que sostiene unas espigas de grano en la mano.??

La imagen del decano que acabamos de describir, no estd extraida del
Picatrix, sino de Albumasar, a quien Ficino cita como fuente. Se trata
de la dnica imagen de decano que nos describe (las restantes son imige-
nes planetarias) y no asegura que su uso permita obtener beneficios. En
el caso de que se quieran obtener dones de Mercurio, debe construirse
su imagen en estafio o plata, y adornarla w2 el signo de Virgo y los ca-
racteres de Mercurio y Virgo; “si no debe usarse” el talismdn, se ador-
nard con la imagen del decano correspondiente a la primera cara de
Virgo. Asi pues, el talismin en cuestién consistiria en la imagen de
Mercurio, algunos signos y caracteres, y, en algunos casos, la imagen
de Virgo con el nifio en brazos. Nétese que el talismin descrito no res-
ponde a fines médicos, sino ‘que estd destinado simplemente a obtener
de Mercurio ciertos “dones” intelectuales.

Si se desea vivir muchos afios, puede grabarse la imagen de Saturno

21. Cf. supra, pp. 70-71.
22.  De vita coelitus comparanda, 18 (Ficino, p. 556).
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sobre un zafiro segiin las siguientes instrucciones: “Un viejo sentado so-
bre un trono elevado o sobre un dragén, con la cabeza cubierta por una
capucha oscura.de lino, en actitud de llevarse la mano a la cabeza, em-
puiiando una hoz o un pez con la otra mano, y vestido de oscuro”
(Homo senex in altiore cathedra sedens uel dracone, caput tectus panno quo-
dam lineo fusco, manus supra caput erigens, falcem manutenens aut pisces,
fusca indutus ueste) *> Esta imagen es muy similar a una de las conteni-
das en el Picatrix y contiene elementos correspondientes a otras dos.
(Imagen de Saturno en el Picatrix: Forma bominis super altam cathedram
elevatus & in eius capite pannum lineum lutosum, & in eius manu falcem
tenentis: Forma bominis senex erects, suas manus super caput spsius erigentes,
& in eis piscem tenentis [...]: Forma bominis super draconem erects, in dex-
tra manu falcem tenentis, in sinistra bastam babentis & nigris pannis
induti.}** Para gozar de una vida prolongada y feliz, dice Ficino,
puede grabarse, sobre una piedra blanca y lisa, una imagen de Jipiter,
representado del modo siguiente: “Un hombre coronado, sentado so-
bre una 4guila o un dragén, y vestido de amarillo”. (Homo sedens super
aquilam uel draconen coronatus [...] croceam induto uestem.) ¥’ En el Pica-
trix se encuentra una descripcién de una imagen de Jipiter muy pare-
cida a la que acabamos de exponer: (Forma bominis super aquilam |...

omnia suis vestimenta sunt crocea).?

Ficino aconseja recurrir a la siguiente imagen en caso de que se de-
see curar enfermedades: “Un rey sentado en su trono, vestido de amari-
lio, un cuervo y la forma del Sol” (Rex in throno, crocea ueste, 8 coruum
Solisque formam).?’ Es sorprendente el parecido existente entre esta
imagen y una de las contenidas en el Picatrix: Forma regis supra cathe-
dram sedentis, & in sui capite coronam habentis, et corunm ante se, et infra
etus pedes istas figuras (caracteres magicos).?® En el Picatrix esta imagen
no es un talismin médico, tal como sucede con Ficino, pero sirve para
un rey que desee brillar por encima de todos los demids reyes.

Para obtener felicidad y fortaleza fisica, Ficino aconseja el empleo
de una imagen de una joven Venus vestida de blanco y amarillo, que
sostenga en sus manos manzanas y flores: (Veneris imaginem puellarem,

© poma floresque manu tenentem, croceis & albis indutam).? La imagen co-

23.  Ficino, pp. §56-557.

24. Picatrix, Lib. II, cap. 10; Sloane 1305, f. 43 verso.
25. ~ Ficino, p. 557.

26. Picatrix, loc. cit.; Sloane, 1305, loc. cit.

27. Ficino, loc. at.

28. Picatrix, loc. cit.; Sloane 1305, f. 45 recto.

29. Fidno, loc. a2,
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rrespondiente de Venus descrita en el Picatrix es: Forma mulieris capillés
expansis & super ceruum equitantes in esus manu dexira malum babentis in
sinistra vero flores et eius vestes ex coloribus albis.*°

Una de las imigenes de Mercurio descrita por Ficino es la si-
guiente: “Un hombre con los pies de 4guila, tocado con un yelmo, sen-
tado sobre un trono, y que sostiene en su mano izquierda un galloo d
fuego [...] (Homo sedens in throno galeratus cristatusque, pedibus aquilinis,
sinistra gallum tenens aut ignem |.. f) 31 Una i imagen de Mercurio similar
contenida en el Picatrix es: Forma hominis in eius capite gallum babentis,
& supra cathedram erecti & pedes similes pedibus aquilae & in palma sinis-
tra manus ignem habentis.>? Ficino afirma que esta imagen es buena para
la memoria y el ingenio, y en el caso de que se halle esculpida sobre
mérmol, ptima para curar las fiebres.

La semejanza entre los talismanes de Ficino y los del Picatrix no es,
por si sola, una prueba definitiva que nos permita afirmar que se vali6
de dicha obra. Ficino conocia —y las cita— otras fuentes distintas en las
que obtener descripciones de las imigenes.>? Por otra parte, los dioses
presentes en sus talismanes poseen en su mayor parte los signos distinti-
vos normales que los caracterizan (Jipiter sobre una 4guila, Venus con
manzanas y flores en las manos, etc.). Sin embargo, se tiene la impre-
sién de que conocia y habifa tenido presente el capitulo del Picatrix
dedicado a fas imdgenes planetarias. Este aspecto ha sido evidenciado
por W. Gundel, gran autoridad en imdgenes de los decanos, quien sos-
tiene que la preferencia que demuestra Ficino por las imdgenes planeta-
rias refleja una tradicional rivalidad entre las imédgenes de los decanos y
las planetarias, confrontacién que Ficino resuelve a favor de estas dlti-
mas. “Bei Ficinus ist die alte Rivalitit der grossen Systeme der dekan—
und der planetengliubigen Astrologie zugunsten der Planeten entschie-
den.” ** Podemos preguntarnos si tal eleccién tenfa alguna conexién
con ¢l repudio de la magia demoniaca. Al evitar las imigenes de los de-
canos demoniacos y recurrir a las imégencs planctarias —no para evocar
~a los demonios de los planetas, sino tan sélo para que sirvieran como
imigenes de los “dioses mundanos”, como sombras de las Ideas en el -

30. Picatrix, loc. cit.; Sloane 13093, f. 44 verso.

31. Ficino, loc. dit.

32.  Puatrix, loc. et.; Sloane 1305, loc. .

33.  En pasticular Pictro d’Abano. Ficino nunca cita de forma explicita ¢l Picatrixi Qui-
z4s pensaba que Pietro d’Abano cra una fuente de referencia que ofrecia muchas mis garantfas
para ser citada. Las sucesivas controversias en las que se acus6 a Pictro d’Abano de haber co-
piado el Picatrix (cf. supra, p. 69) tal vez tuvieran como objetivo indirecto atacar a Ficino.

34, Gundel, Dekane und Dekansternbilder, p. 280. .
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Alma del mundo—, ¢ neoplaténico piadoso tal vez creyera emplear so-
lamente una magia “mundana”, una magia natural basada en fuerzas
naturales, y, en ningin caso, una magia demoniaca. Si tenemos en
cuenta las ansias y excitaciones de Ficino, no podemos por menos que
quedarnos perplejos ante la audacia de aquellos que, mis alli de los
Apeninos, en Ferrara o en Padua,*’ no tuvieron temor alguno a decorar
las paredes de sus viviendas con las imigenes de los terribles trein-
ta y seis.

Asimismo, es sumamente excitante seguir de cerca las sinyosidades
y circunvoluciones del pensamiento de Ficino a lo largo del capitulo
XVIII de su De vita coelitus comparanda. Antes de ofrecernos su lista de
los talismanes planetarios, expone una serie de observaciones curiosas
sobre la cruz, entendida como una especie de talismin.¢ La fuerza de
los cielos es mayor cuando los rayos celestes descienden perpendicular-
mente y formando dngulo recto, es decir, formando una cruz que
agrupe los cuatro puntos cardinales. Por este motivo, dice, los egipcios,
para quienes también representaba la vida futura, utilizaban el simbolo
de la cruz, y lo esculpian sobre el pecho de Serapis. Sin embargo, Ficino
especifica que el empleo de la cruz entre los egipcios se debia, no tanto
a su poder para atraer sobre los hombres los dones de las estrellas,
como a su caricter de profecia inconsciente sobre el advenimiento de
Cristo. Segin esto, la santidad del pueblo egipcio, considerado como
profeta del cristianismo gracias al uso de la cruz como talisman, consti-
tuye un modo adecuado de introducir a continuacién las diversas listas
de imigenes talisminicas.

Una vez expuestas tales listas, Ficino concede un lugar preponde-
rante a la serie de recomendaciones dadas por los doctores, en particu-

35. Lasimdgenes de los decanos vienen representadas en el esquema astrolégico que apa-
rece sobre las paredes del salén de Padua. Dicho esquema ha sido interpretado totalmente por
primera vez por F. Saxl (Sitxungsberitche der Heidelberger Akademie der Wissenschaft, 1925-
1926, pp. 49-68) a través del estudio de la astrologia de Guido Bonatti y del Astrolabium pla-
num de Pietro d’Abano, cuyas figuras derivan de las de Albumasar. Cf. J. Seznec, The survival
of the pagan gods, wraduccién inglesa de B. F. Sessions, Nueva York, 1953, pp. 73-74.

36. “Tunc enim stellae magnopere sunt potentes, quando quatuor cocli tenent angulos
imo cardines, orientis uidilicet occidentisque, & medii utinque. Sic uero dispositae, radios ita
conjiciunt in se inuicem, ut crucem inde constituant. Crucem ergo ueteres figuram esse dicebant,
tum stellarum fortitudine factam, tum carundem fortitudinis susceptaculum, idcoque habere
summamin imaginibus potestatem, ac uires & spiritus suscipere Planetarum. Hacc autem opinio

"-+ ab Aegyptijs uel inducta est, ucl maxime confirmata. Inter quorum characteres crux una erat in-

signis uitam eorum more futuram significans, eamque figuram pectori Serapidis insculpebant.

Ego uero quos de crucis excellentia fuit apud Acgyptios ante Christum, non tam muneris stella-

rum testimonjum fuisse arbitror, quam uirtutis praesagium, quam a Christo esset acceptu-
ra [...].” Ficino, p. 556.
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lar por Pietro d’Abano, acerca del uso de los talismanes en medicina.
Después de efectuar algunas referencias a Plotino y Porfirio, pasa a ha-
blar de San Alberto Magno, a quien describe como profesor de teologia
y astrologfa, y en cuyo Speculum astronomiae hay una perfecta diferen-
ciacién entre los usos verdaderos y falsos de los talismanes.>’ Acto se-
guido, pasa a comentar las afirmaciones de Santo Tomids de Aquino
vertidas en su Contra Genttles y asume una postura que considera muy
préxima a la tomada por Santo Tomis, en cuanto considera que los ta-
lismanes no obtienen sus poderes migicos de las imdgenes, sino, esen-
cialmente, de los materiales con que estdn construidos,’® y afiade que en

el caso de que hayan sido construidos bajo la influencia de la armonia, -

similar a la celestial, sus poderes se ven notablemente acrecentados.
Brevemente, Ficino consigue a través de una serie de alambicados
razonamientos, librar de toda reprobacién al uso que ¢l propugna de los
talismanes. Creo que su pensamiento se halla centrado bisicamente en
los talismanes planetarios, utilizados no bajo cinones “demoniacos”,
sino, como dice Walker, en el 4mbito de una magia “espiritual”, una
magia que se vale del spéiritus mundi y que, ademis de poderse captar a
través de asociaciones con plantas, metales, etc., también pueden obte-
nerse sus beneficios mediante el empleo de los talismanes planetarios,
vinculados con las estrellas en su calidad de fuerzas del mundo, o fuer-
zas naturales, y en modo alguno como si fueran demonios.>
“¢Por qué, entonces, tiene que estarnos vedado plasmar una ima-
gen universal, es decir, una imagen del propio universo? Mediante di-
cha imagen serfa 1og1co esperar la obtencién de muiltiples beneficios
otorgados por el universo.” Esta es la exclamacién que se halla en los
inicios del capftulo XIX, a continuacién de la defensa mantenida a fa-
vor de las imigenes planetarias, usadas del modo “natural”, que consti-
tuye el tema del capitulo anterior. Esta imagen universal, o “figura del
mundo” (munds figura) puede ser construida en cobre combinado con
oro y plata. (Se trata de los metales asociados a Jipiter, el Sol y Venus,
respectivamente.) Indica que debe iniciarse su elaboracién en época
" propicia, precisamente en el momento en que ¢l Sol entra en el primer

grado de Aries, y que el proceso deberd detenerse durante el sibado,

dfa dedicado a Saturno. Asimismo, deber4 quedar terminada en Venus -

“para que represente su absoluta belleza”. Deberdn introducirse en la

37. Ficino, p. 558.

38. Thid, Joc ot., of. Walker, p. 4

39. Peo of la discusién de Walkcr a propésito de “Ficino and the demons”
(pp. 44-53).

i I
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imagen colores, cavidades y trazos. “Hay tres colores universales y sin-
- gulares del mundo, el verde, el dorado y el azul, consagrados a las Tres
Gracias del Cielo”, es decir, a Venus, el Sol y Japiter. “Es ficil com-
prender, pues, que a fin de obtener los dones de las gracias celestiales se
recurra con frecuencia al empleo de estos tres colores, y en la represen-
tacién del mundo que estés construyendo deberd incluirse el color azul
de la esfera del cielo. Asimismo, serd preciso afiadir el color dorado a la
preciosa obra hecha a semejanza del propio cielo, las estrellas y Vesta, y
Ceres, es decir, la tierra, deberd vestirse de verde.” 40

Varios son los aspectos de esta descripcion que se me aparecen
como algo sumamente oscuro. La figura parece hacer referencia a un
Ailo Nuevo, entendido como la fecha de un nuevo nacimiento del
mundo, o tal vez como el primer aniversario del mundo, la creacién (se
~ menciona el Heptaplus de Pico della Mirandola). Sin embargo, puede

decirse que, en general, la construccién de este objeto migico o talis-
mén cae de lleno en el contexto del Libré de vita, entendido como una
summa que agrupa las técnicas para atraer o absorber las influencias del
Sol, de Jupiter y de Venus, todas ellas poderes saludables, vivificantes y
antisaturnianos. El objeto descrito, o mejor dicho, simplemente esbo-
zado (ya que la descripcién es sumamente vaga), es algo parecido a un
modelo de los cielos construido de tal forma que sea capaz de concen-
trar y atraer los influjos favorables procedentes del Sol, de Venus y de
Jipiter. Ciertamente, en tal objeto predominan los colores asociados a
dichos cuerpos celestes y es muy plausible presumir que sus Imégenes es-
tén representadas en €l. Asimismo, es bastante comprensible la inclusién
de Ceres pintada de color verde como representacién de la tierra, pero
el papel desempefiado por Vesta es realmente extrafio.

Un tal objeto, parece decir Ficino, puede ser usado, o colocado en
cualquier lugar de forma que sea visible,*! dando a entender siempre
que tal vez se trate de una medalla, tal vez de una claborada joya.

A continuacién, afirma que la figura puede estar construida de tal
- modo que reproduzca los movimientos de las esferas, tal como hizo As-
quimedes, o bien, en fecha reciente, un florentino llamado Lorenzo. Fi-
cino alude aqui al reloj astrondmico, conteniendo representaciones de
los planetas, construido para Lorenzo de Médicis por Lorenzo della
Volpaia.*? Esta figura del mundo, dice Ficino, no sélo ha sido cons-

40. Ficino, p- 959

41, “Uel gestabit, uel oppositam intucbitur” (ibid., Joc. eit.).

42. Cf. A. Chastel, Marsile Ficin et I’ Art, Ginebra-Lille, 1954, p. 95. Poliziano, Vasari
y otros hacen referencia al reloj de Lorenzo della Volpaia (cf. Chastel, op. cit., pp. 96-97, nota
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truida para ser admirada, sino también para convertitse en un objeto de
meditacién para el alma. Es obvio, que sc trata de una especie de objeto
diferente al que de una forma tan vaga ha aludido anteriormente.
Ahora esti hablando de un mecanismo césmico.

Finalmente, Ficino dice que también puede ocurrirsele a alguien ha-
cerse construir o construir él mismo:

sobre el techo abovedado del mis recéndito cubiculo de su casa, alli
donde generalmente vive y duerme, una figura similar con los colores
indicados. Y cuando salga de casa podré percibir no sélo el especticu-
lo de las cosas individuales, sino la figura del universo y todos sus
colores.*?

Interpreto este pasaje como una alusidn a un fresco pintado en el dor-
mitorio, un fresco que siempre deberd ser una representacién del
mundo, probablemente con la inclusién de las figuras de las Tres Gra-
cias, los tres planetas dispensadores de la fortuna, es decir, el Sol, Jupi-
ter y Venus, colocados en una posicién preeminente y con los tres colo-
res —azul, dorado y verde— dominando sobre los restantes.

Estas varias versiones de la “representacién del mundo” son, por
consiguiente, objetos artisticos destinados a un uso magico gracias a sus
virtudes talismdnicas. Mediante ellos se busca influir al “mundo” me-
diante aproximaciones favorables a las imigenes celestiales que permi-
tan atraerse los influjos benéficos y mantener alejados a los nefastos.
Brevemente, el caricter de estas obras artisticas, por desgracia descritas
de una forma tan vaga § confusa, es bisicamente funcional, ya que es-
tin destinadas a un fin, su uso como objetos migicos. Al relacionar con
una cierta pericia y conocimientos la representacién del mundo y sus
correspondientes imigenes celestes, el mago consigue controlar los in-
flujos de las estrellas. De la misma forma que Hermes Trismegisto ha-
bia colocado una serie de imigenes de la ciudad de Adocentyn, proyec-
tada para ser una representacién del mundo, a fin de que regularan las
incidencias de los influjos astrales sobre sus habitantes para que se con-
‘servaran sanos y virtuosos, las “representaciones del mundo” ficinianas

16). Chastel opina que la totalidad del pasaje en que se describe ¢l modo de construir una ima-
gen del mundo dentro del De vita coelitus comparanda no es mis que una descripcién del reloj de
Della Volpaia. No comparto su opinién. Ficino describe tres tipos diferentes de objetos cons-
truidos para representar la figura del mundo y tan slo uno de dichos tipos es el mecanismo cds-
mico del que el reloj de Della Volpaia constituye un ejemplo.

43.  Ficino, loc. ¢it.
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estin destinadas a regular las influencias en la- direccidn indicada en el
Libri de vita, es decir, buscando una supremacia de los influjos del Sol,
Japiter y Venus a la vez que la anulacién de los procedentes de Saturno
y Marte.

El punto de las descripciones de las “representaciones del mundo”
sobre el que quiero hacer hincapié a la vista de los posteriores desarro-
llos que se abordan en este libro es que tales figuras no han sido cons-
truidas simplemente para ser admiradas, sino para meditar sobre ellas,
para que se conviertan en objeto de reflexién interior. El hombre que
observa la representacién del mundo que constituye el fresco de su dor-
mitorio, imprimiéndola en su memoria junto a los colores dominantes
de los planetas, cuando sale de su casa y observa el especticulo que
ofrecen las innumerables cosas individuales, estd preparado para inte-
grarlas en el marco de una cierta unidad gracias a las imégenes de una
realidad superior que lleva dentro de si. Esta es la extrafia visién, o la
extraordinaria ilusién, que, afios més tarde, debi6 inspirar los esfuerzos
de Giordano Bruno encaminados a fundamentar la memoria sobre las
imdgenes celestes, sobre ciertas imigenes que son sombras de ideas en el
alma del mundo, a fin de unificar y organizar las innumerables indivi-
dualidades del mundo y todos los contenidos de la memoria.

E. H. Gombrich cita en su articulo titulado “Botticelli’s Mytholo-
gies” una carta de Ficino dirigida a Lorenzo di Pierfrancesco de Médi-
cis, en la que Ficino dice al joven Lorenzo que le estd ofreciendo un
“inmenso don”:

Para cualquiera que contemple el cielo, nada le parece inmenso de
todo cuanto se ofrece a sus ojos salvo el propio cielo. Si yo te hago do-
nacién del cielo, ¢cuil puede ser el precio de mi presente? 44

Ficino prosigue diciendo que los jévenes deberian disponer su
“Luna”, es dedir, su alma y su cuerpo, de tal modo que pudieran evitar
al miximo los influjos provenientes de Marte y de Saturno, y captar los
dones favorables procedentes del Sol, Jipiter y Venus. “Asi pues, si dis-
pones los signos del cielo y tus propias dotes del modo indicado, esca-
pards de las amenazas de la fortuna y, colmado por los favores divinos,
vivirds feliz y libre de cuitas.”

Gombrich discute la Primavera (Lim. 2) en relacién a una tal dis-

44.  Ficino, p. 805; cf. E. H. Gombrich, “Botticelli's Mythologies: A study in the nco-
platonic symbolism of his cirdle”, JW.C.L, VIII (1945), p. 16.
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posicién de las estrellas y sugiere que el Mercurio situado en el extremo
izquierdo de la pintura es una imagen planetaria; también considera, re-
chazindola, la posibilidad de que las Tres Gracias sean el Sol, Jdpiter y
Venus, pero enfatiza que, sin lugar a dudas, la figura central es Venus:
Las lineas generales de esta interpretacién no se hallan en conflicto con
las tesis que expondré a continuacién.

Con toda seguridad, el “inmenso don”, que era un “presente del
mismo cielo”, ofrecido por Ficino a Pierfrancesco, era un producto de
naturaleza andloga al que se describe en el capitulo XIX del De vita coe-
litus comparanda al tratar de la “construccién de una representacién del
universo”. All{ se trataba de una imagen del mundo elaborada con ¢l fin
de atraer los influjos de los planetas favorables y evitar el de Saturno.
Con toda probabilidad, el “don” no era un objeto concreto, sino mas
bien una serie de instrucciones sobre la forma de construir una “repre-
sentacion del mundo” en el alma o en la imaginacién y para concentrar
la atencién del espiritu sobre sus imigenes o, quizds también, para cons-
truir un objeto real o un talismin destinado a inducirla por reflejo en la
mente. Aunque la Primavera de Botticelli fue pintada antes de que se es-
cribiera el De vita coelitus comparanda, o al menos antes de que fuera pu-
blicado, no hay duda de que se trata de un producto tipico destinado a
usos mégicos segin la normativa expuesta en dicho texto.

No tengo la mis minima intencién de abordar otra interpretacién
detallada y distinta de la figura de la Primavera. Tan sélo quiero sugerir
que, en el contexto del estudio de la magia ficiniana, el cuadro adquiere
la dimensién de una aplicacidén prictica, de un complejo talismédn, de
una “imagen del mundo” elaborada para transmitir a quienes la obser-
van tan sélo influjos saludables, vivificantes y antisaturnianos. Es la tra-
duccién, en forma visible, de la magia natural de Ficino, caracterizada
por recurrir a determinadas agrupaciones de plantas y de flores y a
imigenes exclusivamente planetarias, con una funcién estrictamente
“mundana”, o bien entendidas como sombras de las Ideas segin la je-
rarquia neoplaténica; en modo alguno nos hallamos ante imigenes des-
tinadas a invocar a los demonios. Y, sea lo que fuere aquello que pue-
den representar las figuras situadas en la parte derecha de la pintura,
¢acaso no es el spéritus mundi quien las insufla desde las hinchadas meji-
llas del espiritu aéreo, y quien manifiesta su presencia fisica a través de
los encrespados pliegues de las vestiduras de la figura que se halla co-
rriendo? El spéritus, que es el canal a través del cual se difunden los in-
flujos estelares, ha sido capturado y conservado en el interior del talis-
man magico.
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iCudn distinta es el Alma Venus de Botticelli, con la que, tal como
aconseja Ficino, nos paseamos sobre los verdes y floridos campos mien-
tras respiramos el aire perfumado impregnado por el spiritus, cuin dis-
tinta es del pequefio talismén cincelado en el que Venus sostiene una
manzana en una de sus manos y flores en la otra! Sin embargo, su fun-
cién es la misma: atraer el espiritu de la estrella Venus y transmitirlo a
quienes lleven consigo o contemplen su amorosa imagen.

La magia 6rfica de Ficino *’ constitufa un retorno a un antiguo
priscus theologus, del mismo modo que su magia talisménica representa
un retorno disimulado, o revisado, a Hermes Trismegisto. Orfeo ocupa
el segundo lugar, inmediatamente detrds de Hermes Trismegisto, en los
catdlogos ficinianos de los présci theologi. La recopilacién de himnos co-
nocida con ¢l nombre de Orphica, que constituye la principal fuente,
por no decir la tnica, de los himnos érficos llegados a manos de los re-
nacentistas, data probablemente de los siglos n o m d.C., es decir, del
mismo periodo que los Hermetica. Con toda probabilidad, eran himnos
usados por alguna secta religiosa de la época. En general van dirigidos
a un dios, particularmente al Sol, y utilizan sus diferentes nombres para
invocar los variadisimos poderes divinos, de tal forma que se deja lugar
a dudas de que se trata de algo méds que de simples conjuros migicos.
Ficino y sus contemporineos crefan que los himnos érficos habian sido
escritos por el propio Orfeo y que constitufan un conjunto de textos
enormemente antiguos por cuanto reflejaban el cintico religioso de un
priscus magus muy anterior a Platén. La recuperacién, por parte de Fi-
cino, de los cantos érficos reviste para él una profunda importancia, ya
que estd absolutamente convencido de que se enfrenta con la experien-
cia de un antiquisimo tedlogo, de un hombre que habfa profetizado la
Trinidad.*¢ De hecho, estd cayendo en el mismo error histérico que el
que habia determinado su profundo respeto hacia los Hermetica.

Ficino solia cantar los himnos érficos acompafiindose, probable-
mente, de una lira da braccio.*” Tales himnos iban ligados a cierta espe-
cie de musica monédica muy simple que Ficino consideraba como un
eco de las notas musicales emitidas por las esferas planetarias, de aque-
Ha misica de las esferas de la que habia hablado Pitdgoras. Podian can-
tarse himnos dirigidos al Sol, a Jipiter o a Venus, con melodias adecua-
das a cada uno de estos planetas y con la creencia de que, mediante la

45. Acercade la magia 6rfica de Ficino, f. Walker, pp. 12-24.

46. Cf. Walker, “Orpheus the theologian and the Penaissance platonists”, JW.CI.,
XVT (1953), pp. 100-120.

47. Walker, Spirstual and Demonic magic, pp. 19, 22.
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invocacién de sus nombres y poderes, se podrian atraer sus influjos.
También esta magia vocal, lo mismo que la talismanica y la simpitica,
presupone la teoria del spirstus. La magia 6xfica es, pues, absolutamente
paralela a la magia talisminica y se cmplca con los mismos objetivos,
atraer determinados mﬂU.]OS astrales a través de un idéntico medium o
canal, el spirstus. La tnica diferencia entre las dos formas de magia —y
se trata, naturalmente, de una diferencia fundamental— es que una de
ellas tiene un cardcter visual por cuanto opera a través de imdgenes visi-
bles (los talismanes), mientras que la otra tiene cardcter auditivo y vocal
por actuar a través de la misica y la voz

Walker cree que la magia oral y de encantamientos descrita en el
De vita coelstus comparanda es en realidad la misma que la contenida en
los cantos érficos, aunque ello no se halle afirmado de una forma ex-
plicita.*® Las dos ramas de la magia ficiniana —la magia simpitica, ba-
sada en la combinacién de objetos naturales y en los talismanes, y la
magia de encantorios a través de himnos e invocaciones— estén, efecti-
vamente, rcpresentadas en dicha obra.

La magia de encantamientos conlleva la misma problcmatlca que la
magia talisminica, es decir, ¢se trata de una magia natural, dirigida a
los dioses concebidos como potencias del mundo, o bien de una magia
demoniaca, que invoca los demonios de las estrellas? La respuesta, pro-
bablemente, es la misma que en el caso de la magia talisménica: Ficino
también consideraba la accién de estos encantorios como pura magia
natural. Cuanto menos, sabemos que para Pico della Mirandola los
cantos 6rficos eran magia natural puesto que en este sentido se expresa
en una de sus Conclusiones orphicae:

En el imbito de la magia natural, nada es més eficaz que los him-
nos de Orfeo, siempre que vayan acompafiados de una mdsica ade-
cuada, de una buena disposicién de 4nimo y otras diversas circunstan-
cias conocidas por el hombre virtuoso.*?

En otra de sus conclusiones érficas, Pico afirma claramente que los
nombres de los dioses cantados por Orfeo no son nombres de engaiio-
sos demonios, sino “nombres de las virtudes naturales y divinas” *° di-
fundidas a través de todo el mundo.

Para completar nuestra visién de la magja natural de Ficino debe-

48, Thid, p. 23.
49. Pico, p. 106; citado por Walker, p. 22.
50. Pico, p. 106. Cf. mds adelante, p. 111.
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mos, pues, imaginar que estaba convencido de poder atraer los influjos
de las estrellas no sélo mediante combinaciones simpiticas de objetos
- naturales, a través de talismanes, exponiéndose al aire, etc., sino tam-
bién a través de encantorios musicales, ya que el spiritus puede ser cap-
tado tanto por medio de cinticos planetarios como empleando cual-
quicra de los otros sistemas que acabamos de indicar. Tal vez exista una
relacién atin mis estrecha que la indicada hasta aqui entre los talismanes
y los conjuros dentro de la obra de Ficino, ya que en el capitulo XVIII,
después de una larga y complicada defensa de sus talismanes, parece
afirmar que éstos han sido construidos “bajo el influjo de una armonfa
similar a la celeste” ! y que este hecho vivifica su virtud. Ignoro si
puede interpretarse este pasaje en el sentido de que un talismin ficinia-
n0 o un fresco de tipo talisménico debian.construirse acompafando el
trabajo con la interpretacién de oportunos encantorios érficos destina-
dos a prestar su ayuda para que fuera infundido el spirstus sobre dichos
tipos de obras.

A pesar de todas sus precauciones, Ficino no consiguié evitar desa-
zones y molestias causadas por el Libré de vita, tal como podemos leer
en su_Apologia 72 referida a esta obra. Evidentemente, la gente se plan-
teaba preguntas del tipo: “¢Acaso Marsilio no es un sacerdote? ¢ Qué
relacién puede tener un sacerdote con la medicina y la astrologia? ¢ Qué
piensa obtener un cristiano de la magia y las imigenes?”. Ficino rebate
estas indicaciones explicando que, en la antigiiedad, los sacerdotes siem-
pre ejercian paralelamente a su funcién religiosa la medicina, citando
como ejemplos los sacerdotes persas, caldeos y egipcios; que la medi-
cina es 1mposlblc de practicar ni entender al margen de la astrologla,
que el propio Cristo fue una especie de médico. Pero, por encima de
todo, hace hincapié en el hecho de que existen dos tipos de magia, una
magia demoniaca que es ilicita y perversa, y una magia natural, dtil y
necesaria. El tnico tipo de magia que él habia practicado y aconsejado
era la buena vy itil, la magia naturalis.’?

;Cuan clegante artistica y refinada es esta moderna magia natu-
ral! > Si se piensa en el filésofo neoplaténico que canta himnos érficos
acompafidndose de una lira da braccio decorada con imdgenes de Orfeo

51. Fidno, p. 558.

52. Ibid, pp. 572-574. Sobre la Apolagm of. Walker, pp. 42 y ss.,. 52- 53.

53. Fxcmo, p- 573; of. Walker, p

54. E. Garin (Medioevo ¢ Rinaw'miemo, p- 172) esboza una contraposicién entre “bassa
magia” y “magia rinascimentale”.
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amansando a los animales, y se parangona -esta vision renacentista con
los birbaros gruiiidos de algunas de las invocaciones del Prcatrix, el
contraste existente entre la nueva y la vieja magia se nos ofrece en toda
su estridente evidencia.

Beydelus, Demeymes, Adulex, Metucgayn, Atine, Ffex, Uquizuz,
Gadix, Sol, Veni cito cum tuis spiritibus.’’

;Cuén alejadas se hallan estas ininteligibles invocaciones demoniacas al
Sol contenidas en el Picatrix, de las de Ficino y de sus “naturales” cin-
ticos planetarios! O bien, si se piensa en las flores, joyas y perfumes, de
los que segiin los consejos del paciente Ficino debemos rodearnos y en
la vida deliciosamente sana y rica que podrin proporcionarnos, y se
compara este cuadro maravilloso con las sucias y obscenas substancias,
los repugnantes mejunjes recomendados en el Picatrix, se pone de ma-
nifiesto, una vez mis, el vivisimo contraste existente entre la elegancia
de la nueva magia, prescrita por el médico a la moda, y la mugrienta
magia antigua. También, a propdsito de estas consideraciones, se tiene
la impresién de que las viejas imdgenes talisménicas se hayan conver-
tido, en manos de los artistas del Renacimiento, en figuras de inmortal
belleza, figuras en las cuales la forma clisica ha sido, a un mismo
tiempo, recuperada y transfigurada.

Sin embargo, existe una absoluta continuidad entre la vieja y la
nueva magias. Una y otra se basan sobre los mismos presupuestos astro-
légicos, ambas emplean en sus métodos los mismos tipos de substancias
naturales, ambas recurren a talismanes e invocaciones, ambas son tipos
de magias pneumiticas que consideran al spiritus como el canal a través
del cual se difunde el influjo de las cosas superiores hacia las inferiores.
Finalmente, ambas se insertan dentro de un elaborado contexto filo-
sofico, la magia del Picatrix se halla inmersa en una armazén filoséfica,
mientras que la magia natural' de Ficino esti fundamentalmente relacio-
nada con el neoplatonismo.

En pocas palabras, debemos pensar en la magia renacentista o bien
como una continuacién de la magia medieval, o bien como una trans-
formacién de la magia tradicional para dar origen a algo nuevo. El fe-
némeno es exactamente paralelo al descubierto y estudiado por War-
burg y Saxl, referente al modo en que las imigenes de los dioses, a lo
largo del Medioevo, fueron conservadas en los manuscritos astrolégi-

55. Sloane, 1305, f 152 verso.
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cos y llegaron al Renacimiento bajo esta forma birbara para ser restau-
radas en su forma cldsica gracias al redescubrimiento e imitacién de las
obras del arte cldsico.’® Anilogamente, la magia astral sobrevive a tra-
vés de la tradicién medieval y, en el Renacimiento, recupera su forma
clésica gracias al descubrimiento de la teurgia platénica. La magia de
Ficino, con sus himnos dedicados al Sol, las Tres Gracias enmarcadas
en un contexto astrolégico, y su neoplatonismo, estd mucho mis
préxima, en cuanto a su concepcién general, a su prictica y a su forma
clisicas, al emperador Juliano que al Picatrix. Sin embargo, no debe ol-
vidarse que la esencia de esta magia llegé a los renacentistas a través del
Picatrix, o cualquier otro manual andlogo, y que ellos fueron quienes la
restituyeron a su forma cldsica gracias a sus estudios sobre los griegos.
Quizis pueda decirse que tan necesario es tener presente la historia de
la magia para la correcta comprensién del uso y del significado de una
obra de arte renacentista, como lo es el conocimiento de la historia del
redescubrimiento de las formas clisicas para la comprensién de sus as-
pectos formales. Las Tres Gracias (para tomar una vez mis este ejem-
plo siempre vilido) han recuperado su forma clésica a través del redes-
cubrimiento y la imitacién de la genuina forma clisica del grupo. Pero,
tal vez, también han recuperado sus virtudes talisminicas gracias al re-
nacimiento de la magia.

A pesar de todo, asi como una obra de arte pagana renacentista no
es exclusivamente pagana, sino que se halla prefiada de connotaciones
cristianas (el ejemplo dlisico lo constituye la Venus de Botticelli, seme-
jante a una Virgen), lo mismo pasa con la magia de Ficino. Esta no
puede, en modo alguno, ser considerada como una exclusiva prictica
médica que é considerara absolutamente desligada de su religién, ya
que, como ha puesto en evidencia D. P. Walker, era una especie de reli-
gi6n por si misma. Walker ha citado un pasaje de Francesco da Diac-
ceto, intimo discipulo y admirador de Ficino, en el que resulta extrema-
damente darificada tal afirmacién.’’” En él se describe que quien de-
seara adquirir “dones solares” debifa revestirse con un manto de color
solar, por ejemplo, dorado, y seguir un rito consistente en quemar in-

56. Cf. Warburg, Gesammelte Schriften. Consiiltense también al respecto los catdlogos de
manuscritos astroldgicos ilustrados y otros escritos claborados por F. Saxl (para la bibliografia,
of. F. Saxl, Lectures, I, Warburg Institute, University of London, 1957, pp. 359-362) y J.
Sezncc, The survival of the pagan gods, pp. 37 y ss.

57. Francesco da Diacceto, Opera omnia, Basilea, 1563, pp. 45-46; cf. Walker, pp. 32-
33. Sobre Diacceto, cf. Kristeller, Studies, pp. 287 y ss.
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cienso, obtenido de plantas solares, ante un altar sobre ¢l que se hallase
colocada una imagen del sol, por ejemplo “una imagen del sol sentada
en un trono, coronada, envuelta en un manto de color azafrin y acom-
pafiada de un cuervo y de la figura del sol”. Se trata del talismin solar
del De vita coelitus comparanda que hemos apuntado pudiera derivarse
de una de las descripciones contenidas en el Picarrix.’ 8 A continuacién
el iniciado, recubierto de ungiientos obtenidos a partir de materiales so:
lares, debe cantar un himno érfico al Sol, invocindolo como a la
Enéada divina, como a la Mente y al Alma. Esta es la trfada neopla-
ténica bajo cuyo signo el emperador Juliano veneraba al sol. Tal como
indica Walker, tal triada no se menciona explicitamente en ¢l De vita
coelitus comparanda, pero, sin embargo, si que se alude a Plotino en rela-
cién al pasaje de las Enéadas que constituye la base del comentario de
Ficino, mostrindolo como un ejemplo de la jerarquizacién de las
Ideas.’® Los ritos solares de Francesco da Diacceto ponen en evidencia
algo que en el De vita coelitus comparanda tan s6lo se halla expuesto im-
plicitamente y, con toda probabilidad, no hacen mis que reflejar las
practicas del propio Ficino. En caso de que asi fuera, la magja de Fi-
cino serfa una magia religiosa, un retorno a la religién del mundo.

¢De qué forma podia un cristiano piadoso reconciliar tales practi-
cas con sus convicciones religiosas? Indudablemente, el sincretismo reli-
gioso del Renacimiento, a través del cual se conectaban la triada neo-
platénica y la Trinidad, puede dar una explicacién de por qué el culto al
Sol era considerado, desde un punto de vista teorético e histérico, como
una religién con ciertas afinidades con el Cristianismo, pero no es sufi-
ciente para justificar el hecho de que se revivieran tales cultos religiosos.
El estimulo de dicho retorno tal vez fue, como ha sugerido Walker, ¢l
profundo interés que Ficino sentia por la religién migica egipcia des-
crita en el Asclepius. En consecuencia, cabe pensar que el De vita coelitus
comparanda comentaba bisicamente esta obra, y s6lo en un plano secun-
dario la de Plotino, buscando su justificacién al fundamentarla en una
base “natural” y neoplaténica.

En la época en que fue publicado el Libri de vita (1489), la figura
de Hermes Trismegisto podia hallarse entronizada en la catedral de
Siena con toda clase de garantias, a modo de ostentosa exhibicién de la
cita del Asclepius en la que se profetiza el Hijo de Dios y se exhorta a
revivificar las leyes y letras de los egipcios. Lactancio es responsable en

58. Cf. supra, p. 90. En este pasaje la imagen talisminica del sol aparece nucvamente
como una “estatua” casi venerada ritualmente, lo mismo que en el Asclepsus.

59. Plotino, Enéadas, IV, 3, x1.
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grado sumo de esta situacin, ya que su interpretacién de Hermes Tris-
megisto, presentindolo como un santo profeta pagano, fue adoptada
por Ficino, quien, por otra parte, cree verla admirablemente confir-
mada -en el Pimander. Tal vez ésta haya sido la razén que le impulsé a
abrazar la prictica de la religién mégica, pero tal como hemos consta-
tado anteriormente, sin verse libre de temores, excitaciones, ni ansiosas
preocupaciones encaminadas a evitar la influencia de los demonios.

En el momento en que Hermes Trismegisto hizo su entrada en la
Iglesia, la historia de la magia pas6 a formar parte de la historia reli-
giosa del Renacimiento. :



Carfturo V

PICO DELLA MIRANDOLA
Y LA MAGIA CABALISTICA

Pico della Mirandola, contempordnco de Ficino aunque algo mis
joven que él, inici6 su carrera filoséfica bajo la influencia de éste, y ad-
quiri6 de su maestro el entusiasmo por la magia naturalis, que Pico
aceptd y propugné de forma mucho mis vigorosa y abierta que el pro-
pio Ficino. Sin embargo, la importancia de Pico, dentro de la historia
de la magia renacentista, es debida a que afiadié a la magia naturalis un
nuevo tipo de magia complementario. Este otro tipo de magia con el
que Pico enriqueci6 el bagaje de los magos renacentistas fue la cibala
prictica o magia cabalistica. La cdbala era una magia espiritual, no por
el hecho de basarse exclusivamente en el spéritus mundi como la magia
natural, sino porque intentaba alcanzar poderes espirituales superiores,
situados mis alld de los poderes naturales del cosmos. La cibala pric-
tica invoca 4ngeles, arcingeles, los diez sefiroz, que son nombres o pode-
res de Dios, y, finalmente, al propio Dios, a través de medios similares,
en algunos casos, a los de otros procedimientos mégicos, pero sirvién-
dose siempre del poder otorgado por la sagrada lengua hebrea. Asi
pues, se trata de un tipo de magia mucho mds ambicioso que la magia
natural de Ficino y, en modo alguno, puede ser observada como un fe-
némeno desligado del contexto religioso.

Para la mentalidad renacentista, que amaba las construcciones si-
métricas, existia un cierto paralelismo entre los escritos de Hermes Tris-
megisto, el Moisés egipcio, y la cdbala, tradicién mistica hebraica su-
puestamente transmitida de forma oral por el propio Moisés. Pico; en
plena concordancia con todos los demis practicantes de la cbala, crefa
firmemente en la extrema antigiiedad de la ensefianza cabalistica, consi-
derindola directamente proveniente de Moisés, y la tomaba como una
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doctrina esotérica sobre la cual Moisés habia adoctrinado a unos pocos
iniciados encargados de transmitirla para que aclararan ciertos misterios
no parcialmente desvelados por el patriarca en el Génesis. La cdbala en
momento alguno viene definida como prisca theologia, ya que, segin
creo, este término se aplicaba exclusivamente a las fuentes paganas de la
antigua sabiduria, mientras que en este caso se trataba de una sabiduria
de caricter eminentemente sacro por su procedencia hebraica. Puesto
que para Pico la cibala confirmaba la veracidad del cristianismo, la
cébala cristiana quedaba configurada como una fuente hebraico-cris-
tiana de sabidurfa antigua. Segiin él, era muy til e instructivo compa-
rarla con las antiguas formas de sabiduria paganas, especialmente con la
obra de Hermes Trismegisto, que se prestaba muy bien a los ensayos de
Pico sobre religién comparada dada la estrecha vinculacién existente
entre dicho autor y Moisés a través de sus facetas de legislador y autor
del inspirado Génesis egipcio, el Pimander.

Si consideramos los escritos herméticos y la cibala desde el mismo
angulo de anilisis empleado por Pico, una serie de fascinantes simetrias
se abren ante nuestros ojos. El legislador egipcio habia impartido mara-
villosas ensefianzas misticas, ofreciendo una descripcién de la creacién
de la que podia deducirse que conocia buena parte de lo sabido por
Moisés. Unida a este conjunto de doctrinas misticas se hallaba, asi-
mismo, una tradicién migica, la contenida en el Asclepius. También la
cdbala contenia un maravilloso conjunto de doctrinas misticas deriva-
das del legislador egipcio, y proyectaba nueva luz sobre los misterios
mosaicos de la creacién. Pico se perdia entre tales maravillas, en ellas
veia una confirmacién de la divinidad de Cristo. Ligada a la cibala,
siempre existia un tipo de magia, la cibala prictica.

Ademis, hermetismo y cabalistica se corroboraban mutuamente en
relacién a un tema que era fundamental para ambas doctrinas, el tema
de la creacién efectuada por el Verbo. Los misterios de los Hermetica
eran misterios del Verbo, o Logos, y en el Pimander era gracias al lumi-
noso Verbo, el Hijo de Dios surgido del Nous, que tomaba existencia el
acto creativo. En el Génesis, “Dios hablé” para crear el mundo vy,
puesto que hablé en hebreo, las palabras y letras hebraicas para los ca-
balistas fueron objeto de infinitas meditaciones misticas, mientras que
para los cabalistas practicos llegaron a poscer también poderes migicos.
Tal vez sea licito afirmar que Lactancio ha contribuido a cimentar, so-
bre este punto, la unién entre hermetismo y cabalistica cristiana, ya que,
después de haber citado el salmo “Los cielos fueron hechas por el verbo
de Dios” y a San Juan, “En un principio era el Verbo”, afiade que tales
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afirmaciones han sido revalidadas por los Gentiles. “Porque Trisme-
gisto, quien de un modo u otro consiguié comprender casi toda la ver-
dad, también describe la excelencia y majestad del Verbo” y reconoce
“que hay una lengua inefable y sacra cuyo significado ultrapasa la me-
dida de la capacidad humana”.!

La unién entre hermetismo y cabalistica, de la cual Pico fue ¢l fun-
dador ¢ instigador, estaba destinada a alcanzar resultados importantes,
y la subsiguiente tradicién hermético-cabalistica tuvo consecuencias de
vastisimo alcance. Dicha tradicién pudo haber tenido un caricter pura-
mente mistico, en la medida en que se cuidaba de desarrollar las medita-
ciones herméticas y cabalisticas sobre la creacién y sobre el hombre por
medio de complicadisimos laberintos de especulaciones religiosas, ricas
en aspectos armdnicos y numéricos absorbidos de la tradicién pita-
gorica. Sin embargo, también manifest6 un aspecto mégico y, en este
sentido, Pico fue el primero en unificar los dos tipos de magia, el her-
mético y el cabalistico.

En 1486 el joven Pico della Mirandola lleg a Roma con sus no-
vecientas tesis extraidas de todas las filosofias, ofreciéndose a probar en
puiblico debate que todas ellas eran reciprocamente reconciliables. Se-
gin Thorndike, estas tesis indican que el pensamiento de Pico “estaba
ampliamente influido por la astrologia y era partidario de la magia na-
tural, ademds de mostrar una especial predileccién por la literatura de
tipo ocultista y esotérico, en especial, por los himnos 6rficos, los ordcu-
los caldeos y la cdbala hebraica”,? a la vez que por los escritos de Her-
mes Trismegisto. El gran debate piblico jamis tuvo lugar, pero fue tal
la indignacién que despertaron en los tedlogos algunas de las tesis de
Pico que éste crey6 necesaria la redaccién de una Apologia, o defensa,
publicada en 1487 junto con la mayor parte de la Orazione sulla dignita
dell’'uomo que debia constituir la introduccién al debate. El eco de esta
oracién iba a propagarse a lo largo de todo el Renacimiento y, ‘en
cfecto, se trata de una especie de Carta Magna de la magia renacen-
tista, es decir, del nuevo tipo de magia introducido por Ficino y perfec-
cionado por Pico.

En las piginas que siguen, me serviré de las tesis, o Conclusiones, de
Pico, de su Apologia, y de la Orazione.> Mis objetivos estin perfecta-

1. Lactancio, Div. Inst., IV, 9.

2. ‘Thorndike, IV, p. 494. o

3. Las Conclusiones de Pico, si bien absolutamente fundamentales para ¢l estudio de todo
¢l Renacimiento, no se hallan a nuestra disposicién en ninguna edicién moderna. Las referen-

S
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mente delimitados. Ante todo, intentaré exponer todo cuanto Pico dice
a propésito de la magia, o magia naturalis, intentando aclarar su pensa-
miento sobre este tema. En segundo lugar, demostraré que Pico distin-
gue entre cibala teorética y cdbala prictica, y que esta dltima no es mis
que magia cabalistica. Finalmente, probaré que Pico pensaba que la
magia naturalis necesitaba ser complementada con la cibala prictica,
sin la cual se habria visto privada practicamente de toda su fuerza. Es-
tos tres objetivos se solapan entre si, y no siempre serd posible emplear
argumentos distintos para llegar a la demostracién de cada una de las
tesis. Debo afiadir que, a pesar de que estoy absolutamente segura de
ello, seré incapaz de exponer cudles son los esquemas mentales que
hacen hablar a Pico de “cibala prictica” para referirse a la magia ca-
balistica, ya que esta materia, por su notable complejidad y especiali-
zacibn, queda reservada a las investigaciones de los especialistas en

lengua hebraica.

Entre las novecientas tesis de Pico hay veintiséis Conclusiones miagi-
cae. Estas hacen referencia, en parte, a la magia natural, y en parte a la
magia cabalistica. He seleccionado algunas referidas a la magia natural.

La primera de las conclusiones migicas es la siguiente:

Tota magia, quac in usu est apud Modernos, & quam merito exter-
minat Ecclesia, nullam habet firmitatem, nullum fundamentum, nullam
ueritatem, quia pendet ex manu hostium primae ueritatis, potestatum
harum tenebrarum, quae tencbras falsitatis, male dispositis intellectibus
obfundunt.*

Toda la “magia moderna”, dice Pico en su primera conclusién, es
perniciosa, privada de fundamentos, obra del demonio, y justamente
condenada por la Iglesia. Se trata de una toma de posicién clara y firme
contra la magia practicada en tiempos de Pico, la “magia moderna”.
Pero todos los magos comienzan su exposicién partiendo del hecho de
que, aun cuando existen formas de magia petjudiciales y diabélicas, la

cias a las mismas y a la Apologia que aparecen en el presente capitulo han sido extraidas de la
edicién de las obras de Pico efectuada en 1572 (abreviada como “Pico”, cf. la lista de abrevia-
turas). Las referencias a la Oracidn se basan en la edicién, acompaiiada de la traduccién italiana,
publicada por E. Garin (G. Pico della Mirandola, De bominis dignitats, Heptaplus, De ente ot
no, e seritts varii, ed. por E. Garin, Florencia, 1942). Sobre la primera versién de la Oracin,
of. Garin, Cultura, pp. 231 y ss.

4. Pico, p. 104,
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que ellos practican es de naturaleza diferente. Por esta razén creo que,
“cuando Pico habla de “magia moderna” no debe referirse a la nueva

magia natural, sino a las formas medievales y no reformadas de la ma-

gia. Su segunda conclusién comienza asi:
Magia naturalis licita est, & non prohibita [...]1.}

Hay pues, una magia buena, una magia licita que no est4 prohibida, y
ésta es la magia naturalss.

¢ Qué entiende Pico por magia naturalis? En su tercera conclusién
afirma que:

Magia est pars practica scientiae naturalis;
en la quinta que:

Nulla est uirtus in coelo aut in terra seminaliter & separata quam
actuare & unire magus non possit;

y en la decimotercera que:
Magicam operari non est aliud quam maritare mundum.®

Queda claro a partir de estas tres conclusiones, o al menos asf me lo
parece, que Pico entiende por magia natural licita el establecimiento de
“vinculos” entre la tierra y el cielo mediante el uso correcto de las subs-
tancias naturales segtin los principios de la magia simpitica. Puesto que
tales vinculos se hallarian privados de eficacia sin la existencia de un li-
gamen superior como el talismin o las imdgenes astrales, convertidos en
objetos utiles gracias al spsrétus natural, el uso de ellos debe ser incluido
(o asi lo creo) entre los métodos con los que el mago natural de Pico
“une” las virtudes del cielo con las de la tierra, o bien, “desposa al
mundo”, que no es més que una forma diferente de expresar el mismo
concepto.

* Por otra parte, la vigésimo cuarta conclusién nos prueba que la ma-
gia natural de Pico no se basaba exclusivamente en la manipulacién de
substancias naturales:

Ex secretioris philosophiae principiis, necesse est confiteri, plus
posse characteres & figuras in opere Magico, quam possit quaecunque
qualitas materialis.”

5. Ibid., loc. ot
6. Ibid, pp. 104, 105.
7. 1Ibid, p. 105.
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Nos hallamos ante una clara afirmacién de que en modo alguno son las
~ substancias materiales aquellas que poseen un poder mis elevado, ni si-
quiera aquellas materias que conforman los objetos empleados en ma-
gia. Por el contrario, la mayor eficacia reside en los “caracteres” y “fi-
guras” migicos. En este pirrafo, no emplea el término imagines, que es
el término adecuado para referirse a las imigenes talisménicas, pero si
que emplea el término characteres para indicar los caracteres magicos
(del tipo de los ilustrados en el Picatrix) empleados, lo mismo que cier-
tas imégenes talisméinicas, en algunos de los talismanes descritos por Fi-
cino. No tengo la seguridad que las “figuras™ tengan siempre el signifi-
cado de “imigenes”, o si, por el contrario, son de la misma naturaleza
que los caracteres. Sin embargo, no hay duda de que, segin las palabras
de Pico, los que tienen eficacia operativa son los signos migicos. Por
consiguiente, su magia natural es algo mds que una simple manipulacién
de substancias naturales, y& que incluye el empleo de signos migicos.

En la Apologéa, Pico repite sus conclusiones acerca del caricter per-
nicioso de la mala magia y sobre la bondad de su magia natural, por
medio de la cual sé unen o desposan las cosas del cielo con las de la tie-
rra. Afiade que estas dos definiciones de su magia, (que “unc” y “des-
posa”) fundamentan o implican todas sus otras conclusiones magicas,
particularmente las concernientes a los caracteres y a las figuras. Pico
subraya que la buena magia natural, la que desposa la tierra con el cielo,
siempre actla naturalmente, por medio de virtutes naturales, y que, ade-
mis, la actividad de los caracteres y figuras migicos empleados es tam-
bién una actividad “natural”. Brevemente, segin creo, lo que Pico in-
tenta es demostrar del modo mds claro posible que la magia que pro-
pugna no es en modo alguno una magia demoniaca, sino una magia na-
tural 8 '

Asf pues, la magia natural de Pico es con toda probabilidad la
misma que la de Ficino, ya que ambas se valen a un mismo tiempo de

8. El pasaje cs cl siguiente: “[...] Sicut dixi in prima conclusione, refellam omnem Ma-
giam prohibitam ab Ecclesia, illam damnans et detestans, protestans me solum loqui de Magia
naturali, et expressius per specialem conclusionem declarans: ‘quod per istam Magicam nihil
operamur, nisi solum actuando uel uniendo virtutes naturales. Sic enim dicit conclusio undecima
oonclusionum Magicarum. Mirabilia artis Magicae, non sunt nisi per unionem & actuationem
corum, quac seminaliter & separate sunt in natura, quod dixi in XIII conclusione. Quod Ma-
giam operari non est aliud quam maritare mundum. Praedictam autem specificationem, & res-
trictionem intentionis meae, in conclusionibus Magicis, ad Magiam naturalem intendo esse ap-
plicandam, cuilibet conclusioni particulari, & ita cum dico, de actituitate characterum & figura-
rum, in opere Magico loquor de uera actituitate sua & naturali. Patet enim, quod talem habent
secundum omnes philosophos tam in agendo, quam in modo agendi & patiendi”. Pico,
pp- 171-172 (Apdlogia).
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simpatias naturales y de signos ¢ imigenes mégicos, siempre bajo el su-
puesto de que tales medios sirven para atraer poderes naturales y nunca
poderes demoniacos. Es bastante probablc que en la apologla escrita
por Ficino para justificar sus Lsbri de vita existan reminiscencias de la
defensa que hace Pico de la magia natural, ya que dicho texto fue pubh-
cado dos afios mis tarde que la Apologza de Pico.

Otro vinculo existente entre la magia de Ficino y la de Pico lo
constituye la recomendacién, por parte de este iltimo, de los encanto-
rios 6rficos, considerados como una parte de la magia natural. En su se-
gunda condlusién 6rfica, Pico afirma que:

En el 4mbito de la magia natural nada es més eficaz que los Him-
nos de Orfeo, siempre que vayan acompafiados de una musica ade-
cuada, de una buena disposicién de 4nimo y de otras diversas circuns-
tancias conocidas por el hombre. virtuoso.®

En la tercera conclusién érfica garantiza que la magia érfica no posee
cardcter demoniaco:

Los nombres de los dioses cantados por Orfeo no son nombres de
demonios embaucadores, de los que procede el mal y no el bien, sino
que son nombres de virtudes naturales y divinas diseminadas por todo

el mundo por el verdadero Dios para beneficio del hombre que sepa
usarlas adecuadamente.!®

Asf pues, parece ser que, tal como lo concebia Pico, el mago natural
empleaba los mismos métodos de magia natural que los descritos por
Ficino, es dedir, la simpatia natural, los encantorios érficos naturales, y
las im4genes y signos migicos interpretados naturalmente. Entre estos
diversos procedimientos, es pricticamente seguro que se hallara in-
cluido el empleo de talismanes segin la interpretacién expuesta por Fi-
cino. Pico se movia en ¢l mismo mundo de imigenes que Ficino, como
nos lo demuestra su comentario a la Canzona de Amore de Benivieni, y
las Tres Gracias grabadas sobre su medalla quizds puedan ser interpre-
tadas, en ltimo término, como una imagen talisminica de tipo neopla-
ténico destinada a contrarrestar los malignos influjos de Saturno.!

9. Ibid, p. 106. Cf. supra, p. 99.
10.  Ibid, Joc. cit.
11.  En el comentario al poema de Benivieni (Pico, p. 742; De bominis dignitate, etc., ed.
E. Garin, pp. 508-509), en realidad Pico no equipara a las Tres Gracias con los tres “dioses”
planctarios, pero, como discipulo de Ficino, no hay duda alguna de que debia conocer tal inter-
pretacién.
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En la Orazjone sulla dignita dell’womo, que debia abrir el debate, ja-
mis efectuado, sobre las Conclusiones, Pico recoge y repite todas sus
opiniones bisicas sobre la magia: la magia es de dos tipos, uno de los
cuales es obra del demonio y el otro una filosoffa natural; !? la buena
magia opera a través de la simpatia y se basa sobre el conocimiento de
las’ relaciones mutuas existentes entre todas las cosas integrantes de la
naturaleza, en las secretas seducciones a través de las cuales una cosa
puede ser atraida por otra, de tal manera que, asi como el campesino
empareja el vino con el olmo, “del mismo modo el mago desposa la tie-
rra y el cielo, es decir, la fuerza de las cosas inferiores con los dones y
propiedades de las cosas superiores”.!* Esta meditacién acerca de los
maravillosos poderes del hombre-mago se abre con las mismas palabras
que Hermes Trismegisto dirige a Asclepio: “Magnum, o Asclepi, mira-
culum est homo”.'* Este tono que impregna la totalidad del texto es,
ciertamente, un tono que coloca a la magia natural de Pico en el con-
texto mégico del Asclepius.

Pero asi como Ficino intenta ocultar la relacién con el Asdepius a
través de referencias a Plotino y ambiguas citas de Santo Tomis de
Aquino, Pico, y valga la expresi6n, acepta con coraje el reto lanzado
desde las frases iniciales y parece decirnos con toda claridad que “estd
hablando realmente de la magia del Asdepius y que se siente orgulloso
del mago descrito por Hermes Trismegisto”.

A pesar de todo ello, para Pico la magia natural es en verdad algo
muy pobre y en modo alguno pueden obtenerse resultados verdadera-
mente eficaces si éta no se ve complementada por la magia cabalistica.

Nulla potest esse operatio Magica alicuius efficaciae, nisi annexum
habeat opus Cabalae explicitum uel implicitum.!’

La decimoquinta de las Conclusiones méigicas expone en tales términos
un juicio severo y comprometido que coloca la magia de Ficino en un
contexto positivamente ineficaz por no recurtir a las fuerzas superiores.

Nulla nomina ut significatiua, & in quantum nomina sunt, singula
& per se sumpta, in Magico opere uirtutem habere possunt, nisi sint
Hebraica, uel inde proxime deriuata.!'

12, Pico, De bominis dignitate, ec., ed. E. Garin, p. 148.
13. Ihid, p. 152.

14 Thid, p. 102,

15. Pico, Opera, p. 105.

16. Ibid., Joc. cit.
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Esta vigcsimosegunda conclusién mégica es sumamente dura para un
pobre mago mexpcrto en lengua hebrea, como era el caso de Fxcmo

que tan sélo conocia algunas palabras de dicha lengua.

Opus praccedentium hymnorum (o sea, los himnos érficos) nullum
est sine opere Cabalae, cuius est proprium practicare omnem quantita-
tem formalem, continuam & discretam.!’

Segtin esta vigesimosegunda conclusién érfica, incluso los cantos 6rfi-
cos, alegria y orgullo de Ficino, son ineficaces en cualquier operacién
migica sin ayuda de la cébala.

Estos duros juicios expuestos por el mds preparado de los jévenes
magos constituyen como minimo, segin mi opini6n, una garantia abso-
luta de que la magia natural de Ficino no tenia caricter demoniaco, tal
como él mismo sostenfa. Demasiado pio y cauto para intentar servirse
de los demonios planetarios o zodiacales, y demasiado ignorante en
cuanto a la cdbala para comprender la magia angélica, Ficino se conten-
taba con practicar una magia natural, inofensiva a la vez que ineficaz.
El mago que combine la magia natural con la cdbala se hallard en una
situacién diferente ya que, como explica Pico en su Apologia, existen
dos especies de cdbala y una de ellas es “la parte suprema de la magia
natural”.

La cébala,!® tal como se desarrollé en Espafia durante el Me-
dioevo, se basaba en la doctrina de los diez sefiror y de las veintidés le-
tras del alfabeto hebreo. La doctrina de los seffrot se halla expuesta.en el
libro de la creacién, o Sefer yesirab, al que se hacen constantes
referencias en el Zobar, obra mistica escrita en Espafia durante el si-
glo xm que refleja las tradiciones de la cabalistica espafiola de su época.
Los sefirot son “los diez nombres mis comunes de Dios y, en su con-
junto, constituyen su tnico gran Nombre”.!? Son los “nombres creati-
vos con los que Dios designé al mundo”,?® y el universo creado es el
desarrollo externo de estas fuerzas que viven en Dios. Este aspecto
creativo. de los sefiror los inserta en un contexto cosmoldgico y, en
efecto, existe una relacién entre éstos y las diez esferas del cosmos, com-
puesto por las esferas correspondientes a los siete planetas, la esfera que

17. Thid, p. 107.
. 18. Sobre la cdbala, f. G. G. Scholem, Major trends in Jewish mysticism, Jerusa-
lén, 1941, »
19. Scholem, op. ., p. 210.
20, Thid, p. 212.
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sostiene las estrellas fijas y las dos esferas situadas por encima de ésta.
Uno de los rasgos caracteristicos de la cabalistica es la importancia que
se atribuye a los dngeles, o espiritus divinos, dentro de su contexto, con-
siderados como intermediarios distribuidos por todo el sistema y agru-
pados segin jerarquias en correspondencia con las existentes en el cos-
mos. También hay dngeles malignos, los demonios, cuyas jerarquias se
corresponden con las de sus antagonistas en el campo del bien. El sis-
tema teoséfico del universo sobre el que se fundamentan las infinitas su-
tilezas del misticismo cabalistico ‘se halla estrechamente conectado con
las Escrituras a través de una elaborada interpretacién mistica de las pa-
labras y letras que constituyen el texto hebraico, en particular el Génesis
(siendo una buena parte del Zobar un comentario a dicho texto).

El alfabeto hebraico, para el cabalista, contiene el nombre 0 nom-
bres de Dios y este hecho refleja la naturaleza fundamentalmente espiri-
tual del mundo y del lenguaje creativo empleado por Dios. La creacién,
desde ¢l punto de vista de Dios, es la expresién de Su recéndito Ser,
que Se atribuye un nombre, el santo nombre de Dios,?! el perpetuo acto
de la creacién. Al contemplar las letras del alfabeto hebraico en cuanto
elementos constituyentes del nombre de Dios, el cabalista contempla, a
un mismo tiempo, a Dios y a su obra a través de los oscuros poderes del
nombre. :

Las dos vertientes de la cabalistica espafiola se basan en el nombre
o nombres, a la vez que poseen un caricter reciprocamente complemen-
tario y, en derto modo, superpuesto. Una de las corrientes recibe el
nombre de “Sendero de los seffror” 22 y la otra el de “Sendero de los
nombres”.2> Un gran experto en el “Sendero de los nombres” fue
Abraham Abu’l-‘Afiya, un hebreo espaiiol del siglo xm que claboré una
técnica de meditacién extremadamente compleja fundada sobre un sis-
tema de agrupaciones que se establece entre las letras del alfabeto he-
braico a partir del elevadisimo nimero de permutaciones y combinacio-
nes que pueden construirse con ellas.

Aun cuando la cibala sea esencialmente una doctrina mistica, un
método para intentar conocer a Dios, también se halla vinculada a ella
una actividad mégica que puede ejercitarse desde una vertiente mistica,
o subjetivamente a través de la introspeccién, una especie de autohipno-

~sis como ayuda al proceso de contemplacién. G. Scholem cree que
Abu’l-‘Afiya practicaba la cdbala en el dltimo de los sentidos expues-

21. Ibid, p. 18.
22. 1Ibid., pp. 202 y ss.
23, Ibid, pp. 122 y ss.
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tos.2* Por otra parte, la cibala también puede desarrollarse como una
forma de magia operativa,?’ basada sobre el poder de la lengua hebrea
o en los poderes delos 4ngeles invocados. (Es obvio que me estoy ex-
presando desde el punto de vista de un individuo que crea de una forma
mistica en la magia, tal como es ¢l caso de Pico della Mirandola.) Los
cabalistas elaboraron varios nombres angélicos desconocidos en las Es-
crituras (en las que tan sélo se hace mencién de Gabriel, Rafael y Mi-
guel), afiadiendo a la rafz, término que describe la funcién especifica de
cada uno de los dngeles, un sufijo tal como “el” 0 “iah” para represen-
tar el nombre de Dios. Tales nombres angélicos, invocados o grabades
en talismanes, se consideraban sumamente cficaces desde un punto de
vista mégico, poder que era compartido por determinadas abreviaturas
de palabras hebreas, obtenidas a través del método llamado notarikon, y
por determinadas transposiciones y anagramas de palabras, formadas
con el método de la temurab. Upo de los métodos mis complicados usa-
dos en la cdbala prictica, o en la magia cabalistica, era la gematria, ba-
sada en los valores numéricos que se asignaban a cada una de las letras
del alfabeto hebreo. Este sistema implicaba una notable complejidad de
orden matemitico, y una vez que las palabras habian sido convertidas
en nimeros y éstos en palabras, permitia comprender la compleja orga-
nizacién del mundo y leerla a través de las palabras-nimeros, asi como
efectuar el cilculo exacto de cuil era el ndmero de huéspedes celestes,
que segiin este método ascendia a 301.655.172. La ecuacién palabra-
nimero, lo mismo que los restantes métodos que hemos descrito, no
tiene necesariamente un caricter migico, limitindose en algunos casos a
situarse en un nivel estrictamente mistico. Sin embargo, gracias a la es-
trecha relacién que posee con los nombres de los dngeles, se convierte
en uno de los aspectos mds importantes de la cibala prictica. Por ¢jem-
plo, existen setenta y dos 4ngeles a través de los cuales se puede llegar a
un mismo sefirot, o bien invocarlo, cuando se conocen sus nombres y
niéimeros respectivos. Las invocaciones siempre deben formularse en he-
breo, pero también existen invocaciones ticitas efectuadas por medio de
la simple manipulacién, o disposicién en un cierto orden, de palabras,
letras, signos o sefiales pertenccientes a la lengua hebrea.

Entre las apasionadas actividades emprendidas por Pico con el ob-
jetivo de alcanzar una sintesis de todo el saber de su época —tarea que
emprendié a la edad de veinticuatro afios— también se encuentra el es-

24. Thid, pp. 141-142,

25. Para una exposicién de los rudimentos de la “cibala préctica”, o magia cabalistica,
of. K. Scligmann, The bistory of magic, Nueva York, 1948, pp. 346 y ss.

1s
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tudio de la lengua hebrea, que, por lo que parece, llegé a dominar a
fondo o, por lo menos, mucho mejor que cualquiera de sus contempo-
rineos no hebreos.26 Conocemos el nombre de algunos de sus numero-
sos doctos amigos hebreos, entre ellos, Elia del Medigo y Flavio Mitri-
dates. Los citados y algunos otros fueron quienes le proporcionaron los
libros y manuscritos necesarios, y es muy probable que Pico leyera las
Escrituras hebraicas en lengua original, junto con numerosos comenta-
rios entre los que se hallarian los textos cabalisticos. También parece ser
que conocié ¢l Zobar y el comentario mistico al Céntico de Salomin.
G. Scholem ha puesto en evidencia la relacién existente entre la técnica
de combinacién de letras de Abraham Abu’l-‘Afiya?’ y la de Pico,
quien, piadoso y entusiasta, atribufa una especial importancia a sus estu-
dios hebraicos y cabalisticos, pues crefa que tales conocimientos le ha-
bian permitido alcanzar una comprensién mucho més profunda del cris-
tianismo, al mismo tiempo que le habjan certificado la veracidad acerca
de la divinidad de Cristo y de la doctrina de la Trinidad. Sus setenta y
dos Conclusiones cabalisticas son presentadas como argumentos destina-
dos a “confirmar la tradicién cristiana en base a los fundamentos de la
sabiduria hebraica”.?® La sexta conclusién afirma que los tres grandes
nombres de Dios en los secretos cabalisticos, contenidos en el nombre
cuaternario (el Tetmgrkmmaton), se refieren a las tres personas de la

26. El primero de los trabajos de gran importancia sobre Pico y la cibala fue la obra de
J. L. Blau, The christian interpretation of the cabala in the Renaissance, Columbia University
Press, 1944. En la actualidad aconsejo que se consulte of importantisimo ensayo de G. Scho-
lem, “Zur Geschichte der Anfinge der christlichen Kabbala”, en Essays presented to L. Baeck,
Londres, 1954, y F. Sccret, “Pico della Mirandola ¢ gli inizi della cabala cristiana”, Consi-
vism, 1 (1957). Entre los numerosos libros sobre Pico, ¢l tnico que centra su interés en la
vinculacién existente entre Pico y la cdbala s E. Anagnine, Giovanni Pico della Mirandola,
Bari, 1937.

A los estudios anteriores cabe afiadir los indicados a continuacién, todos ellos aparecidos
con posterioridad a la primera edicién original de la presente obra: Flavio Mitridate, Sermo de
passione Domini, Jerusalén, 1963, editado con una introduccién y un comentario de Chaim
Wirszubski; F. Secret, Les kabbalistes chrétiens de la Renaissance, Paris, 1964; P. Zambelli, “T1
‘De auditu kabbalistico’ ¢ la tradizione lulliana del Rinascimento”, A# dell’ Accademsa Tos-
cana di Sciemye ¢ Lettere ‘La Colombaria’, XXX (1965).

La interpretacién de Pico que propongo en’este capitulo la formulé por primera vez en un
articulo sobre Giovanni Pico della Mirandola and Magsc, preparado con ocasién del Congreso
Intcrnacional sobre Pico, Mirandola, 1963, y publicado en L opera ¢ sl pensiero di Giovanni
Pico della Mirandola nella storia dell’umanesimo, Florencia, 1965, I, pp. 159 y ss.

27.  Essays presented to L. Baeck, p. 164, nota.

28. Pico, p. 107. Hay dos series de conclusiones cabalisticas: (1) una serie de 48 que se
dncc directamente extraida de la cdbala (ibid., pp. 80-83); (2) una serie de 72 basada en la

“opinién personal” de Pico (ibid., pp. 107-111). En este pasajc estoy empleando la dltima de
cllas.
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Trinidad.?’ La séptima conclusién afirma que “ningiin cabalista hebreo
puede negar que el nombre de Jesis, si se lo interpreta segin los princi-
pios y métodos cabalisticos, significa Dios, el Hijo de Dios, y la sabi-
durfa del Padre a través de la divinidad de la tercera Persona” 30

Pico, tanto en las conclusiones cabalisticas como en su Apologia,
distingue entre dos tipos diferentes de cdbala. En la primera condlusién
dice:

Quicquid dicant casteri Cabaliste, ego prima diuisione scientiam
Cabalae in scientiam Sephirot & Semot, tanquam in practicam & spe-
culativam distinguerem.*!

En la siguiente conclusién subdivide la cdbala especulativa en cua-
tro partes:

Quicquid dicant alii Cabalistae, ego partem especulatiuam Cabalae
quadruplicem diuiderem, correspondentes quadruplici partitioni philo-
sophiae, quam ego solitus sum afferre. Prima est scientia quam ego uoco
Alphabetariae reuolutionis, correspondentem parti philosophiae, quam
ego philosophiam catholicam uoco. Secunda, tertia, et quarta pars est
triplex Merchiana, correspondentes triplici philosophiae particularis, de
divinis, de mediis & sensibilibus naturis.>?

Segiin Scholem, la primera de las partes en que Pico divide la c4bala es-
peculativa, definiéndola como filosofia “catélica” formada por alfabe-
tos rotatorios, no son mis que las técnicas de combinaciones de letras
empleadas por Abraham Abu’l-‘Afiya y su escuela, el “Sendero de los
nombres”. La segunda parte, con sus alusiones a los tres mundos (el su-
praceleste de los sefiror y de los 4ngeles, el celeste de las estrellas y el
sensible o tetrestre), corresponde probablemente al “Sendero de los
seffrot”.

En la tercera conclusién cabalistica, Pico da una definicién de la
cdbala prictica:

Scientia quae est pars practica cabalae, practicat totam metaphysi-
cam formalem & theologiam inferiorem.?

29. Thid,, p. 108.
30. Ibid., loc. .
31. Thid, pp. 107-108. Cf G. Scholem, ensayo citado, Joc. cir.
32, Pico, p. 108.
33, Ibid, loc. at.
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Por fortuna para nosotros, en su Apologia se explica algo mis cla-
ramente acerca de las diversas especies de cdbala. En dicho texto aban-
dona las subdivisiones de la cibala especulativa y construye tan sélo
dos clasificaciones a las que nombra como ciencias dignas de ser honra-
das con el nombre de cibala. Una es la ars combinandi, que correspon-
derfa a la filosofia catélica sobre los alfabetos rotatorios de los que ha-
bla en su conclusién sobre la cibala especulativa. Pico explicita que este
arte es similar a “aquella que entre nosotros recibe el nombre de ars
Raymundi” (es decir, arte de Ramon Llull) aun cuando sus procedi-
mientos no sean cxactamente los mismos. La segunda de las ciencias
que merece ser honrada con el nombre de cibala tiene como objeto los
poderes de las cosas superiores que se hallan situadas por encima de la
luna y constituye la “parte suprema de la magia natural”. A continua-
ci6n repite las dos definiciones: “La primera de estas dos ciencias es ¢l
ars combinandi que, en mis conclusiones, he nombrado como alfabeto
rotatorio; la segunda hace referencia al modo de captar los poderes de
las cosas superiores, que también pueden ser atraidos mediante la magia
natural”. Pico afiade a continuacién que el término c4bala, en su signifi-
cado primitivo, quizds no se aplica con idéntica precisién a ambas cien-
cias, pero que sin embargo ambas pueden recibir ¢l nombre de “tran-
sumptiones”.>* ;

Asf pues, hasta donde soy capaz de entender, Pico divide 1a cibala
en dos ramas fundamentales. Una de ellas es el ars combinandi que pro-
bablemente derivaba de los misticos procedimientos combinatorios ela-
borados por Abraham Abu’l-‘Afiya y que Pico considera similares en
" cierto modo al arte de Ramon Llull. Sin embargo, a partir de este
punto, dejaremos completamente de lado este aspecto de la cabalistica
de Pico, ya que su discusién queda mejor enmarcada dentro de la histo-
ria del “arte” de Ramon Llull. Por el contrario, nuestro interés se cen-
trard de forma exclusiva sobre ¢l segundo tipo de cibala apuntado por

34. El pasaje es el siguiente: “In uniuersali autem duas scientias, ho etiam nomine hono-
rificarunt, unam quae dictur ars combinandi, & est modus quidam procedendi in scientiis, &
est simile quid, sicut 2pud nostros dicitur ars Raymundi, licet forte diuerso modo procedant.
Aliam quac est de uirtutibus rerum superiorum, quae sunt sunt supra lunam, & est pars Magiae
naturalis suprema. Utraque istarum apud Hebracos etiam dicitur Cabala, [...] et de utraque ista-
rum etiam aliquando fecimus mentionem in conclusionibus nostris: Illa enim ars combinandi,
est quam ego in conclusionibus meis uoco, Alphabetariam reuolutionem, est ista quae de uirtuti-

rerum superiorum, quae uno modo postet capi, ut pars Magiae naturalis, alio modo, ut res
distincta ab ca: est illa de qua loquor in praesenti conclusione, dicens: Quod adiuuat nos in cog-
nitione diuinitatis Christi ad modum iam declaratur, & licet istis duabus scientiis nomen Caba-
lac, ex primaria & propia impositione non conueniat, transumptiue tamen potui ¢is applicari”.

Pico, pp. 180-181 (Apologia).
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Pico, el que hace referencia al “modo de captar los poderes de las cosas
superiores, otro de cuyos sistemas es a través de la magia natural” y que
constituye “la parte suprema de la magia natural”. El cardcter migico
de este segundo tipo de cibala, estrechamente vinculado a la magia na-
tural aunque situado a un nivel superior al de ésta, es evidente. Dicha
cdbala debe fijar su atencién en lo situado por encima de las estrellas,
que por otra parte son ¢l objetivo supremo de la magia natural, y cen-
trar su interés en las esferas supracelestes. Consecuentemente, el método -
que este tipo de cibala propone para captar el poder de las estrellas es
mucho mis eficaz que el basado en la magia natural dada la existencia
de estrechos vinculos con determinadas fuerzas superiores.

El hecho de que este tipo de cdbala posee naturaleza migica queda
plenamente probado por las sucesivas observaciones sobre este punto .
que encontramos en la Apologia de Pico.>’ Del mismo modo que entre
nosotros ha prosperado una forma perversa de magia, dice Pico, la ni-
gromancia, absolutamente diferente de la magia natural de la que sin
embargo es deudora, asi, entre los hebreos, se ha manifestado una
forma perversa y degradada de la cibala. No hay duda de que han exis-
tido magos cabalistas perversos que, con falsedad, sostenfan que sus po-
deres provenian de Moisés, Salomén, Adén o Enoch y que afirmaban
conocer los nombres secretos de Dios y c6mo llevar a cabo encantorios
sobre los demonios, a la vez que declaraban que sus poderes eran los
mismos de los que se habia servido Cristo para efectuar sus milagros.
Pero es obvio, como cualquiera puede entender, que Pico no defendia
esta especie perversa de falsa magia cabalistica, ya que en una de sus
conclusiones afirma de forma explicita que los milagros de Cristo jam4s
hubieran podido ser llevados a cabo con el simple empleo de la cibala.
(La séptima conclusién migica afirma que los milagros de Cristo no
han sido llevados a cabo ni por magia ni por cibala.) ¢

Estas excusas y justificaciones indican con la mayor claridad posi-
ble que los métodos de los buenos cabalistas pricticos eran andlogos a
los de los cabalistas perversos con la dnica diferencia de que los prime-
ros empleaban sus artes con buen fin. Estos se servian de los nombres
secretos de Dios y de los nombres de los dngeles, ya fuera invocindolos
en la poderosa lengua hebraica o valiéndose de combinaciones mégicas
de letras pertenccientes al sacro alfabeto hebraico. Por su parte, me-
diante idénticos métodos, los cabalistas perversos invocaban a los de-

35. Thid, p. 181
36. TIhid, p. 105.
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monios o ingeles malos. Asi pues, repetimos una vez mis que este tipo
de cibala superaba largamente a la magia natural, ya que era capaz de
atraerse los poderes del mundo supraceleste situado mis alld de las es-
trellas.

El examen de algunas de las Condlusiones de Pico nos demostrard
que su magia cabalistica corresponderia prémcamcnte a este segundo
tipo del que hemos venido hablando.

Para los fines de nuestro estudio revisten una importancia particu-
lar dos series de Conclusiones, precisamente las llamadas Conclusiones

: . ) . ‘.
magscae y Conclusiones cabalistae. Las conclusiones méigicas hacen refe-
rencia, en parte, a la magia natural y, en parte, a la magia cabalistica, ¢
incluso, algunas de ellas, a ambos tipos de magia. Ya he citado anterior-
mente alguna de las referidas a la magia natural. Sin embargo, afadiré a
continuacién alguna otra de este grupo.

1,
Quodcunque fiat opus mirabile, siue sit magicum, siue Cabalisti-
cum, siue cuiuscunque alterius generis, principalissime referendum est in

Deum [...).37

Esta sexta conclusién mégica es especialmente interesante por su defini-
cibn acerca del objeto de la magia al que considera como una “maravi-
llosa obra”, es decir, una operacién migica. Por otra parte, precisa que
tales obras pueden ser llevadas a cabo gracias a los diversos tipos de
magia (entre ellos la magia natural), o bien mediante la cibala u otros
varios métodos; la tltima clusula permite la indusién, por cjemplo, de
la magia érfica o de la caldea, o bien una mezcla de ambas, tipos sobre
los que Pico se extiende en otras conclusiones posteriores. Finalmente,
recomienda de modo solemne que se proceda siempre en un estado espi-
ritual de piedad hacia Dios, situacién animica en la que deberén ser em-
prendidas todas las buenas operaciones migicas.

Ya he citado anteriormente la dcamoqmnta conclusién mégica, en
la que se afirma que ninguna actividad mégica tiene eficacia alguna si se
prescinde de la colaboracién de la cibala, asi como la vigesimosegunda,
segin la cual no hay nombre alguno que tenga validez para los fines
mégicos si no pertenece a la lengua hebraica o bien no deriva de ésta en
forma directa. Podemos pasar ahora a la vigesimoquinta conclusién:

37. Thid, p. 104.
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Sicut characteres sunt proprii operi Magico, ita numeri sunt proprii
operi Cabalae, medio existente inter utrosque & appropriali per decli-
nationem ad extrema usu literarum >

La magia natural se sirve de caracteres, mientras que la cabalistica em-
plea nimeros a través de su uso de las letras. Evidentemente, se trata de
una clara referencia a los valores numéricos adjudicados a las distintas
letras del alfabeto hebraico, prictica esencial en el contexto de la magia
cabalistica. Asimismo, existe una referencia, aunque sumamente oscura,
a la relacién existente entre los caracteres de la magia y los ndmeros-le-

tras de la cdbala.

Sicut per primi agentis influxum si sit specialis & immediatus, fit
aliquid quod non attingitur per mediationem causarum, ita per opus Ca-
bale si sit pura Cabala & immediata fit aliquid, ad quod nulla Magia
attingit.>®

Esta conclusién, la vigesimosexta y dltima, es muy importante en lo
que hace referencia a las relaciones entre la magia y la cibala. La magia
natural sélo se sirve de simples intermediarios, las estrellas. La cibala
pura se dirige directamente hacia la primera causa, el propio Dios. Asi
pues, esta dltima estd en situacidn de conseguir resultados obviamente
inalcanzables para la magia natural.

Ya he citado anteriormente las tres primeras conclusiones cabalisti-
cas en las que se definen los diversos tipos de cdbala. A continuacién se-
leccionaré algunas otras como pruebas que aportar a nuestro punto de
vista. Si se piensa en las conclusiones cabalisticas, no puede alcanzarse
la certeza de que posean finalidad mégica (al contrario de lo que sucede
con las conclusiones migicas) y, algunas de ellas, por no decir la mayo-
ra, parecen estar exclusivamente impregnadas de un caricter pura-
mente mistico. ¢ Acaso Pico nos habla de una ascensién mistica del alma
. a través de las esferas hacia el sefiror o hacia la mistica Nada que se ha-
lla mis alli de aquéllas? ¢O tal vez pretende usar medios magicos para
llevar a cabo tal ascensién, o adquirir poderes mégicos para llevar a
cabo las operaciones necesarias a este fin? Es dificil, por no decir impo-
sible, trazar una clara linea divisoria entre misticismo y magia en una
personalidad como la de Pico.

38, Thid, pp. 105-106.
39. Tbid., p. 106.
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Modus quo rationales animae per archangelum Deo sacrificantur,
qui a Cabalistis non exprimitur, non est nisi per separationem animae a
corpore, non corpotis ab anima nisi per accidens, ut contigit in morte
osculi, de quo escribitur praeciosa in conspectu domini mors sanctorum
eius. 40

La anterior conclusién, la decimoprimera, tiene ciertamente un pro-
fundo caricter mistico. El cabalista, en estado de supremo trance en el
‘que ¢l alma se separa del cuerpo, estd en condiciones apropiadas para
comunicarse con Dios a través de los arcdngeles y se sumerge en un éx-
tasis tan intenso que, accidentalmente, puede terminar con la muerte
corporal (muerte que recibe el nombre de “muerte del beso™). Pico se
interesé profundamente por esta experiencia y en su comentario al
poema de Benivieni 4! habla de la mors osculi.

Non potest operari per puram Cabalam, qui non est rationaliter in-
tellectualis.*?

Las operaciones de la ciliala pura tienen lugar en la parte intelectual del
alma, lo que permite distinguirlas de forma inmediata de las operacio-
nes caracteristicas de la magia natural quc se llevan a cabo exclusiva-
mente mediante el spiritus natural.

Qui operatur in Cabala [...] si crrablt in opere aut non purificatus
accesserit deuorabitur ab Azazale [...

Es perfectamente posible que esta frase se refiera tan sélo a operaciones
misticas, a tentativas dirigidas a conectar con los arcingeles que pueden
fracasar cuando s6lo se consigue establecer contacto con 4ngeles malos.
También puede darse el caso de que se trate de una de las advertencias
usuales dirigidas a los magos acerca de los preparativos y la purificacién
previa necesarios para iniciar cualquier operacién mdgica, asi como de
los terribles peligros que acechan al mago si se equivoca en sus exorcis-
mos o si se atreve a invocar los poderes sobrenaturales sin la prepara-
cidn adecuada.

La magia natural, que con tanto cuidado intentaba evitar toda rela-
- cién con los demonios astrales, habia tomado las adecuadas precaucio-
nes contra los riesgos de este tipo. Puesto que algunos de los demonios

40. Ibid, pp. 108-109.

41. Comentario a la Canyona de amore de Benevieni, Lib. III, cap. 8. (Pico, p. 753; De
bominis dignitate, etc., ed. E. Garin, p. 558).

42. Pico, p. 109.

43, 1Ibid, Joc. ait.
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astrales eran buenos, mientras que otros eran perversos, lo mejor era no
llevar a cabo tentativa alguna al margen del spiritus mégico. Pico, a pe-
sar del elevado caricter que su propia naturaleza angélica y di-
vina confiere a la magia por él practicada, jamds puede tener la
seguridad total de no hallarse en peligro, ya que no deja de ser
cierto que existen dngeles buenos y 4ngeles perversos. Si desagradable
serfa encontrarse cara a cara con el gigante negro de ojos enrojecidos, el
demonio-decano egipcio representado en la primera cara de Aries, aiin.
serfa mucho peor ser devorado por Aza’ze’l, el terrible dngel hebraico
del mal.

En la cuadragesimoctava conclusién cabalistica, Pico nos de-
muestra que comprende plenamente cudl es la relacién que existe entre
las diez esferas del cosmos —las siete esferas de los planetas, la octava
esfera o firmamento de las estrellas fijas, el empireo, y el primer mévil—
y los diez sefirot o numerationes de la cibala.

Quicquid dicant caeteri Cabalisticae, ego decem sphaeras, sic de-
cem numerationibus correspondere dico, ut ab edificio incipiendo, Jupi-
ter sit quartae, Mars quintae, Sol sextae, Saturnus septimae, Venus oc-
tauae, Mercurius nonae, Luna decimae, tum supra aedificium firmamen-
tum tertiae, primum mobilae secundae, coelum empyreum primae.*

Si bien su modo de calcular en este pirrafo es sumamente confuso,*’
Pico tiene in mente la correspondencia entre las diez esferas y los diez

sefirot, correspondencia que tal vez pueda ser establecida de la siguiente
forma:

Seftrot Esferas
(1) Kether Primer mévil
(2) Hokhmah  Octava esfera
(3) Binah Saturno

(4) Hesod Jdpiter
(5) Gevurah Marte
(6) Rahimin Sol

(7) Netsch Venus
(8) Hod Mercurio,
(9) Yesod Luna
(10) Malkuth Elementos

44, Thid, p. 111

45. Al considerar que ¢l impulso proviene del empireo, a 1a vez que del primum mobile,
al colocar a Saturno en una posicién crrénea, Pico da la impresién de estar confundiendo ¢l or-
den del esquema normal.
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Es precisamente esta relacion establecida entre los sefirot y las esferas
del cosmos la que convierte a la c4bala en una teosoffa del universo, ala
vez que hace posible que se pueda hablar de la magia cabalistica como
una culminacién de la magia natural, o bien como una forma superior
de la magia natural, que extiende su poder hasta alcanzar a las fuerzas
espirituales superiores orgdnicamente relacionadas con las estrellas.

En la sexagesimosexta conclusién cabalistica, Pico indica de qué
modo se puede “adaptar nuestra alma” a los diez seffrot describiendo a
aquélla a través del significado de éstos:

Ego animam nostram sic decem Sephirot adapto, ut per unitatem
suam fit cum prima, per intellectum cum secunda, per rationem cum ter-
tia, per superiorem concupiscibilem cum quarta, per superiorem irascibi-
lem cum quinta, per liberum arbitrium cum sexta, & per hoc totum ut
ad superiora se conuertitur cum septima, ut ad inferiora cum octaua,
mixtum ex utroque potius per indifferentiam uel alternariam adhaesio-
nem quam simultanecam continentiam cum nona, & per potentiam qua
inhabitat primum habitaculum cum decima.*s

Los significados dados por Scholem *7 a los sefirot al compararlos
con los atribuidos por Pico nos dan la siguiente tabla:

Pico
Kether: ¢l Supremo Unidad
Hokbmah : Sabiduria Intelecto
Binab: Inteligencia Razén
Hesod: Amor o Misericordia Concupiscencia superior
Gevurab: Poder e Ira Irascibilidad superior
Rahimin: Compasién Libre arbitrio
Netsch: Eternidad Aquello a causa de lo cual todo se
- convierte en las cosas superiores
Hod: Majestad Aquello por lo cual todo se convierte
en las cosas inferiores
Yesod: Base Mezclas, etc.
Malkuth: Reino o Gloria El poder del primero

Como puede verse, los significados son casi los mismos y es muy intere-
sante constatar que Pico explicita conocer perfectamente la disposicién,
o ¢l movimiento, circular de los sefiror gracias a la cual el dltimo conecta
con el primero.

46. Pico, p. 113.
47.  Scholem, Major trends, p. 209.
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En modo alguno es casual que las conclusiones cabalisticas de Pico
sean setenta y dos, pues en la quincuagesimosexta conclusién nos deja
entrever que posefa algin conocimiento acerca del misterio del nombre
de Dios, compuesto de sctenta y dos letras:

~ Qui sciuerit explicare quaternarium in denarium, habebit modum i
sit peritus Cabalae deducendi ex nomine ineffabili nomen 72 litera-
rum.*

~Todo lo que necesitamos remarcar acerca de los misterios conteni-
dos en las conclusiones cabalisticas es que, en un cierto modo, Pico co-
noci6 las lineas generales del “Sendero de los sefirot™ asi como sus cone-
xiones cosmoldgicas, razén por la cual se estableci6 una estrecha rela-
cién entre la magia natural y la cdbala, a la que se consider la forma
suprema de ésta. A partir de las conclusiones mégicas, sabemos que
Pico pretendia estar cjerciendo la cibala prictica, o magia cabalistica,
pero tan sélo el iniciado se hallaria en condiciones de explicarnos los
detalles concretos referentes a una tal actividad. Sin duda alguna, el De
arte cabalistica de Reuchlin (1517) % permite obtener nuevos datos al
respecto. En dicho texto se citan y comentan varias de las conclusiones
cabalisticas de Pico *° y en él el practicante de la cdbala podia aprender
muchas cosas no explicadas por dicho autor, como por ¢jemplo €l hecho
de que con los dngeles, que se hallan privados de voz, se pueda estable-
cer una comunicacién mucho mis eficaz mediante los signacula memora-
tiva (signos mneménicos hebraicos) que pronunciando sus nombres.’!
Reuchlin trata ampliamente el problema de los cilculos de las ecuacio-
nes numérico-literales, proporciona buen nimero de nombres de dnge-
les, comprendidos los de los setenta y dos que forman el nombre de
Dios (Vehuiah, Ieliel, Sitael, Elemiah, y asi sucesivamente) ’2 y da ins-
trucciones sobre el modo de invocar a los mis familiares, tales como
Rafael, Gabriel y Miguel.’? A través de Reuchlin, la magja cabalistica
de Pico queda directamente entroncada con la magia angélica de Trite-
mio o Cornelio Agrippa, magos que operaron desde una posicién mu-
cho més prictica que la adoptada por el pio y contemplativo Pico.

48. Pico, p. 112.

49. Johannes Reuchlin, De arte cabalistica, Haguenau, 1517. .

50. Por ¢jemplo, se citan la decimonovena conclusion migica (ed. cit., p. 38 recto) yla
primera conclusién cabalistica (p. 64 recto).

51. 1Ibid, p. 56 verso.

52. Thid, p. 58 vemso.

53. 1Ibid, p. 57 recto.
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En la oracién de Pico sobre la dignidad del hombre subyacen cons-
tantes ecos de las palabras magia y cibala, motivos ambos que consti-
tuyen los temas bisicos de toda la composicién. Después de la cita ini-

; dal de Trismegisto sobre el hombre considerado como el gran milagro,

se formula un clogio solemne de la magia natural ** y acto seguido el
orador pasa a tratar de los misterios de los hebreos y de la tradicién
esotérica derivada de Moisés.”” La oracién rebosa de secretos revela-
dos a medias. Los egipcios esculpfan sobre sus templos una esfinge para
significar que los misterios de su religién debian ser salvaguardados por
un velo de silencio.’® La cibala hebraica contiene un buen nimero de
misterios transmitidos bajo el vinculo del silencio.”” Algunas veces estd
a punto de desvelar un secreto:

Y si es licito, bajo el velo del enigma, mencionar en piblico cualquier
cosa sobre los més arcanos misterios [...] invocamos a Rafael, el doctor
celeste, para que pueda redimirnos con ética y dialéctica, lo mismo que
si fuera un médico que nos trajera la salud. Una vez curados, vendrd a
morar en nuestro interior Gabriel, la fuerza del Seiior, quien, guidndonos
a través de los milagros de la naturalexa y mostrdndonos dinde residen la
virtad y el poder de Dios, nos presentard a Miguel, el gran sacerdote,
quien, una vez nos hayamos puesto al servicio de la filosofia, nos cefiird
una especie de corona de piedras preciosas consagrindonos al sacerdo-
cio de la teologia.’®

¢De qué modo debemos invocar a Rafael, Gabriel y Miguel para que
penetren en nuestro interior con todos sus poderes y sabidurfa? ¢ Acaso
no conocemos sus nombres y nimeros secretos? ¢Quizds esta eleva-
da aspiracién mistica encierra en su interior un secreto de cdbala
prictica?

En la plegaria se alaba la magia y al mago mediante términos re-
téricos de caricter genérico y tan sdlp se efectia alguna vaga insinua-
cién acerca de los secretos de los procedimientos migicos. Sin embargo,
no es menos cierto que la oracién constituye una exaltacién tanto de la
magia como de la cdbala, lo cual parece dar a entender que el mago re-
nacentista “completo”, tal como fue presentado al mundo por primera
vez con todo su poder y toda su dignidad en la obra de Pico, de-

54. Pico, De hominis dignitate, etc., ed. E. Garin, pp. 102 y ss., 152 y ss., etc.
55. Ibid, pp. 155 y ss., gtc.

56. Thid., p. 157.

57. Ibid, loc. ct.

58. Ibid, pp. 129, 131.
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bia practicar la magia natural y la “suprema forma” de ésta, la cdbala -
préctica. .

D. P. Walker, en su estudio acerca de la magia de Ficino, ha avan-
zado la idea de que ésta tal vez tuviera un caricter eminentemente sub-
jetivo, es decir, que Ficino la ejerciese bisicamente sobre si mismo.’?
Dicha magia operaba a través de la imaginacién al condicionarla me-
diante ciertas formas de vida y diversos rituales, y la predisponia a reci-
bir en la intimidad las formas divinas de los dioses naturales. Se trataba
de una magia de naturaleza bisicamente artistica, que potenciaba la sen-
sibilidad creativa en el arte por medio de procedimiéntos mégicos. Es
muy probable que lo mismo pueda afirmarse de la cibala prictica cjer-
cida por Pico, es decir, que se hiciera de ella un uso esencialmente subje-
tivo por parte de un hombre de naturaleza profundamente religiosa y
artistica. ¢Bajo qué forma —quizds mds sublime que la de los semblan-
tes angélicos pintados por un Botticelli o un Rafael— se presentarian en
la imaginacién de Pico della Mirandola las imigenes de Rafael, Ga-
briel y Miguel?

Tal vez sea bajo este aspecto imaginativo y artistico como debamos
comprender, por encima de cualquier otra interpretacién, la influencia
de la magia renacentista del tipo introducido tanto por Ficino como
por Pico. Los magos reales del Renacimiento fueron los artistas, un
Donatello o un Miguel Angel que supieron cémo infundir, gracias a su
excelso arte, la vida divina en sus estatuas.

La duplicidad migica de Pico introduce inevitablemente la magia
en la esfera de la religién. Si el moderado culto dedicado a los dioses
naturales, a pesar de ser entendido estrictamente como una forma de te-
rapia médica, habia ocasionado serias dificultades a Ficino con los
teblogos, los problemas con que se enfrentd Pico en este campo fueron
ain mis graves y profundos, ya que al unificar magia natural y cibala
trasladé directamente la magia al nivel del mundo supraceleste de los
poderes divinos y angélicos. El culto con que se acompafi6 a la magia
religiosa, comparable, por ejemplo, con los ritos solares asociados a la
magia natural, fue el culto religioso propiamente dicho. En el Heptaplus
se dice que para unirnos con las naturalezas superiores debemos seguir
el culto religioso mediante plegarias, himnos y siplicas,5° y en las con-
clusiones 6rficas se habla de los “himnos de David”, es decir, de los

59. Woalker, pp. 82-83.
60. Pico, De hominis dignitate, ctc., ed. E. Garin, pp. 319, 321.
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Salmos, como de encantamientos tan eficaces, para los fines de la
cibala, como lo pueden ser los himnos de Orfeo para la magia natural.

Sicut hymm Dauid operi Cabalae mirabiliter deseruiunt, ita hymni
Orphei operi veri licitae, & = naturalis Magiae.5’

Asi pues, el cabalista prictico. que canta un salmo estd llevando a cabo
un rito similar al del mago natural que entona un canto 6rfico —similar,
pero mucho mds poderoso, pues como se indica en una de las conclusio-
nes érficas que ya he citado anteriormente, los himnos érficos no tienen
poder alguno si no van acompafiados de la “prictica de la cibala”—. Es
bastante dificil comprender cémo podian efectuarse operaciones caba-
listicas a un mismo tiempo que se entonaban himnos érficos. Es muy
posible que Pico intente decir simplemente que el canto de los salmos
debia alternarse con ¢l de los himnos érficos, o tal vez que los efectos
descados se conseguian con una snsentio animae hacia cl verdadero Dios
que vive por encima de la naturaleza, mientras que el canto de los him-
nos iba dirigido a los dioses naturales. Incluso es posible que pensara
que los objetivos perseguidos por el mago se alcanzaban a través de la
influencia que el cintico religioso ejercia sobre los himnos dedicados a
las divinidades naturales, la cual también actuaria, desde otro punto de
vista, a modo de recordatorio de los himnos a los dioses naturales con-
tenidos en los c4nticos ofrecidos en la iglesia en honor del Dios de Da-
vid. El problema quizds es insoluble, pero al afrontarlo nos damos
cuenta de que nos hallamos en presencia de una cuestién que debia sus-
citar, sin lugar a dudas, vivas controversias acerca de las relaciones exis-
tentes entre magia y religién, tales como el hecho de si una reforma reli-
giosa debia acentuar la importancia de la magia en la prictica ritual, o
eliminarla absolutamente de dicho 4mbito. Si se plantea el problcma no
s6lo en estos términos, sino también en relacién con las i imigenes migi-
cas y milagrosas guardadas en las iglesias cristianas, empieza a adquirir
relevancia el tremendo énfasis puesto durante la Reforma sobre la ma-
gia religiosa renacentista que trajo como secucla la corriente icono-
clasta.

La relacién entre magia y cristianismo en las formulaciones de Pico
se vuelve mucho mis estrecha y singular si tenemos en cuenta su ex-
traordinaria afirmacién de que la magia y la-cibala son capaces de ayu-
dar a probar la divinidad de Cristo. La séptima conclusién mégica
afirma:

61. Pico, Opera, p. 106.
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Nulla est scientia, quae nos magis certificet de diuinitate Christi,
quam Magia & Cabala.6?

Pico en ningtin momento explica totalmente qué es lo que entiende con
exactitud al efectuar esta asombrosa afirmacién, pero ésta fue la conclu-
si6n mis discutida, la que provocd una mayor tempestad de protestas, y
aquella sobre la que Pico concentré su defensa en la Apologia.®* Algu-
nas de las conclusiones cabalisticas hacen referencia al poder de la
cibala para obtener una confirmacién de la divinidad de Ciristo.

7 Nullus Hebraeus Cabalista potest negare, quod nomen Iesu, si eum
secundum modum & principia Cabalae interpretemur, hoc totum prae-
cise & nihil aliud significat, id est Deum Dei filium patrisque sapien-
tiam per tertiam diuinitatis personam, quae est ardentissimus amoris ig-
nis, naturac humanae in unitate suppositi unitum.

15 Per nomen Iod, he uau, he, quod est nomen ineffabile, quod di-
cunt Cabalistae futurum esse nomen Messiae, euidenter cognoscitur fu-
turum eum Deum Dei filium per spiritum sanctum hominem factum, &
post eum ad perfectionem humani generis super homines paracletum
descensurum.®*

De esta forma, mediante el método cabalistico basado en la manipula-
cién de las letras, el joven extitico advertia con arrobamiento
que IESU cra el nombre del Mesias, el Hijo de Dios.

¢Pero cémo podia probar la magia la divinidad de Cristo? Con-
fieso que no puedo ofrecer explicacién alguna, a menos que se suponga
que Pico pensara en la Eucaristia como en una especie de magia. El lec-
tor interesado en este problema puede leer el tratado escrito por Pico
sobre la Eucarist{a,%’ en el cual, por otro lado, yo no he conseguido de-
tectar ningiin pasaje en el que se use de forma clara y precisa la palabra
magia.

Asi pues, éstos eran los términos con los que el devotisimo mistico
cristiano Pico della Mirandola, lleno de seguridad y audacia, procedia
a defender la magja y la cibala a un mismo tiempo. Lejos de tratarse de
un conjunto de actividades mégicas por las que el cristiano no debia in-
teresarse en modo alguno, dichos corpas de conocimiento no hacian més

62. Thid, p. 105.

63. 1Ibid., pp. 166 y ss.

64. Thid,, pp. 108, 109. Cf. también las conclusiones cabalisticas 14 y 16 (ibid.,

p- 109). .
65. Ibid, pp. 181 y ss.
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que confirmar la verdad de su religién, a la vez que le permitian adqui-
rir una mucho mis profunda comprensién espiritual de sus misterios.
Adun mis, esta defensa de su religion constituia para Pico una arma de
doble filo, y era plenamente consciente de los peligros que llevaba im-
plicitos, peligros a los que intenta sustraerse en la séptima conclusién
migica repetida con gran énfasis en su Apologia:

Non potuerant opera Christi, uel per uiam Magiae, uel per uiam
Cabalae fieri.5

Si tanta era la eficacia de la magia y la cdbala, ¢acaso era por medio de
ellas que Cristo llevaba a cabo sus maravillosas obras? No, responde
Pico con el mdximo énfasis posible. Sin embargo, los magos posteriores
hicieron nuevamente suya esta idea tan peligrosa.

Tengo interés en tratar ahora otro aspecto de la posicién de Pico
que es de importancia decisiva en la historia del objeto de nuestra argu-
mentacién. La magia de la oracién puede, en dltimo término, hacerse
derivar de la magia del Asclepius y es el propio Pico quien intrépida-
mente da énfasis a tal paternidad cuando inicia su discurso con las pala-
bras de Hermes Trismegisto sobre el gran milagro del hombre. De este
modo, agrupando en un mismo cuerpo magia y cibala, Pico desposaba
realmente hermetismo y cabalistica en una unién —que, como ya hemos
dicho en este capitulo, fue Pico el primero en llevar a cabo— de la que
debia nacer una progenie de hermético-cabalistas, autores de obras de
gran complejidad e infinita oscuridad, tan numerosa como desconcer-
tante.

En e capitulo anterior habiamos sugerido que la magia medieval
habfa sido modificada y sustituida durante el curso del Renacimiento
por un nuevo estilo de magia filoséfica. Sin embargo, debe indicarse la
existencia de una magia medieval que también empleaba nombres de
4ngeles, los nombres hebraicos de Dios, invocaciones expresadas en una
degenerada lengua hebraica, y curiosas manipulaciones mégicas de le-
tras y diagramas. Los magos atribufan la paternidad de tal forma de
magia a Moisés, y mis particularmente a Salomén, siendo la obra co-
nocida con el nombre de Clavis Salomonis,®” que alcanz6 una notable
difusién clandestina bajo diversas formas, uno de los manuales més ca-
racteristicos de esta escuela. Es muy probable que Pico esté pensando

66. 1Ibid., p. 109; en la Apologia, ibid., pp. 166 y ss., 181, etc.
67. Thorndike, II, pp. 280-281.
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en obras del tipo indicado cuando afirma que su cdbala prictica nada
tiene que ver con la perversa magia difundida bajo los nombres de Salo-
mén, Moisés, Enoch y Adén, y que era empleada por los magos malig-
nos para invocar a los demonios.®® Consideradas dentro del contexto
caracteristico del elevado misticismo filoséfico de la cdbala y desde el
punto de vista de un real conocedor del hebreo y de la mistica ence-
rrada en su alfabeto, estas anticuadas formas de magia no sélo debfan
aparecer a los ojos de tales observadores como perversas, sino como
obra de ignorantes y birbaros. Tales textos iban a ser reemplazados por
la cdbala practica, la docta magia hebraica que toma su lugar junto a la
docta magia neoplaténica y que se convierte en una de las dos discipli-
nas que, formando parte de un solo conjunto, constituyen el bagaje téc-
nico del mago renacentista.

En este punto se empieza a percibir un extraordinario cambio en el
status del mago. El nigromante, con sus filtros y sus mezdlas, y el exor-
cista, con sus terrorificas invocaciones, pasaron a ser considerados dese-
chos sociales, a la vez que un peligro para la religion, y en consecuencia
se veian obligados a efectuar en secreto sus pricticas. La ﬁgu.ra que aca-
bamos de describir es irreconocible entre los magos renacentistas, ex-
pertos en filosofia y colmados de plcdad rehgxosa Se trata de una mu-
taci6n similar a la sufrida por la posicién del artista, que de simple arte-
sano medieval pasa a ser un frecuentador culto y refinado de las cortes
renacentistas. Paralelamente, las varias formas de magia sufren tales
cambios que las hacen irreconocibles. ¢Quién podria reconocer al nigro-
mante que estudia secretamente su Picatrix en la elcgantc ﬁgura de Fi-
cino, con su refinadisimo sistema de correspondencias simpdticas, sus
encantamientos cldsicos, y sus elaborados talismanes neoplatomcos?

- ¢ Quién podria reconocer al exorcista que se vale de las birbaras técni-
cas de cualquier Clavis Salomonis en el mistico Pico, inmerso en el éxta-
sis religioso de la cdbala y que evoca y lama a su lado a los arcingeles?
Y sin embargo, subsiste una cierta continuidad, porque en el fondo los

procedimientos técnicos se basan en los mismos principios. La magia de

Ficino es una versién extremadamente refinada y modificada de la ni-
gromancia pneumitica. La cdbala prictica de Pico es una versién inten-
samente religiosa y mistica de la hechicerfa.

Del mismo modo que la vieja nigromancia podia hacerse derivar de
antiquisimas formas de magia que habfan florecido en el contexto del
hermetismo, o del agnosticismo pagano caracteristico de los primeros

68. Pico, p. 181 (Apologia).
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siglos de nuestra era, la vieja hechicerfa vefa la luz durante la misma
época y derivaba de parecidas fuentes. Nombres de los dngeles, nom-
bres de Dios en hebreo y letras y signos hebraicos, no son mids que
otros tantos aspectos de una magia gnéstica en la que las fuentes hebrai-
cas y paganas se hallan inextricablemente entremezcladas. Tal mezcla
contintia existiendo en la tradicién subsiguiente. Por ¢jemplo, en el
Picatrix se encuentran nombres de dngeles hebraicos y a “Picatrix” se le
atribuye la paternidad de algunas “Claves de Salomén”.5° As{ pues,
tanto la magia como la cdbala renacentistas podian ser consideradas
como reviviscencias, incluyendo determinadas reformas, de activida-
des migicas derivables en ltimo término de los gnosticismos pagano
y hebreo.

Por otra parte, los dos contextos tedricos en los que toman nueva
vida las dos formas de magia renacentista, es decir, los Hermetica y la
cébala, son entrambos de origen gndstico. Los Hermetica son una reco-
pilacién de documentos del gnosticismo pagano de los primeros siglos
de nuestra era y en algunos de ellos (particularmente en la narracién de
la creacién que se hace en el Pimander) es evidente la influencia he-
braica. Tal como han puesto de manifiesto las recientes investigaciones
de G. Scholem, existe una fuerte influencia gnéstica en la primitiva
cdbala hebraica ™ y en el neoplatonismo, con ¢l que se vio estrecha-
mente mezclada en toda la cabalistica espaiiola medieval. En particular,
ha centrado su atencién en un caso especifico de extremo interés. La re-
generacién final en la teorfa gndstica pagana de la ascensién del alma a
través de las esferas, en el curso de la cual se libera de los influjos mate-
riales, se verifica en la octava de ellas al penetrar en el interior del alma
purificada las Virtudes y Potestades de Dios. He reunido anterior-
mente un ejemplo de esta doctrina (capitulo IT) al trazar un esquema de
la “Regeneracion egipcia™ extraido del Corpus Hermeticum, X111, donde
se halla una descripcién del ingreso de las Potestades en el alma regene-
rada que alcanza la octava esfera, o esfera “ogdoéddica”, después de lo
cual las Potestades cantan “himnos ogdoddicos de regeneracién” desde
el interior del alma.”! Scholem ha mostrado que en la literatura Hekha-
loth (uno de los predecesores de la cibala) existe exactamente la misma
concepcién, hallindose colocadas la Gloria y las Potestades divinas en

69. Thorndike, II, p. 281, nota 1.

70.  G. Scholem, Jewish gnosticism, merkabab mysticism and the talmudic tradition, Nueva
York, 1960; of. también, a propésito de la influencia gnéstica sobre la cbala, G. Scholem,
Major trends.

71.  Cf. supra, pp. 46-48.
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la octava esfera, con el particular de que la palabra “ogdoas” se halla
traducida al hebreo.”?

No deja de ser un hecho muy curioso que Pico della Mirandola en-
treviera la relacién existente entre el hermetismo y la cébala y, proba-
blemente, llegara a conclusiones idénticas a las que recientemente ha ob-

tenido Scholem desde un punto de vista cientifico. Pico extrajo de Her-

mes Trismegisto el material de diez de sus conclusiones, las inmediata-
mente precedentes a las conclusiones cabalisticas. La novena de estas
conclusiones herméticas es la siguiente:

9 Decem intra unumquemque sunt ultores, ignorantia, tristitia, in-
constantia, cupiditas, iniustitia, luxuries, inuidia, fraus, ira, malitia.”®

Pico cita a partir del Corpus Hermetzmm XIII, segin la traduccién de
Ficino, en la que las doce “puniciones” materiales se hallan traducidas 74
como “ultores” exactamente en la misma forma en que las reproduce
Pico, salvo por el hecho de que éste ha reducido en dos el nimero, de-
jando en diez las doce “puniciones” o fuerzas diabdlicas de la materia.
Se recordard que en el Corpus Hermeticum, X111, las doce “puniciones”,
que proceden del zodiaco y representan al hombre sometido al poder de
las estrellas, son anuladas a través de diez fuerzas buenas o Potestades o
Virtudes divinas, y que una vez conseguida esta victoria el alma redi-
mida entona el himno “ogdoddico”. Pico tenia una razén para reducir a
diez el nimero de los “ultores”, su intento de establecer una estrecha
conexién con la cibala, tal como puede observarse en la siguiente con-
clusién hermética, la décima:

10 Decem ultores, de quibus dixit secundum Mercurium praecedens
conclusio, uidebit profundus contemplator correspondere malae coordi-
nationi denariae in Cabala, & praefectis illius, de quibus ego in Caba-
listicis conclusionibus nihil posui, quia est secretum.”’

Creo que este texto significa que, para Pico, las “puniciones” herméti-
cas corresponden a las diez caracteristicas diabdlicas 76 de la c4bala que
son finalmente expulsadas por sus opuestas del campo del bien —es de-

72.  Scholem, Jewish gnosticism, pp. 65 y ss.

73. Pico, p. 80.

74. Cf. supra, pp- 48-49.

75. Pico, lor. at.

76. Segin S. L. MacGregor Matthews, The kabbalab unveiled, Londres, 1951, los
opuestos diabdlicos a los sefirot serfan los diez archidiablos, Satin, Belcebd, etc.
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cir, de los diez sefirot— en el curso de una experiencia de la que no habla
en las conclusiones cabalisticas porque es demasiado secreta y sagrada
para divulgarla. Resumiendo (al menos ésta es mi interpretacién), Pico
cree que la experiencia fundamental del cabalista, una vez los diez sefiros
o Potestades y nombres de Dios han tomado como morada su alma
después de haber expulsado a las fuerzas del mal, es idéntica a la expe-
riencia vivida por el hermetista cuando las Potestades, una vez han con-
seguido expulsar a las puniciones, se ensefiorean de él y cantan juntos el
himno “ogdoddico” de la regeneracién.

Si mi interpretacién de estas conclusiones herméticas es exacta, no
fue sélo al nivel de sus componentes mégicos que Pico desposé a la ca-
balistica con el hermetismo, sino que extendié su interconexién al nivel
mucho mis profundo de la estructura real de sus respectivas experien-
cias religiosas, en cuanto que habfa intuido una analogia fundamental
entre el sistema hermético basado en las Potestades y sus opuestos den-
tro del marco cdsmico, y el sistema cabalistico de los sefiror y sus opues-
tos, colocados asimismo en un contexto cosmolégico.

Este notable ensayo de religiones comparadas no tenia por qué to-
mar para Pico un reconocimiento explicito y critico de los elementos
gndsticos de la cdbala en comparacién con el gnosticismo hermético.
Para €], la confrontacién debia quedar reducida a una fascinada consta-
tacién del hecho de que lo que el Moisés egipcio, Trismegisto, habia en-
sefiado sobre las Potestades y las puniciones se correspondia a la per-
feccién con lo que Moisés, recuperado a través de la tradicién cabalis-
tica, ensefiaba acerca de los sefsror y sus opuestos.

La razén mis profunda de la revalorizacién renacentista de la ma-
gia como fuerza espiritual aliada a la religién reside en el interés mos-
trado en el Renacimiento por el gnosticismo y los Hermetica, a los que,
tal como hemos visto, Pico puede relacionar perfectamente con la
cibala. En los dltimos afios se han llevado a cabo interesantisimos estu-
dios sobre el hermetismo renacentista, y por esta razén estamos en con-
diciones de reconocer claramente que, ya sea el neoplatonismo de Fi-
cino, ya sea la tentativa emprendida por Pico de conseguir una sintesis
de todas las filosoffas sobre una base mistica, constituyen primero una
aspiracién a alcanzar una nueva gnosis, antes que la elaboracién de una
nueva filosoffa. De cualquier manera, fue su inmersién en una atmésfera
gnostica, debida a la veneracién inspirada por la persona de Hermes

" Trismegisto, la que determiné en Ficino y en Pico su aproximaci6n reli-

giosa frente al fenémeno migico y la colocacién del mago sobre un ele-
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vado piniculo de percepcién, posicién notablemente diferente a la que

mantenian los vulgares nigromantes y hechiceros cuya vida habia trans-

currido en épocas pretéritas mucho menos iluminadas.

Finalmente, es bastante ficil mostrar que la dignidad del hombre-
mago, expuesta y defendida en la famosa oracién de Pico, se basa en un
texto gndstico y no en un texto patristico. Pico no cita el pasaje com-
pleto del Asclepius que le sirve para iniciar su oracién y que, en su con-
texto, da fe del origen divino del hombre, el gran milagro:

Y asi, oh Asclepio, el hombre es un magnum miraculum, un ser
digno de reverencia y honores. Participa de la naturaleza divina como si
¢l mismo fuera un verdadero dios; tiene familiaridad con la raza de los
demonios y sabe que entrambos tienen un mismo origen; desprecia
aquella parte de su naturaleza que simplemente es humana, pues ha de-

positado todas sus esperanzas en la divinidad de la otra parte de su

ser.”’

Los padres de la Iglesia habian colocado la figura del hombre en una
posicién preeminente, en la cima de la jerarquia terrena, y lo habian
convertido en un espectador del universo, el microcosmos que lleva
consigo un fiel reflejo del macrocosmos. Todos estos conceptos ortodo-
x0s aparecen nuevamente en la oracién sobre la dignidad del hombre,
pero en este caso se trata de una defensa de la dignidad del hombre en-
tendido como mago, es decir, en cuanto operador dotado del divino
poder creativo, y ¢l poder migico necesario para desposar cielos y tie-
rra se fundamenta en la herejia gnéstica de que el hombre ha sido, y
puede volver a serlo gracias a su intelecto, el reflejo de la mens divina,
un ser divino. La revalorizacién final del mago durante el Renadi-
miento se fundamenta, pues, en el hecho de que se convierte en un
ser divino. Una vez mis se presenta ante nuestros ojos un paralelismo
en relacién con los artistas creadores, pues éste era el epiteto con que
sus contempordneos designaban a los grandes, a los que se referfan,
por ¢jemplo, como al divino Rafael, al divino Leonardo o al divino
Miguel Angel.

Ficino, como puede deducirse de su Apologia, encontré numerosas
dificultades con los tedlogos a causa de sus opiniones sobre la magia.
Puesto que Pico fue mucho mis audaz en sus afirmaciones que Ficino,

77. C. H., 11, pp. 301-302 (Asclepius); cf. supra, p. 34.
78. Cf. el estudio de E. Garin, “La ‘Dignitas hominis’ ¢ la letteratura patristica”, La
Rinascita, TV, Florencia, 1938, pp. 102-146.
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las dificultades a las que se vio enfrentado fueron mucho més serias,
convirtiéndose el caso de Pico en una cause célébre en materia teolégica
que fue recordada durante largo tiempo. Resumamos brevemente los
puntos esenciales de la historia.”® A causa de las serias murmuraciones
de los tedlogos romanos en relacién al cardcter herético de algunas de

. las tesis de Pico, el papa Inocencio VIII se vio obligado a poner en
marcha una comisién que se ocupara de la controversia. Pico se pre-
senté varias veces ante dicha comisién para justificar sus puntos de
vista, y finalmente muchas de sus tesis se vieron categéricamente conde-
nadas, entre ellas la conclusién migica en la que se afirma: Nulla est
scientia que nos magss certificet de deuinitate Christi quam magia et cabala.
A pesar de la condena, Pico publicé su_Apologia junto a una parte de su
oraci6n sobre la dignidad del hombre. La edicién est4 fechada en mayo
de 1487, pero deben oponerse serias dudas acerca de la veracidad de
tal fecha. En la_Apologia toma la defensa de las conclusiones condena-
das. La publicacién, naturalmente, le causé nuevas dificultades y algu-
nos obispos investidos de poderes inquisitoriales fueron encargados de
tratar el caso. En julio de 1487, Pico hizo acto de formal sumisién y
retractacion ante la comisién recientemente constituida, y en agosto el
papa emiti6 una bula que condenaba todas las tesis y prohibia su publi-
cacibn, pero que absolvia a Pico en razén de su sumisién. Sin embargo,
cuando Pico huyé a Francia, fueron enviados tras él algunos nunctos
pontificios con el encargo de obtener su arresto y, efectivamente, fue
encarcelado durante un cierto periodo en Vincennes a pesar de que su
caso fue visto con mucha simpatia en Francia, tanto en los circulos cor-
tesanos como en los universitarios, donde era apreciado el uso que ha-
bia hecho en varias de sus tesis de las ensefianzas de los profesores pari-
sinos. Finalmente, le fue permitido regresar a Italia con el respaldo de
una serie de cartas de recomendacién extendidas por el propio rey de
Francia, y una vez alli gozé constantemente del apoyo de Lorenzo de
Médicis que intercedié a su favor ante el papa. Le fue permitido vivir
en Florencia, aunque en una posicién bastante alejada de lo que podia
Hamarse cémoda, y llevd una vida inspirada en criterios de extrema pie-
dad y ascetismo bajo la influencia de Savonarola. Murié en 1494, el
mismo dia en que el ejército del rey de Francia hizo su entrada en Flo-
rencia.

79. Cf. L. Dorez y L. Thuasne, Péc de la Mirandole en France, Paris, 1897. Particular-
mente valiosa en cuanto se refiere a la relacién del caso Pico con el problema general de la ma-
gia cs la discusién de Thorndike (V1, pp. 484-511), cuya opinidn he seguido en la mayor parte

de sus aspectos.
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En 1489 se publicé una larga réplica a la Apologia de Pico escrita
por Pedro Garcfa, un obispo espafiol que habia formado parte de la co-
misién encargada de examinar el caso Pico. La obra de Garcia ha sido
© analizada por Thorndike,3® quien ha puesto en evidencia la gran impor-

tancia de dicho trabajo en el marco de la historia de las diferentes acti-
tudes frente al problema de la magia. Una gran parte del escrito del
obispo espafiol estd dedicada a intentar refutar la tesis de Pico segiin la
cual “no existe otra ciencia capaz de atestiguar la divinidad de Cristo
que la magia y la cdbala”. Garcia se muestra hostil a todo tipo de ma-
gia, considerando que ésta es siempre una obra perversa y diabdlica
contraria a la fe catélica. No niega las teorfas astrolégicas ni, conse-
cuentemente, la existencia de correspondencias simpiticas ocultas, pero
afirma que ¢l hombre no puede tener conocimiento de estos fenémenos
y emplearlos a no ser mediante la ayuda del demonio. Condena de una
forma radical el empleo de imdgenes astroldgicas, es decir, de talisma-
nes, y refuta a un tedlogo espaiiol que intentaba insinuar que Santo To-
mis de Aquino habia defendido su uso. Esta argumentacién, sin duda
alguna, podia ser instructivamente confrontada con las tortuosas tenta-
tivas de Ficino para poner de su lado a Santo Tomés de Aquino en su
defensa del empleo de los talismanes. El De vita coelitus comparanda fue
publicado en el mismo afio que el libro de Garcia.

En relacién a su condena emitida sobre las imdgenes astrolégicas,
Garcia se enfrenta también con las opiniones de aquellos para quienes la
magia astrolégica podia verse liberada de los influjos demoniacos bajo

'la forma de “magia eclesistica”, tal como se ponia de manifiesto en el
uso de corderos de cera bendecidos por el papa o en la bendicién de las
campanas. Garcia refuta claramente esta opinién, sosteniendo con
fuerza que los actos de devocién y de culto de los cristianos no obtienen
su eficacia de las influencias astrales, sino de la omnipotencia del Crea-
dor. Finalmente, Garcia niega la antigiiedad de la cdbala.

La obra de Garcia no sélo condena la magia por sf misma, sino que
refuta la tesis de que la “magia eclesidstica” pueda tener relacién alguna
con ésta.

En e siglo siguiente, Arcangelo da Borgonovo escribié una de-
fensa de Pico contra las opiniones de Garcfa (impresa en Venecia

en 1569),8! y puede decirse que estas dos obras —la de Garcfa y la de

80. Thorndike, IV, pp. 497-507.
81. Tbid, p. 507. Ascangelo da Borgonovo, Cabalistarum delectiora... dogmata, a Toanne

Pico excerpta, Venecia, 1569, también nos ofrece una exposicién de las conclusiones cabalisticas
de Pico.
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Arcangelo— constituyen un epitome de los argumentos contrarios y fa-
vorables sobre el problema de las conexiones existentes entre magia y
préctica religiosa. El problema levant6 una enorme polvareda a lo largo
de todo el siglo xvi, y D. P. Walker lo ha convertido en el motivo cen-
tral de sus investigaciones.?2 El caso Pico constituyd la base de la con-
troversia, asi como los argumentos empleados tanto por sus defensores
como por quienes le atacaron.

En los dltimos afios de su vida, la posicién de Pico se vio notable-
mente facilitada por el advenimiento al solio pontificio, en 1492, de un
nuevo papa. En esta fecha, Alejandro VI, el papa Borgia, sucedié a
Inocencio VIIT como cabeza visible de la cristiandad. Alejandro VI fue
una de las figuras més pintorescas y notables del Renacimiento y, a di-
ferencia de su predecesor, el papa Borgia no era en absoluto contrario a
la magja y a la astrologia sino que mis bien se hallaba profundamente
interesado por ellas y se lanzé con todo su ardor a la defensa de la orto-
doxia de Pico. Las bulas absolviendo a Pico, que Lorenzo de Médicis
no habia conseguido obtener de Inocencio VIII a pesar de sus constan-
tes demandas al respecto, fueron promulgadas por Alejandro VI el 18
de junio de 1493, cuando aiin no habia transcurrido un afio desde su
clevacién al solio pontificio; 8 ademis de esto, el papa escribié una
carta personal al propio Pico que se iniciaba con las siguientes palabras:
“Dilecte fili Salute & apostolicam benedictionem”. En su carta, Alejan-
dro reconstruye todas las vicisitudes de la historia del caso de Pico,
mencionando las novecientas tesis, la Apologia, la. comisién que habia
acusado a Pico de herejia, su huida a Francia, y termina absolviendo
completamente tanto a Pico como a su obra de toda sospecha de here-
jla. Se describe a Pico como a un iluminado por la “divina largitas” y
un hijo fiel de la Iglesia. Esta carta fue incluida en todas las ediciones
sucesivas de las obras de Pico,3* encorajinando a los lectores a aceptar,
sobre la base de la altisima autoridad pontificia, la irreprochable orto-
doxia de las opiniones de Pico. Naturalmente, tal ortodoxia también al-
canza a la tesis segin la cual la magia y la cdbala constitufan una contri-
bucién vélida a la doctrina cristiana, caballo de batalla de los teélogos y
de la comisién invalidada por Alejandro.

82. Walker, pp. 151, 153 y ss., 178-185, exc.

83. Thorndike, IV, pp. 493, 560; Dorez y Thuasne, Pic de la Mirandole en France,
p- 103; P. de Roo, Material for a bistory of Pope Alexander VI, Brujas, 1924, 111, pp. 26-27.
La carta que Pico dirigié a Alejandro VI en 1492 para consultarle cuil era la opinién que tenia
acerca de su caso, se encuentra en L. Dorez, “Lettres inédites de Jean Pic de la Mirandole”,

Giornale Stovico della Letteratura Italiana, XXV (1895), pp. 360-361.
84. Enla edicién publicada en Basilea en 1572 se reproduce en ¢l reverso de la cubierta.
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Fue en esta atmdsfera, totalmente diferente a la de unos afios antes,
en la que Pico escribid, en 1493-1494, sus Disputationes adversus astro-
logiam divinatricem. Se ha querido considerar esta obra como una
prueba fehaciente de que Pico se hallaba absolutamente libre de cual-
quier supersticién astrolégica, pero ya el propio titulo demuestra que el
tipo de astrologfa contra el que se dirige es la astrologia adivinatoria, la
astrologfa vulgar basada sobre la creencia de que el destino del hombre
se halla predeterminado por las estrellas y que es posible hacer predic-
ciones acerca del futuro gracias a ciertos cilculos basados en el horés-
copo. Recientemente ha sido puesto en evidencia ®’ que Pico repite en
su libro sustancialmente la teorfa ficiniana de las influencias astrales re-
lacionadas con un “espiritu celeste”. Por otra parte, Pico cita a “nues-
tro Marsilio” como a uno de aquellos que han escrito contra los astrélo-
gos “siguiendo las huellas de Plotino, cuyas interpretaciones y exposi-
ciones han ayudado en gran modo a los estudios platénicos, ampliindo-
los e ilumindndolos” 3¢ Este p4rrafo podria ser una alusién al comenta-
rio sobre Plotino y su magia naturalis (comprendidos los talismanes de
tipo plotiniano) contenido en el De vita coelitus comparanda, que se veia
de este modo indirectamente defendido al ser colocado entre los escri-
tos que atacaban a la astrologfa.}” En pocas palabras, Pico defiende ex-
plicitamente la “magia astral” de Ficino (a pesar de que no use esta ex-
presion concreta) que, tal como hemos subrayado en el capitulo prece-
dente, es algo absolutamente distinto de la astrologia propiamente di-
cha, por cuanto mis bien debe considerarse como via de escape frente
al determinismo astrolégico ya que ensefia el modo de controlar y em-
plear los influjos estelares. Escrito hacia 1493-1494, es decir, durante
el periodo en que el papa absolvia a Pico de toda culpa, el libro contra
la astrologia es en realidad una rehabilitacién de la magia naturalis.

El extraordinario caricter “egipcio” de los frescos pintados por
Pinturicchio en las dependencias vaticanas de los Borgia por encargo
de Alejandro VI debe ser enmarcado en el contexto de la controversia
alrededor de Pico y su obra, en ¢l 4mbito de la cual el papa habia to-
mado tan decidida posicién a favor del mago. Estos frescos han sido

85. Walker, pp. 74-55.

86. Pico della Mirandola, Disputationes adversus astrologiam divinatricem, Florencia,
1946, ed. por E. Garin, p, 60.

87. También podtia darse el caso de que se tratara de una referencia a la critica efectuada
por Ficino a la “mala” astrologfa contenida en la obra de Plotino; cf. Walker, p. 54. En todo
caso, lo derto es que si Pico considera a Ficino como un autor contrario a la astrologfa, el tipo
de astrologia a 1a que se opone Pico no puede ser en modo alguno la versién ficiniana de 1a ma-
gia astral con sus derivaciones n€oplatémicas.



140 GIORDANO BRUNO Y LA TRADICION HERMETICA

estudiados por F. Saxl3® quien ha demostrado que dentro del caricter
_absolutamente ortodoxo del conjunto no dejan de presentarse ciertas
extrafias alusiones. En la primera habitacién se encuentran doce Sibilas,
que pronuncian sus profecias sobrevel advenimiento de Cristo, y doce
profetas hebreos. Quiero sugerir que Lactancio y el pavimento de la
iglesia de Siena deben inducirnos a buscar en la sala de las Sibilas la
presencia del mis grande de los profetas paganos, Hermes Trismegisto;
segiin mi opinién, en esta habitacién Hermes se halla representado por
la figura profética con el zodfaco (Lim. 3) que cierra la serie de los pla-
netas, por encima de las Sibilas. En la sala siguiente se hallan represen-
tados doce profetas que acompafian a los doce apéstoles; el cristianismo
anunciado por los profetas hebreos y gentiles ha llegado ya y se ha ma-
terializado a través de las figuras de los apéstoles. En salas sucesivas
encontramos representadas las siete artes liberales, con la astrologia
ocupando el lugar mis prominente, siete santos y sicte escenas de la
vida de la Virgen. Se trata pues, hasta aqui, de un programa perfec-
tamente ortodoxo.

Sin embargo, las escenas egipcias de la sala de los santos son extra-
fiisimas. El emblema de la familia Borgia era el toro y en esta serie de
frescos el toro de los Borgia es identificado con Apis, el toro venerado
por los egipcios como una imagen de Osiris, el dios sol. A través de una
serie de alusivos trueques de significacién, a medida que va avanzando
la historia narrada por medio de los frescos observamos cémo el toro
egipcio Apis, o el sol, acaba identificindose con el toro de los Borgia, o
con el propio papa en cuanto sol. La serie egipcia comienza con la his-
toria de Io, transformada en una vaca por obra de Juno y encargada de
la custodia de Argos. Este muere a manos de Mercurio, escena que se
nos muestra en una de las pinturas donde Mercurio, con la espada ensa-
grentada, asesta el golpe de gracia a Argos (Lim. 4). Io, una vez libe-
rada de Argos gracias a Mercurio, se refugia en Egipto, donde se con-
vierte en la diosa Isis. Inmediatamente después de la escena en la que
Mercurio mata a Argos, aparece en los frescos una representacién de
Io-Isis sentada en un trono (Lim. J) con una figura a su izquierda que
Saxl ha identificado con Moisés. La figura situada a su derecha es ob-
viamente la misma persona que se nos muestra con el zodiaco enla sala
de las Sibilas (Lim. 3). Segin mi opinidn, la figura que ahora aparece
en compaiifa de Moisés también es la de Hermes Trismegisto.

88. F. Saxl, “The appartamento Borgia”, en Lecrures, Warburg Institute, University of
London, 1, pp. 174-188; II, lims. 115-124,



PICO DELLA MIRANDOLA Y LA MAGIA CABAL{STICA 141

El Mercurio que dio muerte a Argos era, segin Cicerén, el propio
Hermes Trismegisto, quien después de esto se traslad6 a Egipto donde
dio “leyes y letras” a sus habitantes. Este hecho es mencionado por
Ficino en el argumentum que antecede a su Pimander:

Hunc (es decir, Trismegisto) asserunt occidisse Argum, Aegyptiis
pracfuisse, eisque leges, ac litteras tradidisse.?

Asi pues, el Mercurio que mata a Argos seria prccxsamcnte Hermes
Trismegisto y en la escena siguicnte se nos mostraria instalado en
Egipto como legislador de los egipcios, flanqueado por Moisés, el legis-
lador de los hebreos. Nuevamente nos encontramos con la confronta-
cién Hermes-Moisés, que ya se ha hecho familiar para nosotros a lo
largo del estudio de la magia y de la cébala.

¢Cuéles fueron las razones que impulsaron a Alejandro VI en los
inicios de su pontificado a encargar la ejecucién de tales obras de arte
con la plasmacién de unos frescos en los que se glorifica la religién egip-
cia (Lim. 64), donde se nos muestran toros egipcios adorando la Cruz
(L4m. 6b) y sc asocia a Hermes Trismegisto con Moisés? La respuesta
a esta pregunta es, segiin creo, que el papa deseaba proclamar abierta-
mente su rechazo a la politica de su predecesor y hacer suyos los puntos
de vista de Pico della Mirandola acerca del uso de la magia y de la
cdbala como ayudas complementarias de la religién.

Dificilmente se puede exagerar el profundo significado de Pico de-
lla Mirandola dentro de la historia de la humanidad. Fue el primero en
proponer una nueva formulacién acerca del lugar que debia ocupar a
partir de entonces el hombre europeo, un hombre-mago que empleaba
la magia y la cdbala para actuar sobre el mundo, para controlar su pro-
pio destino a través de la ciencia. En la obra de Pico, el vinculo or-
génico existente entre la religién y el surgimiento de la figura del mago
puede ser estudiado en sus fuentes de origen.

89. Cf supra, pp. 18-19, 31-32.




Carfruro VI

EL PSEUDO-DIONISIO Y LA TEOLOGIA
DE UN MAGO CRISTIANO

San Dionisio el Areopagita era para Ficino a un mismo tiempo el
culmen del platonismo ! y el santo con el que se habfa encontrado San
Pablo en Atenas y cuya visién de las nueve jerarquias angélicas, incon-
dicionalmente aceptada por Santo Tomis de Aquino y los restantes
doctores de la Iglesia, habia pasado a formar parte integrante de la teo-
logia cristiana ortodoxa.? Ficino hace constantes referencias a San Dio-
nisio en sus Theologia platonica y De christiana religione, las dos obras en
las que habfa expuesto su sintesis del platonismo y ¢l cristianismo. De
hecho, no sélo para Ficino, sino también para todos los neoplaténicos
cristianos posteriores, Dionisio era uno de sus principales aliados cris-
tianos.

El autor de las Jerarguias celestiales no era, desde luego, el Areopa-
gita con el que hablé San Pablo, sino un escritor desconocido que ela-
boré bajo una fuerte influencia neoplatdnica su obra de clasificacién de
los dngeles en nueve érdenes agrupadas en tres triadas, cada una de las -
cuales representaba a una de las personas de la Trinidad. Estas nueve
érdenes anggélicas residian en una parte clevadisima del espacio, o mds
alld de las esferas del universo, en cuanto que eran 6rdenes de natura-
leza puramente espiritual o divina. No obstante, aunque en un sentido
estricto las 6rdenes dionisianas no constituyen una religién cosmo-
légica, hay algo en la idea de conjunto de tales 6rdenes y en su forma
de exponerla que nos recuerda en cierto modo la religién gnéstica del

1. Cf R Klibansky, The continuity of the platonic tradition, Londres, Warburg Institute,
1939, pp. 42 y ss.

2. Por este motivo era, para Ficino, no s6lo el culmen del platonismo, sino cl columen de
la teologia cristiana (Comentario al Liber de Trinstaze de Dionisio; Ficino, p. 1013).
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mundo. R. Roques ha centrado su atencién en el estudio de los parale-
lismos existentes entre el misticismo dionisiano y el gnosticismo, parti-
cularmente el de tipo hermético, y ha sugerido la hiptesis de una posi-
ble influencia del hermetismo en la determinacién de las jerarquias.® -

En este punto, entra de nuevo en juego el problema de una data-
cién errénea que tantas repercusiones tendri dentro de la sintesis rena-
centista. El gran apologista cristiano al que se consideraba contempo-
rineo de San Pablo en realidad debia ser situado aproximadamente en
el mismo perfodo que los prisci theologi,* por su parte también errénea-
mente fechados, con lo cual entraba a formar parte de la tradicién filo-
s6fica gnéstica.

En el capitulo XIV del De christiana religione, Ficino expone el or-
den césmico, completado con los nueve érdenes espirituales, en los si-
guientes términos: :

Los cuatro elementos, que son mutables tanto en substancia como
en cualidad.

Los siete planetas, cuya substancia es inmutable, pero en cambio no
lo es ni su cualidad ni su disposicién.

La octava esfera, cuyo movimiento es opuesto al de los planetas y
que estd caracterizada por sus cualidades de candor y splendor.

La esfera cristalina, que posee un solo movimiento y la cualidad de
candor.

El empireo, donde todo es estable y cuyo Jumen es una cualidad de
luz superior al candor.

En ¢l empireo estable y Jucens halla asiento la Trinidad, expresada a tra-
vés de las nueve 6rdenes angélicas de Dionisio. En cada una de las 6r-
denes se encuentran legiones de 4ngeles y su ndmero supera toda capa-
cidad humana de cilculo. Las nueve érdenes son:

Serafines, Querubines, Tronos: la jerarquia del Padre.
Dominaciones, Virtudes, Potestades:. la jerarquia del Hijo.
Principados, Arcingeles, Angeles: la jerarquia del Espiritu.’

3. R Roques, L'univers dionysien, Paris, 1954, pp. 240 y ss.

4. Scgiin los recientes estudios se observa una tendencia a colocar los escritos del Pseudo-
Dionisio en una época sensiblemente anterior a la precedentemente conjeturada (siglo vi d.C.);
of. Eleuterio Elorduy, Ammonio Sakkas. 1. La doctrina de la ereaciin y del mal en Proclo y el Ps.
Areopagita, Burgos, 1959, pp. 23 y ss.

5. De christiana religione, cap. XIV (Ficino, p. 19).
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Segiin la interpretacién de Ficino, Dionisio habria afirmado que la pri-
mera orden bebe su lignor directamente de la Trinidad (Jiquorem suum 4
sola haurit Trinitate), la segunda lo recibe a través de la primera y la
tercera a través de la primera y la segunda. Entre las jerarquias existe,
por otra parte, una division de las actividades segin el siguiente es-
quema:

Los Serafines especulan sobre el orden y la providencia de Dios.

Los Querubines especulan sobre la esencia y la forma de Dios.

Los Tronos también especulan, a pesar de que algunos de ellos se
dediquen a la acci6n. ’

Las Dominaciones, a modo de arquitectos, proyectan lo que los de-
mis ejecutan.

Las Virtudes realizan, mueven los dielos y actiian como instrumen-
tos divinos en la ejecucién de los milagros.

Las Potestades vigilan que el orden del gobierno divino no se vea
interrumpido, y algunas de ellas descienden para tomar parte en los pro-
blemas humanos.

Los Principados toman a su cuidado los asuntos piblicos, naciones,
principes y magistrados.

Los Arcéngeles dirigen ¢l culto divino y ejercen supervision sobre
las cosas sagradas.

Los Angeles se preocupan de los asuntos de poca monta y toman a
su cargo ¢l cuidado de los individuos bajo la calidad de 4dngeles de la

guarda.$

Las opiniones de Ficino sobre las jerarquias celestiales han sido mo-
dificadas a través de dos intermediarios, Santo Tomés de Aquino y
Dante, ademis de las variaciones introducidas por & mismo. Las dife-
renciaciones entre las actividades de las jerarquias, que no fueron ex-
plicitamente definidas por ¢l Pseudo-Dionisio, fueron tomadas por Fi-
cino de la obra de Santo Tomés de Aquino.” Los vinculos existentes'en-
tre las jerarquias y las esferas del cosmos proceden de la obra de Dante,
quien en su Comvivio correlaciona jerarquias y esferas ® y en el Paradiso
dispone las almas de los beatos sobre las esferas de los siete planetas,

6. Ibid., Joc. cit.

7. Summa theologiae, Pars 1, quaest. 108, art. 5, 6. Cf. M. de Gandillac, “Astres, anges
et génies chez Marsile Ficin™, en Umanesimo ¢ esoterismo, Padua, 1960, ed. por E. Castelli,
p- 107. Para Santo Tomis la fuente en que documentaba sus opiniones sobre las diversas activi-
dades de las jerarquias era Gregorio, Homil. 34 in Evang. (Migne, Patr. Lat., 76, cols. 1250-
1251), a la que quizds pudo haber recurrido Ficino.

8. Dante, Convivio, Lib. 11, cap. 6.
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coloca a los apéstoles y a la Iglesia triunfante en la octava esfera, sitda
las nueve jerarquias angélicas en la novena esfera, y corona este es-
quema con la Trinidad radicada en el empireo.

Ficino fue un gran estudioso de la obra de Dante, y con toda segu-
ridad pensaba en el Paradiso al escribir su pasaje sobre las jerarquias que
hemos analizado anteriormente, hecho que queda de manifiesto en la re-
ferencia al poema de Dante existente en dicho texto.® El anilisis de la
mutacién cualitativa de la luz, expresada a través del empleo de diver-
sas palabras para hacer referendcia a ésta, que encontramos en la exposi-
cién de Ficino, puede, con toda probabilidad, atribuirse a la influencia
dantesca. La nocién de que la luz celestial se proyecta sobre las jerar-
quias angélicas, pasando de unas a otras como reflejada en una serie de
espejos, es una concepcién tipicamente dionisiana a la que Dante habia
dado una nueva formulacién. Segin éste, 2 medida que él y Beatriz as-
cienden a través de las esferas de los planetas la luz cambia de cualidad,
de tal forma que su intensidad aumenta constantemente para alcanzar
su grado mdximo en el instante en que llegan al empireo. Ficino, en el
pasaje analizado anteriormente, parece querer emplear deliberadamente
una gradacién terminolégica al hablar del splendor de la luz en la octava
esfera, del candor de luminosidad mds intensa en la esfera cristalina y
del lumen de la luz suprema en el empireo (mis alli del cual quizis
existe una Jux de esplendor méximo en la mente divina). También recu-
rre a toda una gama de términos diferenciados para definir la luz en De
sole 1° y De lumine ' aunque no estoy segura de que tales términos sean
siempre usados coherentemente para indicar gradaciones equivalentes.

Ficino ha intensificado la continuidad entre jerarquias y esferas al
introducir una caracterizacién de tipo astrolégico a propésito de las re-
laciones existentes entre las jerarquias. Segin é las jerarquias “beben”
de los influjos dimanantes de la Trinidad, expresién que nos recuerda la
empleada en el De vita coelitus comparanda donde el spiritus del mundo
estd perfectamente preparado para fluir a través de las estrellas y ser ab-
sorbido por los recipientes destinados a acogerlo en la tierra. Si afadi-
mos un nuevo término a las palabras destinadas a designar las varias
gradaciones luminicas, el término “Sol” para referirnos al planeta co-

9. Dante no es mencionado explicitamente, pero las dltimas palabras del capitulo sobre
las gradaciones de las puniciones inflingidas 2 los pecadores, contrapuestas a las érdenes de bea-
t0s que moran en los ciclos, recuerdan el Inferno y ¢l Paradiso. La parte inicial del capitulo,
donde se habla de las almas que retornan a su estrella, recuerda un pasaje contenido en ¢l Para-
diso, IV, 49-54.

10. Ficno, pp. 965-975.

11. Ibid, pp. 976-986.
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rrespondiente, la recepcion del spirstus por parte del sol queda conec-
tada con la serie supcrior con el “liquor” de calidad mis elevada absor-
bido por las jerarquias y con las més altas formas de luz emanadas de la
luz suprema. 12

La magla natural o spéritus migico de Ficino, que lmuta su 4mbito
de repercusién a los planetas y en particular al sol, tendria pues una
continuacién angélica superior por encima del 4mbito descrito. A pesar
de todo, Ficino, segiin creo, en ningiin momento intent4 inmiscuir a los
ingeles en sus “operaciones” mis all4 de las plegarias y stiplicas corrien-
tes en la tradicién cristiana, ni extender los poderes de las Virdudes que
mueven los cielos en orden a convertirlas en agentes productores de mi-
lagros.

La prolongacién angélica mis alld de las estrellas era, sin duda al-
guna, absolutamente normal en el contexto del pensamiento cristiano y
este hecho lo encontramos exquisitamente expresado, por ejemplo, a
través del Lorenzo del Mercader de Venecia de Shakespeare:

Sit, Jessica. Look how the floor of heaven

Is thick inlaid with patines of bright gold:
There’s not the smallest orb which thou beholdst
But in his motion like an angel sings,

Still quiring to the young-eyed cherubins [..].13

Lorenzo, mientras fija su mirada sobre el cielo nocturno, contempla ma-
ravillado cémo la armonia de las esferas se halla en estrecha relacién
con los coros celestiales de las jerarquias angélicas.

El Pseudo-Dionisio, ecnormemente importante para Ficino en
cuanto punto de referencia para intentar la sintesis entre neoplatonismo
y cristianismo, también fue una ayuda inestimable para Pico en su afin
por construir un puente que uniera la cibala hebraica y el cristianismo.
El Heptaplus de Pico, que es un comentario sobre el Génesis con un es-
tilo cabalistico, estd lleno de referencias a Dionisio.

12.  Este pasaje sc desarrolla con toda claridad en el De sole, donde después de discutir el
planeta Sol y su importancia como centro del sistema, ¢s parangonado, en ¢l dltimo capitulo,
con la Trinidad y las nueve jerarquias angélicas (De sole, cap. XII; Ficino, p. 973).

13, El mercader de Venecia, V, 1. “Siéntate, Jessica. {Mira c6mo la béveda del firma-
mento estd tachonada de innumerables patenas de oro resplandeciente! No hay ni ¢l més pe-
quefio de estos globos que contemplas que con sus movimientos no produzca una angelical me-
lodia que concierte con las voces de los querubines de ojos eternamente jévenes” (trad. de Luis

Astrana Marin, Ed. Aguilar, Madrid, 1951).



PSEUDO-DIONISIO Y TEOLOGfA DE UN MAGO CRISTIANO 147

En dicho trabajo, Pico tiene oportunidad de mencionar con fre-
cuencia los “tres mundos” tal como eran entendidos por los cabalistas,
quienes dividian el universo en el mundo elemental o terrestre, el mun-
do celeste 0 mundo de las estrellas, y el mundo supraceleste. Existe una
continuidad de influjos entre dichos mundos y Pico no tiene dificultad
alguna en conectar este concepto ya sea con el neoplatonismo, ya sea
con el misticismo cristiano o pseudodionisiano.

La relacién con el platonismo, tal como habia hecho también Fi-
cino, queda establecida al identificar el mundo angélico con aquel al
que los filésofos habfan llamado mundo inteligible. El més elevado de
los tres mundos es llamado “por los tedlogos angélicos y por los filéso-
fos, inteligible”; a continuacién de éste se halla el mundo celeste vy, fi-
nalmente, aparece el mundo sublunar, que es el que nosotros habita-
mos.' A continuacién, pasa a esbozar un paralelismo entre tal divisién
y los tres mundos de la cabalistica, simbdlicamente representados por
Moisés en su divisién del taberniculo en tres partes.!’ En particular,
Pico se dedica en el tercer libro del Hepraplus a asimilar las doctrinas de
los “antiguos hebreos” con las de Dionisio. En este punto repite las de-
finiciones tomistas de las diversas funciones de las jerarquias y relaciona
las tres agrupaciones triddicas con los tres mundos de la forma si-

guiente:

Leemos [en el comentario cabalistico sobre ¢l Génesis] que el firma-
mento se halla colocado en medio de las aguas; y aqui vienen indicadas
las tres jerarquias de antes [...]. La primera y la dltima [de dichas jerar-
quias] vienen indicadas por las aguas, una por las que se hallan por en-
cima del cielo y la otra por las que estin debajo de él; la zona interme-
dia que existe entre ambas es el firmamento. Y si ponderamos todas es-
tas cosas, veremos que se hallan en perfecto acuerdo con la doctrina de
Dionisio: la jerarquia suprema, que tal como & dice se dedica exclusiva-
mente a la contemplaci6n, viene representada por las aguas que, situa-
das sobre el firmamento, se hallan por encima de toda accién mundana,
celeste o terrestre, y alaban a Dios perpetuamente por medio de la
misica. La jerarquia intermedia, a la que han sido delegadas las funcio-
nes celestes, no podia venir representada de una forma mis apropiada
que por el firmamento, es dedr, por el propio celo. La dltima jerarquia,
a pesar de que por su naturaleza se halla por encima de todo cuerpo y
del cielo, tiene a su cuidado las cosas situadas bajo el cielo. Todas las ac-
tividades de los Principados, Arcingeles o Angeles hacen referencia ex-

14.  Pico, De bominis dignitate, Heptaplus etc., ed. E. Garin, p. 185.
15 Thid, p. 187, D See i
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clusivamente a las cosas situadas en el mundo sublunar: los Principados
actian sobre estados, reyes y principes; los Arcingeles sobre los miste-
rios y ritos sagrados; los Angeles sobre los asuntos privados y a cada
uno de ellos le esti asignado ¢l cuidado de un individuo humano. Asi
pues, con toda razén, la dltima de las jerarquias viene representada por
las aguas que se hallan bajo el firmamento, ya que ejerce una supervisién
sobre las cosas mutables y pasajeras [...].16

Segin acabamos de ver, cuando Pico asigna la primera jerarquia al
mundo supraceleste (las aguas que se hallan por encima del firma-
mento), la segunda jerarquia al mundo celeste (firmamento) y la tercera
jerarquia al mundo elemental o sublunar (las aguas situadas por debajo
del firmamento), “astrologiza” las jerarquias celestes de una forma mu-
cho mis rigurosa que Ficino, reconociendo sus especiales influjos en las
tres zonas. En el Pseudo-Dionisio no encontramos traza alguna de una
similar tendencia a la astrologizacién, y para é las nueve jerarquias, que
representan globalmente a la Trinidad, han sido creadas, en sus diver-
sos grados, exclusivamente para loor de ésta.

La gradacién jerdrquica de las varias calidades de luz efectuada por
Ficino puede ser comparada con la “jerarquizacién” que Pico hace de
las diversas intensidades de calor. “En nosotros el calor es una cualidad
clemental; en los cielos (es decir, en las estrellas) es una virtud calo-
rifica; en la mente angélica es la idea de calor.” V7

No debe excluirse, tal como ha sugerido E. Garin,!? el hecho de
que en el proemio al tercer libro del Hepzaplus,'® donde alude misterio-
samente a cierta conexién quizis mis profunda entre las ensefianzas de
Dionisio y las de los “antiguos hebreos”, Pico intente sugerir una com-
paracién entre las jerarquias dionisianas y los sefiror. También en los
sefirot se observa una cierta gradacién. Los mis elevados entre ellos pa-
recen hallarse exclusivamente destinados a la pura contemplacién de
misterios impronunciables, mientras que los inferiores parecen tener una
mayor conexién con los asuntos humanos. Existe un movimiento circu-
lar entre los sefirot (que Pico muestra haber comprendido en su sexa-
gesimosexta conclusién cabalistica) gracias al cual el primero de ellos
puede conectarse con el dltimo; un movimiento de este tipo parece asi-
mismo desprenderse de la aparente fijeza bizantina de las jerarquias an-

16. Ibid., pp. 255, 257.

17. Ibid, p. 189.

18. E. Garin, Giovanni Pico della Mirandola, Florencia, 1937, pp. 194 y ss.
19.  Pico, De hominis dignitate, Heptaplus esc., ed. E. Garin, p. 247.
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gélicas, puesto que consideradas en su totalidad representan a la Trini-
dad. Por cuanto me ha sido posible investigar sobre el tema, Pico jamas
establece una correlacién precisa entre los sefiror y las jerarquias angéli-
cas, a pesar de que tal conexién haya sido establecida de forma explicita
en la tradicién hermético-cabalistica posterior, por ejemplo por Robert
Fludd. Tal como se puede constatar en el diagrama contenido en una
de sus obras (Lim. 74) en el que los diez nombres cabalisticos de Dios,
los diez sefirot (cuyos nombres estdn escritos en direccién vertical) y las
diez esferas, aparecen colocados junto a las nueve jerarquias celestiales,
que con la adicién del anima mundi alcanzan el necesario nimero de
diez. Es muy posible que Pico evaluara alguna correlacién de este tipo,
aunque no se puede decir con seguridad cudl fue la forma exacta en que
la llevé a cabo. En otro de sus diagramas (Lim. 8), Fludd correlaciona
jerarquias y esferas con las veintidds letras del alfabeto hebraico.

Las diferencias entre Ficino y Pico en la elaboracién de sus respec-
tivos esquemas angélico-cosmoldgicos reside en el hecho de que Pico,
gracias a la cibala, se halla en posesién de medios adecuados para en-
trar en contacto y operar sobre el mundo angélico, posibilidad que le
estaba negada a Ficino. Para Pico, los 4ngeles cabalisticos equivalen de
una forma substancial a las mirfadas de éngeles pseudodionisianos,?®
con la diferencia de que la cdbala proporciona una mayor informacién
sobre ellos y sobre el modo de contactar con los mismos.

Si observamos (Lém. 9) la portada de un texto publicado en 1646
por el jesuita Athanasius Kircher, notabilisimo sucesor de la tradicién
hermético-cabalistica fundada por Pico, vemos representado en ella el
Nombre en hebreo circundado por rayos y nubes sobre las que se hallan
situadas las huestes angélicas. Debajo de las nubes se encuentra el
mundo celeste con el zod{aco y, finalmente, en la parte inferior del gra-
bado se halla representado el mundo sublunar, que estd gobernado por
el archiduque Fernando ITI. Las concepciones bisicas esbozadas a lo
largo de este capitulo no han sufrido variacién alguna y la ilustracién -
indicada es un ptimo ejemplo de la adecuacién del estilo barroco para

20. En la segunda conclusién cabalistica (de la serie compuesta por 48), Pico dice:
“Nouem sunt angelorum hierarchiae, quarum nomina Cherubim, Seraphim, Hasmalim, Hagot,
Aralim, Tarsisim, Ophanim, Thephrasim, Isim” (Pico, p. 81). Estos son los nombres de las je-
rarquias angélicas cabalisticas (a través de los cuales se llega a los sefiror, lo mismo que a través
de las jerarquias dionisianas se alcanza la Trinidad), pero Pico se limita a incluir en su lista
nueve Srdenes (algunas veces diez) comenzando por los Querubines y Serafines, que no acos-
tumbran a ocupar los primeros lugares en el orden cabalistico. Con toda seguridad su objetivo
fue aproximar lo miximo posible los érdenes cabalisticos a las nueve jerarquias pseudodioni-
sianas. :
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expresar, con su simbologia solar y sus enjambres de 4ngeles, tal tipo de
concepciones.

Por otra parte, el Pseudo-Dionisio ejercié una fortisima influencia
sobre los sistemas filoséficos renacentistas con su teologia negativa.
Junto a su esbozo positivo sobre alguno de los aspectos de la divinidad,
o sobre las nueve jerarquias angélicas y su relacién con la Trinidad,
Dionisio propone también una “via negativa”. No existen palabras ca-
paces de definir a Dios en su esencia actual, no existen nombres adecua-
dos para definirlo tal como es realmente. En consecuencia, lo mejor qui-
z4s sea definirlo a través de negaciones, mediante una especie de oscuri-
dad terminolégica, limitindonos a decir que no es ni bondad, ni be-
lleza, ni verdad, y entendiendo con esto que se escapa a toda compren-
sién humana que se apoye sobre los términos indicados. El misticismo
de la teologfa negativa del Pseudo-Dionisio produjo abundantes y es-
pléndidos frutos espirituales en el transcurso de los siglos, por ejemplo
la obra Cloud of Unknowing de autor inglés desconocido del siglo x1v en
la que, siguiendo el concepto dionisiano de divinidad escondida,?! el
autor se autocircunda de una nube de ignorancia desde la cual, si-
guiendo un ciego impulso amoroso,?? consigue entrar en contacto con
el Deus absconditus. El docto filésofo Nicolds de Cusa también fue otro
de los que encontraron en la docta ignorantia del Pseudo-Dionisio la
tnica solucién final, el dnico modo de acercarse a la divinidad, tal como
se lee en su famosa obra precisamente titulada De docza ignorantia. La
teologia negativa o la idea de la via negativa llegé a Ficino no sélo a
través de Dionisio sino también por medio de la obra del Cusano, de
quien fue un gran admirador y al que consideré como un eslabén im-
portantisimo en la gran cadena de platdnicos.??

Ficino hizo una nueva traduccién de los Nombres divinos de Dioni-
sio, en la que se encuentran varios pasajes que abordan las tesis de la
teologia negativa basada sobre el principio de que Dios estd més alld de
todo posible conocimiento. Dios, afirma Dionisio, estd por encima de
la bonitas, de la essentia, de la vita, de la veritas, por encima de todos sus
demis atributos y es por esta razén que, en un cierto sentido, no tiene
" nombre. Desde un punto de vista distinto, también nos es licito afirmar
que tiene innumerables nombres, ya que es a un mismo tiempo bonitas,

.21, Deonise Hid Divinitie (ed. por P. Hodgson, Early English Text Socicty, 195 5) es el
titulo ‘de un tratado mistico vinculado con la Cloud of unknowing.

22. Cloud of unknowing, Londres, 1925, ed. por Justin McCann, p. 19.

23. Klibansky, op. ait., pp. 42, 47.
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essentia, vita, veritas y toda otra cosa.2* El comentario de Ficino sobre
esté pasaje es el siguiente: ’

Estas misteriosas afirmaciones de Dionisio son confirmadas por
Hermes Trismegisto, quien dice que Dios es a2 un mismo tiempo la nada
y ¢l todo, que no tiene nombre alguno y a su mismo tiempo tiene todos
los nombres posibles.’

Est4 pensando en el pirrafo del Asclepius en el que Trismegisto se ex-
presa en los siguientes términos:

Es imposible que el creador de la majestad del Todo, el padre y se-
fior de todas las criaturas, pueda ser designado por un solo nombre o in-
cluso por una multiplicidad de nombres. Dios no tiene ningtin nombre o
tal vez tiene todos los nombres, ya que es Uno y Todo a un mismo
tiempo y, por consiguiente, es necesario designar todas las cosas con su
nombre o bien atribuirle el nombre de todas las cosas [...] Su voluntad

es absolutamente buena vy la boritas existente en todas las cosas procede
de la divinidad.?¢

En este pérrafo el escritor hermético se halla ciertamente muy préximo
en el plano espiritual al monje sirio, y no es de extrafar que Ficino que-
dase impresionado por ¢l modo en que Hermes Trismegisto confirmaba
a San Dionisio en el binomio “ningin nombre-todos los nombres”.

También en el misticismo cabalistico hebraico existe una-teologia
negativa ya que el Ensoph, del que emergen los diez sefiroz, s 1a nada, e
innombrable, el ignoto Deus absconditus, y el mis alto y remoto de los
sefirot, Kether o la corona, desaparece en la nada.?” También aqui, pues,
a pesar de que en el seffrot se hallan comprendidos diez nombres, el mds
elevado de ellos es la nada o el no-nombre.

No he encontrado texto alguno en el que Pico relacione el Ensopb
con la teologfa negativa dionisiana, aunque es muy significativa la quin-.
cuagésima conclusién 6rfica:

Idem est nox apud Orpheum, & Ensophin Cabala.?

24. Pseudo-Dionisio, Nombres divines, 1.
25. Fidno, p. 1034. .

26. C. H., 11, p. 321 (Asclepins, 30).

27.  Cf. Scholem, Major trends in jewish mysticism, pp. 12 y ss.
28. Pico, p. 107.
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Simplemente se trata de un breve vinculo, en el marco del razonamiento
de Pico, para pasar de la nox 6rfica a las tinieblas dionisianas. Una con-
cepcién mistica similar a ésta se halla en las conclusiones platénicas:

Ideo amor ab Orpheo sine oculis dicitur, quia est supra intellec-
29
tum.

A través de la imagen del cupido ciego se describe en este pasaje la
misma experiencia “negativa” de la que nos habla Dionisio.

La uinica interpretacién posible de la sintesis de Pico es considerar
que €l ]a lleva a cabo a un nivel mistico y que los numerosos nombres
procedentes de todo tipo de filosoffas y religiones que recoge le condu-
cen finalmente a la imposibilidad de dar una clara definicién positiva de
Dios. Y la gran autoridad cristiana en cuanto a la vig negativa era el
Pseudo-Dionisio.

El objetivo de este capitulo no es de una forma especifica analizar
los dos tipos de magia, sino antes bien una tentativa de reconstruccién
del contexto religioso y cosmoldgico en el que se hallan colocados.
Acercarse a una comprensién de las tenues y frégiles relaciones existen-
tes entre magia y rcligion a lo largo del Renacimiento sélo es posible
una vez se ha tomado conciencia de que nos hallamos ante una tenden-
cia hacia un misticismo astrologizante y, viceversa, hacia una astrolo-
gia misticizante. Estas son palabras que nos permiten simplemente indi-
vidualizar de un modo aproximado el tipo de experiencia renacentista
en el que es muy dificil distinguir en qué momento acaba lo supraceleste
para fundirse con lo celeste y, desde este Gltimo orden, cudndo llega a
descender a nivel terreno. En otras palabras, shasta qué punto la luz di-
vina de la que se impregnan las jerarquias al recibirla directamente de la
Trinidad se convierte en la luz del sol, que es la que ilumina todos los
cielos y que en magia se recibe a través del spsritus? O bien, ¢hasta qué
punto las técnicas de la cdbala prictica se transforman en contem-
placién extitica de las jerarquias supracelestes, tanto hebreas como
cristianas ?

El problema puede ser también planteado en términos del Eros. En
la descripcién hermética de la creacién del hombre-mago que se recoge
en el Pimander, este ser semidivino desciende al nivel inferior porque se
ha enamorado de la hermosisima naturaleza y se unc a ella en un apasio-

29. Ibid, p. 96 (sexta conclusién platénica).
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nado abrazo.’® La relacién erdtica con la naturaleza es fundamental
para los fines de la magia simpética; el mago penetra gracias a la simpa-
tia amorosa en el flujo de relaciones simpéticas que vinculan al cielo con
la tierra, y esta relacién emocional es una de las principales fuentes de
su poder. “sPor qué se llama mago al amor?”, se pregunta Ficino en su
comentario al Banguete. “Porque toda la fuerza de la magia reside en el
amor. Operar médgicamente consiste, en un cierto sentido, en atraer una
cosa hacia otra gracias a su similitud natural. Las partes de este mundo,
lo mismo que los miembros de un animal, dependen todas ellas de un
tinico amor vy se hallan reciprocamente conectadas por comunién natu-
ral {...]. De esta comunidad de relaciones nace el amor comiin, del cual
a su vez nace la mutua convergencia entre las cosas, y en esto consiste la
verdadera magia.”?! Entre las jerarquias celestes del Pseudo-Dionisio
existe un continuo movimiento al que da el nombre de Eros, parango-
nindolo con un movimiento circular perpetuo que emerge del Bien para
volver al Bien.?? M. de Gandillac ha puesto en evidencia de qué modo
Ficino, en otro de los pasajes de su comentario al Banguete,>* habia de-
formado esta corriente erdtica atribuyéndole un significado absoluta-
mente ausente en la obra del Pseudo-Dionisio. Segin este nuevo punto
de vista, dicha corriente erdtica seria un don de gracia pura y en tal de-
formacién ve Gandillac “el tema méigico de la simpatia universal”.**

Asi pues, sea a través de la luz, sea a través del amor, subsiste una
especie de continuidad entre el amor operativo del mago y el amor di-
vino que circula constantemente en el seno de las jerarquias celestes.
Una vez mis no es nada ficil distinguir el punto exacto en que la magia
erdtica puede transformarse en una participacién en el amor divino, o
en qué instante el mago acaba por transfigurarse y se ve arrobado por la
luz y el amor supracelestes. Este concepto es ficil e inmediatamente
transferible en términos neoplaténicos ya que la mens neoplaténica es
identificada, tanto por Ficino como por Pico, con la “mente angélica”.
Todas estas difuminaciones de significado contribuyen a atribuir milti-
ples y complejos significados a una obra tal como el comentario de Pico
sobre la Canzona de Amore de Benivieni. ¢ En qué consiste la compo-
nente migica de este tipo de comentario sobre un poema amoroso?
¢Dénde puede individualizarse el misticismo cristiano-cabalistico? ¢Y

30. C H,Lp 1 (Pimander); cf. supra, pp. 41-42.

31 ium in Convivium Platonss de amore, oratio VI, cap. 10 (Ficino, p. 1348).
32. Pseudo—onmsw, Nombres divinos, IV, 14, 15; Jerarqutas celestes, 1, 2.

33.  In Convivium, oratio III, cap. 2 (Ficino, p. 1329).

34. M. de Gandillac, art. dt., p. 99.
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dénde el caricter neoplaténico? Las directrices a seguir en esta especie
de laberinto vienen dadas por los elementos astroldgicos poetizados de
los que esti lleno el comentario indicado y que marcan el paso desde la
magia mistica al misticismo migico.

Leyendo las extrafias y s6lo aparentemente simples conversaciones
mantenidas entre Hermes y su hijo Tat, o con Asclepio y otros seguido-
res, que se describen en los tratados herméticos, no es posible sustraerse
a la impresién de que los interlocutores se hallan compartiendo una pro-
funda experiencia religiosa. Tal experiencia religiosa se sitda en un
marco mundano y tiene lugar en la octava esfera, cuando las Potestades
toman posesion de alma. La religién a la que ésta se halla ligada es la
religién “egipcia” basada en la magia astral. Ficino, firmemente con-
vencido de que los didlogos herméticos profetizaban de forma miste-
riosa las verdades cristianas, se sintié impulsado a colocar la experiencia
cristiana en un marco religioso a nivel mundano. Sobre la base de reales
y perspicaces tentativas de llevar a cabo una historia comparativa de las
religiones, si bien prisioneros de una base cronolégica errénea, Ficino y
Pico detectaron una serie de semejanzas entre el esquema religioso her-
mético y el cristianismo neoplatonizante del Pseudo-Dionisio, conjunto
al que, por su parte, Pico afiadié algunos aspectos extraidos de la teoso-
fia cabalistica. En un cierto sentido, no puede dejar de admitirse que ac-
tuaron de la forma adecuada, pues estos tres esquemas teosdficos se ha-
llan todos ellos ligados a la religién del mundo o, por decirlo de otro
modo, pueden ser vinculados con las esferas del universo.

Festugiére ha subdividido los tratados herméticos en dos grandes
grupos. De una parte, aquellos que se basan en una gnosis de tipo opti-
mista en la que el cosmos, que es la sede de la experiencia religiosa, pa-
rece como algo intrinsecamente bueno y colmado de divinidad. Por
otro lado, otros en los que prevalece una gnosis de tipo pesimista y dua-
listico y en los que la salvacién sélo puede obtenerse escapando de la
pesada carga de la materia, absolutamente impregnada por influjos in-
trinsecamente diabdlicos. Tal como he indicado con anterioridad,’’ es
muy posible que tales distinciones escaparan al andlisis del lector rena-
centista. Una muestra de cudn poco conocedor era Ficino del dualismo
expuesto nos la sugiere el hecho de que viera en Ormuz, Mitra y Ahri-

min la expresién, entre los magos persas, de una verdad intrinseca a to-

35. Cf. supra, p. 51
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das las religiones: Dios es una Trinidad.>® Sin embargo, Ahrimén es el
principio diabélico del sistema zorodstrico, inequivocamente dualista.
Ficino, con su firme resolucién de encontrar en todas partes datos que
corroboraran las verdades cristianas, no podia hacer otra cosa que igno-
rar, o como minimo interpretar erréneamente como versiones “‘egip-
cias” del ascetismo cristiano, los aspectos dualisticos contenidos en los
Hermetica. Por otra parte, muchos de los mis influyentes tratados her-
méticos, comprendido el Asclepius, se hallan muy lejos de encuadrarse
en una linea dualistica y, por lo general, tienden bisicamente hacia una
direcci6n panteista. La cdbala, en la medida en que pueda ser conside-
rada una gnosis, es también optimista y el propio Pseudo-Dionisio re-
presenta, sin duda alguna, el tipo supremo de filésofo neoplaténico ilu-
minado por un optimismo cristiano.

El término gnosis es aplicable al tipo de experiencia vivida por Fi-
cino y por Pico, ya que ésta consistia bisicamente en una bisqueda de
conocimiento a través de métodos religiosos. Sin embargo, debe quedar
perfectamente claro que cuando en este texto empleamos el término
“gnosticismo” para describir la experiencia renacentista lo hacemos des-
pojandolo de cualquier implicacién dualista 0 maniquea a las que, por
otra parte, ha sido normalmente asociado.

36.  Theologia platonica, IV 1 (Ficino, p. 130); In Convivium, 11, 4 (ibid., p. 1325). Esta
extraordinaria afirmacién fue repetida, con posterioridad a Ficino, durante el Renacimiento tar-
dio; cf. mis adelante, p. 205.



Carfruro VII

EL ESTUDIO DE CORNELIO AGRIPPA
SOBRE LA MAGIA RENACENTISTA

Cornelio Agrippa de Nettesheim ! no es ciertamente el mds impor-
tante entre los magos del Renacimiento, ni su De occulta philosophia es,
tal como ha sido definido muchas veces, un manual de magia. Dicha
obra no contiene descripciones exhaustivas de procedimientos técnicos,
ni tampoco se trata, tal como parece indicar su titulo, de una profunda
obra filoséfica, y Cardano, un mago realmente competente, la despre-
ci6 como un trabajo absolutamente trivial> No obstante, De occulta
Dphilosophia proporcion por primera vez una ttil y, hasta donde lo per-
mite la abstrusidad de la materia tratada, clara perspectiva general de
todo ¢l campo de la magia renacentista. Puesto que mi libro no esté es-
crito por un verdadero mago, en el sentido estricto del término, con co-
nocimientos exhaustivos sobre la materia, sino que tan sélo se trata de la
humilde tentativa de un historiador encaminada a esbozar los elementos
de la historia del pensamiento migico susceptibles de facilitar la com-
prensién de Giordano Bruno (que, dicho sea incidentalmente, empleo
muchisimo la trivial obra de Agrippa) y su lugar dentro de tal contexto,
he decidido dedicar todo un capitulo al estudio del popular libro de
Agrippa sobre la filosofia oculta.

1. Sobre Agrippa, cf. Thorndike, V, pp. 127 y ss.; Walker, pp. 90 y ss.; Chares G.
Nauert, Agrippa and the crisis of Renaissance thought, Universidad de Illinois, 1965. Una selec-
cién de pasajes de las obras de Agrippa, comprendido un capitulo del De occulta philosophia, ha
sido publicada por Paola Zambelli, con una Gtil introduccién y notas, en Test. uman., pp. 19 y
siguientes. Cf. también el articulo de Paola Zambelli, en el que se dan ulteriores indicaciones bi-
bliogréficas, “Umanesimo magico-astrologico”, en Umanesimo ¢ esoterismo, Padua, 1960, cd.
E. Castelli, pp. 141 y ss.

El De occulta philosophia fue publicado por primera vez en 1533. Para las citas del presente

. capitulo me he servido de la edicién incluida en H. C. Agrippa, Opera, “Per Beringos frates,
Lugduni”, s.d., vol. L
2. Thorndike, V, p. 138.
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Agrippa dio término a su obra en 1510, pero no fue publicada
hasta 1533, es decir, algunos afios después de la publicacién de su De
vanitate scientiarum (1530), donde proclama la vanidad de todas las
ciencias, comprendidas las ocultas. Puesto que el principal interés de
Agrippa hasta el fin de sus dias se centré indudablemente en el estudio
de las ciencias ocultas, la publicacién del libro sobre la vanidad de tales
ciencias antes de que apareciera su estudio sobre ellas contenido en el De
occulta philosopbia puede ser considerada, con toda verosimilitud, una
escapatoria del tipo frecuentemente empleado por magos y astrélogos
para quienes era itil, en caso de ulterior condena teoldgica, presentar en
su descargo afirmaciones propias en “contra” de los temas condenados,
reservindose en todo caso la postura consistente en declarar que ellos se
mostraban contrarios a los usos perversos de tales conocimientos, pero
no al buen empleo que se pudiera hacer de ellos. El universo se divide,
dice Agrippa en los dos primeros capitulos de su primer libro, en tres
mundos, a saber, el clemental, el celeste, y el intelectual. Cada uno de
ellos recibe influjos del mundo directamente superior, de tal modo que
la virtud del Creador desciende por medio de los 4dngeles hasta el
mundo intelectual, pasa a continuacién a las estrellas del mundo celeste,
y de ellas se transmite a los elementos y a todas las cosas de las que estd
compuesto ¢l mundo elemental, tales como animales, plantas, metales,
piedras y demis objetos. Los magos piensan que es posible recorrer en
el sentido inverso el proceso que acabamos de indicar, con lo cual se
consiguen atraer sobre nosotros las virtudes del mundo superior mani-
pulando las existentes en el mundo inferior. En este sentido, intentan
descubrir las virtudes del mundo elemental a través de la medicina y de
la filosofia natural, las virtudes del mundo celeste por medio de la astro-
logia y de las matemiticas, y para conocer el mundo intclectual se lan-
zan al estudio de las ceremonias sagradas de las diversas religiones. La
obra de Agrippa se halla dividida en tres libros: el primero est4 dedi-
cado a la magia natural o magia del mundo elemental; el segundo a la
magia celeste; el tercero, finalmente, 2 la magia ceremonial. Estas tres
divisiones corresponden a la compartimentacién de la filosofia en fisica,
matemiticas y teologia. Tan sélo la magia comprende a un mismo
tiempo las tres ramas. Han sido eminentes magos de tiempos pretéritos
Mercurio Trismegisto, Zoroastro, Orfeo, Pitdgoras, Porfirio, Jdmblico,
Plotino, Prodo y Platén.?

3. Agrippa, De occult. phil., 1, 1y 1; ed. ., pp. 1-4.
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LiBro I. SOBRE LA MAGIA NATURAL

Después de algunos capitulos acerca de la teoria de los cuatro ele-
mentos, pasa a tratar de las virtudes ocultas de las cosas y de c6mo han
sido infundidas “desde las ideas a través del alma del mundo y de los
rayos de las estrellas”.* Toda esta parte del texto se basa en el primer
capitulo del De vita coelitus comparanda de Ficino, que Agrippa cita lite-
ralmente, captando a la perfecci6n la idea ficiniana consistente en consi-
derar las imdgenes de las estrellas como el medio a través del cual des-
cienden las ideas. “Es por esta razén que todas las virtudes de las cosas
inferiores dependen de las estrellas y de sus imigenes [...] y que cada
una de las especies posee la correspondiente imagen celeste.” > En un
capitulo posterior sobre “El espiritu del mundo como vinculo entre las
virtudes ocultas”,® cita nuevamente a Ficino y a su teorfa del sprritus.’
A continuacién, se encuentran una serie de capitulos sobre las plantas,
animales, piedras, etc., asociados a cada uno de los planetas y signos del
zodiaco, y en ellos se explica de qué modo o “caricter” de la estrella se
halla impreso en el objeto asociado a ella; si, por ejemplo, cortamos
transversalmente el hueso de un animal solar, o la raiz y el tronco de
una planta solar encontraremos impreso en ellos el caricter del sol. Mis
adelante encontraremos instrucciones sobre el modo de practicar la ma-
gia natural mediante adecuadas manipulaciones de las simpatias natura-
les que existen entre las cosas y la disposicién y uso correctos de las co-
sas inferiores encaminados a atraer los poderes de las superiores.®

En toda esta parte de su obra, Agrippa no ha hecho mis que volver
sobre los temas de la magia natural de Ficino, restringiéndolos en vistas
a su aplicacién exclusiva dentro del 4mbito del mundo elemental, es de-
cir, empleando tan sdlo las virtudes estelares ocultas que se hallan depo-
sitadas en los objetos naturales. Pero, tal como ha puesto de manifiesto
D. P. Walker,” Agrippa no sigue estrictamente a Ficino en la medida
en que no se preocupa, tal como lo hace éste, por evitar el aspecto de-
moniaco de este tipo de magia, sino que se limita a atraer sobre sf los in-
flujos estelares y a evitar los procedentes de las fuerzas espirituales que

4. Ibid, I, m; ed. dit., p. 18.

5. Ibid, loc. cit.; ed. dt., p. 19.

6. 1Ibid, I, 14; ed. at., p. 23.

7. BEsta cita estd extraida del De vita coelitus comparanda, 3 (Ficino, p. 534). Este y otros
“préstamos” tomados de Ficino han sido detectados por Walker, pp. 89-90.

8. Agrippa, De occult. phil., 1, 15-37; ed. dit,, pp. 24-53.

9. Walker, p. 92.-
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se hallan situadas por encima de las estrellas. Segin Agrippa, recu-
rriendo a los influjos estelares no sélo obtendremos beneficios celestes y
vitales (es decir, beneficios derivados del mundo intermedio celeste),
sino también dones intelectuales y divinos (es decir, beneficios deriva-
dos del mundo intelectual). “Mercurio Trismegisto escribe que un de-
monio anima inmediatamente una figura o una estatua adecuadamente
construida con los materiales que estén vinculados con dicho demonio
particular; también San Agustin hace mencién de este hecho en el oc-

tavo libro de su De civitate Dei.” '° Sin embargo, Agrippa no menciona

que San Agustin hace referencia a tales hechos con un acento de enér-
gica desaprobacién. “Tal es el nivel de concordancia del mundo, que
las cosas celestiales atraen a las supracelestiales y las cosas naturales a
las sobrenaturales gracias a la virtud que circula en todas ellas y a la
participacién en dicha virtud de la que gozan todas las especies.” !!
Gracias a este hecho, los sacerdotes antiguos habian conseguido con
éxito construir estatuas ¢ imdgenes capaces de predecir el futuro.
Agrippa intenta practicar la radical magia demoniaca del Asclepius y va
mucho més alli de la moderada magia neoplaténica de Ficino que él
mismo ha descrito en los primeros capitulos de su obra. Afirma estar al
corriente de la existencia de una especie diabdlica de magia, practicada
por los “magos gnésticos” y probablemente por los templarios, pero
afiade que todo el mundo sabe que un espiritu puro mediante plegarias
misticas y piadosas mortificaciones estd en condiciones de atraer a los
ingeles del cielo y que, en consecuencia, no se puede dudar de que de-
terminadas substancias terrestres empleadas del modo apropiado son
capaces de atraer a las divinidades.!?

A continuacién se encuentran una serie de capitulos sobre encanta-
mientos, venenos y sahumerios (perfumes con cierta relacién simpitica
con los planetas y el modo de fabricarlos), ungiientos y filtros, anillos !*
y un interesante capitulo sobre la luz.!* La luz desciende del Padre
hasta el Hijo y ¢l Espiritu Santo, y de este dltimo pasa a los dngeles, a
los cuerpos celestes, al fuego, al hombre iluminado por la razén y el co-
nocimiento de las cosas divinas, a la fantasfa y, finalmente, se transmite
a los cuerpos luminosos bajo la forma de color. A continuacién, encon-

tramos la lista de los colores de los planetas. Agrippa nos proporciona en

10. De occult. pbil:, I, 38; ed. dt., p. 53.
11.  Ibid, loc. cit.

12. Ibid, 1, 39; ed. cit., pp. 34-35.

13. Tbid, I, 40-48; ed. dt., pp. 55-68.
14. Tbid, 1, 49; ed. cit., pp. 68-71.
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esta parte de su obra algunas indicaciones sobre gestos relacionados con
los planetas, adivinaciones, hidromancia, aeromancia, piromancia, furor
y sobre el poder del humor melancélico. También encontramos un pi-
rrafo sobre psicologia seguido de una discusién sobre las pasiones y su
capacidad para transformar el cuerpo, indicando que, si se cultivan las
pasiones o emociones pertenecientes a una estrella (por ejemplo, el amor
conectado con Venus), es posible atraer los influjos de ésta, y que tales
operaciones exigen del mago una enorme fuerza emocional.!’
] Los poderes de las palabras y de los nombres se discuten en capitu-
los sucesivos,!¢ tratdndose temas tales como las virtudes de los nombres
propios y el modo de conseguir un encantorio mediante el empleo de
todos los nombres y virtudes de una estrella o divinidad determinadas.
El dltimo capitulo trata de la relacién existente entre las letras del alfa-
beto hebreo y los signos del zod{aco, los planetas y los elementos que
confieren a esta lengua su fuerte poder migico. También se indica que
existen otros alfabetos con significados parecidos, pero siempre en me-
dida muy inferior a la que caracteriza al alfabeto hebraico.

Lisro II. SOBRE LA MAGIA CELESTE

La matemdtica es sumamente necesaria para practicar la magia, ya
que toda cosa producida mediante el empleo de las virtudes naturales se
halla regulada por el nimero, el peso y la medida. Mediante las mate-
miticas es posible, sin el concurso de virtud natural alguna, llevar a
cabo operaciones que parecen naturales, asi como dar forma a estatuas
y figuras capaces de moverse y de hablar. (En otras palabras, la magia
matemdtica se halla en condiciones de crear estatuas vivientes dotindo-
las de idénticos poderes a los poseidos por aquellas que han sido cons-
truidas con ¢l concurso de las virtudes naturales ocultas, siguiendo las
indicaciones dadas en el Asclepius que Agrippa cita en el pasaje referido
a tales estatuas.) Cuando un mago practica la filosofia natural y la ma-
temitica y conoce las ciencias intermedias que derivan de ellas —arit-
mética, misica, geometria, 4ptica, astronomia y mecdnica— estd en si-
tuacién de realizar cosas maravillosas. Observemos los restos de las an-
tiguas construcciones que han llegado hasta nuestros dias, tales como
columnas, pirdmides y enormes diques artificiales; todas estas cosas fue-

15. Ibid., I, 50-69; ed. cit., pp. 71-109.
16. Tbid., I, 69-74; ed. cit., pp. 109-117.
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ron realizadas gracias a la magia matemdtica. Del mismo modo que de
las cosas naturales se obtienen las virtudes naturales, de las abstractas
—es decir, de las matemiticas y celestes— se extraen virtudes celestes y
se adquiere la capacidad de construir imdgenes que predicen el futuro,
por ejemplo, una cabeza de latén esculpida durante la ascensién de Sa-
turno.!

Pitigoras decia que los nimeros tienen mis realidad que las cosas
naturales, y de ahi la superioridad de la magia matemitica con respecto
2 la magia natural.!®

Siguen una serie de capitulos sobre las virtudes de los nimeros y de
determinadas agrupaciones numéricas, partiendo del Uno que es el
principio y el fin de todas las cosas y que pertenece a Dios. El sol es
tinico, la humanidad ha surgido de un solo Adédn y ha sido redimida
por un Cristo.!® A continuacién aparecen una serie de capitulos sobre
los niimeros comprendidos entre dos y doce,?® con sus respectivos sig-
nificados y agrupaciones, por ejemplo, el tres para la Trinidad,?! las
tres virtudes teoldgicas, las tres gracias, la existencia de tres decanos en
cada uno de los signos del zodiaco, los tres poderes del alma y la triada
nimero-medida-peso. Las letras del alfabeto hebreo tienen todas ellas
ciertos valores numéricos y éstos son los méds poderosos entre los nlime-
ros migicos. Sigue en el texto una exposicién sobre los cuadrados migi-
cos, o dicho de otro modo, acerca de los nimeros dispuestos en forma
de cuadrado (nimeros propiamente dichos y sus equivalentes letras del
alfabeto hebreo), que estdn en concordancia con los niimeros planeta-
rios y tienen el poder de atraer los influjos del planeta con el que se ha-
llan interrelacionados.??

A continuacién encontramos una parte dedicada a la armonia y a
su relacién con las estrellas, a la armonia en el alma del hombre y a los
efectos de la misica, oportunamente compuesta de acuerdo con la ar-
monfa universal, para conseguir la armonizacién del alma.??

Después de una extensisima discusion sobre el nimero en la magia
celeste, encontramos una ain mis amplia sobre las imdgenes en el
marco de la magia celestial 2 que va acompafada por largas listas de

17. hid., IL 1; ed. cit., pp. 121-123,

18. 1Ibid., Joc. cit.; ed. cit, p. 123.

19. Thid, IL 4; ed. cit, pp. 125-127.

20. 1Ibid, II, 5-14; ed. ., pp. 127-162.
21, Ibid, IL 6; ed. qit., pp. 129-131.

22. Ibid, II, 22; ed. cit., pp. 174 y ss.
23. 1Ibid, II, 24; ed. cit., pp. 184 y ss.
24. 1Ibid, II, 35-47; ed. t., pp. 212-225.
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imégenes correspondientes a planetas y signos. Sin embargo, Agrippa
no consigue reproducr las imigenes de los treinta y seis demonios
decanos.

Ante todo, expone los principios generales que deben presidir la
construccién de talismanes en los que se hallen grabadas imégenes celes-
tiales. No necesitamos volver de nuevo sobre el tema y nos limitaremos
a citar unos pocos ejemplos extraidos de sus listas de imdgenes. Una de
las imigenes de Saturno es “un hombre con la cabeza de ciervo y los
pies de camello, sentado sobre un trono o sobre un dragén, con una hoz
en la mano derecha y un dardo en la izquierda”.?> Una de las imdgenes
del Sol es “un rey coronado y envuelto en ropajes de color amarillo,
sentado sobre un trono, con un cuervo sobre el pecho y un globo bajo
los pies”.26 Una imagen representa a Venus como “una muchacha ves-
tida de blanco, con el pelo suelto y que sostiene en la mano derecha una
rama de laurel, o una manzana o un ramillete de flores, mientras que en
la izquierda tiene un peine”.?’ La imagen de Saturno correctamente
grabada sobre un talismdn sirve para prolongar la vida, la del Sol garan-
tiza el éxito en todas las empresas y es ttil contra la fiebre y la de Venus
conficre fuerza y belleza. Las imigenes de los treinta y seis decanos del
zodiaco 2 comienzan con la alarmante figura del primer decano de
Aries, “un hombre negro, de pie y vestido de blanco, enorme y potente,
con los ojos enrojecidos y el semblante colérico”. Agrippa también des-
cribe las imdgenes correspondientes a las varias posiciones de la Luna y
de las estrellas fijas que no pertenecen al zodiaco.?’ As{ pues, propor-
ciona un completo repertorio de las imigenes para talismanes que deben
ser empleadas en el marco de la magia celeste. Por otra parte, expone
una serie de instrucciones sobre el modo de construir tales imdgenes, in-
dicando que no se debe reproducir imagen celeste alguna sino que basta
con representar la voluntad y la intencién del operador; por ejemplo,
para procurarse amor puede recurrirse a una imagen que represente a
personas abrazdndose.’® Este hecho abre amplias perspectivas y posibi-
lidades de invenciones originales en el campo de la imagineria talis-
ménica.

25. Thid, II, 38; ed. cit., p. 217.

26. Ibid, II, 41; ed. cit., p. 219.

27. Ibid, II, 42; ed. cit., p. 220.

28. Thid,, II, 37; ed. cit., pp. 214-217.
29. Tbid, II, 46, 47; ed. cit., pp. 221-225.
30. TIhid,, II, 49; ed. cit., pp. 227-228.



ESTUDIO DE CORNELIO AGRIPPA SOBRE LA MAGIA 163

“[...] & haec de imaginibus dicta sufficiant —concluye Agrippa—, nam
plura ejusmodi nunc per te ipsum investigare poteris. Illud autem scias,
nihil operari imagines ejusmodi, nisi vivificentur ita, quod ipsi, aut natu-
ralis, aut coelestis, aut heroica, aut animastica, aut daemonica, vel ange-
lica virtus insit, aut adsistat.” At quis modo animam dabit imagini, aut
vivificabit lapidem, aut metallum, aut lignum, aut ceram? atque ex lapi-
dibus suscitabit filios Abrahae? Certe non penetrat hoc arcanum ad arti-
ficem durae cervicis, nec dare poterit illa, qui non habet: habet autem
nemo, nisi qui jam cohibitis elementis, victa natura, superatis coelis, pro-
gressus angelos, ad ipsum archetypum usque transcendit, cujus tunc coo-
peratur effectus potest omnia [...].” 3!

Este parrafo nos muestra claramente cuin grande era la distancia
que separaba a Agrippa del timido y piadoso Ficino, que tan sélo aspi-
raba, a realizar operaciones de magia natural en el 4mbito del mundo
elemental, sirviéndose como méximo de un toque de magia celeste obte-
nida de algunos talismanes planetarios usados naturalmente. El mago
de Agrippa, por el contrario, intenta ascender a través de los tres mun-
dos, ¢l elemental, el celeste y el intelectual o angélico o demoniaco, y
elevarse hasta llegar junto al propio Creador, cuyo divino poder crea-
tivo desea obtener. La puerta hacia el mundo prohibido que Ficino ha-
bia simplemente entreabierto, queda abierta de par en par con Agrippa.

Los encantorios de Agrippa también apuntan a la consecucién de
resultados més elevados que los obtenidos a través de los cantos érficos
de Ficino. Agrippa habla sobre la magia érfica y de c6mo las divinida-
des que se nombran en sus himnos no son demonios diabélicos sino vir-
tudes divinas y naturales instituidas por Dios para que sean tiles a los
hombres siempre que las evoquen a través de dichos himnos.?? Agrippa
proporciona listas de nombres, atributos y poderes planetarios, que de-
ben usarse en la invocacién de éstos y por encima de todos, en la del
Sol, que debe ser invocado “siempre que se desee realizar obras maravi-
llosas sobre este mundo inferior”. El ambicioso mago debe atraerse la
influencia del Sol por todos los medios posibles, rogindole no sélo con
oraciones, sino también con gestos religiosos apropiados.’’ En un
cierto sentido, estd hablando del culto solar de Ficino y de los encan-
tamientos solares érficos, pero con la diferencia de que pretende usar-

los a fin de obtener del Sol el poder necesario para realizar obras ma-
ravillosas.

31. Thid, II, 50; ed. cit., pp. 230-231.
32. Tbid., II, 58; ed. cit., pp. 242-243.
33, Ihid, IL 59; ed. cit, pp. 244-245.
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La filosofia migica contenida en este libro es importante. Parte de
ella recoge y repite las concepciones tradicionales acerca del alma del
mundo, con la consabida cita a Virgilio sobre la mens agitat molem **
pero Agrippa también emplea material procedente del Corpus Hermeti-
cum, texto al que cita continuamente (obviamcnte como si se tratara
de opiniones o dichos de Hermes Trismegisto). En relaci6n con el alma
del mundo, cita el “De communi de Mercurio” >’ uno de los tratados
herméticos que ya hemos analizado en el segundo capitulo,’® y que se
caracteriza por su gnosis optimista de la divinidad del mundo y de su
animacién, ejemplificada por el continuo movimiento de la tierra du-
rante el proceso de crecimiento y disminucién de las cosas (movimiento
que demuestra que la tierra es un ser vivo). Agrippa no empled exclusi-
vamente la magia contenida en el Asclepius, sino que incorpord otros
varios tratados del Corpus Hermeticum al bagaje de sus concepciones fi-
loséficas.®’ Su eficaz descripcién de la ascensién de un mago todopode-
roso a través de los tres mundos recuerda la ascensién y el descenso del
hombre-mago descritos en el Pimander.*®

Lisro II1. SOBRE LA MAGIA CEREMONIAL O RELIGIOSA

En este libro, Agrippa emprende vuelos ain mis altos que en los
anteriores, ya que la intencién que lo preside es tratar “de aquella parte
de la magia que nos ensefia a buscar y conocer las leyes de las religio-
nes, a la vez que nos indica la forma de predisponer nuestro espiritu y
nuestro pensamiento al conocimiento de la verdad a través de determi-
nadas ceremonias religiosas. Es opinién generalizada entre todos los
magos, que si el espiritu y el pensamiento no se hallan adecuadamente
preparados, no puede estarlo el cuerpo, y segiin Hermes Trismegisto no

34. Ibid, IL 55; ed. cit., p. 239.

35. “Et Mercurius in tractatu quem ‘de Communi’ inscripsit, inquit, Totum quod est in
mundo, aut crescendo, aut decrescendo movetur. Quod autem movetur, id propterea vivit: &
cum omnia moveantur, etiam terra, maxime motu generativo & alternativo, ipsa quoque vivit.”
Ibid,, I1, 56; ed. cit., p. 240. Compirese este pasaje con ¢l siguiente, extraido de la traduccién
cfectuada‘por Ficino del De coremuni (Corpus Hermeticum, X1II): “Nunquid immobilis tibi terra
uidetur? Minime, sed multis motibus agitata [...] Totum [...] quod est in mundo, aut crescendo
aut decrescendo mouetur. Quod uero mouctur, id praeterea uiuit [...]” Ficino, p. 1854

36. Cf. supra, pp. 51-53.

37. P. Zambelli ha llamado la atencién sobre las numerosas citaciones de los Hermetica
contenidas en el De occulta philosopbia y sobre la elaboracién, en sentido migico, de las doctri-
nas herméticas que llevé a cabo Agrippa (Test. aman., p. 108).

38. Cf. supra, pp. 41-43.
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es posible poseer firmeza de espiritu sin pureza de vida, piedad y pric-
tica de la religién divina, porque la santidad de la religién purifica el
pensamiento y lo convierte en divino.>® Se conmina al lector para que
mantenga el mds completo silencio sobre los misterios contenidos en
este libro pues, segiin dice Hermes, es ofensivo para la religién propa-
gar entre las multitudes un “discurso tan lleno de divina majestad”.*°
(Esta dltima frase aparece en las iltimas péginas del Asclepius.) Platén,
Pitdgoras, Porfirio, Otfeo y los cabalistas mantienen el secreto sobre las
materias de orden religioso, y el propio Cristo lo hizo al recurrir al em-
pleo de pardbolas. Sin embargo, hay otro requisito ain més indispensa-
ble y secretisimo que debe cumplir el mago y que es la clave para todas
sus operaciones: la “dignificacién del hombre en funcién de sus altos
poderes y virtudes”.*! Precisamente es a través del intelecto, la mis ele-
vada de las facultades del alma, como se llevan a cabo las obras mila-
grosas, y la dignificacién necesaria al mago religioso se alcanza a través
de una vida ascética, pura y religiosa. Algunas ceremonias, tales como
la de la imposicién de las manos, confieren dicha dignidad. Todo aquel
que presuma de poder realizar operaciones migicas sin poseer la autori-
dad del ministerio, el mérito de la santidad y de la doctrina o la digni-
dad de la naturaleza y de la educacién, no alcanzari resultado alguno.

Agrippa, en esta parte de su obra, se halla evidentemente forzando
la magia ficiniana mucho mds alli de las intenciones de su propio crea-
dor y se aproxima enormemente a la magia del tipo promulgado por
Pico. Las misteriosas alusiones a los secretos herméticos y cabalisticos y
la dignificacién que el mago consigue a este nivel reflejan de una forma
muy notable el tono de la oracién de Pico sobre la dignidad del hom-
bre. Pero Agrippa atin va mds lejos que el propio Pico, ya que es evi-
dente que la magia del tercer tipo, la perteneciente al mundo intelectual,
que es la que se halla en discusién en este tercer libro, es, de hecho, una
magia sacerdotal y religiosa que implica la realizacién de verdaderos
milagros.

A continuacidn, pasa a esbozar una religién migico-divina basada
en la fe y una religién de tipo supersticioso basada en la credulidad.*?
Ambos tipos de religién se hallan estrechamente interrelacionados, si

39.  Agrippa, De occuls. phil., 111, 1; ed. cit., p. 253.

40. Ibid, III, 2; ed. dit., p. 254.

41. 1Ibid, III, 3; ed. ., pp- 256-258. Puede compararse este capitulo con el III, 36,
“Sull’'vomo creato a immagine di Dio”, que Zambelli ha reimpreso junto a un buen nimero de
notas acerca de las fuentes en las que se halla inspirado, gran parte de las cuales son herméticas
(Test. uman., pp. 137-146).

42. Agrippa, De occult, phil., 111, 4; ed. ci., pp. 258-260.
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bien el segundo de ellos es notablemente inferior al primero. Pueden
realizarse milagros incluso con el segundo tipo de religién, ademis de,
naturalmente, con ¢l primero, pero sélo a condicién de que la creduli-
dad respecto a dicha forma religiosa sea lo suficientemente intensa.
Cualquier obra, ya sea producto de la magia divina o simplemente de la
basada en la credulidad, requicre, por encima de todo, fe. Llegado a
este punto, se preocupa con gran cuidado de poner en evidencia que to-
das las religiones de los antiguos magos (caldeos, egipcios, asirios, per-
sas) eran falsas comparadas con la religién catélica y advierte que todo
cuanto estd diciendo lo extrae de los libros y, en consecuencia, no debe
ser tomado excesivamente en serio. Sin embargo, no deja de afiadir que
en todas estas religiones habfa una buena parte positiva y que todo
aquel que sea capaz de discernir entre lo verdadero y lo falso que se es-
conde en ellas podrd sacar de las mismas un enorme provecho.

Las tres guias bésicas para la religién son Amor, Esperanza y Fe, si
bien para el cabalista el nimero sagrado es el cuatro. Con la ayuda de
tales guias podremos algunas veces dominar la naturaleza, mandar so-
bre los elementos, desencadenar los vientos, curar a los enfermos y resu-
citar a los muertos. Obras del tipo indicado pueden ser realizadas con la
ayuda exclusiva de la religién, sin necesidad de recurrir ni a fuerzas na-
turales, ni a fuerzas celestes. Pero quien opere a través de la religién, no
vivird demasiado tiempo y acabard por ser absorbido por la divinidad.
El mago debe conocer al verdadero Dios, pero también a las divinida-
des secundarias, asi como el modo de atraer sobre su persona la benevo-
lencia de ellas mediante cultos apropiados, en particular los favores de
Jipiter que es descrito por Orfeo como el universo.*?

Los himnos de Orfeo y las doctrinas de los antiguos magos no pre-
sentan diferencia alguna frente a los arcanos cabalisticos y la tradicién
ortodoxa. Aquellos a quienes Orfeo considera dioses son llamados Po-
testades por Dionisio (es decir, el Pseudo-Dionisio), y los cabalistas les
dan el nombre de numerationes (es decir, los sefirot). El Ensoph de la
‘cdbala es la misma cosa que la nox de Orfeo (ésta es una cita directa-
mente extraida de las Conclusiones de Pico). Las diez numeraciones o
sefirot tienen nombres que actdan sobre todas las criaturas, desde las
mds altas hasta las mis bajas. Inicialmente tienen poder sobre los nueve
6rdenes angélicos, después sobre las nueve esferas celestes y, finalmente,

43. Ibid, II1, 5-7; ed. cit., pp. 260-265. El caricter vagamente trinitario de la religién
del mago deriva de las agrupaciones numerolégicas triddicas. En el capitulo 8 (ed. cit,,
PPp- 263-267) sc afirma que la Trinidad habfa sido preanunciada por los antiguos filoséfos, y en
particular por Hermes Trismegisto.
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sobre los hombres y ¢l mundo terrestre. A continuacién, Agrippa pro-
porciona una lista de los diez nombres divinos de la lengua hebraica, los
nombres de los sefirot y sus respectivos significados, indicando los co-
rrespondientes érdenes angélicos y las esferas con los que se hallan rela-
cionados cada uno de ellos.** En esta parte del texto, encontramos
otras indicaciones sobre los nombres divinos hebraicos, una combina-
cién mégica del abracadabra y representaciones de talismanes con ins-
cripciones en lengua hebraica.’ El flujo de virtudes dimanante de los
nombres divinos se difunde por mediacién de los dngeles. Después de la
venida de Cristo, el nombre 18su ha acumulado sobre si todos los pode-
res, y éste es el motivo de que los cabalistas no puedan operar con otros
nombres distintos.4

Existen tres 6rdenes de inteligencias o demonios: 47 (1) los supra-
celestes que tan sélo tienen relaciones con la divinidad; (2) los celestes,
es decir, los demonios correspondientes a los signos, decanos, planetas
y otras estrellas, todos ellos dotados de nombres y de caracteres, em-
pledndose los primeros para los encantorios y los segundos en las indi-
siones; (3) los pertenecientes al mundo inferior, tales como los denio-
nios del fuego, del aire, de la tierra y del agua.

Los 4ngeles, segiin los teblogos, se agrupan asimismo en tres clases:
Serafines, Querubines y Tronos para el mundo supraceleste; Domina-
ciones, Virtudes y Potestades para el mundo celeste; Principados, Ar-
cingeles y Angeles para el mundo terrestre. Los érdenes angélicos he-
braicos se corresponden con los que acabamos de enumerar. A conti-
nuacién, aparecen en el texto los nombres de los érdenes hebraicos y los
de los dngeles hebreos correspondientes a las esferas. Los doctores he-
braicos extraen otros muchos nombres de dngeles de las Escrituras, por
ejemplo, los de los setenta y dos dngeles que sostenian el nombre de
Dios.*

No es necesario continuar con este tipo de citas. Es obvio que se
trata de motivos cabalisticos que Agrippa extrae parcialmente de las
obras de Reuchlin y Tritemio,*® pero que en dltimo término todos ellos
se basan en la obra de Pico. Agrippa sigue una linea de exposicién abso-

44, TIbid, III, 10; ed. cit., pp. 268-272.

45. Tbid, III, 11; ed. cit., pp. 272-289.

46. TIbid, III, 12; ed. dit., pp. 279-281.

47. TIhid, III, 16; ed. cit., pp. 287-290.

43. 1Ihid, IIL, 17-25; ed. ., pp. 291-309.

49. Agrippa mantuvo contactos tanto con Reuchlin como con Tritemio, ambos especiali-
zados en cuestiones de cdbala prictica.
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lutamente paralela a la expuesta en el capitulo precedente. Segin ella, la
cdbala prictica o magia cabalistica, que pone en contacto al operador
con los dngeles o los sefirot, o el poder de los nombres divinos, es tam-
bién la que lo relaciona con las jerarquias angélicas pseudodionisianas,
configurindose de esta forma a modo de magia cristiana orgdnicamente
conectada con la magia celeste o elemental a través de los vinculos de
continuidad que interrelacionan los tres mundos.

En el pensamiento de Agrippa, este tipo de magia se halla expli-
citamente conectada con las pricticas religiosas. En los tdltimos ca-
pitulos de su obra, trata ampliamente acerca de las ceremonias y ritos
religiosos,’® de los solemnes rituales a base de musica, candelas y l4m-
paras, campanas y altares. En un capftulo dedicado a las estatuas
migicas,’! la mayor parte de los ejemplos que se dan son enormemente
antiguos, pero es evidente la referencia a imdgenes milagrosas guarda-
das en iglesias. Como afirma el propio Agrippa en el epilogo de su
obra,’? el tema no ha sido agotado. La obra ha sido concebida de tal
forma que ayude a aquellos que no sean capaces de alcanzar por si solos
los conocimientos que les faltan y para impedir al indigno que pueda
llcgar a conocer demasiadas cosas. En todo caso, el lector piadoso se
sentird penetrado por la migica disciplina y, probablemente, comenzard
a sentir en su interior los poderes que en otro tiempo ya fueron poseidos
por Hermes, Zoroastro, Apolonio y otros constructores de maravillas.

El tema de De occulta philosophia es, lo mismo que el de la obra de
Pico, migico-cabalistico. La magia de Ficino ha sido desarrollada hasta
llegar a una magia de caricter demoniaco mucho mds poderosa, pero
siempre salvaguardando, como es de esperar, el solapamiento entre de-
monios y dngeles. Por su parte, la cdbala de Pico aparece desarrollada
en forma de potente magia religiosa que, de una forma orgénica, se pre-
senta como una mera continuacién de la magia celeste y elemental, co-
nectidndose con las jerarquias angélicas e intentando impregnar de ma-
gia los ritos, imdgenes y ceremonial religioso y dejando sobreentender
que los sacerdotes, con ayuda de aquélla, se convertirian en individuos
capaces de operar milagros.

Agrippa lleva hasta el limite, o quizds tan s6lo a su conclusion
légica, las cuestiones centrales debatidas a lo largo de la controversia

entre Pico y las jerarquias religiosas. La tesis de Garcia segin la cual no

50. 1Ibid., III, 58-64; ed. cit., pp. 384-403. Walker (pp. 94-96) ha discutido estos ca-
pitulos.

51. Ibid., III, 64; ed. cit., pp. 309-403.

j2. Ed. dt, pp. 403-404.
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existia conexién alguna entre magia, cdbala, y cristianismo, se vino
abajo cuando el sagrado toro egipcio, ¢l papa Alejandro VI, dio su ben-
dicién a Pico.

La magia de Ficino, tan refinada, artistica, personal y psiquidtrica,
lo mismo que la profundamente pia y contemplativa magia cabalistica
de Pico, se halla absolutamente privada de las terribles implicaciones
operativas que caracterizan la magia de Agrippa. Sin embargo, tanto
una como otra constituyen el fundamento de este edificio que es el re-
sultado directo de la prisca theologia permanentemente vista como prisca
magia y en particular de la alianza entre el Moisés egipcio y el Moisés
de la cdbala.

En su forma e impostacién, ademés de en el acento puesto sobre los
resultados pricticos conseguidos a través de las varias especies de ma-
gia, los dos primeros libros del De occulta philosophia se hallan llenos de
reminiscencias del Picatrix.’> Cuando Agrippa se enfrenta a los proble-
mas de la magia o, tal como sucede en el tercer libro, a los de la cibala
presentados bajo la forma de un recetario técnico, es dificil sustraerse a
la impresién de que la magia, colocada por Ficino y por Pico dentro de
un elevado contexto de filosofia neoplatdnica o de misticismo hebraico,
se orienta nuevamente hacia antiguas formas de nigromancia y hechi-
ceria. Es muy significativo el hecho de que un corresponsal escriba a
Agrippa pidiéndole ser instruido en los misterios, no de la magia y de la
cébala, sino del “Picatrix y de la cdbala”’*

Sin embargo, la cuesti6én no se plantea en términos tan simples, ya
que los elementos nigrominticos y exorcistas de la magia de Agrippa
no son del tipo medieval ni reflejan una actividad clandestina como la
del perseguido mago de la Edad Media. Por el contrario, en el caso de
Agrippa se hallan revestidos de las nobles formas de la magia del Rena-
cimiento y asociados a la dignidad de un mago renacentista. En su obra
se cita la neoplatonizacién ficiniana de los talismanes; son numerosas
las referencias a la filosofia del Corpus Hermeticum que colocan la magia
del Asclepius en el contexto de la filosofia y del misticismo herméticos
tal como anteriormente habia hecho Ficino; por encima de todo, las
ventajas ofrecidas por la cibala prictica en el sentido de colocar al que
la practica en contacto directo con el mundo angélico o intelectual asu-

53.  E. Garin, Medioevo ¢ Rinascimento, p. 172, ha sugerido que el De occoulta philosophia
se basa en gran parte en el Picatrix.
54. Thorndike, V, p. 132. Cita extraida de una carta dirigida a Agrippa.
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men con toda claridad el aspecto de una magia sacerdotal y la mis alta
dignidad del mago consiste en su funcién de sacerdote, ejecutante de ri-
tos y milagros religiosos. La capacidad de “desposar la tierra con el
cielo” por medio de la magia y la de invocar a los dngeles a través de la
cibala constituyen la apoteosis del hombre-mago como mago religioso.
En todo caso, sus poderes migicos sobre los mundos inferiores se ha-
‘llan orgdnicamente conectados con sus mis elevados poderes religiosos
sobre ¢l mundo intelectual. A

Dicho con brevedad, nos encontramos ante una sociedad que de
hecho es bastante préxima al ideal de tipo egipcio o pseudoegipcio que
se describe en el Asclepius hermético, una teocracia gobernada por sa-
cerdotes que son los depositarios de los secretos de una religién méigica,
gracias a la cual consiguen mantener unida la sociedad entera, a pesar
de que personalmente sean conocedores del significado dltimo de tales
ritos mégicos, expresién, més alli de las estatuas migicamente activa-
das, de una verdadera religién de la mente, del culto del Uno mis all
del Todo, un culto sentido por el iniciado con toda su fuerza de eleva-
cién, por encima de las extrafias formas de sus dioses activados gracias
a manipulaciones eclementales y celestes, hasta llegar al mundo intelec-
tual o a las ideas contenidas en la mens divina.

El problema de la magia renacentista en relacién a los problemas
religiosos del siglo xv1 es bastante complejo y, ciertamente, no es posi-
ble abordarlo en este texto,”’ aunque sélo sea sobre la base del vinculo
entre la magia y las ceremonias religiosas establecido por un mago irres-
ponsable como Cornelio Agrippa. Un estudio en profundidad sobre
este problema requeriria amplias investigaciones que particran de la
controversia sobre Pico y que llegarian a consecuencias dificilmente
previsibles. No obstante, algunas preguntas se presentan de modo es-
pontineo. ¢Acaso la furia iconoclasta de los reformadores no pudo
verse acrecentada en un cierto grado por la penetracién, no demasiado
alejada en el tiempo, de clementos migicos en la religién? La Edad
Media habia seguido fielmente, en conjunto, las tesis de San Agustin al
condenar la idolatria del Asclepius. Lactancio, Ficino y Pico (este dl-
timo apoyado fuertemente por la aprobacién del papa Alejandro VT)
fueron quienes introdujeron a Hermes Trismegisto en ¢l seno de la Igle-
sia, haciendo que la divisidn entre magia y religién dejara de ser tan
ficilmente trazable como en la Edad Media, y dando lugar al surgi-

55. El primero en observar este aspecto como un problema ha sido D. P. Walker en Spi-
ritual and demonic magic.
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miento de preguntas tales como: “¢Cudl es la base de la magia eclesids-
tica?”, o, “¢deben ser aceptadas la magia y la cibala como ayudas para
la religién, o bien es necesario rechazarlas de plano?”. Esta dltima pre-
gunta también podia ser planteada bajo la siguiente forma: “¢Puede
contribuir a una reforma religiosa un potenciamiento de la magia?”. A
tal cuestién podia responderse de una forma resueltamente negativa del
modo siguiente: “Hagamos tabla rasa con toda la magia y rompamos
las imigenes”.

Sin embargo, ésta no es la forma de plantear el problema en la tan
influyente obra de Cornelio Agrippa. Segiin él, hay dos especies de ma-
gia religiosa. Una de ellas es buena y nos lleva a la adquisicién de los
miés elevados poderes y conocimientos de orden religioso; la otra, per-
versa y supersticiosa, es, por asi decirlo, una mala copia de la prece-
dente. Este fue el modo en que planteé la cuestién Giordano Bruno, el
“mago religioso, y para alcanzar su solucién se sirvi6 en gran parte —por
no decir plenamente— del material expuesto en la obra de Cornelio
Agrippa.



Carfruro VIII

MAGIA RENACENTISTA Y CIENCIA

El cosmos, o cuadro césmico, en cuyo dmbito opera un mago tal
como Agrippa, no es distinto, en sus lineas esenciales, al tipico de la
Edad Media. La tierra ipmévil sigue ocupando el nicleo central y fun-
damental, circundado por las esferas de los otros tres elementos (agua,
aire y fuego). A continuacién se hallan las esferas de los planetas segiin
el orden caldeo o tolemaico, con el sol en el centro, y por encima de
ellas aparecen, en este orden, la esfera de las estrellas fijas y la esfera di-
vina con los dngeles. Coronando todo el edificio, Dios. No existe nada
extrafio en este esquema; antes bien, encaja a la perfeccién con el orden
cosmolégico establecido desde mucho tiempo atrds. El dnico cambio
surgido es la posicién del hombre dentro de este contexto, que ha de-
jado definitivamente de ser el piadoso espectador de las maravillas de la
creacién divina para convertirse en un elemento activo y operante que
intenta hacer suyo ¢l poder existente en los érdenes divino y natural.
En este sentido, tal vez sea itil observar una ilustracién (Lim. 10) ex-
traida de una de las obras de Fludd que, aun siendo bastante posterior a
Agrippa, no deja de insertarse en la misma tradicién. Sobre la tierra, si-
tuada en una posicién central, esti sentado un mono, alrededor del cual
se extiende el mundo elemental, y que aparece atado por medio de una
cadena a una mujer que representa ¢l sol, la luna, las estrellas, el mundo
celeste y las esferas de los planetas y del zodiaco que van girando a su
alrededor. Por encima de la esfera del zodfaco —o esfera de las estrellas
fijas— se hallan representadas tres esferas pobladas por mindsculas for-
mas angélicas. Una cadena, que parte de la mano derecha de la mujer,
se extiende hasta alcanzar a la propia divinidad, representada, en un es-
pacio situado por encima de las esferas angélicas, por el Nombre en he-
breo, circundado de nubes triunfales. El mono es el hombre, o tal vez el
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arte por medio del cual imita a la naturaleza con mimetismo simiesco.!
El hombre, a pesar de que en esta simbologifa parece haber perdido
parte de su dignidad, ha conseguido en cambio un mayor poder, ya que
se ha convertido en un hibil mono de la naturaleza, que ha conseguido
poner de manifiesto el modo en que tienen lugar sus acciones y ha
aprendido a aduefiarse de sus poderes. Para emplear una terminologia
que nos es familiar, podemos decir en este punto que el hombre, a tra-
vés de la magia, ha aprendido ¢l modo de emplear la cadena que vin-
cula la tierra con el dielo, y por medio de la cébala, a servirse de otra
mis elevada que relaciona, a través de los dngeles, el mundo celestial
con el Nombre divino.

Un interesante ejemplo de magia aplicada, u operativa, lo consti-
tuye la Steganographia de Johannes Trithemius, abad de Sponheim, im-
preso en 1606, pero conocido previamente en forma de manuscrito.
Trithemius fue amigo y profesor de Agrippa, y conocia la obra de
Reuchlin. La Steganographia pretende ser, y tal vez en cierta medida lo
consigue, una criptografia, un método de escritura cifrada.? Sin em-
bargo, también es una obra de magia angélica de tipo cabalistico. El
primer libro trata sobre la forma de invocar a los dngeles de los distri-
tos, es decir, los 4ngeles que controlan las diferentes partes de la tierra;
el segundo trata de los dngeles del tiempo, los que regulan las horas del
dia y de la noche; el tercero trata de los siete dngeles, superiores a los
que hemos nombrado anteriormente, que ejercen su control sobre los
siete planetas.> Trithemius intenta servirse de toda la red angélica que
acabamos de describir con la finalidad, absolutamente prictica, de
transmitir mensajes a individuos lejanos por medio de la telepatia, y
también parece que pretenda obtener, a través de tales procedimientos,
el conocimiento “de todo cuanto acontece en el mundo”.* El aspecto
‘técnico de esta ciencia es extremadamente complejo, y es expuesto a tra-
vés de piginas y piginas de elaborados cilculos, ya sean de tipo astro-

1. Cf H. W. Janson, Apes and Ape Lore in the Middle Ages and Renaissance, Warburg
Institute, University of London, 1952, pp. 304 y ss.

2. Cf Walker, pp. 86 y ss.

3. Sus nombres son: Oriffiel (Saturno), Zachariel (Jupiter), Samael (Marte), Michael
(Sol), Anael (Venus), Rafael (Mercurio), Gabriel (Luna). (Juan Tritemio, Steganographia,
Frankfurt, 1606, p. 162.) Un modo de invocar a estos dngeles consiste en recurrir a talismanes
en los que se hallen reproducidas sus respectivas imigenes. Por ¢jemplo: “Fac imaginem ex cera
vel pinge in chartam novam figuram Orifielis in modum viri barbati & nudi, stantis super tau-
~um varij coloris, habentis in dextra librum & in sinistra calamum [...]” (Steganographia, ed. cit.,
p- 177; citado por Walker, p. 87, nota 3). ,

4. "Ed. dt., p. 179; citado por Walker, pp. 87-88.
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némico, ya sean sobre los valores numéricos de los nombres de los 4n-
geles. Por ¢jemplo, Samael, dngel de la hora prima, equivale a 4.440,
que es la suma de los ndmeros de sus ocho 4ngeles inferiores.’

- {Cuén lejos nos encontramos en este caso de la piedad contempla-
tiva con la que Pico empleaba la cdbala! Trithemius tuvo la desgracia
de vivir demasiado pronto, ya que de lo contrario hubiera sido enorme-
mente feliz al poder llamar por teléfono a un amigo lejano, o bien al ob-
servar sobre la pantalla de su televisor los sucesos acontecidos en todo
el mundo. Quizis esta observacién es un poco injusta, ya que en el con-
texto de la magia de Trithemius también existe una amplia tradicién
esotérica.

Las operaciones llevadas a cabo con talismanes migicos, o em-
pleando los nombres angélicos de la cibala, no conducen a resultados
Pprécticos parangonables con los alcanzados por la moderna ciencia apli-
cada. Sin embargo, en las listas de Ficino sobre los priscs theologi, o los
prisci mags, figura el nombre de un hombre que ensefiaba que el nimero
constituye la rajz de toda verdad: Pitdgoras. Entre las novecientas tesis
de Pico se encuentran catorce conclusiones “segiin las matemiticas de
Pitdgoras”,% en la primera de las cuales se afirma que el Uno es la causa
de todos los nimeros restantes. Las otras tesis se conectan entre i a tra-
vés del simbolismo numérico pitagérico. En su_Apologia, Pico relaciona
la magia y la cdbala con la matemitica pitagérica.” La combinacién del
cdlculo cabalistico y la doctrina pitagérica es llevada mucho mis lejos
por Reuchlin en suDe arte cabalistica, y el interés por los nimeros, carac-
teristico de la magia de nuevo tipo, se refleja en los largos pasajes sobre
ellos que encontramos en la guia de Agrippa, algunos de los cuales han
sido resumidos en el capitulo anterior. Si debiéramos traducir el tono de
la magia de Agrippa en términos de los “dones” planetarios que intenta
atraer por encima de cualesquier otros, diremos que, mientras la magia
de Ficino evita a Saturno, la de Agrippa pretende obtener los dones sa-
turnianos de la contemplacién abstracta superior y de la matemitica
pura. (Del mismo modo en que el talismén esencialmente venusiano de
Botticelli, la Primavera, refleja la magia de tipo ficiniano, el grabado
de Durero conocido por la Melancolia, de caricter predominantemente

5. Ed. dt. pp. 96-97.

6. Pico, p. 79. La numerologia pitagérica se halla también implicita en los Hermetica,
particularmente en ¢l pasaje sobre las ménadas contenido en el Corpus Hermeticum, IV (C. H., I,
pigina 53).

7. Pico, pp. 172 y ss.
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saturniano, es un talismin que refleja el tipo de magia propugnado por
Agrippa.) ®.

Por lo tanto, la magia renacentista centraba nuevamente su aten-
cién sobre el nimero como posible clave operativa, y la subsiguiente
historia de las conquistas en el campo de la ciencia aplicada ha demos-
trado que, efectivamente, el nimero es sin duda alguna la clave esendial,
0 al menos una de las claves esenciales, de las operaciones a través de
las cuales ¢l hombre consigue poner a su servicio las fuerzas csmicas.

No obstante, ni ¢l nimero pitagérico, orginicamente conectado
con el simbolismo y el misticismo, ni los conjuros cabalisticos efectua-
dos a través de los nimeros y basados en los poderes misticos del alfa-
beto hebreo, eran construcciones tedricas tales que, consideradas por s
mismas, pudieran conducir al tipo de matemitica que constituye la base
efectiva de la ciencia aplicada. A pesar de todo, es importante constatar
que en el esquema de la magia y de la cdbala tal como fue formulado
por Agrippa, se reservaba un lugar importante a las genuinas ciencias
matemiticas y a sus aplicaciones operativas.

Tal como hemos visto anteriormente, en las primeras piginas de su
segundo libro Agrippa subraya la necesidad de que el mago sea un ex-
perto en matemiticas, ya que gracias a ellas es posible producir “sin vir-
tud natural alguna”, es decir, con medios puramente mecinicos, opera-
ciones maravillosas, tales como la paloma voladora de madera cons-
truida por Arquitas, las estatuas mdviles construidas por Dédalo, o las
estatuas parlantes de Mercurio (obsérvese que las maravillosas estatuas
del Asclepius son consideradas como maravillas de la ciencia aplicada).
El mago que conozca la filosoffa natural y la ‘matemitica, y que tam-
bién tenga ciertos conocimientos sobre mecdnica, puede hacer cosas
verdaderamente maravillosas, dice Agrippa, y, por lo tanto, debe consi-
derar como una parte fundamental de su preparacién el conocimiento
de las ciencias con las que puede llegar a producir tales maravillas.?

Tommaso Campanella, escribiendo casi cien afios después, trac ala
memoria estos pirrafos de Agrippa al afirmar también que en el bagaje
técnico del mago no podia prescindirse de la inclusién de todo aquello
que parece ser genuina ciencia aplicada basada en el conocimiento de

8. De hecho, Agrippa es una de las fuentes de inspiracién inmediatas de Durero.
Cf. R. Klibansky, F. Saxl y E. Panofsky, Saturn and melancholy, Londres, 1964, pp. 278,
326.

9. Agrippa, De occuls. phil., 11, 1. Probablemente el texto en que Agrippa fundamenta
sus opiniones acerca del empleo de las ciencias matemiticas en el contexto de la magia sea o
Picatrix.
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las auténticas matemiticas. En su Magia ¢ grazia, obra dedicada esen-
cialmente a la magia religiosa, Campanella lleva a cabo una dlasifica-
cién de los diferentes tipos de magia, incluida aquella a la que él llama
“magia artificial real”.

La magia artificial real produce efectos reales. Asi, Arquitas fabricé
una paloma voladora de madera, y recientemente, en Niiremberg, segiin
Boterus, han sido fabricadas por el mismo procedimiento un dguila y
una mosca. Arquimedes, empleando un juego de espejos, incendid la le-
jana flota enemiga. Dédalo fabric6 estatuas que se movian bajo la ac-
cién de pesos o del mercurio. Sin embargo, no creo que sea verdad lo
que escribe Guillermo de Paris, es decir, que es posible fabricar una ca-
beza capaz de responder con voces humanas a quien la interroga, tal
como dice haber fabricado San Alberto Magno. A m{ simplemente me
parece posible obtener una cierta imitacién de la voz con un mecanismo
de tubos que conduzcan el aire, tal como debia suceder con los mugidos
del toro construido en bronce por Falaride. Sin embargo, las artes no
pueden producir efectos maravillosos si no es mediante el empleo de
movimientos mecénicos conseguidos con pesas y poleas, o empleando el
vacio, tal como se hace en los aparatos pneumdticos ¢ hidrdulicos, o
aplicando fuerzas a la materia. Estas materias y estas fuerzas jamis pue-
den ser de tal naturaleza que consigan capturar el alma humana.'®

Del pasaje que acabamos de transcribir puede desprenderse que el inte-
rés por las estatuas milagrosas también tenfa una vertiente cientifica, y
que el resurgimiento general de la magia en el Renacimiento sirvi6, en
definitiva, para dar un notable impulso a la mecénica o a otras formas
de magia “artificial real”.

Las aparentemente contradictorias actividades de un hombre como
John Dee sélo pueden ser comprendidas en su conjunto si son coloca-
das en el 4mbito conceptual en el que operaba el mago renacentista vy si,
a un mismo tiempo, situamos la “magia artificial real” en el contexto
general de la magia y de la cdbala. John Dee !! (1527-1608) fue un
notable matemdtico en el sentido estricto del término, intensamente in-
teresado por todo tipo de problemas sobre esta disciplina y por la utili-
zacién de las matemdticas en el 4mbito de las ciencias aplicadas. El pro-
pio Dee fue un cientifico prictico y un inventor, y entre sus miltiples y

10. Tommaso Campanella, Magia ¢ grazia, Roma, 1957, ed. por R. Amerio, p. 181.

11. = Sobre Dee, cf. Charlotte Fell Smith, Jobn Dee, Londres, 1909, y la valiosa tesis de
doctorado en filosofia (inédita) de I. R. F. Calder, Jobn Dre, studsed as an English neoplatonist,
. Universidad de Londres, 1952.
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variadas actividades en este campo cabe referirse a la construccién de
un cuerpo volante para una representacion teatral estudiantil. En su pre-
facio a la traduccién inglesa de H. Billingsley de los Elementos de geome-
tria de Buclides, Dee subraya el estado de las ciencias matemdticas en
su tiempo y solicita con fervor el desarrollo y el progreso de las mismas,
a la vez que revela un daro interés por las verdaderas matematicas y
por su utilizacién como auténtica y propia ciencia aplicada. Invoca, en
apoyo de su opinién, el precedente del “noble Earl of Mirandula”,
quien elaboré en Roma novecientas tesis, y cuya decimoprimera conclu-
sién matemitica viene formulada del siguiente modo: “By numbers, a
way is had, to the searching out, and understanding of cuery thyng, ha-
ble to be knowen”.!2 Ciertamente, tal como dice Dee, se trata de la tra-
duccién literal de una de las ochenta y cinco conclusiones matematicas
de Pico, cuyo texto original dice: “Per numeros habetur uia ad omnis
scibilis inuestigationem & intellectionem”.!?

Si bien Dee, por un lado, se interesa por los mimeros en cuanto
constituyentes de la base de la “magia artificial real” (a pesar de que no
usa esta expresion en el prefacio a la traduccién de Billingsley),'* ain
era mayor su interés por el empleo de los nimeros en relacién a los
nombres hebreos de los dngeles y de las espiritus en el marco de la
cébala prictica, que é ejerci6 junto a su ayudante Edward Kelley. Dee
y Kelley estudiaron a fondo la filosoffa oculta de Agrippa.!’ En el ter-
cer libro de Agrippa se encuentran elaboradas tablas numéricas y alfa-
béticas para la invocacion de 4ngeles, del mismo tipo de las que sirvie-
ron a Dee y a Kelley para sus operaciones.!® En el curso de tales ope-

12.  H. Billingsley, The Elements of ... Euclid, Londres, 1570, Prélogo de Dee, sig. *I,
verso.

13.  Pico, p. 101.

14.  Pero incluye como productos de “Thaumaturgy”, entendida como un “Art Mathe-
maticall”, la cabeza de bronce construida por San Alberto Magno, la paloma de madera de Ar-
quitas y la mosca mecdnica de Nuremberg (Prefacio al Eudid de Dillingsley, sig. A I verso),
hecho que nos muestra que Dee recopilaba una serie de maravillas mecénicas de modo similar a
como lo hicicron Agrippa y Campanella.

El pensamiento de Dee se traslada con rapidez extrema desde la pneumitica de Herén de
Alejandria a las estatuas descritas en el Asclepius o “Images of Mercuric” tal como acostumbra
a denominarlas (ibid., sig. A I recto y verso). Por mi parte, me inclino a creer que algin tipo de
asociacién mental entre las milagrosas estatuas egipcias y los ingenios mecénicos y automiticos
de Herén pudo haber estimulado el interés de Dee por la mecdnica.

15. En una ocasién, Dee habla del libro de Agrippa como de un texto que consulta con
frecuencia en sus estudios y que constantemente maneja para sus operaciones.

16.  Tales listas aparecen en el manuscrito de Dee que lieva por titulo Book of Enoch, Bri-
tish Museum, Sloane 3189. Cf. Las “Tablas de Ziruph™ en el De occulta philosophia de
Agrippa (111, 24). A pesar de que Agrippa no fuese la fuente de informacién exclusiva que Dee
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raciones consiguicron la aparicién de Miguel, Gabriel, Rafael y otros
éngeles y espiritus que hablaban a Dee a través de Kelley, puesto que
Dee jamis los habia visto con sus propios 0jos.!” Kelley era un impos-
tor que engafiaba a su piadoso maestro, pero la propia naturaleza del
fraude nos muestra cudn versados eran ambos en magia renacentista.
Aquello que Dee pretendia por encima de todo aprender de los dngeles
eran los secretos de la naturaleza,!® convirtiendo sus visiones en una
forma de desarrollar la-investigacién cientifica a un nivel superior. Lo
mismo que Pico della Mirandola, Dee era un devotisimo cristiano y su
actitud con respecto a los visitantes angélicos era aniloga a la asumida
por Pico en la oracién sobre la dignidad del hombre, una mezcla de te-
mor reverencial y de asombro.

Los contempordneos de Dee profanos en la materia no conseguian
distinguir entre la cdbala prictica y la hechicerfa, y es muy posible que
este hecho no careciera de justificacién. Pero, por otra parte, tampoco
eran capaces de comprender, y Dee se queja amargamente de ello en su
prélogo a la traduccién de Billingsley, que “Actes and Feates, Natura-
lly, Mathematically and Mechanically wrought”,!° no eran ejecutados
a través de una magia demoniaca intrinsecamente perversa, sino tan
sblo gracias al empleo natural de los nimeros.

John Dee posee plenamente la dignidad y el sentido del poder ope-
rativo que caracterizan al mago renacentista, y su caso demuestra con
extrema claridad de qué modo la voluntad operativa, estimulada por la
magia del Renacimiento, se transforma, estimulindola a su vez, en una
voluntad de actuar sobre la auténtica ciencia aplicada. Asimismo, tam-
bién nos demuestra que la actividad ejercida mediante los nimeros en la
esfera superior de la magia religiosa resulta compatible con la misma ac-
tividad practicada al nivel inferior de la “magia artificial real”, a la que
sirve de estimulo.

La ciencia hermética par excellence es la alquimia. La famosa Tabla
esmeraldina, biblia de los alquimistas, es atribuida a Hermes Trisme-
gisto y en clla se expone, de forma misteriosamente condensada, la filo-

y Kelley emplearon en relacién al tema de la cdbala prictica, sus pensamientos al respecto siem-
pre se movieron en ¢l contexto de las tesis generales expuestas por Agrippa.

17.  La singular historia de tales sesiones aparece narrada en el diario espiritual de Dee,
parte del cual fue publicada en 1659 por Meric Casaubon bajo el titulo A true and faithful re-
lation of what passed for many years between Dy. Jobn Dee ... and some spiriss..., Londres, 1659,

18.  Cf. A true and fatthful relation, p. 49, donde se introduce un “Principal” en el que se
dispone a revelar los secretos de la naturaleza.

19. Billingsley, Euclid, Prélogo, sig. A 1 verso.
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sofia del Todo y del Uno.2% En el Renacimiento empiezan a estable-
cerse relaciones entre una alquimia de nuevo cufio y las nuevas versio-
nes de la cdbala y de la magja. Dee es un ejemplo de esta tendendia, y la
alquimia una de las disciplinas que acapararon bisicamente su aten-
cién. Sin embargo, el principal exponente de esta nueva alquimia fue,
sin duda alguna, Paracdlso.

Las investigaciones de W. Pagel han mostrado que la materia
prima de la obra de Paracelso, la base de su pensamiento alquimico, se
halla estrechamente conectada con la concepcién del Logos, o el
Verbo, expuesta en el Corpus Hermeticum, asi como con las interpreta-
ciones cabalisticas sobre el Verbo.?! La nueva alquimia de Paracelso
derivaba, pues, de los estimulos proporcionados por la tradicién her-
mético-cabalistica del Renacimiento. Puede afirmarse sin temor a equi-
vocacién que Paracelso se vio ampliamente influido por Ficino y su
obra, ya que su De vita longa se halla absolutamente inspirado en el De |
vita coelitus comparanda.*? En cuanto al empleo de la magia con fines te-
rapéuticos, Paracelso seguia las normas dadas por Ficino vy, si bien al-
tera y distorsiona con extrema originalidad los supuestos tradicionales,
la obra de aquél debe inscribirse en el marco de la tendencia “her-
mético-cabalistica”. Paracelso es el mago-médico que no se limita a ac-
tuar sobre el cuerpo de sus pacientes sino que también lo hace sobre la
imaginacién a través de las facultades imaginativas a las que atribuye
una enorme importancia. También este hecho es un daro legado del
pensamiento migico de Ficino.

El De harmonia mundi (1525) de Francesco Giorgio, o Zorzi, un
fraile franciscano 'de Venecia, desarrolla ampliamente un tema que se
hallaba implicito en todas las variantes particulares de la tradicién hes-
mético-cabalistica, ¢l tema de la armonia universal que estudia las rela-
ciones existentes entre el hombre —el microcosmos— y el gran mundo
del universo —el macrocosmos—. Naturalmente, no se trataba de un

20. “Lo que hay encima es similar a lo que hay debajo [...] Y asi como todas las cosas
provienen de una sola ¥] del mismo modo todas las cosas han nacido de ella [...]” (de una tra-
duccién de la Tablilla o Tabla esmeraldina, of. K. Scligmann, History of magic, pp. 128-129).
Este pensamiento es repetido constantemente por los herméticos bajo la forma monas generat
monadem. Sobre el origen y la historia de la Tabls esmeraldina, of. J. Ruska, Tabula Smarag-
dina, Heidelberg, 1926.

21. Cf. W. Pagel, “The prime matter of Paracelsus”, Ambix, IX (1961), pp. 119 yss.;
of. también, siempre del mismo autor, el articulo “Paracelsus and the neoplatonic and gnostic
tradition”, Ambix, VIII (1960), pp. 125 1y ss., y el libro Paracelsus: An introduction to philo-
sophical medicine in the era of the Renaissence, Basilea-Nueva York, 1958.

22. Cf Pagel, Paracelsus, pp. 218 y ss.
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tema nuevo, antes bien era una cuestion bisica ya ampliamente deba-
tida a lo largo de toda la Edad Media. Sin cmbargo, hermetismo y ca-
balistica enriquecieron la originaria tradicién pitagérica del Medioevo
con una enorme complejidad de motivos, desarrollando el tema de las
armonias universales dentro de una nueva y grandiosa sinfonfa. Fran-
cesco Giorgio, que habia estudiado la cdbala y que se hallaba en con-
tacto con los circulos ficinianos de Florencia, fue el primero en empren-
der este nuevo tipo de interpretacién. La profunda influencia ¢jercida
sobre é por la obra de “Hermes Trismegisto” en la traduccién de Fi-
cino, ha sido estudiada por C. Vasoli, quien aduce, para probar sus te-
sis, numerosas citas del De barmonia mundi y de otras obras de Fran-
cesco Giorgio.?

El intenso interés por las complejas articulaciones de la armonia
universal, que es uno de los aspectos mds caracteristicos del pensa-
miento renacentista de Giorgio, se fundaba primordialmente en la acep-
cién pitagérica o cualitativa del niimero y no en su significado mate-
midtico propiamente dicho. Sin embargo, orientaba con tanta fuerza su
atencién hacia este dltimo aspecto, considerando al mimero como la
dave que permitiria la comprension de la naturaleza entera, que no es
exagerado afirmar que preparé el camino para el surgimiento de una
efectiva reflexién matemitica sobre el universo. Como es suficiente-
mente conocido, Kepler vefa su nueva astronomia inserta en el marco
de un sistema de armonias, y era plenamente sabedor de que la teorfa
pitagérica también se hallaba implicita en los escritos herméticos, sobre
los cuales habfa efectuado un cuidadoso estudio.?*

HELIOCENTRISMO

En el culto de la prisca theologia el sol asumia un papel progresiva-
mente mis importante, y dos de los prisci theologi consignados en la
obra de Ficino 2’ ensefiaban que la tierra se hallaba en movimiento. Es-
tos dos antecesores eran Pitdgoras y Filolao, quien habfa divulgado las
ideas astronémicas de la escuela pitagérica, segin las cuales la tierra, e
sol, y los demds cuerpos celestes giran alrededor de un fuego central.
También el culto de Hermes Trismegisto tendfa a corroborar la concep-

23. C. Vasoli, “Francesco Giorgio Veneto”, en Test. uman., pp. 19 y ss.
24. Cf. mis adelante, pp. 499-500.
25. Cf. supra, PP- 32-33,
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cién de que el sol ocupaba una posicién distinta a la descrita en el sis-
tema caldeo-ptolemaico universalmente aceptado durante la Edad Me-
dia. El orden egipcio de colocacién de los planetas en el cosmos era di-
ferente al caldeo, ya que aquél colocaba al sol inmediatamente por en-
cima de la luna y bajo los cinco planetas restantes, mientras que en el
sistema caldeo el sol ocupaba la posicién media en las siete esferas pla-
netarias. La diferencia entre ambos sistemas fue acentuada por Macro-
bio —platénico ampliamente estudiado en el Medioevo y en el Renaci-
miento— quien sefialé que el orden egipcio, en el que se coloca el sol
mucho més préximo a la tierra, fue el aceptado por Platén.2® Ficino, en
su De sole, menciona el orden egipcio ' y, poco después, observa que el
sol ha sido colocado por la Providencia mucho mis préximo a la terra
que al firmamento para que pueda calentarla con spéritus e ignis. La po-
sicién del sol sostenida por los egipcios, inmediatamente por encima de
la luna, que es el canal de todos los influjos astrales, se adapta mucho
mejor a los fines de la magia espiritual ficiniana, centrada en el sol, que
la sostenida por la tradicién caldea. Sin embargo, no existe prueba al-
guna de que Ficino rechazara esta dltima, ya que, sea en ¢l pirrafo men-
cionado, sea en otros pasajes de su obra, la acepta plenamente. Es im-
portante observar que, a pesar de todo, es un hecho incuestionable que
la posicién del sol propugnada en el sistema ptolemaico fue parcial-
mente defendida por los prisci theologi, pero atn lo es més fijar nuestra
atenci6n en la inmensa importancia religiosa asignada a éste por el mis
antiguo de ellos (al menos, asi lo crefa Ficino), Hermes Trismegisto, el
Moisés egipcio. No hay duda de que el sol siempre ha sido un signo re-
ligioso, aun dentro del 4mbito del cristianismo, pero en algunos pasajes
de los escritos herméticos encontramos referencias al sol bajo el nombre

de demiurgo o “segundo dios”. En el Asclepius, dice Hermes:

El sol ilumina a las demds estrellas, no tanto por la fuerza de su luz,
sino 4 causa de su divinidad y santidad, y debes creer, oh Asclepio, que
él es el segundo dios, que gobierna todas las cosas y difunde su luz sobre
todas las criaturas vivas del mundo, ya sea sobre las que tienen un alma,
ya sea sobre aquellas que no la tienen. (Ipse enim sol non tam magnitudine
luminis quam diuinitate et sanctitate ceteras stellas inluminat, secundum ate-

26.  “Platén siguié las doctrinas de los egipcios, los creadores de todas las ramas de la fi-
losofia, quienes tenian preferencia por colocar al Sol entre la Luna y Mercurio [...].”" (Macro-
bio, In somnium Scipionis, XIX). Cf. Platén, Timeo, 38 d 1-3; A. E. Taylor, Commentary on
Plato’s Timaeus, Oxford, 1928, pp. 192-193.

27.  De sole, cap. 6 (Ficino, pp. 968-969).
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nim dewm bunc crede, o Asclepi, omnia gubernantem omniaque mundana in-
lustrantem animalia, siue animantia, siue inanimantia.)*®

También se encuentran pasajes sobre la divinidad del sol en los tratados
V.2 X,}%y, especialmente, en el XVI,}! del Corpus Hermeticum (si bien
el dltimo de ellos no debié ejercer influencia alguna sobre Ficino, desde
el momento en que no se halla comprendido en su manuscrito; fue pu-
blicado, segiin una traduccién de Lazzarelli, por Symphorien Champier
en 1507).>? La admirada religién egipcia incluia el culto al sol y, en
consecuencia, éste se halla en la lista de dioses egipcios contenida en el
Asclepius.>?

Estas doctrinas solares de tradicién hermético-egipcia influyeron
indudablemente sobre la magia solar de Ficino. Desde el punto de vista
filoséfico, se hallaban conectadas con la concepcién platénica del sol,
considerado como esplendor ininteligible o imagen principal de las
ideas, y, desde el punto de vista religioso, con el simbolismo de las luces
del Pseudo-Dionisio. En el De sole y en el De lumine de Ficino son visi-
bles huellas de todas las influencias apuntadas. Tal como hemos inten-
tado indicar en capitulos precedentes, la concentracién del interés sobre
el sol en el contexto de la magia astral conducta, a través del neoplato-
nismo cristiano del Pseudo-Dionisio, a la suprema Lux De:, y en conse-
cuencia el sol, sumamente cercano, representa para Ficino lo mismo que
para Hermes o para el emperador Juliano: el “segundo dios” o el dios
visible de las series neoplaténicas.

El De revolutionibus orbium caelestium de Nicolds Copérnico fuc es-
crito entre 1507 y 1530, y publicado en 1543. Copérnico no consi-
gui6 formular su histérica hipétesis sobre la revolucién de la tierra alre-
dedor del sol basindose en la magia, sino gracias a una gran conquista
en el campo del puro cilculo matemitico. Presenta su descubrimiento al
lector como una especie de acto de contemplacién del mundo entendido
como una revelacién de Dios o, tal como muchos filésofos han dado en
llamar, como el dios visible. Dicho en pocas palabras, la revolucién co-
pernicana se presenta en el contexto de la religién del mundo. Copér-
nico no deja de aducir la autoridad de los préscs theologé (si bien él no
emplea estrictamente esta expresién), y entre éstos la de Pitdgoras y Fi-

28. C. H. II, pp. 336-337 (Asdepius, 29).
29. C H.1Lp. 6l

30. Ibid, I, pp. 114-115.

31. Ibid, II, pp. 233 y ss.

32. Cf. mis adelante, p. 203.

33. C. H., II, pp. 336-337 (Asdepins, 29).
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lolao,’* para corroborar la hipétesis del movimiento terrestre. En e
momento crucial de su argumentacién, justo a continuacién del dia-
grama en el que viene representado el nuevo sistema heliocéntrico
(Ldm. 7b), encontramos una referencia explicita a Hermes Trismegisto
opinando sobre el sol:

In medio vero omnium residet sol. Quins enim in hoc pulcherrimo tem-
plo lampadem hanc in alio vel meliori loco poneret, quan unde totum si-
mul possit illuminare? Siquidem non inepte quidam lucernam mundo,
alii mentem, alii rectorem vocant. Trimegistus [sic] visibilem deum.?’

En este pirrafo quizds hay el eco de las palabras de Cicerén sobre el
sol 3¢ pertenecientes a su famoso Somnium, que fue comentado por Ma-
crobio, pero la reminiscencia mis clara es, sin duda alguna, la de las pa-
labras de Hermes Trismegisto en el Asclepius que hemos resefiado ante-
riormente.

A pesar de que haya sido perfectamente identificado el contexto
ideolégico en cuyo marco Copérnico presenté su descubrimiento,’’
hasta el momento presente no ha acabado de comprenderse, por lo ge-
neral, que se trata de un contexto perfectamente ligado a su tiempo.
Copérnico no se mueve en el émbito de la concepcién del mundo de
Santo Tomis de Aquino, sino en el del nuevo neoplatonismo de los
prisci theologi de Ficino, con Hermes Trismegisto a la cabeza de ellos.
Podria decirse que el vivisimo interés por el sol constituye el estimulo
principal que induce a Copérnico a emprender los cdlculos matemiticos
relativos a la hipétesis de la posicién central del sol en el sistema plane-
tario, o que intent6 hacer aceptable su descubrimiento presentindolo en
el marco de esta nueva actitud. Es probable que, si no ambas a la vez,
una u otra de estas hipétesis sea verdadera.

En otras palabras, el descubrimiento de Copérnico vio la luz, por
as decirlo, bajo la bendicién de Hermes Trismegisto, arropado por una

34. N. Copérnico, De revolutionibus orbium coelestium, Thorn, 1873, pp. 16-17.

35. Thid, p. 30.

36. “Mediam fere regionem Sol obtinet, dux et princeps, et moderator luminum reliquo-
rum, mens mundi, et temperatio, tanta magnitudine, ut cuncta sua luce illustret et compleat
[...)." Cicerén, Somnsum Scipionss, cap. IV.

37. Cf A. Koyré, La révolution astronomique, Paris, 1961, pp. 61 y ss. Koyré hace hin-
capié en la importancia que para Copérnico tenia l Sol en sentido religioso y mistico, y habla
de la influencia que cjercieron sobre él las corrientes neoplaténicas y neopitagéricas renacentis-
tas, mencionando, a este respecto, la influencia particular de la obra de Ficino (p. 69). Cf. tam-
bién E. Garin, “Recenti interpretazioni di Marsilio Ficino”, Giornale Critico della Filosofia Ita-
liana (1940) pp. 308 y ss.
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cita de aquella famosa obra en la que Hermes describe el culto al sol de
los egipcios en el marco de su religién mégica.

Un texto recientemente descubierto *® revela que, cuando Gior-
dano Bruno abogaba a favor de las tesis copernicanas en Oxford, lo ha-
cia en el contexto de una serie de citas extraidas del De vita coelstus com-
paranda de Ficino. Este famoso filésofo del Renacimiento consideraba,
pues, que de algin modo el sol de Copérnico se hallaba en estrecha rela-
cién con la magia solar de Ficino. El anilisis que llevaré a cabo en ca-
pitulos sucesivos intentard mostrar que Bruno era un ferviente seguidor
del hermetismo religioso, un creyente en la religién migica de los egip-
cios tal como viene descrita en el Asclepius, a la que profetizé un inmi-
nente renacimiento en Inglaterra, y que consideraba que el sol coperni-
cano era un signo portentoso de la inminente llegada de tal cambio.
Bruno trata a Copérnico con una cierta suficiencia por haber interpre-
tado su teoria tan sélo desde el punto de vista estrictamente mate-
mitico, mientras que él (Bruno) ha comprendido los mis profundos sig-
nificados religiosos y migicos que encierra. El lector deber4 tener la pa-
ciencia de esperar a tales capitulos para encontrar las pruebas de esta
afirmacién que anticipo provisionalmente y observar cémo la utiliza-
ci6n por Bruno del copernicanismo muestra del modo mds significativo
posible cuin ldbiles e inciertas fueron las fronteras entre ciencia pura y
hermetismo en el Renacimiento. Copérnico, a pesar de que no se viera
libre de la influencia del misticismo hermético en cuanto a lo que se re-
fiere al sol, prescindié absolutamente de ella en sus especulaciones ma-
temdticas. Bruno hace retroceder la obra cientifica de Copérnico hacia
un estado precientifico, hacia el hermetismo, al interpretar el diagra-
ma copernicano como un jeroglifico que encierra una serie de misterios
divinos.

Este capitulo se ha limitado a aludir vagamente, de forma parcial y
fragmentaria y recurriendo sélo a unos pocos ejemplos, un tema que yo
creo puede ser de importancia absolutamente fundamental para la
historia del pensamiento, a saber, la magia renacentista como factor res-
ponsable de cambios fundamentales en las concepciones humanas sobre
el cosmos.

Los griegos, con su excepcional mentalidad matemitica y cien-
tifica, efectuaron gran nimero de descubrimientos en ¢l campo de la
mecénica y en ¢l de otras ciencias aplicadas, pero en momento alguno

38. Cf. mis adelante, pp. 242-243.
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tuvieron la resolucién necesaria para dar, con todos sus poderes, el paso
que llevé al hombre occidental, en los comienzos de la Edad Moderna,
a cruzar el puente existente entre la teorfa y la prictica, intentando lo
imposible para aplicar el conocimiento teérico a fines operativos.
¢ Cudles son las razones de este hecho? Bésicamente, se trata de un pro-
blema de voluntad. Los griegos, en substancia, no querian descender al
plano operativo y consideraban la actividad prictica como algo vil y
mecénico, como una degeneracién de la inica ocupacién meritoria para
la dignidad del hombre, la pura especulacién racional y filoséfica. La
Edad Media llevé a sus dltimas consecuencias esta tendencia en el sen-
tido de que la teologfa constitufa la cima de la filosofia, y la contempla-
cién el verdadero fin de la existencia humana, de tal modo que todo im-
pulso operativo no podia ser inspirado mds que por el propio demonio.
Independientemente del problema sobre si la magia renacentista habia
determinado o no el advenimiento de los genuinos métodos cientificos,
opino que la funcién real del mago renacentista, en relacién a la Edad
Moderna, fue la de cambiar la voluntad humana. Con €l la actividad
prictica del hombre adquiri6 una importancia y una dignidad descono-
cidas en épocas pretéritas, y puso de manifiesto que la religién, sin con-
travenir en modo alguno la voluntad de Dios, estaba en perfecto
acuerdo con el hecho de que el hombre, este gran milagro, ¢jercitara en
la prictica sus propios poderes. Toda la diferencia entre la forma rena-
centista de enfrentarse al mundo y la asumida por sus antecesores es-
triba en esta reorientacién psicolégica substancialmente nueva hacia un
uso operativo de la voluntad humana.

¢ Qué estimulos emocionales produjeron esta nueva actitud? Puede
pensarse, por ¢jemplo, en el entusiasmo religioso provocado por el re-
descubrimiento de los Hermetica y de la magia a ellos asociada, o en la
extraordinaria emocién suscitada por la cdbala y sus técnicas mégico-re-
ligiosas. La voluntad comienza a orientarse en la nueva direccién a
causa de la magia, vista en su funcién como complemento de la grosis.

Asimismo, el impulso para provocar el derrumbamiento de la vicja
cosmologia heliocéntrica puede haber sido proporcionado por la actitud
hermética frente al mundo, interpretada inicialmente por Ficino como
migica, elevada al nivel de ciencia con Copérnico y retornada a un con-
texto de religiosidad gndstica en Giordano Bruno. Tal como veremos
mis adelante, la actitud con la que Bruno se libera de su copernica-
nismo para pasar a la postulacién de un universo infinito poblado por
innumerables mundos, presupone, ciertamente, la tradicién hermética
como impulso emocional decisivo.
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Asi pues, “Hermes Trismegisto”, asociado con el neoplatonismo y
la cdbala, puede haber desempefiado durante este periodo en que gozé
de tan glorioso ascendente sobre el pensamiento del hombre occiden-

tal un papel singularmente importante en la plasmacién del destino
humano.



Carfruro IX

CONTRA LA MAGIA

1. Objeciones teoldgicas. — 2. La tradicion humanttica.

OBJECIONES TEOLOGICAS

A pesar de que Pico obtuvo la aprobacién del papa Alejandro VI,
la nueva magia, durante los afios subsiguientes, no se vio exenta de en-
frentamientos con las opiniones catdlica y protestante. Por el contrario,
los gritos de alarma contra la intensificacidn de las pricticas méigicas no
dejaron de aumentar hasta alcanzar su mixima intensidad en el trans-
curso del siglo xv1. Los magos, por su parte, siguieron proclamando su
bondad y piedad, presente tanto en sus actos como en sus intenciones, y
afirmando que se limitaban a practicar exclusivamente la magja natural,
no la diabélica, y que si intentaban evocar las fuerzas espirituales supe-
riores siempre eran las de los dngeles y no las de los demonios. Incluso
Agrippa, el archimago, que parece evocar indistintamente a dngeles y
demonios, corona su obra con un capitulo dedicado a la magia religiosa
y con pretextos del mismo orden. Sin embargo, eran numerosos los que
se preguntaban cuindo un 4ngel era realmente tal o bien se trataba de
un demonio, y reclamaban que se pusiera freno a la totalidad del movi-
miento cuyos aspectos religiosos sélo servian para convertirlo en mds
peligroso. Un notable anilisis de las objeciones teol6gicas en contra de
la magia renacentista ha sido llevado a cabo por D. P. Walker vy, asi-
mismo, en la History of Magéc and Experimental Science de Thorndike se
encuentra gran cantidad de material relevante al respecto. Mi intencién
en esta parte del texto es poner al corriente al lector, de modo sumario,
sobre las opiniones contrarias a la magia en base a los trabajos anterior-
mente citados.
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El sobrino de Pico, Giovanni Francesco Pico, desaprobaba con fir-
meza los talismanes de Ficino, asi como la magia de su tio, pues pen-
saba, o fingia pensar, que su distinguido pariente habia abjurado de
toda forma de magia en su Adversus Astrologiam.! El ataque de G. F.
Pico contra la magia y la astrologia muestra cudn fuertemente ligadas
se hallaban una y otra con la prisca theologia, considerada por & como
idolatria pagana. También menciona el Picatrix adjetivindolo de “libro
vanisimo”.? Jam4s ataca a Ficino nombréndole explicitamente, pero de-
saprueba con energia los encantorios 6rficos usados por & (y que Pico
habia recomendado como partes integrantes de la magia natural), y las
observaciones contra “cierto individuo” que ha escrito sobre imigenes
astrol6gicas deben entenderse como ataques contra la obra de Ficino.?

Los argumentos del sobrino de Pico tenfan un cierto peso, y un
buen niimero de ellos fueron repetidos en 1583 por Johannes Wier, un
protestante que también consideraba la prisca theologia como una per-
versa supersticién pagana y la fuente de toda la magia.* “Los viajes de
los sabios griegos a Egipto les ensefiaron, no la tradicién mosaica de la
verdadera teologfa, sino la diabélica magia egipcia.” > Wier, como
buen protestante, desea que la religién se vea absolutamente liberada de
toda magia, y gran parte de su obra estd dirigida contra las pricticas
catélicas que €él considera supersticiosas.® Erasto es otro escritor protes-
tante netamente hostil a la magia, y en particular a la de Ficino, a la que
identifica con las aberraciones egipcias y con las ideas de los platénicos.
“¢Acaso puedo pensar que este hombre es un sacerdote de Dios —ex-
clama— tal como intenta aparentar, y dejar de considerarlo como el me-
cenas y el sumo sacerdote de los misterios egipcios?” 7 Acusa a Ficino
de haberse convertido en un esclavo de las “fibulas repugnantes y cla-
ramente diabdlicas”, ® aludiendo muy probablemente a la magia del

1. Las principales obras de G. F. Pico contra la magia son Examen vanitatis doctrinae
gentium y De rerum praenotione. Ambas se hallan incluidas en G. F. Pico, Opera omnia, Basilea,
1573.

2. Walker, pp. 146-147; cf. también Thorndike, VI, pp. 466 y ss.

3. G. F. Pico, Opera, ed. dt., p. 662; citado por Walker, p. 147.

4. Walker, pp. 147-149. El ataque de G. F. Pico contra Pictro d’Abano, acusindole de
haberse servido del Picatrix, podria ser aplicado indirectamente a Ficino, quien cita a Pietro
d’Abano como una de sus fuentes de inspiracién, quizés con la idea de disimular la deuda real
contraida con el Picatrix. Cf. supra, pp. 69-76.

5. Citado del resumen del De praestigiis daemonum de Wicr (primera edicién, 1566) efec-
tuado por Walker (p. 152).

6. Walker, pp. 153-156.

7. Erasto, Disputationem de medicina nova Philippi Paracelsi, Basilea, s. f., p. 118; citado
por Walker, p. 163.

8. Ibid., Joc. cit.
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Asclepius. Erasto también piensa que la religién debe quedar absoluta-
mente liberada de cualquier residuo migico.’

Los puntos de vista catdlicos sobre la magia fueron pronunciados
con toda autoridad por el jesuita Martin del Rio en un libro abrumador
publicado en 1599-1600.!° Del Rio se halla dispuesto a aceptar algu-
nas formas de magia natural y, por lo que respecta a Ficino, no es del
todo hostil a su posicién, pero condena con toda firmeza el uso que éste
hace de los talismanes. Por otra parte, niega que la lengua hebraica po-
sea cualquier poder especial, con lo cual rechaza al mismo tiempo tanto
la magia de Ficino como la cdbala prictica de Pico. Asi pues, las opi-
niones del papa Alejandro VI no obtuvieron la aprobacién de la Con-
trarreforma. Por lo que respecta a Agrippa, Del Rio lo considera sin
més como un practicante de la magia negra y el peor individuo de los
de su especie. El escritor catdlico defiende las pricticas de su religién de
los cargos de magia, tal como habia hecho Garcia en época anterior, al
atacar la obra de Pico.

Asf pues, incluso durante el periodo en el que ésta alcanz6 su mayor
florecimiento, la magia renacentista choc siempre con fuertes corrien-
tes de opinién teoldgica, ya fueran catélicas, ya fueran protestantes.

LA TRADICION HUMANISTICA

Ante todo, debo precisar qué entiendo por “tradicién humanis-
tica”. Con este término pretendo referirme a la recuperacién de los tex-
tos latinos y de la literatura de la civilizacién romana durante el Renaci-
miento, y a la actitud frente a la vida y a las letras que se desprendié de
tal recuperacién. A pesar del buen nimero de antecedentes medievales,
el principal iniciador de este movimiento, por lo que concierne al Rena-
cimiento italiano, fue Petrarca. La recuperacién de los textos latinos y
la enorme excitacion suscitada por las nuevas revelaciones de la antigiie-
dad cldsica que comportaban, tienen sus comienzos en el siglo xiv y
contindan a lo largo de todo el siglo xv. Tal movimiento habfa ya
avanzado con pleno éxito y alcanzado un estado de sofisticacién antes
de que se produjera la siguiente gran experiencia del Renacimiento, el
descubrimiento de los textos griegos clisicos y sus relativamente nuevas

9. Walker, pp. 156-166.
10. Martin del Rio, Disquisitionum magicarum, Libri sex, Lovaina, 1599-1600.
Cf. Walker, pp. 178-185.
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revelaciones filos6ficas que tiene lugar en el transcurso del siglo xv.
Creo que nunca se insistird lo suficiente sobre la naturaleza completa-
mente distinta de estas dos experiencias renacentistas, que usaron fuen-
tes diferentes siguiendo caminos perfectamente diferenciados, y que,
ademds, apelaban a intereses intelectuales diversos. Serd interesante ha-
cer algunas comparaciones.

Por qcmplo 'podemos tomar como punto de partida la compara-
cién con que iniciamos el primer capitulo de este libro. La cronologia
del humanista latino es correcta, pues conoce con precisién las fechas de
una civilizacién a la cual desea volver, la edad durea de la retdrica latina
representada por Cicerdn, para recuperar la clevada preparacién his-
térica y literaria presupuesta por la oratoria ciceroniana, su exquisito es-
tilo latino y el dignificado modo de vida de una sociedad bien organi-
zada que constituye el contexto en el que se desarrollan una y otra. Un
mundo tal como el que acabamos de exponer existi6 en la realidad, y
precisamente en el periodo en que lo coloca el humanista latino, quien
traslada la fecha del florecimiento de la sociedad latina a una con-
fusa antigiiedad préxima a la época del diluvio por medio de un error
de datacién. Por el contrario, este error de datacién es determinante
para la prisca theologia, a la que se atribuyé una falsa importancia en el
contexto de una tradicién distinta de la suya propia, con el consiguiente
distorsionamiento de la perspectiva necesaria para aproximarse correc-
tamente al estudio de la filosoffa griega. El realismo histérico del huma-
nista latino proporciona tintes realistas a su erudicion textual. Petrarca
posee ya una enorme sensibilidad para determinar la datacién y genui-
nidad de los textos !! y sus sucesores la desarrollarin ripidamente hasta
alcanzar elevados niveles de habilidad filolégica. Lorenzo Valla consi-
guié probar que el Ad Herennium, usado a lo largo de toda la Edad
Media como un texto retérico debido a “Tullio”, no era en realidad
obra de Cicerén.!? Compérense todos estos hechos con la inagotable
credulidad de Ficino, que tomaba por prisca theologia toda una serie de
textos que, de hecho, pertenecian al periodo helenistico.

Por tales motivos, las dos tradiciones apelan a intereses completa-
mente distintos. La inclinacién del humanista se sitda en la direccién de

11. Sobre Petrarca como estudioso de textos, cf. G. Billanovich, “Petrarch and the tex-
tual tradition of Livy, JW.C.L, XIV (1951), pp. 137 y ss.

12. Valla puso de manifiesto (en su invectiva contra Bartolomeo Facio) que el Ad He-
rennium no habfa sido escrito en un estilo ciceroniano y que, en consecuencia, no podia serle
atribuido en modo alguno. Valla expuso asimismo otras audaces tesis de critica textual, tales
como ¢l desenmascaramiento de la Domacidn de Constantino y la comprensién de que Dionisio el
Arcopagita no era ¢l autor de los escritos que tradicionalmente se le venian atribuyendo.
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la literatura !* y de la historia, atribuyendo un inmenso valor a la re-
térica y al buen estilo literario. La otra tradicién se mueve en direccién
a la filosofia, la teologia, y también hacia la ciencia (al nivel de magia).
La diferencia entre ambas posturas refleja el contraste existente entre la
mentalidad romana y la griega. Por otra parte, en el émbito de la tradi-
cién humanistica latina la dignidad del hombre tiene un significado ab-
solutamente distinto del que posee en la otra tradicién. Para Poggio
Bracdiolini, la recuperacién de la dignidad consiste en desechar el co-
rrupto latin medieval y el ligubre y mondstico tipo de vida caracteris-
tico de dicha época y esforzarse en emular, tanto personalmente como
en relacién al medio ambiente circundante, la preeminencia social y la
sofisticada magnificencia de la nobleza romana.!* Para Pico, la digni-
dad del hombre tiene como e¢je las relaciones de éste con Dios vy, en el
caso del hombre-mago, se centra bdsicamente en sus vinculos con el di-
vino poder creativo.

Asimismo, la actitud frente a la Edad Media es distinta para ambas
tradiciones. Para el humanista latino, el Medioevo es “birbaro” porque
ha usado un pésimo latin y ha perdido el verdadero sentido de la roma-
nitas. En consecuencia, la misién del humanista es recuperar la pureza
de la lengua latina y piensa que ésta podrd ayudar, por si misma, a la

13. O mejor dicho, elige el tema que mejor se aviene con su inclinacién. Dos estudios
fundamentales han aclarado el significado del término “bumanista” durante el Renacimiento.
A. Campana ha demostrado que originariamente y en la jerga universitaria tenia ¢l significado
de profesor de literatura clisica (A. Campana, “The origin of the word humanist”, JW.C.L,
IX, 1946, pp. 60-73). Kristeller ha sostenido, en términos muy convincentes, que los estudios
humanisticos fueron una prolongacién de la disciplina gramitico-retérica del rrivium medieval,
absolutamente diferente de la orientacidn filoséfica del guadrivium (f. Kristeller, Studies,
pp. 553-583; ¢l capftulo en cuestién es la reimpresién del articulo “Humanism and scholasti-

cism in the Ttalian Renaissance”, publicado por primera vez en 1944). Desde este punto de

vista, la tradicién que arranca de la prisca theologia es humanistica sélo en el sentido de que
arranca de un redescubrimiento de los textos clisicos. Desde cualquier otro punto de vista no
puede decirse que sea humanistica, en el estricto sentido del término, ya que afecta a materias
no humanisticas tales como la filosofia, la ciencia o la magia y la religién.

14.  El De nobilitate de Poggio (1440) es un texto en el que emerge con toda claridad el
ideal humanistico (en ¢l sentido en que yo empleo este término) de la dignidad o nobleza del
hombre. Para Poggio, ¢l “noble” es aquel individuo que ha alcanzado la virtud a través de la
imitacién de las formas de comportamiento de los antiguos y que ha conseguido fama y presti-
gio social gracias a la propia cultura cldsica. Este tipo de ideal es radicalmente distinto al perse-
guido por Pico, para quien la dignidad del hombre consiste en la elevada relacién que mantiene
con Dios y, cuando se trata de un mago, en el poder que consigue arrancar de su conocimiento
del universo.

Si se desea emplear la palabra “humanismo” en el sentido vago de la actitud renacentista
hacia el hombre y no en el sentido preciso de humanismo entendido como un conjunto de estu-
dios literarios, siempre deberd precisarse con todo cuidado el tipo de actitud renacentista hacia
¢l hombre que se tiene in mente.
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restauracién de una romanitas universal que permitird al mundo emerger
de las épocas de barbarie, a la vez que lo guiard a una nueva edad de
oro de la cultura cldsica.!’ Para los seguidores de la otra tradicién, la
4urea cadena de la pia philosophia, deslizindose desde la prisca theologia
hasta el presente, corre a lo largo de toda la Edad Media y encuentra a
algunos de sus mids reverenciados representantes platénicos en plena
edad de la barbarie. La filosoffa escolistica (que para la otra escuela re-
presenta el acmé de la barbarie) es para ella una importante fuente de
pia philosophia, susceptible de ser colocada junto al neoplatonismo y
otras corrientes afines. Ficino hace uso muy a menudo de las tesis de
Santo Tomis de Aquino en la exposicién de su sintesis cristiana, y una
gran proporcién de las novecientas tesis de Pico estin dedicadas a la fi-
losofia medieval. Pico, en su famosa y tan a menudo citada carta a Er-
molao Barbaro, se defendfa de quienes le acusaban de haber desperdi-
ciado tanto tiempo en el estudio de los autores birbaros en lugar de ha-
berlo empleado en elegantes estudios eruditos:

Hemos vivido esclarecidamente, amigo Ermolao, y asf seguiremos vi-
viendo en el futuro, no en el marco de las escuelas de los graméticos, ni
en las que se educa a los jévenes espiritus, sino en compafifa de los fi-
lésofos y de los circulos de sabios, donde no se discute sobre la madre
de Andrémaca, sobre los hijos de Niobe y sobre zarandajas similares,
sino sobre los principios de las cosas humanas y divinas.!®

Pico reprocha a su amigo humanista que se refugie en el nivel infantil
del trivium, con sus estudios gramaticales y lingiiisticos y con el cultivo
de los ornamentos puramente literarios, mientras que él ha optado por
abrazar los mds nobles estudios del guadrivium. La carta de Pico ex-
presa con extrema claridad la diferencia fundamental de perspectivas
existente entre ambas tradiciones, y Giordano Bruno continuari la po-
1émica con creciente violencia al arremeter contra aquellos a los que lla-
mard “pedantes gramiticos”, individuos incapaces de comprender las
actividades mis elevadas propias del mago. Llegados a este punto, po-
demos permitirnos una curiosa reflexién. Si los magos hubiesen dedi-
cado mis tiempo a los “pueriles” estudios de gramitica y hubieran ad-
quirido una buena capacidad filolégica, se habrfan hallado en condicio-
nes de comprender en su auténtico significado las doctrinas de los prisci
theologi y, en consecuencia, jamis habrian llegado a ser tales magos.

Por encima de todo, la diferencia entre ambas tradiciones se hace

15. Cf W. K. Ferguson, The Renaissance in historical thought, Cambridge, Mass., 1948.
16. Pico, p. 352.
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mis profunda que nunca en lo que concierne a sus relaciones respectivas
con la religién. El humanista, si es un cristiano piadoso como en ¢l caso
de Petrarca, emplea sus estudios humanisticos para conseguir un pro-
greso moral, y estudia a los grandes hombres de la antigiiedad como
¢jemplos de virtud de los que el cristiano puede extraer un enorme pro-
vecho. Si, por el contrario, no es demasiado cristiano ni pio, como su-
cede en el caso de Poggio, Valla y otros humanistas italianos posterio-
res, tiende a obsesionarse con su admiracién por el modo de vida pa-
gano y acaba despreciando el cristianismo. Los ejemplos mis auténticos
de paganismo renacentista se encuentran entre los humanistas latinos
tardios. En todo caso, el problema religioso no es absolutamente vital,
y que ¢l hombre de letras se sirva en mayor o menor grado de sus estu-
dios con una intencién moralizante de orden cristiano es un hecho ex-
clusivamente personal, nunca una cuestién religiosa fundamental de ca-
ricter general. La situacién es completamente distinta por lo que con-
cierne al neoplatonismo, que pretendia presentar una nueva interpreta-
cién y comprensi6n del cristianismo. Y sobre todo, es distinta en lo que
se refiere al mago, que pretendia comprender las actividades divinas en
el universo y reproducirlas a través de su magia. La magia, tal como fue
desarrollada por Ficino y por Pico, constituia un problema religioso
fundamental, como nos lo demuestran las objeciones contra ésta que he-
mos citado a comienzos de este capitulo.

Sin embargo, el tema que nos interesa abordar ahora es el huma-
nismo como fuerza negativa frente a la magia, y creo que su relevancia
en tal aspecto es considerable. Un dima de genuino humanismo, por su
erudicién critica y por su método histérico y social de acercarse al hom-
bre y a sus problemas, no puede congeniar en modo alguno ni con el
mago, ni con sus pretensiones. Pero una atmoésfera sumamente enrare-
cida adulteraba la pureza del problema tal como pretendemos mos-
trarlo, y es por este motivo que cada una de ambas tradiciones presenta
infiltraciones de elementos tipicos procedentes de la otra.

Quizés ¢l caso més claro de contaminacién del tipo indicado es el
de los jeroglificos. La historia de los supuestos jeroglificos egipcios de
Horapollo, del clamor que suscitaron en ¢l Renacimiento y de su desa-
rrollo como simbolo —uno de los mis caracteristicos fenémenos rena-
centistas— es, entre los varios aspectos de la egiptologia renacentista, el
que ha sido estudiado ¢ indagado mds a fondo.!” Los Hieroglyphica de’

17.  Cf Karl Giehlow, “Die Hieroglyphenkunde des Humanismus in der Allegorie der
Renaissance”, Jabrbuch der Kunsthistorischen Sammlungen des Allerbichsten Kaiserbauses,
XXXII (1915), parte I; E. Iversen, The myth of Egypt and its bieroglyphs, Copenhague, 1961.
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Horapollo '® son otros de los textos a los que se atribufan antiquisimos
origenes, mientras que en realidad se trataban de obras helenisticas.
Este hecho explica que se considerara al jeroglifico egipcio como un
signo dotado de recénditos significados morales y religiosos, opinidn
que, obviamente, es una mala interpretacidn de su verdadera naturaleza.
La moda de los jeroglificos fue un producto de la prisca theologia y su
éxito dependia en gran parte del profundo respeto que circundaba a la
sabiduria egipcia, tal como venia ejemplificada por la persona de Her-
mes Trismegisto. En el argumentum antepuesto al Pimander, Ficino atri-
buye a Hermes la invencién del jeroglifico.!® A diferencia del talismén,
el jeroglifico no tiene cardcter migico alguno, y sélo es un método pre-
fundo para expresar recénditas verdades en la escritura sagrada egipcia.
Los jeroglificos conocieron una inmensa popularidad entre los humants-
tas, constituyendo un ejemplo de la infiltracién “egipcia” en el campo
humanistico.

Sin embargo, el humanismo puro era susceptible de moverse hacia
una direccién religiosa y de tomar actitudes de cardcter religioso y teo-
légico, siendo el ejemplo mis caracteristico de esta tendencia el de
Erasmo. Erasmo es un auténtico humanista en todos los aspectos de su
concepcién del mundo. Cree en ¢l valor de la erudicién, de la literatura,
del correcto estilo latino, y afirma que la edad de oro volverd cuando
haya sido instituida una sociedad internacional de hombres doctos que
puedan comunicarse entre si con toda facilidad gracias al empleo de un
buen latin universalizado a nivel de lengua de intercambio. También, lo
mismo que Petrarca, es un cristiano piadoso y piensa que la futura so-
ciedad internacional deberd tener un cardcter profundamente cristiano
en cuanto estard compuesta por gentes bien educadas que habrin em-
pleado los conocimientos extraidos de las lecturas cldsicas como fuente
de ensefianzas morales y que considerarin a los grandes hombres de la
antigiiedad como ejemplos de virtud. No tiene absolutamente ningin
interés por la dialéctica, la metafisica o la filosofia natural, y, en el Elo-
géo de la locura, derrama su irbénico desprecio sobre los profesores y su

18.  Cf. The bieroglyphics of Horapollo, Bollingen Series 23, Nueva York, 1950, traduc-
cién de George Boas.

19. “Hunc [Hermes] asserunt occidisse Argum, Aegyptiis pracfuisse cisque leges, ac lite-
ras tradidisse. Literarum uero characteres in animalium, arborumque figuris instituisse” (Ficino,
p- 1836). En uno de sus comentarios sobre la obra de Plotino relaciona estas figuras usadas por
los sacerdotes egipcios con las descritas por “Horus”, es decir, con los jeroglificos de Horapo-
llo (Ficino, p. 1768; cf. Hieroglyphics of Horapollo, ed. Boas, p. 28).

Sobre los jeroglificos considerados como un medio de transmisién de la filosofia hermética,
of. mis adelante, pp. 472-474.
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bérbaro latin. Su repugnancia por la cultura medieval, més alli de sus
motivaciones de orden estético y de las inspiradas por la ignorancia me-
dieval en los campos de la erudicién y la educacién, es realmente una
repugnancia temperamental y una incomprensién total de los problemas
tratados.

El remedio que sugiere contra la decadencia general provocada por
la “barbarie” medieval es el surgimiento y afirmacién de la figura del
humanista y del hombre de letras que, al mismo tiempo, es también un
piadoso cristiano. La propuesta de Erasmo consiste en emplear el
nuevo invento de la imprenta para difundir la literatura cristiana, y de
ahi los enormes esfuerzos dedicados, a lo largo de su vida, en favor de
la publicacién y anotacién del Nuevo Testamento, y de las obras de los
Padres de la Iglesia griegos y latinos. Esta era la idea de Erasmo acerca
del retorno a la prisca theologia: un retorno a las fuentes cristianas me-
diante la publicacién del Nuevo Testamento y de los Padres.

El hecho de que Erasmo tomara la posicién expuesta en neto con-
traste con la especie de prisca theologia hacia la que se inclinaban los ma-
gos, quizds pueda ser indicado por el extremo fastidio que lo embargé
cuando un admirador suyo se dirigié a él llamindole “Termaximus”.
George Clutton ha sugerido que la rabia de Erasmo, por otra parte in-
comprensible, al dirigirse a él mediante un epiteto que tan sélo tenia ca-
rdcter adulatorio, puede derivar de que “Termaximus” recuerda y su-
giere “Hermes Trismegisto”, y é no comprendia que su obra pudiera
ser comparada con aquel tipo de teologfa primitiva.2 De todas formas,
D. P. Walker ha puesto en claro que Erasmo jamis se sirvi6 de la prisca
theologia y que en un pasaje de su obra parece ser que expone sus dudas
acerca de la autenticidad de los oriculos caldeos y de los Hermetica:

Pero si algo se ha aportado desde la ¢ época de los caldeos o de los
egipcios, tan sélo por este hecho deseamos intensamente conocerlo [...]
y 2 menudo nos vemos gravemente turbados por los suefios de algiin pe-
quefio hombre, por no decir de un impostor, de tal modo que no sélo
no obtenemos provecho alguno, sino que nos acarrea una gran pérdida
de tiempo con algunos malos resultados, si es que ya no lo eran suficien-
temente de por si los primitivos.?!

20. George Clutton, “Termaximus: A humanist jest”, Journal of the Warburg Instituse,
11, (1938-1939) pp. 266-268. Ulrico Zasio le escribi6 una carta a Erasmo en la que le lla-
maba “ter maxime Erasme” (P S. Allen, Opus Epistolarum Des. Erasms, 11, cp. 317). Clutton
indica (art. cit, p. 268) que “ter maximus” recuerda el término “Trismegistus”.

21.  Erasmo, Paraclesis (1519), en Opera omnia, Leyden, 1703-1706, col. 139; citado
por D. P. Walker, “The Prisca Theologia in France”, JW.C.L, XVII (1954), p. 254.
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Cuando Erasmo habla de “algunos malos resultados”, gestd aludiendo
a la posibilidad de ser introducido en el contexto de la magia? Nétese
también que Erasmo habla del gran Hermes situindolo al nivel de un
pequefio sofiador, por no afirmar que no es méis que un puro impostor.
En la atmésfera erasmiana la magia no habria hallado la fe o credulidad
tan necesarias para su éxito. Erasmo indica varias veces en sus cartas
que tampoco da gran importancia a la cdbala,?? a pesar de que fuese
amigo de Reuchlin. Por otra parte, la base cristiana de la sintesis del
mago se derrumba cuando Erasmo, en sus paréfrasis del Nuevo Testa-
mento, pone en duda que Dionisio el Areopagita fuese el autor de las
Jerarquias.® Esta critica despiadada, en la que Erasmo seguia los pasos
del audaz Valla, conmovié enormemente a los cartujos ingleses 24
también debié alarmar, con toda verosimilitud, a su amigo John Colet,
ardiente dionisiano.

Por consiguiente, ante la postura critica (y también absolutamente
acientifica) de Erasmo, la totalidad del edificio tan sugestivamente
construido por Ficino y Pico para albergar al mago renacentista quedé
convertida simplemente en un vano suefio basado sobre una dudosa
erudicién. El erasmiano, en cuanto cristiano, debe repudiar la prisca
theologia, ya que no se identifica con la verdadera y primitiva fuente
evangélica a la que el cristiano debe retornar.?’

Huizinga ha citado las siguientes palabras, extraidas de un memo-
rial dirigido por Erasmo a Anna van Borselen, como ejemplo del modo
en que Erasmo sabfa adular la “piedad formal” de sus protectores para
obtener de ellos beneficios econémicos: “Te mando algunas plegarias
mediante las cuales, como si se tratara de encantorios, podrds, por asi

22. “Mihi sane neque Cabala neque Talmud nunquam arrisit” (Opus Ep., ed. dt., III,
p- 589). Emplea casi exactamente esta misma frase en otra de sus cartas (ibid., IV, p. 100). Cf.
también ibid., III, p. 253; IV, p. 379; IX, p. 300.

23, Cf Opus Ep., ed. cit., II1, p. 482; IX, p. 111 y la nota de esta dltima pégina, en la
que sc indica que' Erasmo, siguiendo las opiniones de Valla, ponia en duda que el Areopagita
fuera ¢l autor de los escritos dionisianos (Brasmo, N. T, 1516, p. 394).

24. Opus Ep., ed. ct., XI, p. 111.

25. La terminologia vaga ¢ imprecisa dominante en las discusiones sobre ¢l humanismo
renacentista se agudiza de forma extraordinaria cuando se enfrenta con el tema del “humanismo
cristiano”. Quizds Erasmo pueda ser descrito, con cicrta dosis de razén, como un humanista
cristiano, pero opino que no es posible en modo alguno encasillar bajo tal acepcién ni a Ficino
ni a Pico. La tentativa de Pico de demostrar la divinidad de Cristo por medio de la magia yla
cébala quizds tenga un cardcter cristiano, pero nunca humanistico. Dicha tentativa se aproxima
mucho mis a una cierta forma de filosoffa oculta cristiana (si queremos adoptar la expresién de
Agrippa). Ficino no es un humanista cristiano, sino un hermético cristiano ademés de un pensa-
dor que, a diferencia de otros herméticos cristianos de los que trataremos en el préximo ca-
pitulo, no excluye el aspecto mégico en sus elucubraciones.
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decitlo, hacer descender del cielo, aun contra su voluntad, no a la luna,
sino a aquel que ha engendrado el sol de la justicia”.2® Si bien, como
Huizinga piensa con razdn, en este caso Erasmo esti probablemente
ironizando, su ironfa no va dirigida contra la piedad formal, sino contra
la nueva moda astrolégico-mégica.

Asf pues, si el humanismo secular no es favorable a la figura del
mago, tampoco lo es en modo alguno el humanismo religioso de tipo
erasmiano. Sin embargo, hay un producto egipcio al que Erasmo atri-
bufa un cierto valor: los jeroglificos. Erasmo se sirve de ellos en los
Adagéa y cree que pueden ser ttiles para promover la unidad universal
y la buena voluntad como un lenguaje visual que todos pueden enten-
der.?’ Es concretamente en este punto donde las “letras egipcias” se re-
lacionan estrechamente con el humanista latino, pues sirven de medio
para alcanzar el mis preciado suefio de Erasmo, al operar en favor de la
tolerancia universal y de la comprensién mutua. Pero éste es un uso per-
fectamente racional de la tradicién egipcia.

Por lo que respecta a la destruccién del arte y de la cultura, cuando
la semilla plantada por Erasmo dio su fruto en la Reforma se produje-
ron terribles resultados en Inglaterra. La eliminacidn de las imidgenes
“iddlatras” en las iglesias tuvo su paralelo en la destruccién de libros y
manuscritos llevada a cabo con safia en las bibliotecas mondsticas y uni-
versitarias. Cuando en 1550, bajo el reinado de Eduardo VI, los comi-
sionados por el gobierno visitaron Oxford, hicieron hogueras con el
contenido de las bibliotecas y, segiin Wood, se ensafiaron de modo par-
ticular con los textos que contenfan diagramas matemiticos.

Estoy seguro de que, en cuanto a los libros en los que aparecian dn-
gulos o diagramas matemiticos, se consideraba que este hecho era ya
una razén suficiente para destruirlos, pues eran tomados por papistas, o
diabdlicos, o ambas cosas a la vez.?

La repugnancia humanistica por los estudios metafisicos y matemdticos
se transformé en el odio de la Reforma por el pasado y el miedo ante su
magia. De este modo, en aquellos lugares en los que tal tipo de estudios
no fueron comprendidos nacié el temor supersticioso a que no fueran
otra cosa que obras de magia.

26. ]. Huizinga, Erasmus of Rotterdam, trad. inglesa de F. Hopman, Nueva York, 1952,
p. 38.

27.  Erasmo, Chiliades adagiorum (1506), II, n° 1.

28. Anthony i Wood, The history and antiquities of the University of Oxford, ed.
J. Gutch, Vol. I, parte I (Annals) p. 107.
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Una pregunta que, segin creo, jaméds ha sido planteada, es hasta
qué punto el resurgir renacentista de la magia contribuy6 a extender las
sospechas de contaminacién sobre toda la filosofia en general e inspird
la actividad destructiva de los reformadores eduardianos, surgidos de la
transformacién del humanismo critico erasmiano contra la Iglesia en
ciego fanatismo destructivo. Se trata de un problema paralelo al plan-
teado anteriormente al preguntarnos hasta qué punto la iconoclastia de
la Reforma fue provocada por la creencia en las virtudes migicas de las
imdgenes, algunas de las cuales eran relativamente recientes.

Después del breve intervalo de la reaccién mariana, la Inglaterra
de Isabel se afirmé oficialmente como un pais reformado de tipo eras-
miano, y las parifrasis del Nuevo Testamento de Erasmo fueron acep-
tadas y expuestas en todas las iglesias. Por lo que concierne a la cultura
académica de Oxford, la consecuencia de tal fenémeno fue que su anti-
gua preeminencia en ¢l campo de los estudios mateméticos vy filos6ficos
no se vio restaurada, sino reemplazada por un tipo de cultura total-
mente diferente.

El momento 4lgido de la visita de Giordano Bruno a Inglaterra
fue el debate de Oxford en ¢l que expuso su “nueva filosofia”. Bruno se
lamenta amargamente en la Cena de le cener de la acogida que tuvieron
sus ideas por parte de los “pedantes” de Oxford, y posteriormente es-
cribié una especie de apologia al respecto en el De la causa, principio e
#no. En un articulo publicado en 1938-1939,2° he analizado el marco
histérico de este episodio, puntualizando que la objecién hecha por
Bruno a los doctores de Oxford es en realidad la de tildarlos de huma-
nistas, 0, como descortésmente les llama, “pedantes gramiticos” que no
entienden la filosoffa y que demuestran su frivolidad literaria citando
un adagio erasmiano sobre la locura ante sus tentativas de insistir en la
tesis de que el sol estd en el centro del universo y la tierra gira a su alre-
dedor. He demostrado que la retractacién de las ofensas contra Oxford
que lleva a cabo Bruno en su De la causa, asume la forma de un canto
de alabanza a la filosofia y a la ciencia del Oxford prerreformista, y he
comparado las relaciones entre Bruno y el Oxford erasmiano refor-
mado con las existentes entre Pico y Ermolao Barbaro, cuando Pico
defiende su devocion por los autores medievales y “birbaros” frente al
desprecio que siente por ellos su amigo humanista. Sigo pensando que
tales observaciones conservan su validez absoluta, y no quiero repetir

29. “Giordano Bruno’s conflict with Oxford”, Journal of the Warburg Inssitute, 11
(1938-1939), pp. 227-242.
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aqui detalladamente los elementos de prueba con los que sostengo mi
afirmacién en el articulo mencionado.*®

Sin embargo, en la actualidad, gracias al importantisimo descubri-
miento recientemente publicado por Robert McNulty, sabemos que
Bruno, en Oxford, cité de memoria extensos pérrafos del De vita caelitus
comparanda de Ficino, aquellos que en alguna forma se hallaban relacio-
nados con las opiniones de Copérnico.’! Brevemente, Bruno se auto-
present6 en Oxford como un mago seguidor del pensamiento de Ficino.
Este importante descubrimiento y su relacién con los temas tratados en
los préximos capitulos de este libro —a saber, que la filosofia de Bruno
es fundamentalmente hermética y que €l era un mago hermético del tipo
mi4s radical, con una especie de misién migico-religiosa de la que el co-
pernicanismo era un simbolo— serdn examinados con mayor profundi-
dad en pédginas siguientes.

He anticipado el argumento, pues la dasificacién de la situacién
histérica en la que debe ser colocado Bruno para comprenderlo correc-
tamente es tan compleja, que he pensado que lo mejor serfa ir prepa-
rando al lector para posteriores.desarrollos. A finales del capitulo VIII
habfamos visto que el propio Copérnico asociaba su descubrimiento con
Hermes Trismegisto, sugiriendo la posibilidad de que su doctrina pu-
diera ser interpretada en el sentido en que, efectivamente, lo hizo
Bruno. Ahora, al término de nuestro anilisis sobre las relaciones exis-
tentes entre magia y humanismo, podemos comprender c6mo la visita
de un mago radical a Oxford, en 1583, no podia dejar de provocar
violentas reacciones.

La filosofia de Bruno, absolutamente insostenible en un pais pro-
testante que habia pasado por la reforma erasmiana, lo condujo final-
mente a la hoguera en la Roma de la Contrarreforma.

; 3{0. Sin embargo, volveremos sobre la mayor parte de las cuestiones mencionadas en este
pérrafo.

31. R McNulty, “Bruno at Oxford”, Remaissance News, XIII (1960), pp. 300-305.
Cf. mis adelante, pp. 241-244.




Carfruro X

EL HERMETISMO RELIGIOSO EN EL SIGLO XVI

Existia la posibilidad de emplear los Hermetica como un texto es-
trictamente filoséfico y religioso, sin aceptar los elementos mégicos
contenidos en él, de los cuales era posible librarse, o bien considerando
que Hermes Trismegisto era un gran escritor religioso a pesar de sus
errores magicos, como los presentes en cl pasaje del Asclepins donde
describe la construccién de idolos, o bien interpretando criticamente
esta parte del texto y asumiendo que no habfa sido escrita por Hermes,
sino que era el fruto de una intercalacién debida al mago Apuleyo de
Madaura al traducir la obra al latin. De este modo, podia admirarse sin
reservas a Hermes por su singular penetracién de las verdades del
Nuevo y Viejo Testamento. El antiquisimo egipcio escribe un Génesis
muy similar al hebreo; habla del Hijo de Dios llaméndole el “Verbo™;
describe una experiencia religiosa aniloga a la regeneracién cristiana en
un “Sermdn de la montafia” (Discurso de la montafia de Hermes Tris-
megisto a su hijo Tat, Corpus Hermeticum, XIII); parece, en uno de los
pasajes, el eco del inicio del Evangelio de San Juan. Todos estos puntos
de contacto con el cristianismo, que tanto habian asombrado a Ficino,
se convirtieron ficilmente en el objeto de extiticas reflexiones y elucu-
braciones para aquellos que, una vez se habfan desembarazado de la
magia del Asclepius, no estaban dispuestos, a diferencia de Ficino, a
aceptar forma de magia alguna.

Los estudiosos modernos, al examinar los Hermetica como un docu-
mento del gnosticismo helenistico, sélo han encontrado en ellos unas
pocas, o nulas, trazas de influencia cristiana.! Para los entusiastas reli-

1. Cf. supra, p. 38, nota 3.
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giosos del siglo xv1 ¢l sacerdote egipcio parecia escribir casi como un
cristiano, como si hubiera tenido una visién anticipada del cristianismo
desde su remota posicién cronolégica. Es un hecho muy significativo
que, cuando Isaac Casaubon puntualizb, en 1614, por primera vez
desde hacia doce siglos (los que habian transcurrido entre Lactancio y
Casaubon) que, aunque era perfectamente posible que hubiera existido
un hombre llamado Hermes Trismegisto en tiempos muy remotos, los
Hermetica no podian haber sido escritos por él, avanzara la suposicién
de que todas las obras atribuidas a Trismegisto, o al menos una buena
parte de ellas, habfan sido falsificadas por los cristianos.? La interpreta-
cién cristiana habia penctrado en los Hermetica con tal profundidad,
que éstos aparecian como procedentes de dicha fuente a quien por pri-
mera vez se acercaba a ellos desde un punto de vista critico.

Sin embargo, en el siglo xv1 ain no se habia llevado a cabo este
descubrimiento y, aun después de efectuado, el hermetismo no fue in-
mediatamente rechazado, sino que sélo comenzé a perder su increible
influencia sobre el pensamiento religioso de un modo parcial y sectorial.
Hacia finales del siglo xv1 la influencia hermética conocié un notable
incremento que ayudé a prolongarla hasta bien entrado el siglo xvi.
Tal como ha dicho J. Dagens, “la fin du xvié siécle et le début du xvmé
sitcle ont été I'dge d’or de Ihermétisme religieux”.?

El hermetismo religioso privado de toda implicacién migica tuvo
un considerable desarrollo en Francia donde, tal como ha aclarado
D. P. Walker, el movimiento neoplaténico importado de Italia habfa
sido aceptado con cierta cautela, y habian sido abiertamente reconocidos
los peligros de la prisca theologia en la medida en que ésta conducia 2 la
herejia y a la magia.# Lefévre d’Etaples fuc el primero en introducir el
hermetismo en Frandia, y en poner en guardia frente a la magia conte-
nida en el Asclepius. Lefévre habia visitado Italia y alli habia entablado
conocimiento con Ficino y Pico. Habla de si mismo como de un dis-
cipulo y ardiente admirador de Ficino y su edicién del Pimander fici-
niano fue publicada en Francia, en la universidad de Paris, en 1494.
Pocos afios después, en 1505, Lefévre reunié por primera vez en un
solo volumen el Pimander de Ficino y el Asclepius, a los que adjunt6 un
comentario a este Gltimo texto en el que condenaba, como magia per-

2. Cf mis adelante, p. 454.

3. . Dagens, “Hermétisme et cabale en France de Lefévre d’Etaples 3 Bossuet”, Revue
de Littérature Comparée, (enero-marzo 1961), p. 6.

4. D. P. Walker, “The Prisca Theologia in France”, JW.C.L, XVII (1954), pp. 204-
259.
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versa, ¢l pasaje en que se dan instrucciones para la construccién de ido-
los.” El volumen iba dedicado a un famoso obispo francés, Guillaume
Brigonnet, ¢ inaugurd la tradicién eclesidstica del hermetismo exento de
magia en Francia. Puesto que el propio Lefévre d’Etaples habia escrito
un libro de magia que nunca llegé a publicar,S es muy posible que el cui-
dado con que evitaba este peligroso tema fuese debido al arrepenti-

" miento por los propios errores o a una tentativa de que permanecieran

ignorados. En el mismo volumen indicado, junto con el Pimander y el
Asclepius, incluye también una obra singularisima escrita antes de 1494
por Ludovico Lazzarelli, un seguidor entusiasta y extremista del herme-
tismo. Se trata del Crater Hermetis, modelado sobre uno de los tratados
de regeneracién contenidos en los Hermetica (Corpus Hermeticum, TV),
donde se describe, en un estilo extremadamente exaltado, la transmisién
de la experiencia regenerativa del maestro al discipulo. P. O. Kristeller,
en un notable estudio sobre este libro, ha sugerido la posibilidad de que
se aluda en & a la insuflacién del espiritu de Cristo en sus discipulos, in-
terpretada como una experiencia hermética que puede ser repetida en
tiempos modernos por un hermetista inspirado.” Asi, aun cuando Le-
févre repudia el contenido migico del Asclepius, incluye en e mismo
volumen una obra que es, en cierto sentido, una interpretacién mégica

5. Se trata del comentario que acompaiia al Asclepius en la edicién de las obras completas
de Ficino y que inicialmente le habia sido atribuido (cf. supra, p p 58-59).

6. Existe ¢l manuscrito: of. Thorndike, IV, p. 513.

7. Kristeller ha sido un pionero en la tarea de sacar a la luz documentos sobre la extraor-
dinaria figura de Lazzarclli y sobre la atin mis extraordinaria figura de su mentor Giovanni
Mercurio da Correggio, quien parece ser sc¢ consideraba a si mismo como una especie de Cristo
hermético. En 1484 cste dltimo pascaba por las calles de Roma llevando sobre su cabeza una
corona de espinas con la inscripcién “Hic est puer meus Pimander quem ego eligi”. Sobre Laz-
zarelli y “Giovanni Mercurio”, of. Kristeller, “Marsilio Ficino ¢ Lodovico Lazzarelli”, publi-
cado originalmente en 1938 bajo la forma de articulo y, posteriormente, en Studies, pp. 221-
2