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ADVERTENCIA PRELIMINAR

En estas breves páginas se formulará una serie de observaciones

cuyo propósito es señalar loslimites que acotan el trabajo y dar cuen-

ta de algunas de sus caracteristicas para preparar su lectura.

En tal sentido, debemos subrayar, en primer término, que ésta se

propone ser una teSis en filosofía; especificamente versa, como su tí-

tulo mismo lo sugiere, sobre un punto -que, por lo demas, no ha sido

estudiado- de la historia de la filosofía. Nuestro objetivo es demos-

trar que se puede hablar de una presencia agustiniana en Pico, en qué

sentido especifico ello es posible y por qué se ha dado esa presencia;

como es de rigor en estos casos, dicho objeto así desglosado condicio-

na el tratamiento del trabajo. Por una parte, el hecho de ser un tema

que concierne a un momento en la evolución de la filosofia occidental

obliga a contextualizarlo históricamente, tarea que se cumple en los

primeros capítulos. Por otra, la referencia particular al pensamiento

de un autor y la influencia implícita sobre él de otro, hace ineludi-

ble la hermeneútica textual, es decir el análisis y la confrontación

de textos, ya que, como es obvio, la obra escrita de ambos constituye

la última piedra de toque sobre la que puede construirse una interpre-

tación defendible. Por ello, los capitulos centrales, que conforman

el núcleo probatorio de esta tesis, se apoyan siempre en la presenta-

ción y examen de pasajes fundamentales desde el punto de vista doctri-

nal. En otros términos, se pretende que la acotación epocal ilumine la

filosofia del Mirandolano y el sesgo agustiniano rastreable en ella,

pero de hecho esto sólo puede mostrarse efectivamente ateniéndose a

los textos. De ahi que se haya optado por combinar la perspectiva his-

tórica y la hermenéútica.

En siguiente lugar, y con respecto a la primera, se ha de adver-

tir que, aunque por la mencionada necesidad de contextualización nos

interesa ubicar a Pico en su propio ambiente intelectual y mostrar el

rol que jugó su pensamiento en la problemática propia del mismo, no es



nuestro propósito abordar en profundidad la cuestión del Humanismo o

la del Renacimiento en cuanto tales, ya que el análisis de la catego-

ría de Renacimiento daria lugar a otra tesis. Sin embargo, con el solo

objeto ya enunciado de mostrar la inserción de Pico en un momento dado

de la evolución del pensamiento occidental, no podremos eludir referir-

nos al Humanismo renacentista. Por ello, hemos optado por elegir, en-

tre los diversos enfoques que sobre él se sustentaron el que mejor con-

tribuye a iluminar las características y el sentido último de la filo-

sofia piquiana, pero queda establecido que dicha opción es más instru-

mental que doctrinal.

Lo que hace al otro aspecto mencionado, e sea a la presentación

del tema en cuanto alineado en la historia de la filosofía, nos condu-

ce a una tercera observación: dado el enfoque que se acaba de explici—

tar, deliberadamente se han excluido de este trabajo las cuestiones

que en el pensamiento de Pico conciernen a 1a teología revelada. Tal

decisión obedece a las siguientes razones: como se verá, de un lado,

Pico nunca pretendió convertirse en un teólogo en sentido estricto ni

ser reconocido como tal; no es ése el objetivo final que guía su acti-

vidad ni tampoco el que se refleja fundamentalmente en su producción
‘

escrita. De otro, percibió claramente que las cuestiones suscitadas

en el debate teológico de su tiempo, sólo habrían de resolverse sobre

la base de una nueva sintesis filosófica, que se proponía construir.

Asi pues, hemos soslayado el análisis de la posición personal que sa-

bemos sostuvo sobre algunas de dichas cuestiones, por considerar que

ellas no hacen a lo medular del pensamiento piquiano, es decir a aque-

llos rasgos que lo tipifican y que le han ganado un lugar en la histo-

ria de la filosofia. Por eso, no se emprendera aqui un examen deteni;

do de su Heptaplus, ya que es ésta una obra dedicada a la exégesis bí-

blica, particularmente la del Génesis. Sin embargo, ello no implica-

que no la hayamos de citar algunas veces; lo haremos en toda aquella

ocasión en la que alguna afirmación contenida en dicha obra contribu-
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ya a iluminar aspectos del pensamiento filosófico piquiano que se ex-

pone en otras. Porque, y ahora en términos ya más generales, se ha de

advertir que el Mirandolano no sólo asume y declara su condición de

cristiano, sino que también manifiesta reiteradamente su preocupación

por la crisis que la Crístiandad atravesaba en su época. Y, si bien

veía 1a solución de la misma en la renovación de la filosofia, no es

menos cierto que de hecho hace suyo el 35322 Et intelligam agustiniano

como punto de partida de su reflexión filosófica. De modo pues que só-

lo nos atendremos al enfoque piquiano sobre algunos datos revelados

cuando esa perspectiva influya o determine sus tesis filosóficas, pero

sin adentrarnos en su teología dogmática, si es que puede hablarse de

tal aspecto en su producción.

Esto último a su vez nos lleva a formular una cuarta advertencia,

que atañe a 1a omisión del tratamiento de las Conclusiones. Dicha omi-

sión responde también, aunque no exclusivamente, a que algunas de ellas,

las que más incidieron en los problemas que Pico hubo de enfrentar, ver-

saban sobre cuestiones teológicas a discutir en el seno de la Iglesia.

Pero hemos soslayado el tratamiento aun de aquellas que se refieren a

aspectos puntuales de la doctrina filosófica piquiana o a su propia in-

terpretación sobre problemas de la historia de la filosofia, porque el

sentido último y preciso de esas novecientas tesis o conclusiones se

hubiera revelado en la disputa pública que él promovió y que nunca tu-

vo lugar. De manera que sólo contamos en definitiva con la enunciación

de las mismas, salvo el caso de las explicitadas en su Apología, a las

que nos remitiremos circunstancialmente. Hemos juzgado preferible ate-

nernos a las obras de Pico en que la exposición de su pensamiento es

más acabada y donde, por lo demás, las cartas fundamentales de su filo-

soiía están echadas.

En quinto lugar, es conveniente recordar desde ahora que los ras-

gos principales de la doctrina piquiana son de cuño neoplatónico para

señalar una particular advertencia sobre este punto: toda vez que alu-

damos a la adhesión o rechazo de Pico respecto de alguna doctrina con-

siderada propia del neoplatonismo, estaremos refiriéndonos a esta co-



rriente tal como se la interpretaba l asumia en el siglo XV. Pero esto

de ninguna manera implicará que compartamos dicha perspectiva. Para e-

llo hubiéramos debido proponernos, v.g., una crítica de la exégesis pi-

quiana de Plotino, lo cual obligaría a confrontar textos plotinianos

con los correspondientes comentarios del Mirandolano, dando lugar asi

a una tesis distinta de la presente. En cambio, para acotar los limi-

tes de la misma, lo que aqui haremos es simplemente remitir al neopla-

tonismo del Cuatrocientos, asumiéndolo de hecho como lo que fue, es de-

cir como uno de los sedimentos que conforman el background filosófico

de la época. Dicho de otra manera, los términos "neoplatónico" o "neo-

platonismo" indicarán, de modo muy general, ciertas lineas fundamenta-

les que, en consonancia con el movimiento intelectual de su siglo, pre-

senta la orientación del pensamiento piquiano, cuyas bases empero no

pueden reducirse a ellas. A titulo ilustrativo, digamos que al mencio-

nar esas lineas fundamentales nos referimos a notas tales como la exi-

gencia de ascesis espiritual que es propia del neoplatonismo y recurren-

te en Pico.

Precisamente el ejemplo mencionado nos remite a una sexta obser-

vación: hemos optado por examinar el pensamiento filosófico del Miran-

dolano discerniendo los diversos planos en los que se articula. Por

razones que se explicitarán en su oportunidad, comenzamos por su con-

cepción de filosofia, para pasar después al aSpecto sistemático, en el

que se distinguen la concepción antropológica, la de su teología racio-

nal, la de su ontologie y la de su'gnoseologia. Es posible que alesaae-

\

numeración o aun al recorrer el indice de esta tesis, se eche de menos

el tratamiento de la Ética piquiana. Sobre ello, quisiéramos advertir

que ,
como se comprobará al adentrarse en el trabajo,.Pico enfoca ca-

da uno de los planos mencionados desde perspectivas e intereses éticos.

De manera, pues, que es posible obtener una idea acabada de su pensa-

miento al respecto, aun cuando no haya esbozado una doctrina (tica (e

modo sistemático, razón por la que no le hemos dedicado un capitulo

especial al tema.

Por último, conviene formular una acotación de índole formal:
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como ya se sospechará, tanto por el título mismo cuanto por lo dicho

hasta aquí, esta tesis concierne fundamentalmente a la doctrina de Pi-

co della Mirandola. Por esa razón, a 1a que se añade el hecho de ser

un tema poco trabajado en nuestro medio, sólo consignaremos la biblio-

grafía atinente a1 mismo, ya que se trata de una interpretación del

pensamiento piquiano, no del de san Agustín. En lo que atañe a este

último, nos atenemos a los textos mismos del Hiponense y a 1a lectura

tradicional que de ellos se hace, 1a cual, por cierto, podrá ser even-

tualmente discutida.



CAPITULO I

ESCENARIO DE UNA CRISIS

l. Panorama del Humanismo italiano.

En este primer capítulo nos proponemos hacer una rápida presen-

tación del horizonte intelectual en el que surgió la figura de Pico

della Mirandola, con particular referencia a las características de

ese mundo que promovieron el encuentro de Pico con el pensamiento a-

gustiniano. Esto implica que habremos de aludir al siglo XV en Italia

Pero, para comprender el Quattrocento, es inevitable remitirse a los

procesos culturales y, en especial, intelectuales inmediatamente an-

teriores que confluyeron en su gestación y lo explican. Ello nos lle-

va a esbozar un panorama muy general, en cuanto meramente introduc-

torio, del Humanismo italiano.

En esencia, el Humanismo es un fenómeno cultural cuya caracte-

ristica central es ¡a intensificación del recurso a los valores de

la civilización antigua y, sobre todo, la latina (l). Dichos valores

no sólo eran los expresados en las obras literarias de la Antigüedad,

sino también en las jurídicas, las filosóficas, las artisticas y aun

las cientificas. Tal remisión obedece a la apertura hacia el pasadq

propia del fenómeno humanistico e impulsada por la crisis peculiar

que se manifiesta ya desde las primeras décadas del siglo XIV.

En efecto, en esa apertura, Occidente va en busca de sus oríge-

nes. Lo hace porque ya no se siente respaldado por su pasado más re-

ciente. En este sentido, el Humanismo constituye el intento de Euro-

pa de reconocerse, indagando en su filiación, es decir arrojando u-

na mirada honda y, al mismo tiempo, abarCante sobre su procedencia.

Poco debe sorprender que dicho intento se inicie y tenga su epicen-

tro en Italia, o sea donde precisamente se gestó esa filiación. En

ese regreso a la cuna —guiado por una intencionalidad diferente de

la que habia hecho que los copistas medievales conservaran las obras

antiguas- se xerifica un encuentro nuevo con los libros fundamenta-



_7_

les de Occidente, con sus viejos maestros, cuyas doctrinas vuelven

a resonar a través de los siglos. Y se da, consecuentemente, una re-

valorización de los mismos, ya que si los textos no se han alterado

sí lo hicieron las circunstancias históricas desde las que se los

lee. Esa apertura hacia el pasado no hubiera sido universal si sólo

hubiera estado dirigida a los textos escritos en latín, esto es en

la lengua de los ancestros propios. Por el contrario, se volcó tam-

bién a las fuentes orientales, griegas, helenísticas, hebraicas, bus-

cando así las cunas de la humanidad y conformando de esta suerte la

biblioteca universal del Mediterráneo en una síntesis brillante. To-

da la sabiduria que potencialmente estaba disponible se capitaliza

y se asume, pues, como legítima herencia.

Conviene señalar cuanto antes un segundo aspecto fundamental

en el fenómeno del Humanismo: ese recurso a la Antigüedad no se ve-

rifica con el solo fin de imitarla, de reeditar su brillo en una ac-

titud que —desde el punto de vista cultural- podría calificarse, por

lo menos, de superficial. Lejos de ello, los humanistas apelaron a

él para asumir elementos de la cultura antigua como factores deter-

minantes de una renoVación creativa. Tal vez el origen del extendi-

do equivoco al que se acaba de aludir obedezca al oropel del que sue-

le aparecer rodeado el movimiento humanístico: sus protagonistas per-

tenecen —principal, aunque no exclusivamente- a élites laicas que a-

compañan al poder civil en busca de una cultura nueva que no respon-

diera sólo a la visión teológico-eclesiastica imperante en la época.

De ahí que no constituya un fenómeno rural sino urbano, rastreable

en ambientes aristocraticos, de la_burguesía prominente y también

del alto clero.

El tercer aspecto im ortante en este movimiento de vuelta a los

orígenes, critica del pasado reciente y replanteo de la prepia iden-

tidad, atañe a la peculiaridad que asume en tierra italiana (2). Va-

rios factores confluyen para que así sea: en primer lugar, el inte-

rés y aun la exaltación de la romazidad clásica constituía el reen-
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cuentro con un pasado glorioso que, si bien era visto como patrimonio

de Occidente, concernía de modo directo a los italianos, quienes lo

sentían como propio. En segundo término, el particular florecimiento

de los humanistas en Italia también obedece al momento político que

ella atravesaba: sus numerosos y pequeños estados conformaban orga-

nismos que requerían hombres cultos, cuyos talentos literarios fue-

ran útiles en la diplomacia y en la actividad política, además de

contribuir al prestigio intelectual de dichos estados. Por último,

hay que considerar la intensificación de las relaciones políticoéeco—

nómicas que Italia sostenía con el mundo oriental. Fsqurtura pro-

mueve el contacto con los intelectuales bizantinos, herederos de la

lengua y la tradición griegas, quienes alimentaron en los italianos

su ya alerta gusto por la literatura clásica.

Con este último punto se vincula el espíritu crítico y, a la

vez, renovador y creativo del movimiento humanístico. En efecto, la

atracción que sobre los humanistas ejercían las obras clasicas fue

nutriendo la pasión por los manuscritos que custodiaban la redacción

más genuina y completa del pensamiento antiguo, pasión que redundó

enla capacidad de distinguir textos auténticos y espurios. Pero es-

te espíritu crítico terminó por calar más hondamente en el bagaje in-

telectual redescubierto: se fue afinando la sensibilidad para rever,

por confrontación con lo antiguo, la escala de valores y la visión

del mundo l del hombre que se había mantenido durante el Medioevo,

pero que ya no ofrecía respuestas al desasosiego de una época en cri-

sis. Así pues, los humanistas se valen de ese recurso a locriginario,

de ese viaje al pasado, para satisfacer profundas exigencias de su

propio presente (3). Por esa_raaón,el fenómeno humanístico, al que

tantas veces se quiere reducir a un movimiento filológico, presenta

una faceta filosófica; más aún, culmina en ella.

De este modo, caracterizamos en general el Humanismo como mo-

vimiento cultural mediante dos notas fundamentales: la puesta en cri-

sis —o aun el rechazo decidido—del pasado inmediato por insatisfacto-
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rio; y la remisión a los orígenes motivada, de un lado, por la bús-

queda de respuestas que ese pasado reciente no alcanzaba a proveer

ante la nueva situación histórica, y, de otro, por la necesidad de

replantear la propia identidad. Nos abocaremos ahora a la primera

de dichas notas, a lo largo de cuyo tratamiento ira surgiendo la

segunda.

Para comprender las razones que impulsaban a los humanistas a

rechazar el movimiento intelectual de la época —particu1armente, el

filosófico, en el que nos centraremos aqui-, es menester puntualizar

algunos aspectos del mismo. Ello nos obliga a esbozar rápidamente su

constitución, esto es a examinar cómo llegó a conformarse. En tal

sentido, se impone despejar un equivoco frecuente: el de suponer que,

considerado filosóficamente, el Humanismo es, sin más, una vuelta a

Platón. En términos absolutos, esto no es exactamente así.

Mucho se ha hablado del reingreso de Aristóteles en Occidente

durante el siglo XIII, entendiendo por ello lo fundamental del canon

qristotélico, ya que el mundo occidental nunca dejó de tener presen-

tes las obras lógicas del Estagirita. Cuando se redescubren sus otros

escritos, se advierte que éstos dan cuenta de un enfoque sobre la

realidad no coincidente con los esquemas de la "sabiduria cristiana",

de base neoplatónica y agustiniana, sobre las que Occidente se habia

apoyado durante tantos siglos. El Aristóteles redescuhierto, especial-

mente el filósofo del mundo natural, presenta una perspectiva comple-

tamente nueva para los pensadores de entonces, algunos de los cuales

advierten que en ella radicaba el secreto de la supremacía árabe.

Ante ese fenómeno se perfilan tres actitudes diferentes rastreables

en la actividad universitaria de dicha centuria: la de la entusias-

ta aceptación acritica; la de la asimilación crítica, y la del re-

chazo (4). La primera da lugar al "aristotelismo rigido", cuya fi-

gura mas representativa es Siger de Brabante. Para esta corriente,

la filosofía en cuanto tal se reduce exclusivamente a_Aristóteles,

sin ningún tipo de modificación a su obra para adaptarla a la reso-
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lución de nuevos problemas; en todo caso, se considera a Averroes co-

mo el más adecuado intérprete del Estagirita. De ahí el acercamiento

de esta linea de pensamiento occidental y el mundo árabe, que da lu-

gar al asi llamado "averroismo latino". Por via averrofsta, en este

aristotelismo rigido se deslizan empero algunas influencias neoplató-

nicas. Por otra parte, y también debido al mismo tamiz, esta actitud

conlleva 1a indiferencia ante el problema de la concordancia o falta

de ella que surja entre las afirmaciones filosóficas -léase "aristo-

télicas"— y la fe, es decir la adopción de la doctrina de la doble

verdad.

Como no podía ser de otra manera, esta posición motivó la reac-

ción de pensadores cristianos que, aun asumiendo la recuperación del

pensamiento aristotélico, se negaban a admitir el divorcio entre fi-

losofia y fe. El aristotelismo de estos autores pierde así rigidez,

se vuelve un "aristotelismo moderado" en la medida en que la acepta-

ción de las doctrinas del Estagirita pasa por un examen critico. Nos

referimos a la posición asumida especialmente por Alberto Magno y To-

más de Aquino, quienes se proponen rehacer los esquemas fundamentales

de la sabiduría cristiana sobre esa nueva base, y establecer la con-

cordancia deluso de la razón natural en el campo filosófico y cientí-

fico con los dogmas cristianos. No obstante, cabría preguntarse si

aun esta corriente no resulta, a la postre, un intento de repensar

—ahora con categorias aristotélicas- esas viejas líneas tradiciona-

les de cuño neoplatónico que, particularmente en el ámbito teológi-

co, no se desdibujan completamente. Esta duda se acentúa en el caso

de Duns Escoto, pero podria quizás extenderse a otros, quienes se-

guían sustentando doctrinas teológicas que, en lo medular, mostraban

la huella agustiniana. Pero lo cierto es que ya no se apelaba esen-

cialmente al Hiponense en los problemas concernientes, por ejemplo,

a la antropologia y a la ética. Asi, también esta línea reservaba

para el Estagirita la denominación singular de "el Filósofo" con que

los averroístas lo honraban.
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En cambio, la intención de la tercera linea universitaria del

siglo XIII fue la opuesta: la del rechazo. Encabezads por Buenaven-

tura, sus autores concebian el aristotelismo como una forma de sabidu-

ría pagana, comentada y enriquecida por infieles. Y la percibian, a-

demas, como una verdadera amenaza para la Cristiandad, puesto que no

se limitaba a una reclasificación de las artes liberales, sino que

ofrecía todo el vigor de una nueva visión intelectual de conjunto

que, por su innegable superioridad en el dominio de lo profano, con-

llevaba la promesa de una absoluta autonomia de la ragón respecto

de la fe. Sin embargo, ante 1a paulatina imposición de esta corrien-

te de pensamiento, los autores de tendencia bonaventuriana, como John

Peckham, hacen, en sus respectivas doctrinas, concesiones a elementos

del aristotelismo; de ahi que conformen una suerte de "aristotelis-

mo ecléctico", expresión que encierra un eufemismo, desde el momen-

to en que, sin sistematizar ni analizar exhaustivamente la obra del

Estagirita, como lo hacían las otras lineas, toman elementos de su

perspectiva, interpretandolos empero con una'ÏÉEEP decididamente neo-

platónica y agustiniana.

Así pues, sobre las consecuencias del "reingreso" de Aristóte-

les habría que formular dos observaciones o salvedades generales: en

primer lugar, que, debido a la diversidad de enfoques desde los que

se asume dicho redescubrimiento, el aristotelismo del siglo XIII o-

frece como una de sus pocas notas comunes a todas las vertientes el

no apoyarse en el agustinismo como pilar central, o, al menos, no

hacerlo explícitamente. En segundo término, que, esas vertientes a-

ristotélicas no lo son tanto por recurrir directamente a las obras

de Aristóteles cuanto por utilizar perspectivas y categorias de cu-

ño aristotélico, por lo demás, ya condicionadas por una previa con-

cepción religiosa de la realidad. De este modo, tampoco se respeta

completamente el espiritu mismo de la obra aristotélica, con muchos

interrogantes y cuestiones abiertas, las que cada linea escolastica

se ocupa de zanjar en un sistema. Piénsese, por ejemplo, en las di-
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ferentes soluciones dadas al problema del intelecto agente. A esto

debe añadirse el hecho de que, al menos en el mundo occidental, la

actividad filosófica y teológica se había circunscrito ya al ámbito

universitario, en el que se consagra como método valido de discusión

y búsqueda el escolásticq que fue adquiriendo un afinamiento y una

precisión cada vez mayores. Así, los contenidos, de sello aristoté-

lico, quedan ceñidos a un segundo condicionamiento: el que les impo-

ne ese rigor metodológico que elevaba la lógica a la categoría de

llave aúrea de acceso a la verdad.

Todo esto se acentúa en la primera mitad del siglo XIV, duran-

te el cual el panorama de las corrientes filosófico-teológicas pre-

senta el siguiente esquema (5):

a) la línea especulativa: esta se podría caracterizar como heredera

de las síntesis que construyeron especialmente Tomas de Aquino y

Duns Escoto. El primero había trazado con precisión la línea diviso-

ria entre filosofía y teología -distinción que el agustinismo no o-

frecía- señalando su no incompatibilidad. El segundo va más alla y

muestra la pretensión de conciliarlas con un resultado discutible.

Ambos sistemas coinciden en el énfasis puesto en la metafísica espe-

culativa como fundamento de todo sistema filosófico, y en que son

las doctrinas que mejor muestran, en su articulación interna, los

resultados del procedimiento de 1a disnutatio. Sin embargo, en el

siglo al que ahora nos referimos, ninguna de las dos se revelaba fe-

cunda en nuevas investigaciones. De modo que tomistas y escotistas

se refugian, por una parte, en los aspectos puramente formales y

en el afinamiento técnico de la discusión escolástica. Por otra,

se limitan a una defensa vehemente de la metafísica, acentuando un

apego a las respectivas tradiciones rayano en lo dogmático. La dia-

léctica formal servía como gimnasia intelectual, pero, al convertir

su condición de propedeútica en un fin en sí mismo, nada nuevo ense-

ñaba acerca de la realidad. La teología y la filosofía ya no busca-

ban su confluencia y la primera se había convertido en una mera theo-

logia disputatrix.
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b) la línea averroista latina: tampoco ella es ajena a cierto forma-

lismo. Continuando la tradición que señalabamos en el siglo XIII, en

el averroísmo latino se acentuaba la separación entre filosofía y

teología. Pero lo mas importante y distintivo de éste es que se habia

ido configurando como philosophia naturalis, circunscribiendo así

sus intereses al mundo de la naturaleza, en el que sumergfa aun la

realidad humana: la scientia de anima formaba parte de la scientia

de natura, y el hombre, despojado cada vez mas de su propia dignidad

espiritual, se consideraba una de las tantas cosas naturales, es de-

cir un objeto de esa investigación de tipo naturalista en la que ha-

biaibrillado, especialmente, los arabes. Por lo demás, permanecía in-

diferente ante la habitual objeción de los teólogos cristianos acer-

ca de que la positio fidei era la positio veritatis, dada la escisión

que había practicado entre el orden filosófico y el de la fe. Por o

tuaparte, los historiadores debaten todavía la cuestión de la orien-

tación doctrinal del averroismo latino; en particu_ar, se discute si

consistía en teoria o en mera exégesis. Esta insistencia en el comen-

terio lo llevaba muchas veces al árido y ambiguo método de un intér-

prete que leia a Aristóteles sólo a traves de Averroes. Más aún, des-

deñando también ellos la belleza expresiva, y desprovistos en general

del conocimiento del griego y del arabe, los averroistas latinos ha-

bían sacralizado los textos de Aristóteles y, sobre todo, de su gog-

mentator, que leian en traducciones a menudo inexactas y siempre es-

tilísticamente reprochables. Seguían asi rumiando el propio material,

sin extraer de él su potencial fecundidad.

c) la linea lógico-exoerimentalista: esta corriente venía a cubrir

una necesidad insatisfecha por las anteriormente esbozadas. Tanto

el ocamismo como el experimentalismo heredero de Bacon asestaron un

serio golpe a la linea especulativa, es decir a aquella tradición

que pónía el acento en la metafísica: insistieron en la atención a

lo individual, lo.concreto, lo observable y mensurable, después de

haber sustituido lo universal inteligible por lo individual intuible

como núcleo central Ge la investigación filosófica. Yientras Duran-
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do de san Porciano y Pedro Auriol proclamaban que la única realidad

que merecía el interes de la investigación humana era la empíricamen-

te verificable —con independencia de cuanto hubiera dicho el Aristó-

teles original, a quien se remitían a veces con espíritu crítico y

otras admirativamente—, Nicolas de Oresme y Alberto de Sajonia po-

nían en práctica ese principio y se especializaban en estudios de

mecánica, preparando el terreno en el que después habria de flore-

cer Galileo.

En sintesis, sea por decadencia, omisión o unilateralidad, nin-

guna de las líneas de pensamiento universitario prometía brindar, al

promediar el siglo XIV, una reSpuesta global a la situación cultural

y espiritual de la época. La filosofía estaba, todo lo más, en la

base de los progresos Científicos, pero dejando al hombre desampara-

do en cuanto a la conciencia de si y su visión de la realidad. Por

su parte, la teología resentía la crisis de la metafísica, con la

desvalorización y el extravío Superficial de la razón especulativa

como potencia capaz de una síntesis de lo real. Ante esto, muchos

Optaban por una sobrevaloración de la pura fe, pero los estudiosos
de la época comenzaron a desinteresarse por los problemas de la re-

lación hombre-Dios en cuanto problemas susceptibles de un tratamien-

to filosóíigg. Como veremos, sólo con Petrarca, esto es con el pri-

mero de los humanistas, asomará una alternativa.

Así pues, como fenómeno de puesta en crisis del pasado inme-

diato, el Humanismo reacciona contra esta situación que se daba en

los claustros. Pero, por lo dicho hasta aquí, se comprende, en pri-

mer lugar, que dicha reacción tenia como blanco principal esas Egr-

mas de aristotelismo y esa actitud que.los universitarios de enton-

ces respaldaban mediante la casi excluyente apelación a la autoridad

del "Filósofo" (6). Como se advertira, ello no se identifica necesa-

riamente, ni mucho menos, con un rechazo de Aristóteles propiamente

dicho. Si eso hubiera tenido lugar, no se explicaría lo quetendre-

mos ocasión de comprobar: el hecho de que los humanistas hayan recu-
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rrido también al examen de la palabra del Estagirita. Pero, de un

lado, volvían a sus obras mismas; de otro, no lo asumian con la ac-

titud del ¿psi dixit sino que lo confrontaban con otros autores de

la Antigüedad, especialmente con Platón, y aun intentaban con frecuen-

cia una sintesis conciliadora de sus respectivas doctrinas. De modo,

entonces, que "i; maestro dj color che sanno", como habia dicho Dan-

te, no es para los humanistas el único maestro. Con todo, en su afán

de regreso a la cuna di pensamiento occidental, tampoco estaban dis-

puestos a prescindir de su lección originaria (7).

En este sentido, hay dos posiciones interpretativas —no necesa-

riamente incompatibles- representadas por P.0. Kristeller y A. Lanza:

el primero subraya que el Humanismo es aún en muchos aspectos un pe-

riodo aristotélico que continúa en parte las corrientes del aristo-

telismo medieval. Y añade que ese ataque humanistico contra la Esco-

latica fue, no tanto un conflicto de filosofías opuestas cuanto una

lucha entre disciplinas rivales. Lanza puntualiza, en cambio, que

el aristotelismo medieval se fue desmoronando paulatinamente bajo

los golpes de una nueva mentalidad, cuya manifestación mas mádente

es la insistencia en el valor y la dignidad del hombre que, en lite-

ratura conduce al género de la biografia, y en las artes figurativas,

al retrato (8). Por nuestra parte, creemos en una visión más matiza-

da del problema: el aristotelismo escolastico habia tendido a homo-

logar al hombre con la naturaleza. Y es esto lo que los humanistas

rechazan: lo impugnado por ellos es el 352 que los escolasticos ha-

bían hecho de las perspectivas aristotélicas: en su afan de recons-

truir sobre ellas el sustento de una filosofía de la natdraleza —que,

a su vez, pudiera respaldar la investigación cientifica de un lado,

y las especulaciones teológicas, de otro-, la Escolastica, o mejor

aún, el escolasticismq habia olvidado el protagonismo del hombre.

Pero no es menos cierto que, al reivindicarlo, ante las nuezvas cir-

cunstancias históricas, el pensamiento filosófico humanistico no mar-

gina ni descuida, en su regreso a las fuentes, el magisterio de Aris-
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tóteles. Humanistas como Pico recurren también a el a la hora de e-

laborar sus respectivas metafísicas, mieentras que algunos como Po-

liziano comentan los tratados éticos del Estagirita (9) y otros co-

mo Leonardo Bruni —quien, al mismo tiempo, estaba empeñado en tradu-

cir el Ïedón—.emprenden la tarea de recuperar el Aristóteles origi-

nal retraduciendo su Corpus a la luz de los avances filológicos de

la época. Todo ello aun sin entrar en la consideración del ambito

cientifico de la misma (lO).

Así como hay razones que permiten desmentir el prejuicio de un

Humanismo antiaristotélico, también las hay para rechazar su supues-

to caracter de proplatónico a ultranza. Por otra parte, como ya se

habrá podido entrever, el "reingresd de Aristóteles en Occidente no

desplazó completamente las perspectivas platónicas que seguían sub-

yaciendo sobre todo en los esquemas del neoplatonismo subsistente (ll).

Con mayor precisión, cabría mencionar tres líneas en la tradición

platónica medieval: la que marca la recepción de las ideas platónicas

en Proclo, el Pseudo-Dionisio y la metafísica agustiniana; la que

está dada por la literatura neoplatónica árabe y hebrea (el tratado

de Ichwan es-Safa, la Teologia del pseudo-Aristóteles y el Liber de

Causis); y ciertas corrientes medievales como la de la Escuela de

Chartres. Por cierto, la tradición platónica fue retomada por los

humanistas. Y, a condición de no absolutizar los términos, se puede

conceder que fue preferida por ellos. Con esto no nos estamos refi-

riendo necesariamente a la que llega por mediación de san Agustin,

ya que ella merece un párrafo aparte, sino a las tesis originalmen-

te platónicas, como las de la ascensión del alma, o las metafísicas,

defendidas por Bessarion y Plethon (12). De hecho, es este último

quien, desconociendo además gran parte de las sintesis escolásticas}

da lugar en 1440 a uno de los principales desvelos de los humanistas,

al publicar su De platonicae atoue aristotelicae philosoohiae diffea

rentia.

Una vez mas nos enfrentamos con algo similar a lo que se nos

revelaba con la tradición aristotélica en el Humanismo: se vuelve a
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Platón mismo con otros intereses que aquellos que habían animado a

los medievales de tendencia platónica: ya no para buscar los funda-

mentos filosóficos de una teología dogmatica o revelada sino para

resaltar la excelencia del alma humana y su relación con Dios y su

destino trascendente. De modo, pues, que, del regreso a las fuentes

filosóficas propio del fenómeno humanistico resulta, centralmente,

una vuelta tanto a Platón cuanto a Aristóteles, cuyos magisterios

el hombre occidental, y en primer lugar el italiano, intenta hacer

confluir en una nueva meditación (13).

Ahora bien, si los intereses que lo guiaban eran diferentes de

los que habian impulsado a los escolasticos, poco ha de sorprender

que también lo más característico de la forma mentis escolástica,

sellada por sus métodos de búsqueda y disputa, también fueran pues-

tos en tela de juicio. Recordemos ante todo que esta actividad se

llevaba a cabo en las universidades y que el método academico esco-

lástico se fundaba en la lógica antigua, sobre la cual eran construi-

dos sus procedimientos dialécticos. Al acercarnos al Óuattrocento,

éstos habian ácanzado un afinamiento formal que, a menudo, hacia ol-

vidar el contenido de lo que se discutía. De ahi que los humanistas

hayan mostrado, en general, una profunda desconfianza -que, a veces,

rayaba el menosprecio y, otras, llegaba al ataque frontal- hacia di-

chos procedimientos que, se suponía, debian ser de acceso a la ver-

dad (14).

En realidad, las primeras reacciones contra la esterilidad de

estas formas de la cultura "oficial", universitaria, provienen del

campo de la literatura popular italiana, en cantares donde justamen-

te se ridiculizaba a los dialécticos y su disciplina, la "loica" (15).

Esto es revelador de la difundida intolerancia que alcanzaron a des-

pertar al iniciarse el siglo XV, las formas ya perimidas de aquello

que habia derivado en “escolasticismo”. Pero esa intolerancia adquie-

re expresión alta y precisa en los principales humanistas: en Petrar-

ca, tan polémico respecto de los cathedrarii philosophi que llama a

los averroistas "Dlebei et minuti", desvaloriza el "E5952 britgnni-
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cum" de los ocamistas y se escandaliza de los teólogos "multiloaui";

en Foccaccio, quien, contra ellos, celebra el resurgimiento de la

poesía; en Coluccio Salutati, enemigo acérrimo como Petrarca de los

dialécticos británicos. Ahora bien, ¿qué vía de acceso a la verdad

contraproponían, entonces, los humanistas? Para decirlo en una pala-

bra, la respuesta es: la poesia (16).

En efecto, ya desde los primeros humanistas la poesia se conci-

bió como la clave de unidad del conocimiento, aun cuando dicha concep-

ción desmintiera las tesis que —al menos, formalmente- habían susten-

tado al respecto Platón y Cicerón. Pero si el mismo Petrarca ubica a

stos dos pensadores, junto a Séneca y Varrón, en la "falange de los

poetas", es precisamente porque supieron aunar el más alto grado de

especulación con el cultivo de las letras. Más aún, no deja de ser

significativo que también incorpore a Aristóteles en esa corte, pen-

sando especialmente, quizas, en el Aristóteles de la Poética. Sea de

ello lo que fuere, constituye una prueba más de que si el primero de

los humanistas rechaza con vehemencia las formas en las que habia de-

riVado el aristotelismo escolástico, no hace otro tanto con el Esta-

girita mismo. Por su parte, Boccaccio postula la poesia como modali-

dad del saber laico convertido en filosofia. Pero ello no obsta para

que la caracterice aun como mensajera del Espiritu Santo. Más todavía,

en las obras de los poetas clásicos, en quienes ve a los verdaderos

teólogos de la Antigüedad, cree descubrir tres dimensiones: la histó-

rica, la moral y la alegórica (17). De este modo, la poesia cobra je-

rarquía de llave de oro que permitía la apertura a la verdad, de dis-

ciplina universal que posibilitaba el desarrollo de las mejores poten-

‘cialidades intelectuales del hombre (18). Por cierto, durante el gufi_-

trocento, esta concepción se encuentra ya arraigada entre los humanis-

tas, de manera que subsiste no sólo como doctrina explicita sino, so-

bre todo, como actitud.

El haber mencionado la consagración de un saber laico nos con-

duce a otro punto, hoy ya no discutido. Pero la difusión del equivo-

co que conllevó durante mucho tiempo obliga a despejarlo: es el que
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concierne a la validez de una división y Oposición entre un Humanis-

mo cristiano y otro profano, potenciada principalmente por el Ilumi-

nismo. Más alla de la nota individualista y aun mundana que algunos

se han complacido en subrayar —sobre todo, siguiendo a Rurchkardt—,

si puede decirse que, especialmente en confrontación con la cultura

que rechaza, la literatura humanística tiene un sesgo predominante-

mente laico. Ello no significa de ninguna manera que haya tenido ca-

rácter profano, ni mucho menos. Es mas, alienta en sus textos la bús-

queda de una nueva espiritualidad, menos condicionada en lo cultual,

mas libre y, fundamentalmente, mas intima e intensa que la pautada

por la Iglesia de entonces. En esta última característica, por lo de-

más, creemos que se debe inscribir el mentado individualismo.

Podemos encarar ahora una sintesis de lo ácho hasta aqui en re-

lación con el Humanismo en cuanto rechazo del pasado reciente: en pri-

mer lugar, ese rechazo se dirige al empleo que el movimiento intelec-

tual escolastico hacía de las corrientes filosóficas occidentales, no

contra éstas en si mismas, dado que muchas de ellas son reasumidas

por los humanistas en una nueva clave; en segundo termino, lo ante-

rior significa que la reacción no se vuelve contra una tradición fi-

losófica en particular, menos aún, contra la aristotélica; en tercer

lugar, se impugna el método escolástico, no tanto en sus fundamentos,

cuanto en la forma ya'esterilizante en que había caido y en su pre-

tensión de constituir el único método válido; por último, se rechaza

la limitación de la búsqueda intelectual a los claustros y su exclu-

sividad en manos eclesiásticas. Por ello, no se puede afirmar que

el movimiento humanistico se dirija contra la Escoléstica propiamen-

te dicha, sino'que lo hace contra el escolasticismo, contraproponien-

do, a la inversa de éste, una apertura hacia nuevas formas de indaga-

CIón'
Pero la razón profunda de tal rechazo obedece al hecho de que

los movimientos culturales oficiales ya no respondian a las inquietu-

des de la época, en la que los hombres se interrogaban, fundamental-

mente, por si mismos, por su propia condición y por su destino (19).
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Este replanteo de 1a propia identidad lleva, como dijimos, a un re-

greso a la filiación, a una búsqueda de la cuna que, ceñida primero

a 1a latina, se extiende despues a otras. Pero este viaje a los ori-

genes requería también su propia hoja de ruta, presentaba exigencias

metodológicas, las cuales, en lineas muy generales, se pueden califi-

car de literario-filológicas.

Desde esta perspectiva, se justifica una posible distinción de

tres fases en el Humanismo italiano:

a) la fase que enfatiza el rescate de 1a tradición literaria des-

de la latinidad, fase é intereses fundamentalmente éticos y poli-

ticos, que va de Petrarca a Leonardo Bruni.

b) 1a fase en que se asume la exigencia metodológica, con la con-

secuencia de un desarrollo técnico de 1a filología; en ella se

profundizan los intereses ético-religiosos. Esta representada de

manera principal por Lorenzo Valla, cuya influencia llega a Erasmo.

c) la fase en que confluyen las dos anteriores para dar lugar a un

replanteo profundo en el plano cientifico y filosófico; en esta se

integran a la corriente neoplatónica —que es su base principal- e-

lementos aristotélicos, el hermetismo alejandrino y las tradicio-

nes orientales. Centrada en la Academia Platónica de Florencia,

sus mayores representantes son Poliziano, Marsilio Ficino y Pico

della Mirandola.

Ahora bien, puestas asi las cosas, no es de exgtrañar que un

nombre subyazga en el fenómeno del Humanismo como gozne sobre el que

giran sus tres fases: el de Cicerón. El caracter omnipresente de és-

te obedece, sobre todo, a ese movimiento de regreso a los origenes.

En él, los humanistas encuentran al autor en cuyo solo nombre se sub-

sume la cultura latina de la que ellos se sentían herederos, al lan-

zarse a la bÚSqueda de 1a propia filiación. Cicerón campea no sólo

en el ámbito de intereses literarios sino también en el de los filo-

sóficos. En efecto, en lo que hace al primer punto, les ofrecía una

base desde la que oponerse a la sintaxis rudimentaria del latin
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colástico. En tal sentido, baste recordar el Ciceronianus de Erasmo,

y su enfoque sobre la pretensión de reeditar el latin del orador ro-

mano y de Virgilio. En lo que concierne al segundo aspecto, el que

mas importa a nuestro tema, por una parte, Cicerón constituía el es-

labón preciso entre los orígenes griegos del pensamiento occidental

y la latinidad áela que los humanistas italianos pertenecían. Asi

pues, la versión ciceroniana de las principales tradiciones filosófi-

cas griegas les permitía hacer una relectura latina de las mismas,

es decir incorporarlas con sus categorías mentales mas prOpias. Por

otra parte, se ha de tener en cuenta que la misma concepción Cicero-

niana de filosofia -que se inclina por la tradición platónica y, en

particular, por la imagen del sabio transmitida en dialogos como el

Fedón- coincidía con el ideal sustentado por los humanistas al res-

pecto (20). Y aquí es imposible dejar de mencionar el Hortensius ci-

ceroniano. Pero esta sola mención alude directamente a la "conver-

sión" de san Agustín a la filosofia y su posterior contacto con las

tesis fundamentales del platonismo (21). De manera, pues, que, cuan-

do se produce el redescubrimiento due los humanistas hacen de san

Agustín, se rubrica, al mismo tiempo, el encuentro de ellos con Ci-

cerón. Y ambos, el Arpinate y el Hiponense, les recuerdan el magis-

terio de Platón.

2. El "reingreso" de san Agustin.

Así como vimos la necesidad de matizar el tema del reingreso

de Aristóteles en Occidente —estableciendo a cuál Aristóteles se vuel-

ve y por qué- y aun aclaramos que tampoco el Estagirita en todo su

apogeo hizo olvidar completamente la tradición platónico-agustiniana,

también se impone establecer ahora precisiones similares sobre el

"reingreso" del Hiponense en el panorama del Humanismo italiano. Por

¡obvio que parezca, conviene tener en cuenta que es una constante en

la evolución del pensamiento el hecho de que las lineas centrales

que lo vertebran siempre subsisten como último marco de referencia,

es decir como el entramado de una memoria profunda, algunos de cuyos
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escorzos reemergen a la luz del examen atento y racional en determi-

nadas épocas. Son aquellas en las que se percibe la necesidad de vol-

ver a transitar ciertas rutas no recorridas durante mucho tiempo, pe-

ro que existen en el "amplio palacio de la memoria", como diría pre-

cisamente Agustín. En la historia del pensamiento se trata de una me-

moria colectiva que se torna más lúcida y consciente en los hombres

mas ilustrados y sagaces. Ellos reemprenden el transito de esos pasa-

jes abiertos y trazados por los grandes maestros del pasado, quienes

entonces vuelven a hacer oir su voz. Pero ciertamente, de las muchas

lecciones de éstos, se elige una que, en particular, promete respal-

dar, desde una tradición secular, la respuesta a los problemas inte-

lectuales mas acuciantes que el siglo plantea. Mencionamos cómo esto

se verifica durante el siglo XIII, en el caso del Aristóteles de los

libros naturales y de la metafísica. Veremos ahora la reiteración

de este fenómeno en el caso de Agustin de Hipona en los dos siglos

subsiguientes.

El Agustin que Occidente nunca habia dejado de tener bajo su

foco atencional es, sobre todo, el gran doctor en Teología. Es el

de De Trinitate y el de De civitate Dei. En manos de los teólogos

medievales -especial pero no exclusivamente, los mas tradicionalis-

tas—, los escritos agustinianos habian regido las especulaciones en

ese campo. Pero otro ambito muy rico de su vasto magisterio se ha-

bía ido dejando a un lado, en el fragor del combate teológico, en

particular, el librado entre musulmanes y cristianos, y entre los

conservadores y los innovadores en los que se dividian estos últimos.

Ese aspecto del "olvidado" magisterio agustiniano es el que atañe a

la reflexión sobre el hombre. Para decirlo en una palabra, el Agus—‘

tin que permanecía sumergido en el bagaje intelectual de Occidente

es el de las Confessiones. En efecto, hasta el redescubrimiento de

éstas, con todas las consecuencias que trajo consigo, el pensamien-

to del siglo XIV centraba sus intereses teológicos en las disputas

mencionadas, mientras que en las facultades de Artes se daba pree-

minencia a la lógica y a la filosofia natural (22). Esta última cons-
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tituia, por ejemplo, una parte importante en la formación de los mé-

dicos y era enseñada desde una óptica aristotélica y averroista. En

tal sentido, no son poco significativas, en el panorama que estamos

presentando, las invectivas que algunos humanistas dirigen no contra

la medicina en cuanto disciplina, sino contra los médicos de la épo-

ca, en cuyo arte no confiaban (23). Pero sabido es que toda escuela

de medicina implica una perspectiva antropológica, y la de los médi-

cos atacados por los humanistas debió de haber sido, sin duda aquella

que consideraba al hombre como un elemento mas de la naturaleza, sin

intentar bueear en su complejidad, como instancia que involucra pero

supera el plano de la mera animación fisica.

Contra este estado de cosas reacciona el primero de los humanis-

tas: Petrarca. En efecto, ya en el De sui ipsius et multorum ignoran-

tia, pone de manifiesto la actitud filosófica que mantendrá -a veces,

explícitamente; otras, de manera implicita- a lo largo de toda su o-

bra, que se opone a las formas averroistas del aristotelismo y a las

ciencias medievales de la naturaleza. En su afan de insistir sobre

la importancia maxima de las cuestiones antropológicas y morales que

mas directamente conciernen al hombre, Petrarca llegaba a considerar

inútiles muchos de los planteos escolásticos, y ciertamente no sólo

los formulados por el averroismo latino, sino también los tipicos

de la linea ocamista. Más todavia, como veremos, aun las cuestiones

teológicas prOpiamente dichas, tendrán para él una relevancia menor

que las que atañen a la relación personal del hombre con Dios y a

las virtudes que se articulan en torno de ella (24). Así pues, al

-logicismo, fisicismo y naturalismo vigentes en la época, Petrarca

pretende oponer la sabiduría mas antigua de Occidente, volverse ha-

cia sus fuentes mas originarias para abrevar en ellas. Ya en la obra

mencionada dicha pretensión cobra la forma de un programa elemental,

cuyos pilares fundamentales son: la sabiduria de cuño platónico, la

elocuencia ciceroniana y la fe cristiana. Aun cuando cabría formular

reservas sobre su conocimiento de la filosofia platónica y aun obje-
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tar la solidez de su formación teológica, lo cierto es que esos tres

hitos trazan una perspectiva perfectamente definida. Por lo demas, es

menester insistir en el hecho de que Petrarca veía esa antigua sabi-

duria en el pensamiento mas profundo de los escritores latinos, espe-

cialmente, Cicerón, cuya doctrina le parecia c0nforme con los princi-

pios cristianos. Conviene tener presente esta circunsctancia al acer-

carnos al momento del retorno humanistico a las fuentes patristicas,

para comprender el por qué de la preeminencia que tendran; entre los

humanistas, los Padres latinos sobre los griegos, asi como también

se ha de insistir en las categorías mentales romanas mas que heléni-

cas con las que el Trecento italiano, en búsqueda de su prOpia iden-

tidad, emprende el regreso a sus origenes.

A esta actitud petrarquesca hay que añadir una firme tendencia

personal al autoexamen moral, su necesidad de replegarse sobre sí

mismo y recabar fuerzas para enfrentar la fascinación que -lo sabía-

ejercía el mundo sobre ¿1. Tal combinación entre esta actitud perso-

nal de vuelta a la propia interioridad y aquella toma de posición

intelectual que aúna filosofia moral latina con doctrina cristiana

constituye una suerte de ecuación que sólo podia arrojar como resul-

tado un nombre: el del autor de las ConfessiOnes. Pero Petrarca de-

bía encontrarse con ellas. El descubrimiento se produce por mediación

de un miembro de la orden de los agustinos, en cuyas filas se cuenta

una gran cantidad de amigos del poeta (25): Dionigi da Borgo san Se-

polcro. Es éste quien regala a Petrarca, al conocerlo, un pequeño

ejemplar de esa obra, que luego él hizo copiar para su hermano Ghe-

rardo. Las Confessiones llegan a manos del poeta en el 1333, año que

los historiadores coinciden en señalar como el del comienzo de su

crisis religiosa (26). Dionisio cultivaba disciplinas literarias y

estaba en condiciones de apreciar el valor artístico de la literatura

petrarquesca; más aún, no fue ajeno a la preparación del examen sos-

tenido por Petrarca para su coronación como poeta en Roma. Pero, hom-

bre de fino espiritu, Dionisio percibe en el amigo una inquietud que

excede la creación literaria y que se dirige al replanteo de la es-
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De regreso a la Aviñón de su juventud, el poeta satisface su

gusto por los paseos a pie y por el ascenso de los montes, que lleva-

ba a cabo leyendo a los clásicos. Por otra parte, los libros que lo

apasionaban eran, en la entonces ciudad papal, de más fácil acceso

que en otras (27). Entre esos libros figuraban los escritos de Tito

Livio y Pomponio Hela que describen la ascensión al monte Emo ¡el rey

Filipo V de Macedonia, los cuales le inspiran su prOpia ascensión al

monte Ventoux. Este se convierte en el monte de Petrarca como el Emo

fue el del macedonio. Pero las Confessiones se encargarán de hacer

de esa ascensión fisica una verdadera conversión espiritual e Éntelec-

tual. , .

———- En efecto, el momento clave oe la evoluCJÓn petrarquesca es ex-

puesto por el mismo poeta en la famosa carta a Dionisio donde descri-

be su ascenso al Ventoux. Muy a menudo este episodio se ha citado co-

mo un documento de la sensibilidad moderna con su deseo de soledad y

contacto con la naturaleza. Pero hay razones para alejarse de esta

interpretación. De hecho, pocos años antes de que el mencionado epi-

sodio tuviera lugar, Ruridan habia emprendido la misma ascensión pa-

ra efectuar observaciones meteorológicas. Pero cabe recordar el in-

terés preeminente por la ciencia que, bajo ciertos enfoques, domina

buena parte del siglo XIV. El mismo Petrarca confiesa que sube al

monte movido por el único deseo de ver la altura extraordinaria de

aquel lugar. Sin embargo, es menester evitar el equivoco de confun-

dir el motivo que-efectivamente impulsó esa ascensión con lo sucedi-

do en la cima; Y lo ocurrido en ella es decisivo: Petrarca olvida

entonces su propósito y, sin detenerse a admirar la majestuosidad

del paisaje que se extiende ante sus ojos, abre al azar el pequeño

ejemplar de las Confessiones obsequiado por Dionisio y que siempre

llevaba consigo. Lo que se lee alli es el celebre pasaje donde el

Hiponense observa que los hombres van a admirar la altura de los

montes, la inmensidad del océano y el curso de las estrellas y se

olvidan de lo mucho que tienen que contemplar en si mismos (28). El
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poeta relata su estado de animo ante esa lectura, dando cuenta de su

disgusto consigo mismo por admirar todavia esas cosas terrenas, cuan-

do hubiera debido saber ya -aunque fuera a través de los filósofos pa-

ganos- que nada es admirable a excepción del alma humana, cuya medida

supera toda grandeza (29). En este punto decisivo —en la cima del

Ventoux, que es la de la evolución petrarquesca- confluyen, pues, el

scito te ipsum socratico de una cultura clasica, y el noli foras ire

agustiniano de una sensibilidad cristiana renovada. Con todo, s1 hu-

biéramos de decidir cual de estas dos vertientes es la mas caudalosa,

Optariamos por la segunda. mas todavia, el mismo Petrarca compara es-

te instante crucial de su propia evolución con el implicado para A-

gustín por la lectura del Hortensius. Sin embargo, a la distancia,

cabría preguntarse si no seria mas valido establecer el paralelo con

el episodio del jardin de Milán y la lectura de san Pablo por parte

del Hiponense.

Sea de ello lo que fuere, el camino espiritual e intelectual que

abre para Petrarca ese pasaje de Confessiones se ensancha y se alar-

ga durante la segunda etapa de la vida del poeta, es decir en el Pe-

trarca ya "convertido", en el que baja del Ventoux. De hecho, su tra-

bajo mas acabado y personal, desde el punto de vista filosófico, el

Secretum, sera redactado en forma de diálogo entre el autor y san

Agustin, quien, a partir de este episodio, adquiere el abierto carác-

ter de guia espiritual.

Reencontremos, pues, a Petrarca al pie de ese monte, ya que es

el momento que podria señalarse simbólicamente como la instancia fun-
\

dacional del Humanismo italiano. Es el año 1336 y el poeta cuenta 32, 1
exactamente la edad de la conversión agustiniana, como él mismo Se

‘

Ocupa de indicar, con esa inclinación a las coincidencias simbólicas

de cronologia, que después reaparecera, como veremos, en muchos hu-

manistas. Por lo demas, es muy probable que la ascensión haya tenido

lugar un viernes, dia penitencial para el Cristianismo. Aparentemen-

te, la noche de ese mismo dia Petrarca escribe la larga carta que

relata su experiencia a Dionigi da Porgo san Sepolcro, incluida en
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su epistolario de las Familiari. En nuestros dias, Fillanovich ha

mostrado que se trata de una datación literaria (30). Lo hace basán-

dose en los siguientes argumentos: en primer término, cabría pregun-

tarse si, después de haber completado el ascenso y descenso en una

sola jornada, tuvo aún tiempo y energías suficientes para redactar

el relato del episodio. Billanovich cree que dicho relato es, en lo

esencial, una alegoría de la vida humana formulada en términos de as-

censión e iluminación, es decir en clave agustiniana. En segundo lu-

gar, demuestra que el poeta impostó la ambientación y cronología de

esa Familiare, valiéndose retóricamente de las descripciones geogra-

ficas de Tito Livio y de las Confessiones de Agustin. En tercer tér-

mino, en el Secretum, compuesto años después del ascenso, el mismo

Petrarca ubica su conversión hacia los 40 años. Por otra parte, sólo

en el 1345 descubre algunas cartas de Cicerón como Ad Atticum y Ag

Prutum que seguramente despertaron en él el deseo de dar forma a un

epistolario propio.

Pero, aunque Petrarca haya dado redacción definitiva a esa car-

ta a Dionisio mucho después, para incluirla en sus Familiares —Billa—

novich supone que fue cerca de los 50 años del poeta, es decir 18

más tarde de la fecha que ostenta—, no todo es habilidad literaria

en ella: la descripción precisa de algunos detalles confirma que 1a

ascensión al Ventoux realmente se produjo en lascondiciones y en la

época ya indicadas. Y, lo que es más importante, nada hace suponer

que la profunda impresión de Petrarca al leer o releer en la cima

el aludidoppasaje de Confessiones constituya una ficción retórica.

Ya próximo a su muerte, en el 1373, Petrarca ofrece a otro a-

gustinoi Ludovico Farsili, el pequeño volumen de esa obra, recibido

de Dionisio y que tanta trascendencia había alcanzado en su evolu-

ción personal. En la carta que acompaña al obsequio (31), se lee el

Cierre de la parábola trazada por esa evolución, en cuyo cénit, u-

bicado en la cima del Ventoux, el poeta descubre en la indagación

sobre el hombre y su relación personal con Dios el ambito que mere-

ce los mejores esfuerzos intelectuales y espirituales de cualquier
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pensador. Asi, sobre el final de su vida, aconseja a Ludovico a con-

sagrarse mas a la adquisición de las virtudes que a la de la ciencia,

y lo exhorta a no prestar oidos a quienes, proclamando la necesidad

de aplicarse completamente a los estudios teológicos, pretendían a-

lejarlo del cultivo de las letras. Si de ellas hubieran estado huér-

fanos —añade— Lactancio y Agustín, ni este hubiera podido edificar

la excelente Ciudad de Dios, ni aquél hubiera podido combatir elocuen-

temente las supersticiones de los paganos (32). Le augura, por último,

que, llevado por la admiración por el hombre —aadiferencia de quie-

nes, jactandose de ser sabios, no se comprenden a si mismos ni entien-

den a los demas—, y munido de las letras, combata a los secuaces de

ese "perro rabioso" de Averroes.

Así pues, queda señalado el aspecto de la producción agustinia-

na que Petrarca revive para Occidente, abriendo con ello una nueva

etapa del pensamiento, la humanística, con el fin de oponerse a la

orientación de una "cultura oficial", cuyos signos de esterilidad él

percibía. En este sentido, no se puede dejar de reparar en cierta con}

cidencia de las situaciones vividas por san Agustín y Petrarca: sobre

el derrumbe del paganismo,'el primero diseña las líneas fundamenta-

les de la vida cristiana; sobre la decadencia de lo mas tipico del

pensamiento medieval, la Esoolástica, el segundo propone nuevos te-

mas y nuevas vías de indagación intelectual.

No se puede decir, sin embargo, que el Quattrocento haya sabi-

do apreciar cabalmente este rol importantísimo cumplido por Petrarca

al promover el "reingreso" de Agustin en Occidente. Muchos de los

nombres que lo suceden en la serie de los humanistas inaugurada por

él tienden a una visión unilateral que se prolonga hasta hoy: admi-

ran en Petrarca -a veces, no sin criticas- al gran poeta italiano,

pero dejan algo marginado al de los escritos latinos, que es preci-

samente el que prOpone de manera explicita otra actitud filosófico-

moral (33).
Con todo, y mas alla de las apreciaciones que los hombres del
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hecho irreversible: el del mencionado reingreso agustiniano que hace

que la figura del Hiponense vuelva a dominar la escena intelectual

del siglo XV. En efecto, el redescubrimiento de una faceta de la pro-

ducción de Agustín -la que se expresa fundamentalmente en Confessio-

235 y que habia sido relegado en pro del Agustin del De Trinitate (34)5

tuvo por consecuencia que los hombres de ese siglo ampliaran la pers-

pectiva desde la que sus predecesores de la centuria anterior lo ha-

bian contemplado. Se vuelve a apreciar entonces elcaracter polifacé-

3132 de la personalidad intelectual agustiniana: elteólogo, el polemis-

ta, el psicólogo, el maestro de vida espiritual, el pensador de la

HiSDria, y siempre, el gran escritor de vuelo retórico, se superpo-

nen en el Hiponense ante la mirada de los humanistas (35). Asi, cada

grupo de ellos, en cualquiera de las tres fases del Humanismo de las

que hemos hablado, encuentra una faceta agustiniana que despierta

su particular interés e influye en su producción (36).

La redescubierta por Petrarca en el Ventoux constituye, quizás,

el rasgo agustiniano mas fuerte y evidente en el movimiento humanis-

tico. En nuestra opinión, es una veta que, recuperada para Occidente,

trabajan, sobre todo, iarsilio Ficino y Pico della Nirandola. De ma-

nera, pues, que reservamos su tratamiento, especialmente, para el ca-

pitulo que corresponde a la antropologia piquiana}

Pero esa faceta del Agustin que bucea en la interioridad del

hombre y se interroga sobre su reSponsabilidad y su destino, trae

aparejada la sugerencia de una perspectiva ética y de una espiritua-

lidad, diferente a la pautada en la época. asi, la influencia agus-

tiniana en el Quattrocento y aun en el siglo siguiente se hace sen-

tir también en el plano religioso. En tal sentido, es revelador que

la mayoria de las obras del Hiponense cuya lectura era frecuentada

por los hombres de este tiempo puedan.incluirse entre las de dicho

orden. Y también lo es el hecho de que aun las apócrifas a él atri-

buidas revistieran el caracter de escritos religioSos. De este mo-

do, Agustin se convierte en uno de los mentores de los movimientos
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religiosos que surgen al final del siglo XIV y se extienden durante el

XV. Nos referimos a lo que se conoce como la "devotio moderna", que,

introduciendose con relativa rapidez en el campo educativo, tiñe de

un nuevo tono la sensibilidad y las actitudes religiosas de ese pe-

riodo, rebelde a cierta formalidad impuesta por la Iglesia. No es

extraño que, para sus seguidores, Agustin fuera, después de las Es-

crituras, la principal=autoridad (37): en sus obras se redescubria

un modo posible de relación con Dios que los hombres del momento per-

cibian como mas personal, intima y viva que aquella en la que habian

sido formados. Pero este movimiento, que también presenta ciertas no-

tas populares de reforma social, no es, en todo caso, una linea ras-

treable en la producción estrictamente intelectual de la época. Con

todo, se impone su mención porque contribuye a ilustrar las modifica-

ciones del clima de la misma, mostrando la orientación de sm inquietu-

des- Estas se revelan aun en los textos literarios del periodo que

nos ocupa, cuyos autores —no preocupados esencialmente por cuestiones

doctrinales filosóficas o teológicas- reconocen, desde el punto de

vista literario que acaparaba sus intereses, el valor que en ese pla-

no presentan las obras de la Patristica, a las que ubican muy por en-

cima de la producción escolastica. Asi ocurre, por ejemplo, con Er-

molao Barbaro, cuya posición al respecto tendremos la oportunidad de

examinar a propósito de una polemica que sostiene con Pico. La cau-

sa de esta apreciación radica en que reconocían y estimaban a los

Padres de la Iglesia como escritores antiguos. En la búSqueda que

los humanistas emprenden de su propia identidad, los Padres no eran

excluidos de ninguna manera, tampoco en su condición de escritores:

Salutati observa en su epistolario que autores como Agustin tienen_

el gran mérito de haber conservado la antigua elocuencia; más aún,

cuando defiende su propia concepción de la literatura poética, ape-

la al prestigio de los Padres como uno de los mas fuertes argumentos.

Esta aceptación era compartida por otros humanistas: Valla ensaya u-

na lista de los mas admirables autores antiguos que, ademas.de in-
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cluir a san Agustin, se cierra con el nombre de Roecio. Especialmen-

te significativa es al respecto una carta de Erasmo que reivindica

para el Hiponense y otros nombres de la Patrística, sobre todo, la

condición de grammatici (38).

Una particular importancia reviste la influencia de san Agustin

en la época en cuanto pensador político y teólogo de la Historia. Es-

to se traduce en un detalle muy significativo: el De civitate Dei

fue uno de los primeros libros impresos en Italia. No muchos años

después, Vives publica una edición critica de la obra, complementada

por un comentario filológico. Por con és-su parte, Erasmo emprende,

te y otros escritos agustinianos, una tarea similar que durante dé-

cadas se consideró la versión más autorizada de los mismos. El in-

terés por este aspecto de 1a doctrina del Hiponense obedece a una

revisión del uso que de él se habia hecho durante el Nedioevo en la

querella de las investiduras. La denuncia de Valla sobre la donación

de Constantino se inserta en esa dirección.

Ciertamente, a todas estas facetas hay que añadir la que nun-

ca habia perdido su vigor en Occidente: en el Quattrocento subsiste

el respeto por la autoridad agustiniana en materia de teología gog-

mática y que habia preocupado aun a sto. Tomas de Aquino. Esto se

verifica particularmente en la actividad escolástica del siglo XIV,

pero también se da entre los humanistas. En efecto, cuando éstos hu-

bieron de defender sus propias doctrinas —en general, de corte neo-

‘platónico- de las acusaciones de los teólogos "oficiales", apelaron

frecuentemente al recurso de refugiarse en las incuestionadas defi-

niciones de san Agustin en ese plano. Y no pocas veces reivindicaron

la figura del Hiponense como su propia precursora. Hacia el final

del presente trabajo, tendremos ocasión de ofrecer detalladamente

un ejemplo de ello.

Ahora bien, tal ampliación de la perspectiva que los hombres

del Quattrocento fueron adquiriendo de la multifacética obra agus-

tiniana arrojó como resultado un manejo de las categorias filosóficas
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fundamentales del Hiponense. Nos referimos con ello no sólo a las

antropológicas, sino también a las eminentemente metafísicas y aun

a las gnoseológicas, todas las cuales estan animadas por el interés

ético que rige el pensar agustiniano y que desvelaba en igual medida

a los grandes autores del Humanismo italiano. Asi pues, producido el

"reingreso" de Agustin, su sombra sugestiva —en cuanto interpelante-

se va extendiendo hasta volverse omnipresente (39). Aun ciñiéndonos

exclusivamente al panorama del Quattrocento italiano, es indudable

que la de san Agustin es una de las principales figuras que consti-

tuyen el marco de referencia de cualquiera de las fases que hemos

mencionado en el Humanismo. Sin duda, para aquella en la que predo-

minan los intereses ético-espirituales, Agustín sera, sobre todo,

el autor de las Confessiones y el De vera religione; en la fase fi-

lológica, animada por preocupaciones ético-politicas, tendra predo-

minio el gran constructor del De cívitate Dei y el De magistro. Pero

es en la fase filosófica,donde el magisterio del obispo de Hipona

se desarrolla con mayor plenitud, porque en él convergen todos los

ángulos de su doctrina para mostrar, por debajo de su asistematici-

dad formal, la coherencia interna y la fundamentación que la sostiene,

de base neoplatónica. El tamiz latino y religioso por el que atravie-

sa el neoplatonismo en san Agustin garantizaba, por otra parte, que

la opción que la mayoria de sus representantes hace principalmente

por dicha corriente confluia con el Cristianismo que no sólo pro-

fesaban sino que también querian integrar a su visión de la realidad

y de la misión humana en ella.

Esto se advierte, en particular, en el nombre que acompaña inme-

diatamente al de Pico entre dichos representantes: Harsilio ricino.

.El propósito deliberado de Marsilio es el de renovar y promover la

unión entre fe cristiana y filosofia platónica. Cabe pensar que tam-

bién Ficino presintió el peligro de una posible escisión doctrinal

en el seno de la Cristiandad, aun cuando no haya mostrado ante él

la sagacidad de diagnóstico atribuible a Pico (40), Sea de ello lo
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que fuere, lo cierto es que la intención ficiana de aunar ambos cam-

pos queda sugerida en el título de su mas importante obra: la 2232-

logia platonica. De esta manera, es Narsilio quien termina recogiendo

un siglo más tarde, la exhortación petrarquesca a combatir el ave-

rroísmo y la insistencia en la doctrina de la doble verdad. Su obra

tiene por objeto, efectivamente, revitalizar con la vieja savia del

platonismo el pensamiento cristiano y, en especial, promover la re-

novación espiritual del hombre. Este se constituye, pues, en el te-

ma axial enttorno del cual se estructura su filosofía, en la que el

platonismo humanistico alcanza su punto culminante.

Una vez mas se comprueba que una perspectiva semejante no po-

dia menos de echar mano al pensamiento agustiniano. De hecho, el mis-

mo Ficino, traductor de Platón y de Plotino, guía de la Academia flo-

rentina, asegura en una de sus cartas que fueron los "platónicos cris-

tianos" quienes despertaron en él interés por esta corriente filosó-

fica. Y cuando, en otra carta, menciona las fuentes latinas del pla-

tonismo, otorga un lugar de privilegio a san Agustin. Finalmente,

en una tercera epístola —que adjunta a un ejemplar de la Theologia

platonica enviado al arzobispo Niccolini-, enfatiza la importancia

que la lectura de las obras agustinianas tuvo en la redacción de la

suya propia (41). En el proemio de la misma, Ficino hace una relevan-

te declaración al decir que, habiendo creido en la autoridad del Hi-

ponense —quien ubicaba a Platón muy cerca de la verdad cristiana—,

él resolvió dar lugar a una imagen del filósofo griego lo más asimi-

lable que pudiera a la tradición del Cristianismo. Pero es claro que

la intención deliberada de Ficino no es la de apelar al pensamiento

agustiniano para basarse en él en la construcción de su propia doc-

trina, sino la de apoyarse en la autoridad de Agustin para elaborar

una versión cristianizada y humanística del platonismo. Con todo,

así como cabría objetar el auténtico carácter platónico de algunas

tesis de Ficino —esto es su fidelidad al espiritu y la letra del A-

teniense—, también cabría poner en duda el "agustinismo" de Narsilio.

Esta reserva queda en pie a pesar de la deuda que respecto de
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san Agustin tienen muchos aspectos del pensamiento de Ficino, entre

los que se cuentan nada menos que la ubicuidad del alma en el cuer-

oo, elcaracter activo de la sensación, la postulación de Dios como

maestro interior del alma humana, el descanso en El como fin último

de la misma, o la insisteneia en la superioridad del amor sobre el

intelecto. Sin embargo, el andamiaje sobre el que se apoya su doctri-

na metafísica -y que condiciona a los restantes órdenes filosóficos-

no es agustiniano, o, por lo menos, sólo lo es en la medida en que

pretende ser platónico.

Nucho mas importantes para nuestro tema son algunos rasgos de

la concepción antropológïca de Marsilio. Todo cuanto existe esta com-

prendido, para el, en uno de estos cinco grados ontológicos: el cuer-

po, la cualidad, el alma, el angel y Dios. El alma humana ocupa, pues,

un lugar intermedio y de frontera entre dos reinos o mundos, el inte-

ligible y el sensible. Por ello, participa de ambos, siendo así nudo

y cópula de la realidad (42). Ahora bien, el elogio que despierta la

naturaleza humana en Ficino, anfiíble al milagro estético, se dirige

especialmente a su creatividad en el plano de la técnica y, sobre to-

do, del arte. Desde su perspectiva, aquí radica la diferencia especi-

fica que el hombre guarda reSpecto de las bestias: en las obras ar-

tisticas se puede ver cómo él aprovecha, en todas las formas posibles,

los materiales del mundo, como si todo le estuviera sometido, tal co-

mo le esta sujeto al Creador. Para Narsilio, es esta condición lo

que sitúa al hombre entre el mundo y Dios. Pintores y escultores imi-

tan el mundo natural, demostrando con sus obras que no somos esclavos

de la naturaleza sino sus rivales.
_

En su poder sobre la naturaleza reside, entonces, la razón pro-

funda de la semejanza y parentesco que une al hombre con Dios. El go-

bierno humano sobre el mundo imita, a su manera, la providencia di-

vina, en la medida en que maneja, cambia y-da forma a todas las co-

sas (43). Pero a esto hay que añadir el aspecto mas importante: el

poder que el hombre tiene sobre si mismo. Ficino insiste en la capa-
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cidad que le ha sido dada al ser humano de moldear libremente su

vida dentro de una escala de posibilidades que abarca la totalidad

de lo real, al igual que el Cusano (44). En efecto, para Harsilio,

el hombre lleva vida de planta, en cuanto sólo cultiva su cuerpo;

vida de bruto, si sólo adula sus sentidos; vida humana, en cuanto

se rige por la razón; vida de heroe, en cuanto investiga las cosas

naturales; vida de angel, en cuanto escruta los misterios divinos;

vida de Dios, en cuanto todo lo obra por Su gracia. Asi, el género

humano se esfuerza por serlo todo, en la medida en que hace la vida

de todo (45). De este modo, el planteo que formula al respecto Mar-

silio prolonga el de Nicolas de Cusa; sin embargo, a diferencia de

este último, Ficino no insiste en la formación de la pr0pia indivi-

dualidad que cada hombre lleva a cabo mediante esas elecciones. A

su vez, Pico coincidirá con esta concepción ficiana, pero, como ve-

remos, será mucho mas enfatico a la hora de subrayar las repercusioa

nes ontológicas de la misma.

Con todo, aun cuando esta doctrina es clave, seria un error a-

preciar por ella el tono general que asume la antropologia de Narsi-

lio. No se ha de olvidar que se trata de un humanista deliberadameni

te cristiano. Por eso, no exagera la nota de optimismo puramente te-

rrenal. Pese a esa semejanza con Dios -o, mejor aun, debido a ella—,

la vida humana es mas dificil que la de otros seres. Ese "querer

serlo todo" redunda en una inquies animi, la que, unida.aala=fragi—

lidad de su cuerpo, hace del hombre un ser esencialmente inacabado

y tenso hacia una plenitud queefl mundo le rehúsa. De ahi su total

insatisfacción (46): su inteligencia, en permanente búsqueda de las

razones y causas de todas las cosas, lo hace, a la vez, la.más per-

fecta y la menos acabada de las creaturas, paradójica condición a

la que, como buen humanista, Ficino alude apelando al mito de Pro-

meteo.

Pero, al mismo tiempo, por su condición de cristiano, no plan-

tea ese prometeico tormento con espiritu trágico: ha de durar todo

el ciclo de la vida terrena; pero se prolongará sólo hasta que el
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hombre sea devuelto al mismo "lugar" donde recibió el fuego, ámbi-

to en el que su tormento se convertirá en gozo. En este punto, la

doctrina de Marsilio sobre la inmortalidad del alma cobra maxima im-

portancia. Y es ahora también cuando retorna a san Agustín. Sobre

todo, al Agustin que, una vez mas, recuerda a los hombres que fue-

ron hechos para Dios y que sólo en El reposarán. ¿Qué otra cosa —se

pregunta Ficino- podra saciar esa sed infinita que los hostiga sino

la misma infinitud divina? (47). Esta culminación de su doctrina ex-

plica que su obra mayor se subtitule precisamente De inmortalitate

animarum.

Así pues, la sombra de san Agustin campea en todo el complejo

e inquieto panorama intelectual del siglo XV, en particular aunque

no exclusivamente, fuera de los claustros universitarios, es decir

allí donde, emergiendo del mundo natural y reivindicando su dignidad

ante él, el hombre de la época intentaba redimensionar su puesto je-

rárquico en el universo y bajo un Dios con quien ensayaba ya un nue-

vo diálogo. En las obras del Hiponense, estos autores creyeron en-

contrar las claves inspiradoras que les permitieran entablarlo. En

ese mundo surge la figura de Pico della Mirandola.
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NOTAS AL CAPITULO I

1) De la inmensa —y diversa- bibliografía al respecto, henos optado

por seguir aquí la presentación hecha por Tenenti, A., I rinascimen-

ti 1350-1630, Firenze, Le Monnier, 1981, especialmente, pp. 1-23.

2) En tal sentido, la importancia que revisten los nombres de huma-

nistas franceses, ingleses o germanos, no es comparable a la que tie-

nen Mussato, Cola di Rienzo, Petrarca, Boccaccio, Salutati, Leonardo

Bruni, Guarino da Verona o Lorenzo Valla. Recordemos, además, para

trazar una curva cronológica, que el primero de los mencionados mue-

re en el 1329 y Valla en 1457. Lo que se acaba de indicar rige para

el siglo XV; en ¿1, la preeminencia italiana se advierte si pensamos

Francia, seguia siendo tierra medieval.que, por ejemplo,

3) Tenenti se refiere al Humanismo en estos términos: "La nettezza

del suo emergere e 1a relativa maturita che lo caratterizzo fin dal-

la sua fase iniziale hanno indotto molti storici a considerarlo il

rinascimento vero e proprio. Questi studiosi hanno inoltre promosso

tale rinascimento da ricco fenomeno culturale quale e, a periodo,

perché lo hanno ritenuto il fenomeno maggiore e piü caratteristico

della fase in cui si svolse. Questa operazione storiografica per lo

meno discutibile e stata seguita al punto di ingenerare parecchie

confusioni. Su scala europea e praticamente impossibile sostenere

che questo rinascimento, pur reso ormai cosi articolato e molteplice,

abbia dominato la vita del continente" (gp. 233., pág. 7).

4) Este aspecto de nuestra exposición deriva del planteo que hace

F. van Steenberghen, La philosophie au XIIIe. siecle, Louvain, Na-

welaerts, 1966; Aristotle in the West, Louvain, Nawelaerts, 1970.

5) Seguimos en esto, reformulando empero su sintesis para ceñirla

al ambito que nos interesa, a G. di Napoli, La filosofia del Humanis-

mo y del Renacimiento, f 5, cap. 3 del vol.I de la Historia de la

filosofia que, bajo la dirección de C. Fabro, se publicó en Madrid,

en 1965.

6) P.O. Kristeller establece importantes precisiones sobre este es-
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quema basico en su Renaissance Thought. The Classic, Scholastic and

Humanistic Strains, New York-London, Harper and Row, 1961. En 2. "The

Aristotelian Tradition" se lee: "The Aristotelianism on the later

Middle Ages was characterized not so much by a common system of ideas

as by a common source material, a common terminology, a common set

of definitions and problems, and a common method of discussing these

problems", p. 32.

7) "Historians of Westwern thought have often expressed the view

that the Renaissance was basically an age of Plato, whereas the Nid-

dle Ages had been an age of Aristotle. This view can no longer be

maintained without considerable significations. In spite of a Wides-

pread revolt against the authority of Aristotle, the tradition of

Aristotelianism continued to be very strong thoroughout the Renais-

sance period,

24.

and in some ways it even increase rather than declined",

ibid., p.

8) gi. Lanza, A., Polemiche e berte letterarie nella Firenze del

primo Quattrocento, Roma, Bulzoni, 1971, p. 29.

9) Nos limitamos a señalar un punto interesante, cuyo tratamiento

analítico no podemos hacer aqui: en una confrontación entre los co-

mentarios de Tomas de Aquino, por ejemplo, y los de los humanistas

a los tratados éticos de Aristóteles, se veria la diferencia de en-

f0que y de intereses a la que venimos aludiendo. Nientras que el A-

quinate revaloriza, en la perspectiva aristotélica, los aspectos na-

turales del hombre, siempre dentro de ella, los humanistas enfatizan,

en cambio, otros rasgos que contribuyen a ensalzar la excepcionali-

dad del hombre entre los seres naturales. Si se nos permitiera ex-

presarlo en términos gestalticos, fondo y figura intercambian sus

funciones,en virtud de lo Que interesa percibir tanto en el Medioe-

vo cuanto en el Humanismo.

lO) Al respecto, se puede ver Platon et Aristote dans le mouvement

scientifigue de la Renaissance, parte IV de la obra colectiva Platon

et Aristote a la Renaissance, Paris, Vrin, 1976. Especialmente inte-

resante es el trabajo de P. Moraux, "Copernic et Aristote", pp. 225-38.L



ll) QE. R. Klibansky, The Continuitx_oí the_?latonic Tradition during

the Middle ¿pes, London, 1950; y Garin, 3., "Per la storia della tra-

dizione platonica medioevale", en giorn. Crit, della Fil. Ital.,ïXVII

(1949) 125-150, donde se pone el acento en la cuestión de la inmorta-

lidad del alma según el Ateniense.

12) gg. Kieskowski, B., "Averroismo e platonismo in Italia negli ul-

timi decenni del secolo XV", en ip¿g., XIV (1933) 286-301. A propósi-

to del averroismo en ese período, y en lo que atañe mas directamente

a nuestro tema, ci. Nardi, 3., "La mística averroistica e G. Pico

della Mirandola“, en ¿rgniyio di Eilosgíia, 1949, 55-75.

13) Hay que destacar que, en el intento de conciliación, se recurria

muchas veces al Aristóteles joven, es decir a aquel en quien todavia

resuenan los ecos de las tesis fundamentales discutidas con su maes-

tro en la Academia: en efecto, el t(stimonio ciceroniano les hacía

reconstruir la doctrina del primer período de la filosofía de Aris-

tóteles, por ejemplo, la teoria sobre la felicidad del sabio, expues-

ta en sus obras perdidas, donde el Estagirita habria seguido aún so-

bre las huellas de Platón. gg. Bignone, E., L'Aristotele nerduto e

la formazione filosofica_diwfpicuro, Firenze, La Nuova Italia, 1936,

esp. cap. III. Con todo, es obvio que lo medular —y lo mas arduo-

del intento de conciliación radica en las doctrinas metafísicas ya

maduras de ambos. En este aspecto central del problema, que los hu-

manistas no eludieron, merecen citarse las ajustadas observaciones

de Ch.B. Schmitt, en la tradigigne_aristotelica_fra_Italia e Inghil-

terra, Napoli, Bibliopolis, 1985: ",.. le due filosofie platonica e

aristotelica interagirono ed esercitarono una benefica influenza

l'una sull‘altra, con l‘emergenza da questo incontro, di un tipo

di aristotelismo eclectico che ebbe una grandissima fortunaEi.. Que-

stolda ripresa di tradizioni antiche che produsse un pluralismo cul-

.l-

turalájgenerb una nueva leva di filosofi, che si ispiravano ai testi

di EOLÓGIG le tradizioni'l‘v'L.‘platonici o almeno vedevano le r!ceSS't

apparentemente dispasate di Platune e di Aristotele in una nueva sin-

I_!tesi", pp. 2-13.
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14) Se debe evitar la imprecisión grave de suponer que todos los hu-

manistas rechazaron la Escolastica en cualquiera de sus aspectos. Por

el contrario, muchos de ellos conocían y apreciaban el que habia si-

do su mejor momento. Pico, por ejemplo, respeta en ella la opción

por la disputa pública como forma de acceso a la verdad filosófica

y teológica, si bien, como veremos, sólo intentará adoptarla bajo

determinadas circunstancias. Más alla de ellas, cada linea de sus

escritos contiene una implícita repulsa por el formalismo estéril

de la decadencia escolastica.

15) Ejemplo de ellos es el de Geta y Birria, servidores de un señor,

Anfitrione, quien, abandonando esposa y propiedad, parte en compañía

de sus siervos con el fin de ir a "aprender filosofía". Pero ésta o-

frecía 1a imagen de reducirse a vacuas disputas dialécticas, cosa

que, en el cantar, se muestra a través del garrulo personaje de Geta:

éste se jacta de haberse convertido en un sabio, diciendo: "Sommo lol-

o son!", después de haber desgranado una serie de dislates en apa-

riencia dialécticos. Cabe consignar también la maldición contra la

"filosofía" asi reducida a la vacuidad: "Loica! maledetto sia chi

prima/ mi disse che tu eri il fior d'ogni arte". QE. A. Lanza, "La

'berta della loica‘", en gp. gli. II, cap. l, p.131.

.

16) Sobre este particular, gi. las observaciones de P.O. Kristeller

en "Il Petrarca, l'Umanesimo e la Scolastica a Venezia", en La civil-

ta veneziana del Trecento, Venezia, Sansoni, 1956, 147-179.

17) La "cuestión" de la poesia dio lugar a una serie de valoraciones

humanisticas diversas sobre ella. Lo que todas tienen en común es la

apelación a los grandes ejemplos de la tradición clasica. Contra es-

ta posición se alineaban los cultores de las artes rivales, pero, so-

bre todo, los eclesiásticos que habían relegado la poesía a un pues-
to secundario entre las.artes y que miraban con recelo todo lo que

despertara el recuerdo del mundo pagano. No obstante, forma parte

del fenómeno humanístico, de un lado, el rol protagónico que va_ad-

quiriendo el poeta en la nueva realidad civil; de otro, la revalora-
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ción de la poesia como medio mas eficaz para transmitir, con la ar-

monía y musicalidad del verso, los contenidos mas diversos de la in-

dagación humana. Así, los poetas cobran paulatinamente la jerarquía

de guías espirituales y morales, razón por la que suponen la poe-

sía como apreciada por Dios. El primer aspecto es reivindicado por

Mussato; el segundo, por Petrarca. Cf. Ronconi, G. Le origini delle

dispute umanistiche sulla poesia, Roma, Bulzoni, 1976.

18) La reacción de la cultura "oficial" no se limitó al desdén. Fran-

cesco Landini es autor de un carmen latino en defensa de la dialéc-

tica ocamista, en el que el mismo Guillermo de Ockham aparece lamen-

tando que la "nescia lingua procax" del vulgo denigre sus obras e

ignore la dialéctica, sin la gue nada se puede conocer. El blanco

de sus ataques se acota en la figura de un supuesto humanista, el

cual va filosofando entre el populacho ignorante y —lo que juzga aún

peor- elogia a "su" Cicerón. Pero el personaje que representa a Ockham

afirma que las loas del'humanista" hieren al Arpinate mas que la es-

pada (gi. A. Lanza, gp. 212., pp. 46 y ss.). Los críticos han trata-

do de identificar al humanista aludido. Sea éste quien fuere, para i

nuestro propósito, sólo importan dos hechos: el primero es la reac-

ción de la que este carmen da cuenta; el segundo, la probable exis-

tencia de algunos personajes que, tal vez, habrán reivindicado para

si el nombre de "humanistas" sin merecerlo, cosa que, por lo demas,

ocurre en cualquier gran movimiento cultural.

19) Esta es la razón de la reivindicación humanística de la figura

de Sócrates, cuyo magisterio se antepone ahora al que Aristóteles

habia ejercido durante un siglo y medio. Recuérdese al respecto el

"Sancte Socrates..." de Erasmo, quien lo asume como maestro de vida

desde el Cristianismo. gg. Deman, Ch., Socrate et Jesus, Paris, L'ar-

tísan du livre, 1944.

20) El mismo nOmbre de "humanista" es exhumado por los italianos de

escritos ciceronianos, donde figuran expresiones como "studia huma-

nitatis" y "studia humaniora". Ellos los emplearon para designar su

campo de indagación, cuyas ramas eran cinco: gramática, retórica,
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historia, poesia y filosofía moral. Desde el punto de vista mas ceñi-

damente "profesional", en cambio, el primer significado del término

italiano "umanista" alude a quien enseñaba literatura clasica; el se-

gundo, cronológicamente hablando, señala simplemente al estudioso

de las letras latinas. gi. Kristeller, P.O., La tradizione classíca

nel pensiero del Rinascimento, Firenze, 1965.

21) Sobre este punto, remitimos a Hagendahl, H. Augustine and the La-

tin Classics, theborg, 1967, 2 vols., además de los trabajos de

Courcelle, P., Les COnfessions de saint Augustin dans la traditíon

littéraire. Antecedents et Posterité, Paris, 1963; y Testard, M.,

Saint Augustin et Cicéron, Paris, 1958, esp. vol. I.

22) P.O. Kristeller en su ya citado "Il Petrarca..." indica que mien-

tras que los humanistas tenían como campo de acción la gramática, la

retórica, 1a poesía, 1a historia y la filosofia moral, sus contempo-

ráneos escolásticos abarcaban la teología, la jurisprudencia, las ma-

tematicas, la medicina, la lógica y la filosofía natural. Kristeller

subraya: "Io sono disposto ad interpretare el conflítto tra l'Umanesi-

mo e la Scolastica[l.a phitosto come una fase assai interessante nel-

la battaglia delle arti o nella lotta delle facolta..." Pero no es

cierto que los humanistas no hayan incursionado en la teología -se

lo vera en el caso de Pico-, o, en dirección inversa, que algunos

médicos no hayan sido humanistas —piénsese en Marsilio Ficino—. Se

trata de un conflicto más profundo: los divide una diferencia de in-

tereses que responde a la ya señalada diversidad de cosmo-antropo-

visiones, esto es de enfoques sobre 1a realidad. Por eso, es mucho

más feliz el período con el que Kristeller cierra el pasaje recién

citado: "Nella controversia di cui ci occupiamo, la Scolastica rap-

presenta il metodo logico delle definizioni e dimostrazioni precise,

e lacnnnscenza sistematica e bene organizzata, cioe scientifica, del

mondo fisico. D'altra parte, 1'Umanesimo coltiva come ideale non so-

lo lo studio dei classici, ma anche 1'eleganza letteraria insieme con

una considerazione immediata e personale dei problemi morali 3 umani".

Insistimos en que esa diferencia fundamental de intereses y PPÏSPGC'
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tivas —indicada en el par de términos que hemos subrayado- es lo que

determina tanto la preferencia por algunas disciplinas cuanto la e-

lección metodológica de ciertas vias prioritarias de acceso a la ver-

dad.

23) Recuérdese, por ejemplo, 1a famosa carta de Petrarca a Boccacciq

en la que el primero se expresa en los siguientes términos: "... me-

dici, o a meglio dire uomini sotto il nome di medici, ma veramente

della medicina nemici..." Le_Senili V,3, ed. G. Fracassetti, Firen-

ze, Le Monnier, 1892.

24) El ataque petrarquesco se dirige, sobre todo, a una ciencia que

cree saberlo todo e ignora lo único importante para la vida humana.

Ante esa supuesta sabiduria, Petrarca se une a quienes confiesan te-

.ner una ignorancia consciente de si misma y, en esa medida, "docta".

En este punto confluyen su pensamiento y el de Nicolás de Cusa. Pero,

una vez más, esto ya había sido sugerido por el Hiponense.

25) gi. Mariani, V., Il Petrarca e gli agostiniani, ROma, Ed. di Sto-

ria e Lett., 1959, esp. pp. 15 a 33. Mariani intenta demostrar cómo,

de hecho, fueron los mismos agustinos de la época —de los que releva

seis, caracterizando su relación con Petrarca-. quienes promovieron

el encuentro del poeta con el maestro de Hipona, tan decisivo en la

constitución del Humanismo italiano.

26) Petrarca anotó marginalmente un ejemplar que poseía del De vera

religione de san Agustin. Francisco Rico, en su artículo "Petrarca

e il De vera religione", en Italia Medioevale e Umanistica, Padova,

Antenore, XVII (1974) pp. 335-36, demuestra la importancia atribuida

por el poeta al motivo agustiniano de la voluntariedad del mal, mo-

tivo que se reiterará en el Secretum. Los escolios de Petrarca indi-

can el estado de su propia crisis religiosa en el momento de redac-

tarlos, alrededor-del 1335.

27) No es poco significativo que, en sus años juveniles, Petrarca ha-

ya llegado a manejar y descifrar, por ejemplo, códices del suflx>XII,

copias de manuscritos de Heirico de Auxerre. La dedicación que les

otorga y el aprecio por este material del pensamiento medieval a-
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fianzan la convicción de que aun el primero de los humanistas no se

vuelve contra éste sino contra las formas en las que él había dege-

nerado.

28) gi. 922:. X, 8, 15.

29) "Que dum mirarer singulaet nunc terrenum aliquid saperem, nunc

exemplo corporia animum ad altiora subvherem, visum est michi Confes-

sionum Augustini librum, caritatistie munus, inspicere; quem et con-

ditioris et donatoris in memoriam servo habeoque semper in manibus:

pugillare opusculum, perexigui voluminis sed infinite dulcedinis. A-

perio, lecturus quicquid occurreret; quid enim nisi pium et devotum

posset occurrere? Forte autem décimus illius operis liber oblatus

est[}.g Dum testor ipsumque qui aderat, quod ubi primum defixi ocu-

los scriptum erat: 'Et eunt homines admirari alta montium et ingentes

fluctus maris et latissimos lapsos fluminum et oceani ambitum et gi-

ros siderum, et relinquunt se ipsos'. Obstupui fateor; audiendique

avidum fratrem rogans ne michi molestus esset, librum clausi, iratus

michimet quod etiam nunc terrestria mirarer, qui iampridem ab ipsis

gentium philOSOphis discere debuissem nichil preter animum esse mi-

rabile, cui magno nichil est magnumfi Familiares IV, l.

30) gg. "Petrarca e il Ventoso", en Italia Medioevale e Umanistica,

IX (1966) 389-401.

31) gi. Senile XV, 6, ed. cit., pp. 417-425.

32) En su obra ya citada, Mariani da cuenta de que muy tempranamente

Petrarca llama a san Agustin "noster" cuando cita la Ciudad de Dios.

Pero señala con acierto que el magisterio que sobre el poeta ejerció

el De civitate Dei no guarda proporción con el deslumbramiento que

le producen las Confessiones,'impresión que, en efecto, el mismo Pe-

trarca asimila al que le produjo al Hiponense su encuentro con el

Hortensius ciceroniano (ed; cit. pp. 21-22): "E strana cosa per vero

dire sarebbe stata che nessun mutamento in anima cristiana avesse

operato l‘eloquenza d'Agostino, se tanto in lui fu capace di produ-

rre l'Ortensio di Cicerone" (Egg. VIII} 6).

33) El mismo Pico -quien, como veremos, no celebra tanto el fondo de
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la poesia petrarquesca cuanto su forma—, sólo se atiene a 1a condi-

ción de Petrarca en cuanto poeta que celebra a Laura. De ahí el co-

mentario poco favorable que el Nirandolano, después de su pr0pio a-

bandono de la lírica, expresará sobre él. En esto, cabe atenerse al

testimonio de su amigo Benivieni (si. Dionisotti, C., "Fortuna del

Petrarca nel Quattrocento", en Italia medioevale e umanisticay XVII

(1974) 61-113-

34) Es harto sabido que toda 1a producción agustiniana reviste un

carácter formalmente asistemático, más allá de la coherencia interna

de su doctrina global, de manera que cada obra puede seguir varias

líneas temáticas. En el libro VII de las Confessiones, por ejemplo,

se encuentra un tratamiento metafísico del tema de lo corruptible

y lo incorruptible, asi como varios libros del De Trinitate son tra-

tados sobre el alma. Con todo, se suele elegir el tema dominante so-

bre el que se vertebra una obra,_para caracterizarla en general. Es

el criterio que seguimos aquí, al aludir al De Trinitate como un es-

crito eminentemente teológico, y a las Confessiones, como una obra

de indagación sobre la interioridad humana.

35) La misma evolución personal seguida por Agustín desde el punto

de vista intelectual y espiritual lo prepara para esa diversidad que

se advierte en sus escritos: en rápida enunciación, baste recordar

su temprano gusto por la literatura; su primera formación retórica;

su descubrimiento de la filosofía en cuanto tal a propósito de la

lectura del Hortensius ciceroniano; su propia y dramática experien-

cia en el terreno moral que lo conduce al maniqueismo; el descubriy

miento de la metafísica plotiniana que lo lleva a superar teóricamen-

te la tesis maniquea; su necesidad de pensar globalmente la Historiaa

para alentar a sus fieles, ya como pastor, ante la caida de Roma;

las elaboraciones teológicas a las que se ve impelido en su polémi-

ca con pelagianos y donatistas, etc.

36) Los párrafos que siguen son parcialmente deudores del trabajo

de P.O. Kristeller, en su "Augustine and the Early Renaissance",

artículo publicado en Studies in Renaissance Thought and Letters,
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Roma, 1956, 355-372, versión corregida y anotada de la comunicación

que el autor presentó en Cambridge, Mass., ante la Augustinian So-

ciety el 16 de enero 1941. D1 trabajo conserva vigencia.

37) Se reconoce como fundador de ese movimiento a Gerard Groote, cu-

yos escritos muestran la poderosa influencia del Hiponense, por e-

jemplo, en el hecho de que es la autoridad a la que apela más fre-

cuentemente en ellos. De vita communi et paupertate, v.g., se abre

con una cita de san Agustin.

38) "Neque negari potest Hieronymum Ambrosium Augustinum quorum auc-

toritate potissimum res theologica nititur ex hoc grammaticorum or-

dine fuisse, quanquuidem id temporis nec Aristoteles etiamnum in

theologorum scholas erat receptus..." Carta a Henricus Bovillus, ci-

tada por Kristeller (Ef. Nota 36) p. 363.

39) Piénsese, por ejemplo, que en tierra alemana el pensamiento de

san Agustin, especialmente el que se rastrea en.sus tratados antipe-

lagianos, se convierte en el eje central en torno del cual se deba-

te doctrinalmente la Reforma.

40) Ya en la generación anterior a la de Narsilio, Nicolás de Cusa

había advertido la necesidad de una renovación de la Cristiandad. Pe-

ro el Cardenal la plantea en clave de reforma exclusivamente religio-
sa, cuyos elementos fundamentales son los de dección y consenso: so-

ñó la transformación de la Curia romana en una suerte de senado en

el que los cardenales actuaran a guisa de delegados de las iglesias

locales, y éstas serian regidas por párrocos y obispos que el mismo

pueblo cristiano habria de elegir. Este proyecto, tan osado en su

época, apuntaba a consolidar la paz: el equilibrio entre concilios

realmente ecuménicos y la autoridad personal del pontifice romano

era un factor de importancia que hubiera contribuido no sólo ayla

paz interna de la Cristiandad sino también a un acercamiento mas

promisorio y estable con los orientales: Nicolás de Cusa presintió

que la paz mundial no podía quedar comprometida por la soberanía om-

nimoda de Roma. Estas tesis de su De concordia catholica se comple-
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mentan y continúan con las de su De pace fidei, donde apuntala la

ambición de paz universal Con la idea de unidad religiosa. El Cusa-

no se prOponia integrar a los creyentes de cualquier religión en un

credo único, sustentado en elementos trinitarios. El transfondo teó-

rico del proyecto cusano de la pax fidei es su concepción del homo

maximus, quien contiene de manera potencial la Palabra divina, incom-

pleta en su desarrollo y de la que son portadores los mensajeros de

las diferentes religiones. En suma, Nicolas promueve el dialogo en-

tre religiones; Ficino, apunta a replantear el que se puede entablar

entre Cristianismo y platonismo. Como veremos, Pico ampliará esta

perspectiva, al prOponer una previa pax philosophica universal, tam-

bién producto del dialogo, como condición previa para la paz religiosa.

41) Datos recabados en la obra ya citada de R. Klibansky, The Continui-

t
..., pp. 46 y ss.

42) gi. Theologia Platonica, Paris, Belles Lettres, 3 vols. 1964-1970;

III, 2.

43) g. 313., XIII, 3 y 4.

44) Para Nicolás de Cusa, uno de los fundamentos principales de la

dignidad del hombre radica en la_libertad, por la que él puede llegar,

a su manera, a adquirir el ser de cualquier nivel ontológico de lo

real. Efectivamente, en el planteo cusano, al hombre le es posible

convertirse en un dios humano, un ángel humano, una bestia humana;

"Regio ipsa humanitatis Deum atque universum mundum humanali sua po-

tentia ambit. Dotest igitur homo esse humanus Deus atque, at Deus,

humaniter potest esse humanus angelus, humana bestial}.] Intra enim

humanitatis potentiam omnia suo existunt modo" (De con. II, 14).

Así pues, la noción cusana de libertad conlleva no sólo la capacidad

de elección sino también —y fundamentalmente- el poder de autorrea-

lización. Esto reaparecerá en Pico.

45) "Vitam siquidem agit plantae, quatenus saginando indulget corpo-

ri. Vitam bruti, quatenus sensibus adulatur. Vitam hominis, prout

de humanis negationis consultat. Vitam heroum quatenus naturalia

investigat[3.J Vitam angelorum, prout divina inquirit mysteria.
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Vitam Dei, quatenus Dei gratia operatur L7..]Atque ita genus humanum

contendít omnis fieri, cum omnium agat vitas". Th. P1. XIV, 3.

46) "Cum genus humanum, propter inquietudinem animi imbecillitatemque

corporís et rerum omnium indigentiam, duríorem quam bestiae vitam a-

gat in terrís, si terminum vivendi neutra ílli eundem penitus atque

caeteris anímantibus tribuisset, nullum animal esset infelicius ho-

mine". DE” I, 1.

47) gg. ibid. XIV, 4.

.

s____.
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CAPITULO II

HACIA EL ENCUENTRO DE DOS PFNSADOHEÉ

La trayectoria de Giovanni Pico della Mirandola

l. La etapa formativa del Mirandolano.

En la liga de Pico, que redactó y antepuso a una edición de las

obras, su sobrino Gian Francesco dividió la breve existencia del Miran-

dolano en dos periodos netamente diferenciados y aun contrapuestos: el

primero, según ¿1, estaria constituido por faltas morales: las aventuras

amorosas, la jactancia de erudito, la ambición de gloria, la vanidad cor-

tesana, la soberbia intelectual. El segundo periodo marcaria el arrepen-

timiento del joven e impetuoso aristócrata, quien, habiendo regresado al

Cristianismo, habria abandonado las pompas y preocupaciones de Babilonia

por el gozo y 1a esperanza de Jerusalén. Si se quisiera expresarle en

términos agustinianos, de ciudadano terreno Pico se habria convertido en

ciudadano celeste. Para Gian Francesco, la instancia fundamental que pre-

cipita la conversión está dada por la repercusión hostil que tuvo la ce-

lebre disputa romana: a su juicio, es ella la que motiva primariamente

la reforma moral de Pico (1). Sin embargo, y sin desconocer el asidero

que esta interpretación puede encontrar en los acontecimientos puramente;

externos de la vida piquiana, y menos aún ignorar la importancia crucial;

de la disputa en esa vida, nos proponemos presentarla de manera diferen-á
te.,Las razones de ello son las siguientes: cuando Gian Francesco confe-'

ria dicho enfoque a su relato biográfico, era ya un ferviente savonaro-

liano; por eso, cabe suponer que su propia posición lo impulsaba a enfa-

tizar los aspectos morales y, por ende, cargar las tintas sobre las su-

puestas tinieblas del primer periodo e intensificar la luz del segundo.

Creemos que semejante claroscuro, si bien es significativo y posible en

los planos más intimos y subjetivos de la vida de Pico, no traduce el

itinerario de su trayectoria en la constelación histórico-cultural ya

bosquejada. Ni tampoco ilumina la naturaleza del pensamiento piquiane.

Como ya se insinuó, nuestra visión al rspecto hace hincapié en la mi?

sión pacificadora y renovadora de Pico, sobre la base de una reforma

doctrinal que implica la reforma moral, porque la incluye y fundamenta.
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Por otra parte, y como consecuencia indirecta, no subrayamos a titulo

de hito más importante en 1a evolución intelectual de Pico el fracaso de

la disputa romana y sus repercusiones, dado que, insistimos, nos parece

menos importante la viabilidad o falta de ella que en el proyecto se hu-

biera expresado, que la índole de la propuesta implicada en dicho proyec-

to. Es esta última la que dice del diagnóstico de Pico sobre su (poca

y de su perspectiva sobre el futuro de Occidente.

Cs Así, el criterio que seguiremos en este punto es el de considerar

dos grandes etapas que, por lo demás, tampoco dividiremos de modo tajan-

te. La primera abarcará el período de la formación de Pico e'incluirá to-

dos aquellos elementos que confluyen en la gestación de su propuesta de

concordia, hasta el descubrimiento que él hace de 1a que cree su misión.

La segunda etapa se centrará en el planteo público de su propuesta doctri

nal. Por ello, tomaremos como criterio de distinción entre ambas etapas

el bienio 1484-1485 y, en particular, la primera polémica importante que

Pico sostiene con la cultura de su tiempo, en 1a figura de Ermolao Bar-

baro (2).

En lo que respecta a la primera etapa, conviene advertir que el

espíritu abierto e inquieto, incansablemente indagador, que caracteriza

al Mirandolano, lo convierte en homo Viator, precisamente en cuanto ex-

plorator. Elle explica los frecuentes viajes que registra esta etapa y

que aconsejan presentarla subdividióndola en los Períodos que Pico trans-

curre en distintas ciudades o centros culturales, en los que va incor-

porando los diversos elementos doctrinales de su varia y vasta formación.

Así, aberdaremos sucesivamente los siguientes puntos: sus orígenes y ex-

tracción, la estancia en Bologna, 1a de Ferrara, el primer contacto con

Florencia, el periodo de Padua, el regreso a Mirandola, y la primera es-

tancia florentina, ge culmina en la polémica con Ermolao y coincide cen

el descubrimiento de su misión, madurado durante el viaje a Paris.

Giovanni Pico nace el 24 de febrero de 1463 en el castillo de Mi-

randola, de los condes de Concordia, en tierra emiliana. Fue el tercer

hijo de los cinco habidos en el matrimonio de Gian Francesco y Giulia

Boiardo. Su madre, con quien aprende las primeras letras, era tia de Ma-
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teo Maria Boiardo, autor del Orlando Enamorado, y mujer muy versada en

la fina erudición literaria de la época. Siendo, además, una cristiana

muy devota, soñó para ¿1 muy pronto la carrera eclesiástica; el paso

de los años de infancia y adolescencia de Giovanni Pico pareció alentar

su sueño, sobre todo, por la escasa disposición de este hijo hacia la

actividad politica y administrativa. De hecho, d gobi<rno del principado

de Concordia correspondió al mayor, Galeotto, quien habria de revelarse

más proclive a estas funciones y también más ambicioso en sentido mate-

rial, por lo menos, al punto de enfrentar a su otro hermano, Anton Maria

—las dos restantes eran mujeres-,Inr cuestiones de herencia. Giulia Boiaa

do impuso, entonces, al pequeño Giovanni la condición de protonotario a-

postólico, cuando ¿ste sólo tenia diez años, ya que imaginaba iniciar a-

si su camino al cardenalato. De temperamento muy sensible, mostró tempra-

namente inclinación por la música -dejó algunas composiciones y armonias

para instrumentalizar-, y estar dotado de memoria tan prodigiosa que po-

dia repetir integro un poema en cuanto acabara de escucharlo. Asi pues,

k

tanto por las circunstancias de su cuna y crianza como por sus caracte-

rísticas personales, Pico estaba predispuesto a ser un hombre arquetipi-

co de su tiempo, dado que contaba con las dotes exigidas al refinado e-

rudito del siglo XV.

En el 1474, es decir a los ll años, es enviado a la Universidad de

'Bologna —célebre por los estudisg jurídicos- para iniciarse en el dere-

cho canónico.ïesentonces cuando se revela su afán de erudición: a esa

temprana edad, manifestó su deseo de hacer un compendio de las decreta-

les, o sea de las epístolas en que los pontifices responden a una con-

sulta particular y que después sirven de norma para casos semejantes, Si

bien estos estudios le procuran un fuerte sentido de lo puntual en lo

que se refiere a los asuntos humanos, muy pronto el joven muestra face-

tas inquietantes de su carácter: además de cierta petulancia,que lo lle-

vaba a discutir con los hombres versados de quienes se rodeaba, en Bo-

logna, revela una insaciable sed de conocimientos, unida a una actitud

critica. Si Giulia Boiardo no se equivocaba al descartar en su hijo la

vocación militar, política o administrativa, si lo hacia al suponer

en ¿1 temple para ser miembro del clero. Era otro el camino que habría
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de seguir aquel joven, que muy pronto descubre las letras, en cuanto in-

dagación sobre la esencia de los hombres y su realidad. Tiene noticias,

además, del movimiento humanístico y su nueva inspiración, a través de

la figura de Filippo Beroaldo. Asi, un año después de la muerte de su

madre, cuando Pico cuenta dieciséis, decide proseguir sus estudios en

la universidad de Ferrara.

En realidad, la mayor significación del período ferrarés —que sólo

se extiende algo más de un año- en la formación del joven conde, se halla

fuera de los claustros. En efecto, de un lado, influye sobre él el ambhn-

te literario de esa ciudad, que asistió y apoyó el florecimiento de poe-

tas como Ariosto y Tasso. A través de su primo, Mateo Maria Boiardo, Pi-

co entra en contacto con eruditos de la epoca, como el ya famoso, Guari-

no, y sigue las lecciones del anciano Aldo Hanucio, para quien siempre

reservará en sus cartas el nombre de "praeceptor". Insatisfecho de cono-

cer sólo el latin, Pico adquiere entonces un dominio acabado del griego,

gracias al acercamiento entre ambas culturas que se da en esa época y

que convocaba en la brillante Ferrara a sus más notables protagonistas.

Aunque es probable que durante la estancia ferraresa haya conocido y aun

escuchado a Savonarola, es obvio que ese primer encuentro no impresionó

al joven: se hallaba en la etapa de los descubrimientos, en situación de

deslumbrarse ante ese mundo nuevo que se abria ante sus ojos; era dema-

siado pronto_para que advirtiera los eventuales peligros que entrañaba

para un espíritu como el suyo. Sea de ello lo que fuere, mientras que

en Bologna Pico habia descubierto las letras, Ferrara le revela, junto

con la más elegante lengua griega, la fascinación de lo clásico. Pero

ninguna de las dos le habia procurado la ocasión de emprender un estu-

dio profundo del pensamiento clásico: Pico no habia encarado aggflg.filo-
Sin embargo, no se produce inmediatamente el comienzo de esa ar-

dua gimnasia intelectual. Atraído por el brillo protagónico de Florencia

el joven se dirige a ella, meca cultural de la época. Con todo, no se pu!

de hablar, en este caso, de un "periodo florentino": esta primera visita

piquiana a la ciudad del lirio bien puede calificarse de exploración o

viaje de rtconocimiento. En efecto, a comienzos del 1480 lo encontra-

mos ya trabando relación con los principales reprasentantes de las
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letras humanisticas en Florencia, especialmente, con el poeta Poliziano,

a cuyo juicio somete cuatro elegias salidas de su pluma (3). Si bien su

comentario fue adverso —al menos, no laudatoric—, Poliziano advierte en-

seguida las dotes intelectuales del joven Pico y es probable que haya

sido el primero en aconsejarle la consagración a la filosofia. Pero no

ha llegado todavia el momento en que el Mirandolano cobre conciencia de

ese camino como aquél que le estaba destinado. A su amor a la literatu-

ra y, particularmente, a la poesia se añade ahora otro deslumbramiento:

el provocado por la ciudad que, por excelencia, la alberga. A esto con-

tribuye en gran medida la amistad que Pico entabla en este breve perio-

do con tres hermanos florentinos, los Benivieni; en especial, su afec-

to por Girolamo se prolongará hasta el fin de su vida. Poeta también

¿1, Girolamo Benivieni dedica a su joven amigo varias de sus composicio-

nes, que Pico retribuye con una elegía por Florencia. Es probable, aun-

que poco seguro, que Lorenzo Medici haya venido a sumarse al circulo de

las recientes amistades del conde; lo que si es cierto es que éste escu-

chó las lecciones del platónico Marsilio Ficino, cuya De christiana re-

ligion: ya habia sido publicada, y que también lo exhorta a la filoso-

fia. Casi todos los historiadores coinciden en afirmar que durante es-

ta época Pico todavia permanece insensible a la influencia del ambiente

platónico que se respiraba en Florencia. De todos modos, conjeturamos

que lo más decisivo de estos meses en la formación piquiana no estriba

en la incidencia de una corriente filosófica en particular, sino en el

descubrimiento de la importancia de la filosofia en cuanto tal. ¿Cómo ex-

plicar, si no, que Pico haya decidido encarar su estudio a partir de es-

te momento, con tanta pasión como rigor, abandonando un ambiente que no

podia ser más seductor para un joven de sus condiciones? Es posible, pues

que advirtiera 1a dificultad de convertirse en uno de los espiritus al-

tos de la época, si sólo se atenia a las cuestiones estéticas y eruditas

descúdando los problemas del pensamiento.

Asi, impresionado quizá por 1a solidez intelectual de Florencia y

no solamente por su brillo, Pico se dirige resueltamente a la más cé-

lebre universidad italiana en materia filosófica: la de Padua. Estamos a

fines del 1480 y cuenta 17 años. EsJ pues, en ese centro donde el joven
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y ambicioso intelectual toma contacto con el mundo de las ideas que,

desde entonces hasta sus últimos dias, seria el suyo. Y no es ocioso in-

sistir en que la llave de apertura a ese mundo fue, para ¿1, aristotéli-

ca. Poco puede sorprender, entonces, que se haya apasionado por el estu-

dio de la filosofia peripatética y, que, a pesar de ulteriores avatares

intelectuales, la impronta de las categorias aristotélicas no se haya

borrado jamás de su espíritu. Pico transcurre en los claustros paduanos

los dos años más intensos de su formación. Una particularidad de su tem-

peramento ya se manifiesta plenamente en ellos: la renuencia a limitar-

se al dogmatismo de una escuela. En efecto, aunque la orientación ave-

rroísta de esta universidad era indiscutible, ello no significa que se

encontraran en ella maestros de esa tendencia exclusivamente. Pico inten-

ta escuchar las más diversas voces, asumiendo asi una actitud a la que

permanecerá fiel durante todo su itinerario intelectual y que constituye

uno de_sus sellos distintivos (4). De esta manera, además de maestros

averroistas, Pico enriquece su formación con Domencio Grimani y Antonio

Pizamanno, que profesaban el tomismo; con Girolamo Ramusio, un orienta-

lista y traductor de textos árabes, en cuya lengua el Mirandolano se i-

nicia; con Girolamo Donato, quien se especializaba en el pensamiento

de Alejandro de Afrodisia y combatia tanto a los lógicos de Oxford como

a ciertos humanistas desdeñesos de la filosofía, sobre cuya unificación

doctrinal insistía ante Pico. Este se revela estudiante aventajado. Su

extraordinario talento —del que, es menester decirlo, se muestra harto

consciente- hace que fortalezca sus alas tan rápidamente que, antes de

consumar el bienio de estancia paduana, ya sostiene apasionadas polémi-

cas con sus maestros, costumbre que, si es frecuente en las aulas medie-

vales, no lo es tanto en la epoca extremadamente cortés que nos ocupa.

Con Nifo, por ejemplo, Pico defiende tesis de Siger de Brabante desde

Averroes y otros expositores de Aristóteles. Con Elias del Medigo —hom-

bre muy autorizado en Padua y uno de los que más influyó sobre el jo-

ven conde- discute sobre lógica y examina problemas en boga en aquel

entonces, como el de la creación y el de la animación de los cielos;

el maestro termina por dedicar a Pico su opúsculo sobre la unicidad del

intelecto, cuestión obviamente muy debatida en una universidad averrois-
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ta que, no obstante, acogia a secuaces del tomismo. Distintos son los

elementos de formación que Pico adquiere con Elias del Médigo. Este

maestro era judio, y conviene recordar, a través de la figura de Maimó-

nides, que muchas veces los judios oficiaron de intermediarios entre el

aristotelismo árabe y el latino (5). De tal manera que, por medio de ¿1,

Pico aprende no sólo el hebreo sino también una visión judía de Aristó- ,

teles, quien, como se ve, era un omnipresente en Padua.
fi

Ahora bien, uno de los intelectuales que gozaba de un gran presti-

gio en esta universidad se halla ausente durante la estancia piquiana en

ella: Ermolao Barbaro. Altivo y desdeñoso, Frmolao era una personalidad

temida, respetada y discutida en ese circulo, en el que habia actuado,

retirándose después a la enseñanza privada en su Venecia natgal. Su im-

pecable manejo del griego lo impulsaba, de un lado, a atacar a quienes

no escribian con arreglo a los cánones de la elegancia literaria clásica;

de otro, lo lleva a cierta parcialidad, al punto de sostener que Averro-

es se limita a repetir a Temistio, un comentador de Aristóteles (6). Sus

detractores averroistas objetaban que, con ello, no hacia más que confe-

rir al Comentador el prestigioso apoyo de una autoridad clasica. Aun en

ausencia del principal interlocutor, esta controversia era ya leyenda en

la Universidad de Padua y sus ecos seguramente llegaron a oídos de Pico.

No obstante, algunos historiadores, como Gautier,Vignal, creen que el

Mirandolano llegó a conocer personalmente a Ermolao durante su período

de estudios paduanos. Sea como fuere, no es ocioso destacar 1a posibili-

dad de que haya impresionado al joven la tesis de Ermolao sobre la con-

cordancia entre Platón y Aristóteles, que ya habia sido sugerida por

Besarion y que Barbaro se proponía mostrar mediante la traducción al la-

tin de toda la obra del Estagirita. Creemos que son éstas las circunstan-

cias que importa tener en-cuenta, ya que no nos parece, en cambio, tan

relevante determinar si Pico escuchó estas opiniones de labios del pro-

pio Ermolao o si las conoció sólo por referencias.

En lo que concierne-a otras dimensiones de la evolución espiritual

de Pico, además de las estrictamente intelectuales, hay que anotar que,

pese a la intensidad y vertiginosa rapidez de su aprendizaje en lenguas

y filosofia durante este período, no se aleja del mundo y sus halagos.
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Es un joven rico, de noble cuna, dotado rn sólo de extraordinarios do-

nes intelectuales sino también de una gran belleza física y un trato se-

ductor. No puede sorprender, entonces, que en esta época estudiantil

se mutipliquen sus aventuras galantes, Pero, a diferencia de lo ocurri-

do con Agustin durante su etapa cartaginesa, es improbable que esos de-

vaneos hayan llegado a conformar una vida disipada o aun "voluptuosa",

serún dan a entender tanto la biografia del savonaroliano Gian Frances-

co, como los propios y severos reproches que, años después, el mismo

se dirige. Con todo, se sabe que celebró poéticamente la belleza de

dos mujeres amadas bajo los pseudónimos de Narzia y Fillide. A pesar

de la seriedad con que encara sus estudios, el aún adolescente sigue,

pues, dedicándose también a la poesía: en estos años salen de su plu-

ma un gran número de elegias latinas y de sonetos en lengua toscana.

Transcurrido ese bienio, Pico se ve obligado a dejar Padua a causa

de 1a guerra: en la primavera del 1482 habia estallado 1a guerra de Fe-

rrara, que involucró a casi todos los estados de la peninsula italiana.

La conjuración de los Pazzi habia asestado un golpe al equilibrio me-

diceo, marcando el comienzo de una grave crisis política interna. Como

consecuencia, 1talia se divide en dos bandos encabezados por Venecia,

y Ferrara. Del lado veneciano, se contaban el-papa Sixto IV y Génova;

del lado ferrarés, se alineaban los florentinos, Nápoles, Hantua, Bo-

logna y Milán. Padua se encuentra en medio de los_beligerantes y ya

no ofrece un ambito propicio a la indagación intelectual. Se dispersan ‘

maestros y estudiantes. Pico se dirige, entonces, a su ciudad natal.

De regreso a Mirandola, después de haber descubierto las asperezas

de la polémica intelectual, Pico descubre la guerra. Como Lorenzo Val-

la, Como Erasmo, él y todos los amigos de su circulo la deploran una-

nimemente, sin atenuantes ni partidismos. El joven lo hace en uno de

los pocos sonetos que han llegado hasta_nosotros, en el que se lamenta

de ver la "misera Italia" desgarrada por los conflictos internos. Re-

suelve, entonces, convertir su mansión mirandolana en lugar de refugio

para eruditos, junto a los cuales proseguir sus estudios. Entre quie-

nes gOuaron de su hospitalidad se cuentan, además del fiel Elias del

Hédigo, Adramitteno, establecido en tierra italiana como tantos otros
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exilados griegos; Nicolás Leoniceno, especialista en filosofía y letras

clasicas, a quien la guerra habia hecho abandonar Ferrara, al igual que

a Aldo Manucio. Con todo, es dificil determinar quién se halla espiri-

tualmente más cerca de Pico en este momento. Lo cierto es que en el cur-

so del 1482 Pico tiene ocasión de tratar personalmente a Savcnarola, por

primera vez. Probablemente, ello haya acontecido durante un breve viaje

piquiano a Reggio. Aun cuando el Mirandolano y el vehemente monje estu-

vieran alejados por su respectiva situación social, sus estudios, su ca-

rácter y aunque, hasta entonces, fueran muy diferentes sus preocupacio-

nes espirituales, los acercó una viva simpatía que habría de prolongar-

se durante toda la vida. ¿Se produjo entonces ese acercamiento porque

Pico habia sufrido ya sus primeras decepciones juveniles? Es posible.

De todos modos, parece que es la ardiente ambición savonaroliana de

pureza, más que su rigidez o el acierto de su prédica, lo que efecti-

vamente atrajo al joven.

Desde el punto de vista intelectual, Pico está rodeado, en su ciu-

dad natal, de maestros en lenguas clásicas emigrados de Ferrara y Padua

y, generalmente, formados como el en ambiente aristotélico. No obstante,

no son ésas las figuras más decisivas en esta etapa de su evolución: en

efecto, su disposición espiritual lo inclinaba a1 platonismo y, por eso,

a fines del 1482, entabla relación epistolar con Marsilio Ficino, quien,

desde Florencia, recuerda a aquel joven que lo había impresionado tan

favorablemente. Más aún, a instancias de Pico, que le confia su deseo

de adentrarse en el platonismo, Ficino le envia un ejemplar de su 2252-

logia platonica, a la que apenas había dado remate (7). Esto renueva en

el joven las ansias de reanudar sistemáticamente sus estudios filosófi-

cos y así se dirige a Pavia que, si bien se encuentra alejada del esce-

nario más cruento de la guerra, no se contaba entre los principales cen-

tros intelectuales italianos. Por eso, lo hace acompañado de Adramitteno

y Elías del Medigo, para no interrumpir su perfeccionamiento en las len-

guas griega y hebrea. A todo esto, continúa con sus ejercicios poéticos,

pero la vacilación entre filosofía y poesia se va ahondando en su espi-
ritu . De regreso a Mirandola, escribe al respecto a otra de las grandes

figuras de este bienio: Angelo Poliziano. Cuando, por fin, Pico le co-
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munica que ha quemado sus elegias latinas, el poeta lo deplora, pero el

episodio marca su adiós a la lírica, cuya frecuentacíón, empero, no es

de lamentar, ya que le otorga un manejo poético de la prosa latina, que

los siglos subsiguientes han celebrado. Asi, queda vinculado epistolar-

mente a los dos nombres más importantes del humanismo: Ficino, que enca-

beza la actividad filosófica extrauniversitaria; y Poliziano, que marca

las pautas del nuevo movimiento poético. Pero Pico se halla aún separado

de ellos por la distancia física. Era, pues, inevitable que el joven se

dirigiera a Florencia, el primer centro cultural de la época. Varias ra-

zones confluyen para ello: en primer lugar, y pese a su edad -Pico cuen-

ta a la sazón 21 años- ya habia adquirido una formación cuya solidez lo

ponia en óptimas condiciones para extraer de una estancia florentina el

mayor provecho intelectual. En segundo término, mientras la figura de

Aristóteles aún campeaba en los claustros universitarios, el "nuevo" Pla-

tón —que atraía tan profundamente al joven- se habia instalado en Floren-

cia. En tercer lugar, las circunstancias externas favorecían el viaje:

de un lado, ninguna otra ciudad ofrecía en aquel entonces tal riqueza

de material bibliográfico y tan entusiasta movimiento intelectual; de

otro, Pico sabia que su nombre se había abierto camino precozmente en-

tre los grandes de Florencia y, por tanto, podia esperar ser bien reci-

bido en ella. Por último, la guerra que lo impulsó al refugio mirandola-

no habia amainado y, aunque la situación politica italiana seguia siendo

tensa, la figura de Lorenzo Medici —que en ese momento alcanzaba su má-

ximo esplendor- constituía una garantia de equilibrio y, por ende, de

relativa paz, promesa a la que se añadía la realidad de su ya célebre

munificencia de mecenas (8).

Pico llega a Florencia en la primavera del 1484, relacionándose

inmediatamente con los eruditos que frecuentaban el círculo de Lorenzo

y en el afán de profundizar sus estudios neoplatónicos. Desde este pun-

to de vista, como es obvio, el contacto más importante que establece el

Mirandolano en ésta, su primera estancia florentina, e: el de Marsilio

Ficino. Después de haber estudiado filosofia y retórica en Pisa y Bedi-

cina en Bologna, Ficino habia sido ennvocado a Florencia por Cosme de
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Medici para que se consagrara enteramente a la reflexión y enseñanza

de la obra platónica. La invitación de Cosme tenia como último objeti-

vo la fundación de la Academia florentina lo cual finalmente se .rodu-9 P

jo. Muerto Cosme, Ficino encuentra en sus sucesores, Piero y,

mente, Lorenzo,

tonismo cristiano. Fuertemente influenciado por la filosofia alejandri-

na,

ca platónica y la aristotélica. Para ello, se apoya en algunos esbozos

de sintesis ya trazados por los primeros neoplatónicos. Así, la visita

de Pico sorprende a Marsilio cuando este se halla traduciendo a Porfi-

rio y al Pseudo Dionisio —entonces, Dionisio Areopagita—, después de

haber llevado a cabo sus versiones latinas de los dialogos platónicos.

En sintesis, cabe suponer que, desde una visión cristianizada del Ate-

niense, que lo hacia interesarse por la innegable dimensión mística de

los neoplatónicos, Ficino mostró a Pico que el camino que desde la fi-

losofia llevaba al cristianismo, se vuelve mas expedito partiendo de

Platón que del Aristóteles conocido por el joven. Como hemos dicho,

Marsilio declara creer en la concordia p1atónico-aristotélica. Sin em-

bargo, más que buscar una sintesis entre ambos gigantes del pensamien-

to griego, es dable suponer que la sabiduria cristiana que Ficino pro-

pone es de corte exclusivamente platónico. Según veremos, sto habria

de provocar una diferencia entre Marsilio y Pico; por ahora, estamos

en el momento en que Pico descubre a Platón en Ficino y en que Ficino

cree descubrir un nuevo Platón en Pico (9).

También Poliziano había emprendido estudios de filosofia platóni-

ca con Ficino: ello se sumaba a la profunda cultura helénica que lo

hizo célebre. Poliziano va hacia la filosofia por la filología; más

aún, sus últimos comentarios a las obras aristotélicas son de neto

carácter filológico. En sus obras más especificamente literarias,

insiste, en cambio, en que el artista debe, sobre todo, expresarse

a si mismo. Pero Poliziano no muestra una conciencia teórica clara

de la autonomía de la poesía respecto de la filosofia, la oratoria

o aun la historia. Por el contrario, Pico la posee y, al elegir el

arduo combate de la filosofia, se empeña con afán en defender, como

especial-

grandes mecenas que impulsan su trabajo en pro del pla-

tambien Ficino buscaba las líneas de conciliación entre la metafísi-
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veremos, con vuelo poético sus propios baluartes. Por lo demás, es un

hecho que, en clave platónica, se torna difícil trazar una nítida línea

divisoria entre ambos campos. Y el clima florentino estaba regido por la

palabra del Ateniense, que resuelve en perfecta ecuación la simetría en-

tre un pensar noble y un decir hermoso. Los hombres ilustrados de Floren-

cia, y con ellos Pico, aprendieron esta lección de una vez para siempre,

aunque no todos supieran incorporarla a sus propias obras con la maestría

del Mirandolano. Por otra parte, era bien conocido de todo el circulo me-

diceo el hecho de que, mientras Poliziano hacía retomar a los ktinos el

camino de Grecia —por ejemplo, mediante sus lecciones públicas sobre

Homero-, Marsilio introducía a Grecia en la latinidad.

Pero Pico trabó conocimiento y aun anudó lazos de profunda amistad

con aros letrados florentinos: entre ellos, cabe destacar el nombre de

Cristoforo Landino, quien, desde el 1458, enseñaba en esta ciudad retó-

rica y poética; y el de Bernardo Pulci, autor de poemas cristianos, Pero

quienes merecen una especial mención en este sentido son los hermanos

Antonio, Domenico y Girolamo Benivieni, que brillaban en las letras flo-

rentinas, especialmente, por sus odas. Con el último de los nombrados,

Pico ahonda su amistad, relación a la que aludimos al referirnos a su

primer viaje a Florencia. Ello obedece, sin duda, a la extraordinaria

afinidad espiritual que lo unía a Girolamo y que se pone de manifiesto

en dos hechos significativos: el único trabajo que Pico -tan celoso de

su originalidad cuanto de su independencia intelectual- dedica a una

obra ajena es precisamente su Commento alla Canzone úll'amor celeste

e divino, escrita por Benivieni desde una óptica platónica a ultranza.

Por otra parte, y en lo que concierne a aspectos más personales, el Mi-

randolano hará constar su expresa voluntad de que sus propias cenizas

reposen en la tumba de Girolamo (lO).

Párrafo aparte hay que dedicar a la relación de Pico con Lorenzo

y la ciudad que con tan avezada mano el regia. Como no podía ser de o-

tra manera, los acerca el común amor a la cultura. En el momento del

arribo de Pico, la recien florecida paz permite a Lorenzo cultivar las

letras menos apremiado por urgencias de gobernante que en otras ocasio-
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nes. Se ha dicho muchas veces que la verdadera vocación del Magnifico

era la poesia. Opinión defendible, a condición de recordar que, para Lo-

renzo, la creación literaria y el mecenazgo constituían diversas exigen-

cias de un mismo llamado: el del Arte. Es en respuesta a ese llamado que

también modela armoniosamente el alma de una ciudad, cuyo artífice se

siente, dada la imagen de gobernante forjada en la época y que.Machia—

velli se ocupará de dibujar prolijamente. No negamos, claro está, el

que un artista prefiera una determinada forma de creación; simplemente

nos limitamos a señalar una actitud que respalda y fundamenta las múl-

tiples actividades de esta figura que, por si sola, resume un rasgo e-

sencial del espiritu de su tiempo, asi como sintetiza la idiosincracia

de su pueblo. Florencia,y con ella el Florentino, deslumbran en la in-

mediatez de su presente espléndido. Por eso, el distanciamiento entre

Lorenzo y el Mirandolano sobrevendrá años después, cuando diversas vi-

siones del futuro ¿o acaso sólo 1a de Pico- los separe. Pero ésa será

la ocasión del alejamiento, ésta es la del encuentro. Y ese encuentro

queda reflejado en la famosa carta que el 15 de julio del 1484 Pico di-

rige a Lorenzo, con el propósito de elogiar los poemas que el Magnifi-

co habia redactado en lengua toscana (ll). A nuestro juicio, dicha car-

ta marca el principio del momento clave en el itinerario piquiano. Para

rastrearlo, se han de entrever, más allá de la cortesía lisonjera que

la época imponía, ciertas convicciones del Mirandolano sobre la poesia

y el lenguaje de la cultura en general, que se harán mucho más explici-

tas en la crucial correspondencia con Ermolao. De esas convicciones,

que se van sedimentando en el espiritu_de Pico, destacaremos tres.

El primer rasgo notable de esta carta está vinculado con la ya in-

sinuada actitud espiritualmente independiente y abierta propia de nues-

tro autor: la carta se cierra aludiendo al hecho de que Lorenzo ha hon-

rado la lengua toscana con sus poemas. Y esto es significativo, en un

momento en que los intentos literarios en vulgar no contaban, ni mucho

menos, con la unánime aprobación de los humanistas de aquel tiempo, quie-

nes frecuentemente se encastillaban en una idolátrica y excluyente admi-

ración por el magisterio de los antiguos poetas latinos. Más aún, dema-



_ 62 _

siados humanistas de entonces tenian por maxima ambición el calco perfec-

to del latín del siglo primero, en una actitud, por cierto, antihistóri-

ca. Otra será la posición piquiana, que empero se revela ya en el deta-

lle mencionado, La segunda nota a subrayar en el comentario de Pico,

concierne sólo aparentemente a1 manido problema de la relación entre

forma y contenido. En efecto, para enfatizar las virtudes de la poéti-

ca laurenciana, Pico apela a la comparación con las de Dante y Petrar-

ca, marcando las carencias que advierte en ellos. En el primero, cuya

riqueza conceptual alaba, echa de menos el canto; en el segundo, elogia

la musicalidad del verso, pero deplora que frecuentemente este halague

el oido sin enseñar nada al alma. Si bien Pico se sirve de este juicio

—por demás severo y discutible- para ponderar el hecho de que en la lí-

rica de Lorenzo se ha logrado, supuestamente, la conjunción de gracia

y profundidad, lo que importa es la posición piquiana que se trasunta

en ese juicio: la más alta poesia_es la que armoniosamente habla con

la verdad. Pico reclama, pues, la sintesis de sentencia y música, de

doctrina y sonoridad. Y, en todo caso, muestra una inquebrantable cons-

tante de su vida intelectual: la renuencia a aceptar posiciones exclu-

yentes, o, si se quiere expresarle en términos positivos, su capacidad

de integración de todos los elementos valiosos que intervienen en una

cuestión determinada o en un ámbito de problemas. Esa actitud funda-

mental reaparece en la última caracteristica que importa destacar y que,

aunque roza tangencialmente el tema de la carta, contribuye a esclarecer

nuestra conjetura acercadeesta instancia de la evolución piquiana in-

mediatamente anterior a su momento crucial: cuando Pico se refiere a

la profundidad doctrinal de la poética de Lorenzo, en primer lugar, se-

ñala que ella traduce tanto el pensamiento platónico cuanto el aristo-

télico; en segundo término, celebra la capacidad del autor de renovar

esas ideas, por haberlas hecho suyas. Así se advierte la convicción

piquiana de la compatibilidad de ambas perspectivas, a las que ubica
en paridad de méritos:'1á sabiduria aristotélica no es puesta por de-

bajo del platonismo que enfervorizaba al circulo mediceo. Por otra L

parte, no escatima elogios a la hora de indicar que las dos vertien-
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tes sobre las que se funda el saber occidental sólo pueden seguir vi-

vas y fecundas cuando no se las circunscribe a la nera repetición o al

comentario. Recuérdese que es precisamente esto lo que muchos circulos

universitarios de entonces se limítaban a hacer. En suma, la carta a

la que se ha aludido insinúa lo que constituirá un norte en la vida de

Pico y del que el va cobrando una creciente conciencia: la ambición de

sintesis integradora y armónica en cualquier orden del mundo cultural.

2. El descubrimiento de lagpropia misión.

Tal es el estado de la evolución intelectual del Nirandolano cuan-

do tiene lugar el intercambio epistolar con Ermolao Barbaro, que indica-

mos como hito fundamental que dividiría los dos tramos de su trayecto-

ria, separando su etapa de formación —que se cierra aqui- de la de ex-

pansión y creación. Por ello, dicha correspondencia requiere un trata-

miento más detallado . A comienzos del 1485, Frmolao, el patricio vene-

ciano empeñado en traducir a Aristóteles en elegante forma latina, di-

rige a Pico una carta en la que, tangencialmente, ataca a los filósofos

escolásticos, calificándolos de "rudi, inculti si barbari". La reSpues—

ta piquiana no se hace esperar, suscitándose asi entre ambos la célebre

polémica que, en opinión de algunos intérpretes, versa sobre retórica

y filosofia (12). De hecho, esa epístola, que es una suerte de manifies-

to, se conoce con el título "de genere dicendigphilos0phorum". Fue el

mismo Ermolao quien involuntariamente se lo proporcionó, al referirse,

al comienzo de su réplica posterior a Pico, a la "litem ¿t controver-

siam veterem inter nos ¿t illos de genere dicendi philosophorum" (13).

Pero rastreemos ese cruce de cartas.

La epístola que provoca la confrontación de perspectivas es la que

Ermolao escribe a Pico desde Venecia, fechada el 5 de abril de 1485 OA).

Se abre con los elogios retóricos de rigor en la época, en los que se

podria atisbar, con todo, algún matiz irónico: Barbara se congratula

por un hOmbre como Pico, de tanta erudición que no hay casi nada que

ignore, y de tanto afán que pareciera no saber nada(...jfipïg 23:3, Ej

nihil omnino scire videatur"). Es interesante notar que Ermolao conside-

ra a Pico un poeta excelente y un eminente orador, aunque también un fi-

lósofo, primero aristotélico, después platónico (15).Iero un resquemor
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parece animar al viejo maestro acerca de posibles "desvíos" del jo-

ven: probablemente preocupado por la dedicación de este a los esco-

lasticos en el círculo paduano, le advierte que su única deficiencia

es el griego, de manera que, aun cuando Pico no necesita acicates

y ha hecho grandes progresos en ese terreno, lo invita a profundizar

en la literatura griega. Según declara, nadie que haya descuidado su

estudio ha escrito ningún trabajo memorable en latin. Y es a propósi-

to del "buen latin" que se insertan ahora las siguientes afirmaciones

de Frmolao: en primer lugar, niega el caracter de autores latinos a

germanos o teutones, aun cuando hayan escrito en latin. Más aún, sos-d

tiene que estaban muertos en vida, ya que por su estilo merecen ser

llamados rudos, incultos y bárbaros, aunque hayan dicho algo útil.

Porque Frmolao afirma, explícitamente, que sólo el brillo de un es-

tilo elegante y puro confiere a un autor fama inmortal. Fn segundo

término, ejemplifica sus afirmaciones diciendo que un escultor no es

celebrado por el valor del material que cincela, sino únicamente por

el arte que demuestre al trabajar ese material: entre los mismos poe-

tas, sostiene, los mediocres pueden abordar los mismos temas que tra-i

taron Hemero y Virgilio, pero ello no los eleva al rango de éstos.

Finalmente, y expresando su temor por haberse extendido demasiado en

esta cuestión, cierra su carta congratulándose por la dedicación de

Pico a las humaniores litterae.

La respuesta piquiana lleva fecha del 3 de junio del mismo año Q6}

En este breve tratado filosófico, como dice Garin, y a continuación

del usual prólogo elogioso, Pico recoge las acusaciones de su corres-

ponsal a los escolásticos "bárbaros": se lamenta -y él si apela a

una ironia abierta- por haber "desperdiciado" seis de sus mejores_

años descuidando el estudio de las bellas letras y dedicándose a fre-

cuentar la lectura de Alberto Magno, Tomas, Duns Escoto, Averroes,

en fin, todos esos "bárbaros que tenian a Mercurio en su corazón;

si no en los labios". No obstante, si alguno de ellos resucitara,

siendo como eran expertos en argumentar, podría defender su caso.

De esta manera, Pico apela al recurso literario de poner en boca
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de un imaginario acusado la defensa de la filosofia escolástica y del

latin en que esta se expresa. No obstante, más allá de esta cortesia, se

revela el verdadero pensamiento piquiano al respecto, que es dable sin-

tetizar como sigue: el valor de la filosofia —cabe recordar aqui que se

está tratando en particular de la escolástica- no radica tanto en la for-

ma en que se presenta cuanto en su objeto mismo, que es dilucidar las

razones de lo humano y lo divino. Asi, la gloria de los filósofos se ad-

quiere "ubi non de matre Andromaches, non de Niobis filiis, atque ig ¿g-

nus levibus nugis, sed de humanorum divinarumflye rerum rationibus agitur

¿t disputatur..." Añade que, en la investigación de dichas razones, la

filosofia "bárbara", lejos de merecer la acusación de ruda u oscura, ha

sido tan aguda que hasta se la tilda de excesivamente escrupulosa, si

es que se puede serlo demasiado en esta clase de búsqueda; pero los ca-

minos que conducen a la majestad de lo verdadero son estrechos y carecen

del encanto de la mgllitudo.

El carácter firme, austero, combativo —casi se diría heroico- de

la personalidad intelectual de Pico hace aquí su aparición: señala que

el encantamíento de la mollitudg constituye el arma peligrosa con que

el rhetor seduce como un prestidigitador a la multitud, la cual experi-

menta, en cambio, horror ante la casta exigencia de la filosofía, cuya

misión consiste en conocer la verdad y demostrarle, sin trampas artifi-

ciosas, a los pocos capaces de mirar algo en profundidad. Si se admite

que el latin filosófico -léase "escolástico"- no debe ser necesariamen-

te elegante, pero debe ser latin, la cuestión radica entonces en deci-

dir qué es "buen latin" y si este sólo se reduce al estilo romano o no.

Pico sostiene que una expresión es correcta, filosóficamente hablando,

en la medida en que se ajusta a lo que se pretende enunciar y no, por

ejemplo, por la musicalidad de la frase. Por lo demás, un árabe o un

egipcio pueden manifestar lo mismo, y hacerlo bien, aunque no en latín.

En una lengua la rectitudo de los términos, vale decir su propiedad,

es determinada o bien convencionalmente por arbitrium, o bien por la

índole misma de las cosas, o sea por su natura (17). En el primer caso,

no se puede negar a los escolásticos su derecho a usar las voces lati-

nas con un significado preciso en el que todos ellos concuerden. En el
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segundo —esto es, si la propiedad con que se emplea una palabra depende

de la naturaleza de la cosa que señala—, no es el rhetgr sino el pbilgsg—

BEBÉ el que ha de erigirse en juez, puesto que es él quien contempla y

explora la naturaleza de la realidad. Pico concede que eloguentia y Ea-

pientia pueden converger; más aún, si retóricos y poetas han separado

la elocuencia de la sabiduria, no es menos cierto que muchos filósofos

se han hecho culpables de alejar la segunda de 1a primera. Afirmada la

compatibilidad entre ambas, subsiste su distinción y, en ella, Pico de-

fiende la superioridad de la sabiduria, apelando a un argumento que, si

se tiene en cuenta la posición de Ermolao, bien se podría considerar ad

hominem y no sólo de autoridad: recuerda que el mismo Cicerón prefiere

una sagacidad balbuciente a una locuacidad vana. Más todavia, el filóso-

fo medieval Escoto ha escrito sobre Dios y la naturaleza sin gusto y en

palabras que no son elegantes. Abordando los mismos temas, el poeta an-

tiguo Lucrecio se ha expresado insensata aunque elegantemente: uno de-

muestra tener os ¿ns'pidum; el segundo, mens insipiens. El Mirandolano
_á—___

ejemplifica esto diciendo que no se busca en una moneda la elegancia del

relieve, sino la materia de la que está hecha, y no hay nadie que no pre-

fiera el oro puro acuñado por teutones al oro falso acuñado por romanos.

Así, Pico concluye: "vivere sine lingua possumus forte, non commode, sed

sine corde nullo modo ppssumus. Non est humanus, Qui sit insolens poli-

tiorís litteraturae. Non-est homo, qui sit expers philosophiae".

Pico cierra su carta apelando alla cortesia una vez mász-manifies-

ta que su intención ha sido Similar a la del Glaucón platónico, que no

defiende la injusticia seriamente, sino con el ánimo de incitar a Só-

crates a ensalzar la justicia. Sin embargo, es evidente que nos encontra-

mos aquí con el verdadero pensamiento de Pico, quien explícitamente con-

fiesa su repugnancia ante Ciertos gramaticastros que "cuando han hecho

un par de descubrimientos etimológicos, se envanecen hasta el punto de

tener en nada_a los filósofos".

La respuesta de Barbero fue tan extensa como la piquiana (18). Sin

embargo, la réplica de Ermolao es mucho menos lineal y —preciso es decir-

lo- menos sólida. De engorroso trámite, presenta un Leitmotiv en su ar-

gumentación: se apoya en la elocuencia con que Pico defiende su tesis,
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para mostrar que los adversarios de la elocuencia sólo pueden sostener

su causaencomendándosela... a un hombre elocuente.

Tratemos ahora de rastrear el procedimiento utilizado por Pico y

vde anotar después en su posición los rasgos significativos que quedan

incorporados a su pensamiento y que se revelan aquí por primera vez.

La argumentación piquiana discurre, en primer lugar, distinguiendo y

oponiendo retórica y filosofia; en segundo término, distingue también en-

tre retórica y elocuencia; en tercer lugar, muestra la viabilidad de un

lenguaje filosófico elocuente; por último, extiende el ámbito de la elo-

cuencia a toda forma de sabiduria y no sólo a.la filosófica. En la polé-

.mica, la posición piquiana pone de nanifiesto blancos de ataque y puntos

de defensa. En cuanto a los primeros, es evidente que la superficialidad,

por elegante que sea, resulta inaceptable para el Mirandoleno: lo que

recusa explícitamente es, en efecto, el'genus levibus nugis". Ahora bien,

nótese que en este'gónero" puede estar incluida —aunque no necesariamen-

te- cualquier disciplina de las que desvelaban aciïtos humanistas de su

tiempo; asi, la poesia puede ser excelsa y reveladora, pero también va-

na; la gramática puede dar cuenta de la estructura de pensamiento de una

civilización, pero también puede perderse en una formalización estéril;

la filología puede devolvernos la visión pristina de las cbsas, pero

también caer en una erudición vacu . En todo caso queda claro el recha-

zo de Pico ante cierta clase de frivolidad intelectual, a 1a que eran

proclives algunos humanistas. Tal rechazo se manifiesta en la determi-

nación con la que se niega a conceder a la forma un privilegio respecto

del contenido y al mismo hecho de separar ambos aspectos como si se tra-

tase de compartimentos estancos.

El segundo blanco del ataque piquiano, como consecuencia de lo an-

terior, es 1a retórica. Esto no sólo en virtud del carácter artificioso

que ella puede asumir,.sino también por la peligrosidad que tiene en su

eficacia al escamotear la verdad, fin último ésta del filósofo. Dicho

peligro se agudiza por la gran facilidad con que es persuadido el des-

tinatario del discurso retórico; por el contrario, lo arduo de la de-

mostración filosófica lo aleja de caminos tan largos y complejos -pien—
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sese especialmente en las ouaestiones escolásticas- los cuales, empero,

conducen a los planos más profundos de la realidad. Tara Pico, esto no

implica una actitud soberbia ni aristocratizante del filósofo, al con-

tar con pocos secuaces en c0mparación con los del rhetor. El Mirandola-

no subraya que esa escasez numérica obedece a las mismas notas esencia-

les de la filosofía. Así, no señala una posición irreductible entre és-

ta, de un lado, y la poesia, la gramática o la filosofía de otro; el

conflicto inconciliable se da entre la primera y la retórica en sus usos

mas frecuentes. Por cierto, es insoslayable aqui el recuerdo del enfren-

tamiento entre los sofistas y Platón, tan venerado en los días de Pico.

Pero cuando éste se refiere a la misión del rhetor y al objeto propio

de la retórica, no habla aún de la elocuencia, la cual, de suyo, se dis-

tingue de la filosofia sin oponerse a ella. En tal distingo se ha de te-

ner presente que la elocuencia es, en primer lugar, la facultad de expre-

sarse claramente y con propiedad, no el don de hacerlo de una manera con-

vincente, ya que esto último se puede dar eventual o accidentalmente co-

mo una consecuencia. Lo esencial de la ¿loguentia,es, pues, el poder ex-

presivo -no necesariamente persuasivo- de traducir de manera cabal_la in-

dole del propio pensamiento y, sobre todo, la de las cosas; a diferencia

de la retórica, la elocuencia se apoya más en estas que en la probable

interpretación que haga del discurso el destinatario u oyente. En tal

sentido, el "buen latín" debe ser, sin duda, elocuente. Y lo era el de

los filósofos "bárbaros", es decir los medievales, aun cuando sus ex-

presiones podian no ser las más elegantes. El Mirandolano reivindica,

pues, el derecho de los filósofos a adoptar no sólo un léxico técnico

sino también un estilo propio, que es válido en la medida en que se a-

dapta a lo que más importa, es decir a la expresión de la verdad. Así,

formula su defensa de la compatibilidad entre elocuencia y filosofía.

Ahora bien, la exactitud de esa adaptación a la verdad que se quie-

re expresar en la filosofía escolástica es tal que a quienquiera que es-

té familiarizado con ella le es imposible imaginarla en otra clave que

no sea la de su neto, aritmético latin. El mismo Pico ensaya una enumera-

ción de las virtudes de rse estilo y del lenguaje que le es propio. Pe-

ro se debe eludir aquí el riesgo de suponer que está empeñado en la apo-
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logia de una tradición filosófica particular: en ese caso, se olvidaría

una de las notas esenciales del pensamiento piquiano: la breve e intensa

vida del Princeps Concordiae es, como veremos, una permanente repulsa de

toda fórmula estereotipada, un constante negarse a la estrechez de un

dogma filosófico (19). La cuestión es, recordémoslo, de "enere dicendi

pnilosophgrum, y lo que Pico defiende ahora no es una escuela, una co-

rriente u orientación filosófica, sino la validez del estilo expresivo

de giga filosofia. Explícitamente advierte a Ermolao que también los fi-

lósofos prestan atención a la forma de sus trabajos, pero añade que la

forma exigible a un filósofo no es la que cabe reclamar a otro, o a un

poeta. Es por ese principio por el que recusa la pretensión de que el

filósofo elocuente haya de expresarse sólo en latín ciceroniano. Y pun-

tualiza que quizás aquellas palabras que el oido rechaza por ásperas

son acogidas por la razón como las más apropiadas para las cosas. De mo-

do que, tangencialmente, nos encontramos con otro punto importante de la

defensa piquiana: el que concierne a la reivindicación de la filosofía

en cuanto tal y no de una posición ÓOÏMÉÍiCH, cualquiera ella fuere. A-

sí, al rechazo de la mera superficialidad elegante en pro de la búsqueda

de la verdad, se agrega ahora el repudio de asumirla sólo parcialmente.

Pero hay más: Pico tampoco acepta que el camino de la filosofía

sea el único para llegar a la verdad. En efecto, la sa ientia, dice, no

sólo reviste las formas rigurosas del pensar filosófico; también la poe-

sía, por ejemplo, al menos la llamada a satinmortal, puede revelar las

verdades más profundas, precisamente por hincar sus raíces en el ser.

Pico sabia que los grandes poetas griegos y latinos habían dado pruebas

de ello, mas es cierto también que, tres siglos antes de la polémica que

analizamos, lo había demostrado un autor tan medieval como Juan de Salis-

-bury. Desde el punto de vista piquiano, tanto la filosofía escolástica

como la poesía clásica están ordenadas a la verdad, sin que ninguna de

las dos pueda constituir por sí sola un sucedáneo de ella. Ambas inten-

tan desentrañar el núcleo oculto del saber, tarea a la que están convo-

cados los espíritus diligentes y profundos, sean ellos'refinadoá o no.

De ahí que Pico, en esta, su defensa de la sabiduría -y desde su cris-



'

70 —

nismo nutrido de lecturas teológicas, descalifique a un poeta tan cele-

brado como Lucrecio, a quien atribuye, como vimos, una mens insipiens,

comparándolo con la profundidaa de un Escoto, de despojada expresión.

De ahí también que, en cambio, él mismo haya redactado un enjundioso co-

mentario a la Canción de amor compuesta por su amigo Benivieni sobre el

ascenso espiritual del yanqugtg platónico. Semejante amplitud de miras

—que, por cierto, constituye la desazón de sus intérpretes ante la impo-

sibilidad de clasificarlo (20)— lleva a Pico a probar las llaves de di-

ferentes puertas que se abren ante el misterio del ser. Pero él mismo

declara que es preferible una llave de madera capaz de abrir esa puerta

a una de oro que no lo consiga: "Praestat omnino aperire lignea, quam

aurea ¿{eludere" (21). Por eso se ha internado en tan diversas sendas.

COnsciente de las graves decisiones que su tiempo reclamaba, Pico opta

por la causa de la verdad, y por 1a seriedad y amplitud con que su bús-

queda habria de encararse desde múltiples caminos. La carta que ahora

examinamos constituye la declaración pública de esa opción y, por ende,

una suerte de "presentación en sociedad" del Nirandolano en el circulo

intelectual de su época. Sobre el cierre de la argumentación que la sus-

tenta, Pico vuelve a su comienzo, sosteniendo que, si su siglo no puede

llamar "humanusfl a quien no se haya cultivado en las bellas letras, ni

siquiera es E229 aquel a quien la philo-sophia, o sea el amor a la gabi-

duria, en cualquier rOpaje que esta se presente, le es ajeno. En el co-

mienzo de la actividad piquiana resuena, pues, el "Todo hombre por natu-

raleza tiende a saber". Y cierra asi la apología de la búsqueda de la

verdad unificadora con una convicción aristotélica.

Si se quisiera apelar a las imágenes clásicas que los humanistas

tanto amaban, se podria decir que la epístola de genere dicendi philo-

sophorum marca el cruce del Bubicón en la trayectoria piquiana; el Mi-

randolano opta por la filosofia y, dentro de ella, elegirá, según vere-

mos, una senda agustiniana —y, en esa medida, neoplatónica- basada en

la sintesis filosófico-teológica. En un espiritu ilustrado y abierto co-

mo el suyo, arraigaba ya la convicción de que cierto número de‘verdades
.__—

son comunes a todas las corrientes de pensamiento y aun a todas las re-
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ligiones. Pero esa declarada convicción subjetiva debe ser probada: nay

que demostrar que realmente existe. Y, como es obvio, hay que probarlo

desde la filosofía. Por ello, no puede sorprender que, despues de haber

estudiado en las principales ciudades italianas, de haber escuchado a

sus eruditos más notables y de haber frecuentado a los mas refinados

hombres de letras, Pico quiera dirigirse a la universidad de París, que

precisamente habia visto nacer y consolidarse las más grandes corrientes

filosóficas y teológicas que llegan al siglo XV.

Se impone aquí una digresión: nos hemos referido a la importancia

de Florencia en el movimiento intelectual de eeta centuráa, pero no a

su universidad. Y cabe preguntarse por qué esta no adquirió un rango re-

levante ni acompañó el brillo de la corte medicea en los años que nos o-

cupan. La ezplicación es algo compleja, pero, tomando sólo los factores

principales, se puede decir que, en primer lugar, la riqueza de esta ciu-

dad hacía que fuera costoso vivir en ella y, por tanto, los estudiantes

—que habían atenuado el carácter discolo y violento de sus antecesores

medievales, pero que, en general, seguían siendo igualmente pobres y

trashumantes- afluyeron a otras universidades como las de Padua y Bologna

Además, y viniendo ahora a razones de mayor peso, Padua y Bologna mostra-

ban la solidez de una tradición ya secular, que su joven hermana floren-

tina no podía lucir. Con su sagacidad habitual, Lorenzo advierte tal si-

tuación y asi promueve, en el 1472, una universidad en Pisa, eon el ob-

jeto de convertirla en la ciudad universitaria de los toscanos, así co-

moPadua era la de los vénetos y Pavia la de los lombardos. Esto compensó,

de hecho,la menor incidencia política y comercial pisana en el panorama

italiano. Estas circunstancias dan cuenta del silencio con el que hemos

pasado por el-ámbito universitario florentino y, a la vez, explican la

falta de interés que PiCo mostró por él. Por otra parte, algunos autores

han aludido a cierta reserva en la hospitalidad con que Florencia acogió

a Pico, indicando que él nunca pareció poder sentirse Ílorentino. Com-

partimos esa impresión. A la ya señalada renuencia piquiana al arraigo,

debe sumarse cierto carácter distanciante y desdeñoso de los toscaros.

Esta característica encontraba, por cierto, una formulación externa en
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estructura social y aun en sus leyes: la primera se basaba en la consor-

teria, una forma extensa de clan familiar, es decir una organización fun-

dada primordialmente en el lazo sanguíneo. En cuanto al aspecto jurídico,

los requisitos para la obtención de 1a ciudadania eran tales que no pue-

de sorprender que quien, como Pico, no fuera tosacano de sangre ni tuvie-

ra una larga radicación en esas ciudades, se sintiera exilado en las mis-

mas (22).

Así pues, en julio del 1485, el Nirandolano abandona Florencia rum-

bo a Paris. Por cierto, los intereses culturales que guiaron a Pico du-

rante su etapa de formación fueron filosóficos y teológicos. Gian Fran-

cesco dice en la Xita que, después de haber desechado los estudios de de-

recho y de haber dado su adiós a la lírica, Pico se dedicó por entero

"tanto a la filosofia humana cuanto a la divina" (23). Por "filosofia

divina" Gian Francesco entiende la teología cristiana; en todo caso, se

sabe que la Florencia del silo XV reservaba los terminos "divinitas" pa-

ra 1a teología —en particular, 1a ciencia sagrada-, y "humanita3v.pgra

los estudios literarios. Ahora bien, el centro europeo universalmente re-

conocido de los estudios de teología cristiana era la Sorbona, aun cuando

también tenian peso Lovaina y Colonia. Con todo, es menester puntualizar

que, de acuerdo con su historia universitaria reciente, teñida de esco-

lasticismo, la actividad académica parisina no ahondaba en el periodo pa-

tristico: la teología de los Padres, nutrida directamente en fuentes bi-

blicas, pretendía ser apologética y edificante, staba claramente anima-

da por el afán de formación espiritual y redactada generalmente en un es-

tilo prolijo, que ignoraba la controversia rígidamente pautada. En cam-

bio, la teología de Colonia, Lovaina o París, descuidando las fuentes

bíblicas y la tradición patrfstica, era'toda ella una disputatio perma-

nente, que se libraba muchas veces en un latin estílisticamente basto.

En virtud de las diversas escuelas en pugna, se puede decir que las men-

cionadas universidades se destacaban, mas que por ofrecer una teología

determinada, por haber dado con una metodologia teológica, si bien es

necesario insistir en gue frecuentemente los halagos de un método ya a-

finado hacían perder de vista las metas efectivas a las que dicho método

debia conducir. Como hemos anticipado, esta theolegia disnutatrix se de-
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nominaba también "parisiensis" por el prestigio de que gozaba la facul-

tad de teología en Paris y que atrae a Pico, quien rec0noce en ella el

principal centro de estudios teológicos de su tiempo (24). Esto llega a

punto tal que los pronunciamientos parisinos en esta materia constituían

la communis sententia, la Opinión más autorizada.

Asi pues, Pico incorpora a su formación la experiencia de un cen-

tro teológíco, el principal de su tiempo. Pero, por lo que se ha dicho

ya, seria un error esperar que su encuentro más pleno y directo con el

pensamiento agustiniano tuviera lugar durante esta estancia parisina.

Lo fundamental de este periodo —que se extiende por ocho meses—, se debe

detectar, en nuestra opinión, teniendo en cuenta el motivo que lo lleva

a Paris y que se ha de buscar en el estado en que se halla su evolución

cultural y espiritual en este momento: como señalamos, Pico ya habia en-

trevista eu misión de concordia y se habia percatado de que ella habria

de construirse sobre bases filosóficas y teológicas. Como es obvio, una

tarea de conciliación no se puede emprender sin un conocimiento preciso

de las posiciones en pugna. Es este conocimiento lo que el Mirandolano

busca en París, con la mira puesta precisamente en la superación de las

disputas estériles. Sin duda, asistió con interés a las lectiones y gi-

sputationes parisinas, especialmente a la que se celebraba de manera pe--

riódica y pública, no exenta de cierta solemnidad, conocida como el gg-

Eus sorbonicus. Esto le permite familiarizarse con las distintas direc-

ciones de escuelas, los textos escolásticos, los métodos de estudio y ex-

posición. Sin embargo, no se advierte en sus escritos ningún rastro cla-

ro de una doctrina particularmente propia del ambiente teológica pari-

Sino. En relación con este punto, las posiciones de algunos intérpretes

difieren notablemente. Dorez y Thuasne, entre otros, han insistido en_el

supuesto entusiasmo Con que Pico recuerda el stilus parisiensis (25).

Por el contrario,águnos, como G. di Napoli, minimizan el valor de la

estancia del Mirandolano en Paris, basándose en la pobre opinión piqui-

na sobre el estilo literdario usual en ella (26)._Por nuestra parte,

creemos que ambos juicios, tal vez no exentos de un matiz chauvinista,

denotan cierta exageración. De todas maneras, no dan con lo que consi-

deramos esencial en este caso: Pico acaba de abandonar Florencia, provie-
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ne de un centro en el que el pensamiento se refugia y se desarrolla en

cenáculos; por lo demas, gran parte de su formación transcurre en el si-

lencio de serenas bibliotecas y en gentiles conversaciones celebradas en

la privacidad de ambientes recoletos. Paris le muestra no sólo el arduo

rigor del argumentar filosófico, sino también, y principalmente, la in-

cidencia y los alcances del debate mas abierto y público (27). Para un

hombre que soñaba con una honda renovatio de las ideas —precisamente

porque habia comprendido la exigencia de su siglo—, el descubrimiento de

una polémica abierta debe de haber tenido una gran importancia. Pensamos

que, inspirado por esa caracteristica del ambiente parisino, concibe el

proyecto de extender los limites de la discusión hasta volverla "univer-

sal" en la más universal ciudad de la Cristiandad.

Con esta ambición, Pico se dirige nuevamente a Italia en marzo del

1486, consciente de haber extraido los mayores beneficios de los mejo-

res centros europees de estudio. En su permanencia en ellos fue guiado

por el criterio que, desde su adolescencia, lo acompaña a lo largo de

toda la vida: "se per omnes philosophiae magistros effundere, omnes

schedas excutere, omnes familias agnoscere" (28). Pero, pese a tan vas-

tos intereses, ninguno de los intelectuales de la época puede reivindicar

para sí.el titulo de maestro del Mirandolano, en el sentido de haber der.

jado una impronta determinada en su pensamiento (29). Pico regresa a I-

talia resuelto a llevar adelante 1a renovatio saeculi, tomando como pun-

to de partida una pública disputa dirigida por él en Roma, una revisión

de las principales tesissnstenidas en el pensamiento occidental, un de-

bate donde se ventilaran sin exclusión los temas filosófico-teológicos

que interesaban a la problemática urgente de la hora. El designio piquia-

no, que era el de acordar y sistematizar en una sintesis suprema los

múltiples datos de diversas corrientes filosóficas y teológicas, se fun-

da -digámoslo una vez más- en su convicción de la existencia de un saber

absoluto, fraccionado y disperso, pero subyacente y reconocible en los

distintos sistemas especulativos. Este saber era concebido por Pico co-

mo la posible traducción humana del contenido del Verbo. 0, si se quie-

re expresarlo en términos inversos, se trataba de recuperar, en la vi-

sión humana de la realidad, la esencial unidad de su origen divino (30).
i

J
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También esta idea es profundamente agustiníana. Así, el joven pone ma-

nos a 1a obra y emprende la redacción de las tesis centrales de la dis-

cusión. Su misión estaba claramente visualizada y la ciclópea tarea que

implicaba ya puesta en marcha. Se cierra asítla etapa de formación y se

acercan ahora para Pico los difíciles tiempos de prueba en que deberá

bajar a la arena e intentar hacer oír su voz en el variado_y confuso ru-

mor de aquella época.
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(1894) p. 97 y ss.

4) Dirá en el Discurso: "At ego ita me institui, ut in nullius verba

iuratus, me per omnes philosophiae magistros funderem, omnes schedas

excuterem, omnes familias agnoscerem", p.140.

5) Cgsi un capítulo aparte -cuya redacción, empero, nos desviaria de

masiado de nuestro tema- m rece la figura de Elías del médigo y su

importancia como director de la Escuela Talmúdica en Italia. Nos li-

mitamos, pues, a remitir a Secret, F., La kabbala cristiana del Rena-

cimiento, Madrid, Taurus, 1969, caps. III y V. A Elías -y no a Fla-
h

vio Mitriades, personaje de dudosa solvencia intelectual- debe Pico

toda su formación en el pensamiento judío y árabe, especialmente, la

que se trasuntará en el Heptaplus.

6) Cabe anotar que la figura de este filósofo bizantino del siglo IV

es una de las más recurrentes en Pico, quien se sirve de los comeüa-

rios de Temistio, en especial, en lo que resPecta al intento de con-

ciliación entre el pensamiento platónico y el aristotélico.

7) En esta etapa, la influencia de Ficino sobre el Eirandolano se ha

ce particularmente importante al revelarle al joven la prisca theolo

pia, basada en la convicción de Harsilio de que el pensamiento filo-

sófico griego —sobre todo, en lo que respecta a ig theiónf era deu-

dor de la antigua sabiduria egipcia y caldea.
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8) Pocos meses más tarde del rOmento que nos ocupa, precisamente el 7 de

agosto de 1484, con la llamada "paz de Eagnolo", cesa el fuego, de modo

casi simultáneo con la muerte de Sixto IV. Recuerdese cue este papa era

quien se habia aliado con Génova, especialmente, contra Florencia. En

cambio, su sucesor en el pontificado, Inocencio VIII, se muestra mucho

más proclive a pactar con los florentinog por haber entrevisto en ellos

a los árbitros en la compleja trama de rivalidades y facciones que domi-

naba la escena italiana de entonces. Pero podría decirse que, en reali-

dad, ese papel sólo lo jugó Lorenzo Medici.

9) Es celebre el relato de la primera visita de Pico a Ficino, que este

último redacta con el estilo propio de su tiempo, tan ansi050 de hallar

coincidencias significativas, que desdeña muchas veces las exactitudes

cronológicas: en efecto, Narsilio subraya que el comienzo de su trabajo

de traducción de Platón coincide con el día del nacimiento de Pico, que

el joven llega a Florencia el mismo día y a la misma hora en que entre-

gó los manuscritos para su publicación. Pero lo más SÍEAÉÏÏCBtiVO es la

bienvenida del anfitrión: el hecho de que en CHEJÍO el Xirandolano lleg

a su casa y comienza a hablarle de

vo Platón acaba de irasponer los umbrales.

lO) Cf. Dorez, L., "La mort de Pic de la Nirandole", en Giorn.Crit.de11a

Filsofia Ital. XXXII (1898) p.60.'

11) gg. Ruiz Díaz, A., "La carta de Pico della Mirandola a Lorenzo Medi-

ci", en Revista de Literaturas Nodernas, Univ. Nac. de Cuyo, XIII (1978)

7-23. Contiene la traducción con notas de la carta, antecedida por un

breve pero iluminante estudio preliminar. Aquí nos atenemos a esa ver-

sión.

12) Reiteramos nuestra opinión acerca de la importancia de esta corres-

pondencia en el stntido de que, de un lado, perfila con nitidez la posi-

tiónfde Pico respecto de la cultura de su tiempo; de otro, y en lo que

toca al itinerario piquiano en si mismo, precede al descubrimiento que

el Mirandolano hace de su misión. E. Garin1en la edición manejada anota

que la aludida respuesta de Pico constituye un verdadero tratado en
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defensa de la pura especulación contra las pretensiones de los grana-

ticos. Y añade: "... esso rispecchia l'atteggiaïento che il Pico dove-

va mantenere costantemente di fronte all'indagine filosofica e dinanzi

all'umanesimo letterario". Por su parte, Ruiz Diaz compara la carta que

Pico dirige a Ermolao y la que escribe a Lorenzo, señalando que sin una

atenta lectura de esta última, "la defensa de los derechos de un lengua-

je filosófico pierde una parte no desdeñable de su peso. Desde la poe-

sia y con concreta referencia a los versos de Lorenzo, Pico, poeta re-

nunciante, mpieza a precisar en qué consiste su propio destino" (22.

921-, p.11)-

13) gi. Ermolao Barbaro, EpistolaeJ orationes et carmína, Firenze, Bran-

ca, 1943, vol. I (ep. LXXXI), p. 102.

14) 9.13- 3.115€. (ep. LXVIII). pp'. 4447.

15) Pico recoge esta insinuación que hace Frmolao sobre tal su uesta’d

conversión filosófica, y puntualiza: "Diverti nuper ab Aristotele in Aca-

demia, sed non transfuga, ut inquit ille, verum explorator ..J Ita ut,

si verba snectes, nihil pugnantius, si res, nihil concordius", Garin, E.,

ed.cit., p. 9. Adviértase esta nueva alusión a la conc»r6ia platónico-

aristotélica.

16) gg. Picus Mirandolanus. Opera Omnia, Torino, Bottega di Erasmo, 1972,
\

vol. I, pp.21 y ss.

17) Pico se apoya en la tradición filosófica medieVal sobre el lenguaje.

A juzgar por los puntos que enfatiza en esta cuestión, es probable que

haya tenido particularmente presente la tesis expuesta por san Anselmo

en la primera parte de su 23_Xeritate.

18) gi. nota 13.

19) gg. nota 4.

20) Véase al resPecto la erudita comunicación de E. Garin, "Le inter-

pretazioni del pensiero di Giovanni Pico", en L'opera e fl_pensiero di

Giovanni Pico della Mirandola nella storia dell'Umanesimo", Firenze,

Convegno Internazionale sul Rinascimento, 1965, vol, I, pp.4-31.

21) Carta del 30 de setiembre del 1489 a su maestro Guarino, publicada

en el-Gíorn. Crit. dí Fil. tal. XXXI (1952) 523-524.



22) QE. Guglielmi, N., La ciudad medieval y sus gente U) ,Bs. A5., FE C,C

1981. Véase, por ejemplo, lo consignado en la página 251: "La ciudad

se precavía ante el peligro de ser gobernada por gente recien llegada;

escatimaba el privilegio del ejercicio de la ciudadanía".

23) Mi. p.57 (g. nota 1).

24) Dice, en efecto, en su Apglgñiiz'COHÜUHEm viam iheologorum appelans

quae cchmuníter nunc tenetur Parisiis, ubi praecipue viget studium theo-

logiae", 93533, I, 133.

25) Dorez, L- Thuasne,P. Pic de la Mirandole en France, Paris, 1897,p.6l:

"Les théologiens remains saient le 'gjilus Parisíensis' dont Pic était

si fier". Cf. también Gar -r Vignal, L, Fic de la Nirandole..., p.87.
"" '—"

p

¿irandcla e la problematica..., p.48:

sii us Parisieasis non ¿a ¿aio una particolare impronta allo spirito

di Pico, ne como stile ne come dcttrina ne come'metoóolwgia; e non pote-

va darla, giacché il nobile studente ita iano andava alla Sorbona tutt'al

tro che digiuno [...] L'esperienza parigina di Pico e stata nulla piü

che un'ulteriore esperienza umana e culturale da aggiungere alle altre".

27) Cuando, en el Discurso preparado para la disputa romana de las 900

tesis, Pico justifica su prepuesta de discusión, dice: "Primum quidem

ad eos, qui hunc publica disputandi morem calumniantur; multa non sum

dícturus, quando haec culpa, si culpa censetur, non solum vobis oñnibusfg
sed Platoni, sed Aristoteli, sed probatissimis omnium aetatum philoso-

phís mecum est communis. Quibus erat certissimum nihil ad consequendam

quam quaerebant veritatis ccgnitionem sibi esse, potius quam ut essent

in disputandi exercitatione frequentissimi", 232, 134.

28) QE. nota 4. Recuérdese que, en esta época, se entendía-pormagistri
los catedráticos, por familiae las escuelas, y por schedae las páginas,

es decir los libros.

29) A diferencia de nuestra revista de los distintos hitos en el peregri-

naje piquiano, no hemos mencionado nombres en el caso de su estancia pa-

risina. Ello obedece a que, insistimos, nos parece más importante el co-
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nocimiento que Pico adquiere entonces de un método, que el contacto

que traba allí con los Éïgistri. Sin embargo, hay que señalar que

tanto su condición de aristócrata como su valor personal de erudito,

lo hacen acceder a la corte francesa. En ella, el Mirandolano se re-

laciona con Robert Gaguin y con los hermanos Canay quienes, admira-

dores de la cultura florentina, intentaban impulsar el moVimiento

humenístico en tierra francesa. Entabla amistad también ch Gilbert

Nontpensier, pariente de los Gonzega. Todos ellos intervendrán a fa-

vor del Mirandolano en las ulteriores dificultades que éste habrá

de enfrentar en Francia.

30) No huelga advertir una vez más que la aludida rengïgtig se fun-

da en una suerte de actualización de autores que, si bien no habían

estado ausentes, carecen, en la tradición de los siglos inmediata-

mente anteriores al XV, del peso que otros habían tenido. Así, se

relee en una clave nueva no sólo a sen Agustín sino también a Jeró-

nimo y a ¿nbrosio, entre otros. Al comenzar la segunda parte de nues-

tro próximo capítulo, tendremos ocasión de cOmprobarlo a propósito

Sevcnarola.de una cita de



CAPITULO III

EL N HERE DE SAN AFGUSTIN EN LA OBRA PIQEÁíNÁ

1. La etapa de producción

Decidido a intervenir activamente en la solución de la crisis

de su tiempo, Pico regresa a Italia. Recala primero en Toscana y se

reencuentra allí con sus amigos de la corte medicea, como Narsilio Fi-

cino, a quien visita en Careggi. Pero la redacción de las tesis —que

de 700 aumentarán a 900- no es empresa que admita amables distraccio-

nes. Con su comitiva alrededor y la mente llena de proyectos, Pico si-

gue camino a BOma, sin sospechar que a su juventud lo acecha una aven-

tura de desproporcionadas consecuencias. De peso por Arezzo se prenda

de Kargherita, espesa de Giuliano Narotto dei ïedici, pariente lejano

del Magnífico, pero hombre de fuste en la estrecha sociedad municipal

aretina. El apuesto e imaetuoso joven intenta raptarla, con la cola-

boraci n de sus compañeros. Fl hecho exige reparaciones y el capitán

de Arezzo, al frente de varios homores, sale en persecución de Pico

y su comitiva, hasta que, en una re riega, estos son vencidos y don-

na Hargher ta devuelta a su marido. Ealtrecnos, Pico y su secretario

se salvan y logran refugiarse en Perugia.

El episodio, de suyo intrascendente, dadas las costumbres corte-

sanas de la época, tendrá empero para el joven consecuencias nefastas.

En primer término, deja entrever ciertos rasgos esenciales de la per-

sonalidad piquiana: no es el Mirandolano hombre llamado a la pruden-

cia; por el contrario, es presa faci1<hximpetus cuyas consecuencias,

aunque previsibles, él no se detiene a medir y que culminan, además,

en intransigentes y amargos arrepentimientos de su parte. Este último

rasgo hace asomar en Pico una espiritualidad casi petrarquesca: re-

cuerdese, por ejemplo, la carta que Petrarca dirige a su hermano, des-

pués de la ascensión al Ventoux, en la que deplora la vida antenor de

ambos. Así, Pico se entrega a rigor s ascéticos que se pueden ver co-

mo desmedidos respecto de la gravedad intrínseca de la falta. Pero

ello es también lo que, de hecho, dio pie para que su sobrino y bió-
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.n.grafo Gian rancesco adjudicara esa supuesta gravedad a los desaciertos

de Pico en la primera mitad de su vida. En siguiente lugar, hay que con-

siderar que, dada la condición social del ofendido y del ofensor, la

prOpagación del escandalo suscitado por este episodio era inevitable. E1

'rOpio Lorenzo debe encontrar el modo de hacer perdonar a su joven amigo

sin desairar a la vez a1 pariente injuriado. No obstante, los comentarios

sobre el hecho son recobidos con cierto regocijo por oidos ansiosos de

echar un baldón sobre alguien tan envidiable como rico. Lo grave es que

el rumor es registrado también'bon prolija s 'erided por personajes que

alientan una invencible desconfianza hacia quienes muestran independen-

cia intelectual: tal es el caso del cardenal Egidio de Viterbo, quien,

a la hora de combatir las doctrinas del joven, no vacila en recordar

este episodio para desprestigiarlo.

’1 DA¡D H "lContrito, Pico elige la serena kerugia como luga ccginiento.

Se entrega alli al estudio del caldeo sajo la .irrcción de Pïavio Yitri-

1,1
ades, de aspero caracter y escasa generosilad, el cua moién lo inicia

J.-
¡yen los mis erios de la Cábala. Hijo por entero de su tieupo, Pico no se

destaca por la precisión del racionalismo; pero se lo ha de iuzrar a la

lluz de su epoca y no de la nuestra. En aque l dias, la crisis impulsa-os

ba a los espiritus más lúcidos —y, por eso, más angustíados- a recibir g

con beneplácito cualquier promesa de iluminada explicación. Los cabalis- I

tas de entonces presentaban su doctrina como la clave que permitiría

comprender la realidad, como la soñada ciencia universal que reduciría

a la unidad insuperable todas las doctrinas religiosas y filosóficas,

eliminando así la confrontación entre ellas (l). ¿Cómo sorprenderse_en—

tonces del interés que personajes como Flavio Nitriades, por dudosos

O;que fueran, despertaron en Pico, tenien o en cuenta sus preocupaciones?

Con todo, y habiéndose declarado una -este en Perugia, el Nirandolanovn

se traslada a la cercana y pequeña Fratta, instalandose en una villa de

su propiedad. Desde allí escribirá entusiastamente a Karsilio Ficino,

comunicándole sus progresos en árabe, en caldeo, y su adquisión, a gran

precio, de libros ¿e Zoroastro.
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Q: .vïarrUln É;.Iru ¿L0, seria un error suponer en lo que antecede una suerte

ce conversión de Pico a las líneas esotericas orientales. Como sierpre,
J.

se interna por todas las sendas, sin dejarse limitar por ninguna. En to-

do caso, el sueño de concordia y unilad se torna en él cada vez más ob-

sesivo. Por eso, y pese a sus otras actividades intelectuales, trabaja

sin descenso en la redacción de las tesis, tarea que sólo se permite in-

terrumpir por la llegada de algún amigo. Entre quienes lo visitan en Frat

ta se cuentan Elias del Nedigo y Girolaro Éenivieni, quien le ruega leer

1a Espagne que, en clave platónica, había escrito. Pico aun encuentra

tiempo para iniciar la redacción de un comentario a la misma (2).

Da comienzo asi un periodo de trabajo febril: 1a laboriosidad ver-

tiginosa de esta etapa de producción sucede a la rápida voracidad que

caracteriza la de aprendizaje. El ya mencionado Congento a la canción

de Benivieni, unica obra que Pico escribe en vulgar, tiene inequívocas
h

unlica de las tesis o Conclusieferencias a la"i inminente discusión p

óAunque rico de reminiscencias neoplat'nices, el Co rento

Pico resnecto de la posición ma estrechamente nlatónica deA.
ración de

starze

s

Ficino, sobre cuyas huellas Penivieni había redactado en nueve

la obra comentada. El plan del gggmento piquiano es confuso. Pico lo

divide en tres libros: en los dos primeros —de trece y veinticuatro ca-

pítulos respectivamente- sigue un criterio temático; en cambio, en el g

tercer libro pareciera predominar un criterio más formal, puesto que lo g

. . . ..l
organiza en c0mentarios particulares a cada una de las stanze de Reniviea

ni. Con todo, cabe suponer que no es ésta una obra revisada; si bien j

circuló manuscrita entre sus amigos, Pico no tenía la intención de pu-

blicarla. De todos modos, por ella podemos conocer el estado preciso

de su evolución en este momento, ya que hay en el Commento ciertos ras-

tros de un pasaje de la doctrina averroista de la doble verdad aeflgunas í

concepciones de la Cábala que eliminan todo contraste. Sea de ello lo

que fuere, campea en sus paginas una visión de tono neoplatónico y re-

ligioso, en el que se intenta subsumir doctrinas filosóficas diversas.

Por otra parte, y mientras planea una Concordia Platonis et Aris-

totelis, termina la redacción de las 900 tesis o Conclusiones precedidas
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nados. Las primeras 400 tesis, meramente eïpositives y de raracter his-o

tórico, versan sobre doctrinas discutidas de la Escolastica cristiana,

arabe y judía, asi como sobre puntos oscuros de la filosofia helenistica;

sólo unas pocas abordan temas de la teología caldea y la cabalistica.

En cambio, las 500 siguientes, expresadas sucintamente como proposicio-

nes revelan el pensamiento de Pico y sus concepciones personales. Entre

estas últimas se cuentan algunas que, si bien no son heréticas desde el

punto de vista cristiano, rezunan una heterodoxia que no estaba llamada

precisameite a tranquilizar a los elementos mas conservadores de su pro-

io (3). Con todo, es la propuesta de pax philosophica lo91'(D 0 tl-'D D;O '135:1 Cu¡.1ceO H

s

En efecto, ella habría der4-q I

I

¡-IO PI 'D Ique huliera p”-vocado una mayor resis,Oh

sentar las bases de una ecumenica pax idei, a la que apuntaba; por e-

jemplo, las tesis de revalorización de la tradición hecrea. En otras pa-

labras, Fico ofrecía un fundamento de aziua realización para el viejo

.4,1:4-.C ¡.1O Osueño casan aludiamos en nuestro primer ca.O
u.

m ’J Q N "D

¿Estaban los hombres de su tiempo a la altura de un intento de tal

envergadura? Pico creia que el Hombre lo esta. Y en este punto radica,

tal vez, la nota mas humanística, la mas entusiastamente Optimista de

todas las que conformansn personalidad intelectual. Por eso, tal nota

aparece en primer lugar en la Oratio, llamada después "de hominis digni-

tgtg" y redactada como alocución preliminar al debate público en que ha-

ria la defensa de sus tesis. De ahi que dicho Discurso haya sido carac-

terizado en nuestros dias como el manifiesto mismo del Renacimiento. En

todo caso, expresa el "humanismo" piquiano, en el sentido amplio del tér-

mino. Después de dedicar la primera parte al examen de la dignidad y

grandeza del hombre —fundadas en la libertad lúcida que lo convierte en

artífice del propio destino—, el Hirandolano esboza las metas más altas

que esta extraordinaria creatura puede alcanzar: la terrena está dada

por la consecución de la paz universal basada en la filosofia, la tras-

cendente es la unidad con Dios y el habitar con él en su luminosa oscu-

ridad, nota esta última en que la presencip de san Agustín —que campea

en todo el Discurso- cobra una particular importancia. Asi, a un carmen
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É ¡mhominis dignitate sigue un carnen de page. ¿or ultino, el mismo Pico

se adelanta a responderalas posibles objeciones que podrirn opon m H U) ’D m

su proyecto y de las que prevé tres: se le podria reprO‘har

caracter tal vez ostentoso de un debate público, el hecho de ser promo-

vido por un hombre de escasa edad, y la cantidad excesiva de tesis. La

anticipada respuesta piquiana a estos eventuales reproches Muestra, a

nuestro juicio, que, por lo nenes, la segunda objeción hubiera podido

ser la de mayor asidero. En efe D to, las respuestas trasuntan el candor

de un joven que se sabe brillante y envidiado, pero que no ha cobrado

conciencia cabal del riesgo que implicaba formular una prOpuesta tan

hondamente renovadora como la suya ante la crisis del siglo. La propues-

4. a Y'.—-—\r ,-

u?‘ QE’l :ullr-ITuC ¡_¡ ,3a.o inplicaba el precio de un esfuerzo intelectual y de

una dÏSpCSÏCÍÓn moral que los hombres, distraídws por preocupaciones más
¿ _

Jurgentes y de :eior alcance, no rcostunbran aceptar, aun a riesgo de com-

prometer el futuro común. Pico ÉEÉIS nas por los motivos expuestos -a

la postre rebatiblese que por los intereses politicos v eclesiásticos

cuyo juego iria a perturbar. Una vez más —y esta es la definitiva- no

supo medir la procedencia y gravedad de las hostilidades que deberia

enfrentar._Tal es el estado de su espiritu cuando, hasta allí aficionado

envidiable, erudito benévolo y gentil, colmado de dones, lo arriesga to-

do, a sabiendas o no, y abandona las bibliotecas para ir a contarse en-

tre quienes hacen oir su voz. Pero su suerte está echada.

Pico llega a Roma a fines de noviembre de 1486. Su hermano Anton

Maria mantenía excelentes relaciones con el circulo vaticano, en el que

el joven sabio fue bien acogido. En aquel tiempo ocupaba la sede ponti-

ficia Inocencio VIII. De carácter débil e irresoluto, sufría la inflan-

cia del cardenal de La Rovere, futuro Julio II, y del cardenal Egidio i

de Viterbor Pero no es el Nirandolano hombre perceptivo para captar las

sutiles lineas de poder que se tejen en 1a vida cortesana. Obsesionado ¡

por su sueño de concordia doctrinal universal, no se detiene en estudia

ambientes ni en intuir climas. Hace imprimir sus novecientas tesis y

en diciembre de ese año ya quedan fijadas en la mayoria de las univer- ‘
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'Tíico queria que el debate público fuera celebrado en Roma y, en las in-

vitaciones que hizo circular entre todos los doctos de la época, se com-

prometía a pagar los gastos de los participantes, aclarando, además, que

la discusión se celebraria s gún el Étilelparíging, o sea con arreglo a

las normas de la disputa escolastica. Cabe anotar que el enunciado de

.1las tesis estaba precedido de una advert;ncía en la que señalaba no ha-

ber incluido en ellas nada que la Iglesia no consicerase verdadero o

s sostenidosOprobable. El carácter de este debate lo diferenciaba de otr

en su tiempo, por algunas notas que contribuyen a explicar su fracaso:

entre ellas, además de las que, según vimos, el mismo Pico previó, hay

cue subrayar la publicidad que se dio a la reunión convocada, la presen-

cia de ideas y autores extraños y, a veces, reputadis hostiles al Gris-

v1 'Ltianismo, circunstancia a la que se alaiia la pretensión —de por si in-

quietante en aquel entonces- de un laico que se propenia discutir cues-

Ccnienza entonces el resquemor pontificio (5), Y se acentúa hasta

que el 20 de febrero de 1487, Inocencio VIII hace suspender la disputa

y nombra una comisión exaninadcra de las tesis, presidida por el obispo

de Tournai, Jean Nonissart. Diez días mas tarde la comisión convoca a

Pico para interrogarlo sobre siete de las novecientas ConcluSiones. El

Mirandolano expuso su pensamiento no sin antes declarar que se sometia

a la doctrina de la Iglesia y a la autoridad del Papa. El 5 de marzo de

ese año se condenan esas siete tesis, extendiéndose el cuestionamiento

a otras seis, pero sin unanimidad de los miembros de la comisión: los

mas avisadcs entendían'que en la universidad de Paris se las considera-

ba discutabiles ¿t defensibiles. Con todo, lo mas grave para Pico fue t

la prohibición formal que'cayó sobre su proyecto de la asamblea de doc-

t+tos. El contenido_de las proposiciones condenadas u obje adas es el si-

guiente (6): 1) Cristo no descendió a los infiernos en presencia real sif

no sólo respecto del efecto, es decir no en persona sino con su potencia

o Der operaticnem; 2) el pecado mortal de un tiempo finito no se casti-
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ga con pena infinita en el tiempo, afirmando c

nito sólo la aversio a leo que se prolonga ¿esta la ruerte; 3) ninguna

imagen se ha de adorar con latria, siendo la veneración coxprensible

en la medida en que recuerda al Crucificado; 4) la unión hipostática no

se puede dar con cualquier naturaleza, sino sólo con una naturaleza ra-

cional, lo cual se funda en la excelencia y no en el defecto de la omni-

potencia divina; 5) en el plano de lo pOsible, y suponiendo la doctrina

del nunto anterior, Cristo ggdïí“ unirse a la naturaleza del nan sin

la conversión de este; 6) la cárela es, con cieitas nodalicades de la

magia, una ciencia y, entre todas, la que mejor certifica la divinidad

de Cristo, puesto que probaria que sus milagros fuerin tales v no obras

de manipulación de la naturaleza; 7) los milagros de Cristo son, tues,

argumen o de Su divinidad, por el modo en que fueron realizados, dadot

que El los obra inperando con directa y proria eficacia sobre los ele-
L

mentos y fuerzas de la naturaleza; 8) es más razonable sugoner que Cri-

genes se ha salvado que creer que se ha condenado, auncnando se aCmitan

como her ticos algunos aspectos de su doctrina; 9) no esta en la libre

potestad del nombre creer en un articulo de fe cuando le place; lO) can-

DJ
, que a sn esse como soporte;

11) las palabras consagratorias "Hoc est cornus meum" se deben tomar

material y no sigrúficativamente, en el sentido de que se afirma la e-

ficacia de las mismas y se niega su referencia al sacerdote que las re-

pite; 12) mas impropiamente se predica el intellectqs de Dios que el

alma racional del angel, entendiendo por ratio lo propio del hombre y

por intellectus lo propio del angel; 13) el alma no comprende en acto

y distintamente mas que a sí misma, en referencia a un intelligere ¿Egi-

tgg si permanegs, único punto que retomaremos, porque es gnoseológico.

Es cierto que muchas veces la formulación de las Conclusiones se

presta a equivocos. Pero no es menos cierto que lo único que aúna las

tesis objetadas es que ninguna de ellas es tomista, en una época en

que el tomismo y la ortodoxia cristiana ya comenzaban.a considerarse

sinónimos (8). Sea de ello lo que fuere, el hecho es que Pico encuentra

., F
,I

ahora el primer gran escollo de su Vica. Y no sabe sortearlo. Las aún,



opta por la estrategia menos adecuada: sabifnñcse mal interpretado se

deja llevar por una airada amargura y enfrenta directamente a sus po-

¿erosos adversarios. Presenta una defensa escrita en la que acusa de

ignorancia a sus examinadores, quienes, obviamente, la rechazaron. En

el término de veinte noches redacta, entonces, su ¿pglg¿i_, dedicada a

Lorenzo Hedici y publicada el 31 de mayo. En ella, Pico se defiende de

la insinuación de herejía, reivinfica los derechos de la razón, insiste

en la Cábala y 1a regia en cuanto ciencias naturales, asi como invalida

7.6
x

H ¡.1cate “fl 'Cgfipnte toda forma de adivinación astrológica y sostiene que 1a
(

malicia y la perversidad de 1a voluntad concurren para constituir la ne-

rejía, sin que baste a tal fin el mero error humano. Esto escandaliz

A
a la cemisión, cue persuade a1 papa Inocencio de convocar tribunal in-

L Él resto de

lÁBZ pero cólo es cublicaia el 15 de d1c1e"nre de ese año, quzsas en

considezaCión a las relaciones oe su familia con el Vaticano. Ellas no

impiden, sin enbargo, que se dicten órdenes papales de arresto contra

él para entregarlo a la autoridad civil, en caso de que tratara de de-

fender sus tesis. No obstante, no se lo excomulga.

Hostigado por la situación, el Nirandolano confia su defensa a

sus amigos y les entrega la ¿pplogia para que puedan "cerrar la boca

de los adversarios, que ladran como Cerbero". La pequeña obra, que no

fue publicada, circuló probablemente en forma manuscrita, acompañando

una reedición de reducido número de las ConcluSiones. F1 breve de Ino-

cencio las condenaba como "eSCBndalosas y sospechosas de herejía", pro-

hibiendo leerlas o escuchar su lectura, bajo pena de excomunión. Sin

embargo, la decisión papal sólo llega hasta allí: Inocencio tIII —o,

más precisamente, la linea eclesiástica que se oponía a toda renovación-

deseaba impedir cualquier intento de revisión doctrinal. Las pocas te-

sis objetadas no conciernen directamente a la propuesta'de una nueva

síntesis filosófico-teológica que diera lugar a la concordia, salvo

1a de integración de elementos de la Cábala, la gnosis judía, al acer-



vo del Cristianismo. Y esto para enriquecerlo. Por lo fieras, las tesis

eran pasibles de reformulación, dado que el problema consistia mas en

una cuestión de orma expresiva que de contenido. Pero los adversarios

del Mirandolano buscaban un flanco vulnerable para frustrar el proyecto

de renovación.

Se ha de decir también que, no obstante su protesta de obediencia

a la Iglesia, la actitud del ioven ante los inquisidores, cuya jerarquía

intelectual se hallaba muy por debajo de la suya, :ozó más el desprecio

one la sumisión (9). De esta manera, las circunstancias se confabulaban

contra el suero piquiano. Ahora bien, de un lado, los enenigos de Pico

parecen haber actuado en defensa de una posición dogmática y conserva-

dora, lo cual se pone de manifiesto en la índole de l

pE“O en ning n nooento revelan una comprensión penetrante del objetivo

a1 oue apuntaba ni, meros aun, una apreciación de la lealtad fundamen-

tal a la Cristiandad en crisis que ese objetivo implicaba. se otro, no

se puede silenciar el hecho de que tan,ooo los arigoe del :ïrancolano

dieron pruebas de haoer comprendido su p:cwuesta, ya cue lo defendieron

movidos por simpatía p rn H Y

1'
l

O :3 CD¡.1 '<.‘.3:5O :5 O H '3, ó La;O 'D 6 lícito l proyecto (lO).'17

Entre el escándalo de unos y 1a displicente benevolencia de otros, Fi-

co está, por primera vez, en una completa soledad intelectual. La situa-

ción se agrava al punto que considera necesario dejar Italia.

Así pues, se dirige a Francia, con el eSperanzado recuerdo de los

migos que alli había de‘ado y del clima mas libremente polémico queÜ
U

'11

C0 e -e=piraba en Paris. Sin embargo, en enero de 1488, Felipe de Sabo-H M

ya lo hace arrestar en Vincennes, donde, por insistencia de los nuncios

pontificios, Pico permanece dos meses, pese a la intervención de sus

influyentes amistades francesas. Pero, ante la protección que Carlos

VIII de Francia parecia dispuesto a brindar a Pico y la presión que e-

jerce en Su favor Lorenzo Medici, el papa Inocencio suspende la perse-

cución y concede que el joven vuelva a Florencia, aceptando la garan-

tía que ofrece Lorenzo acerca de las futuras actitudes de Pico. Con

sus proyectos frustrados y henchido de amargura, no quiere reencontrarse}
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del Circulo florentino. A:
,

se dispone a diri-

examinar alli 1a biblioteca e ïicolas de CBS?-

se concreta: de recibe cartas de

Marsilio Ficino y cede ante la insistencia de este para que regrese a

bajo la protección de Lorenmo. Este súbito cambio de planes

no ceja de ser significativo: tal vez sea indice de su quebranto el

que un esliritu desarraigado coro el suyo haya preftrido refugiarse en

el calor Ce la en lugar de recabar fuerzas en la biblioteca de

.
'

.
.¡

. .

un prececeeor. que preCisanente esa oec151ón narque la re-

nuncia interior a la concreción de su sueno de integración y concordia.

Tal es su estado espiritual cuar‘o, en junio de 1488, se instala

en una villa de Fiesole que el 3a¿nificc habia puesto a su diSposición.

Se acentúan sus iriereces r931510”os y comienza alli la redacczón del

{iptaplus sobre lo; cJete Iias de la creación: en efecto, la obra se

subtittla: de ee'tiiqrri se oierum enarratione. Lorenzo ïeoici enco-

Fi-de¡-1.quien la hará llegar a los am gos

principio, como Génesis, los cuatro primeros libros abor-

dan sucesivamente el mundo s blunar, fisico o terrestre; el celeste,

que abarca el Empireo y las esferas; el angélico o intelectual, que

corresponde a los seres invisibles; y el rundo del hombre. Pico consa-

gra los tres últimos libros al examen de las relaciones que guardan

dichos mundos entre si. Y, aunque concede particular atención a1 hu-

mano y a la felicidad eterna del hombre, su planteo general no sólo

es enteramente acorde con el do¿na religioso, sino que se muestra en

todo momento apegado a la cosmovisión tradicional del Kedioevo. En es-

te sentido, es necesario despejar un posible equivoco: la presencia en

el Heotaolus de algunos elementos innovadores, como los cabalísticos

-que siguieron escandalizando a muchos—, o la interpretación de ale-

gorias bíblicas en clave del neoplatonismo patrístico, no desdibujan

su esquema básico, que responde perfectamente a la perspectiva del
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‘iglo lïÍI. For su mismo tena, no se ha de buscar (n esta otra al re-’f

“.23-H)isico de vuelo, que asoma en el Qe_e:te et uno. Éero nenes aún se

encontrará en ella al gran innovador. Este aparece, Sobre todo, en el

Pg_hopinis_diggitatg, puesto que allí Pico "ubica" al hombre en un es-

‘htructura de la cosmovi-
\

IJ Ch'I! rh u']cenario que nada tiene que ver con la r

. En todo caso, comoo

veremos, se tratará de otro tipo de jerarquía. El hombre piquiano de

L..I"D
'

H
.

'11
.

A-F.) f" ")
i

fl14 racho más cerca del de ïicolás de Cusa y aun del patris-
.. .. Y-

t
,

tico gue el del ¿igianlqs (ll). Así pues, tooo hace pensar que en Turín,

¡ende lo alcanza el rebiamo de Ficino, Pico se encontró ante &l¿finitivo

Rubicón. Y retrocedió, como siszs alas jóvenes hubieran sido ya quebraés.

Sin erbarro, el °ert2do ¿ltiio de ¿u pIo;,esta —y el talento que

lo asistía para for'dlarle— ee h—?ían revelado EJ el Discurso. Aquellos

de sus contemporáneos que se sintieron alarmados por ¿1 recibieron el

gestanlgs con (sa reserva FE’IRÏ: ïecíe Jona, se conoce la Opinión ad-

0 'D H O fi) OA¡D ¡oi 'D ¡.4'J m (WK Ñ) (Dá u
.

O :3 "3 (D d. H '11 r,-'33Ch'13 '7 '11U el Heptaclus nada tenian que

ver con las tesis problematicas- cree que Pico prosigue explorando un

x

terreno prohibido o, por lo menos, sospecnoso. ¿si pues, el Mirandola-

no no obtiene del pontifice el reconocimiento oficial de su inocencia,

aun habiendo abandonado_la pretensión de defender sus_ggnglusiones. Le-

jos de modificar su actitud, el papa llega a sugerirle, siempre a tra-

ves de Lorenzo, que, dejando preocupaciones teológicas que no le com-

peten, vuelva a dedicarse a la poesía, lo cual confirma el punto de vis-

ta que sugeríamos.

Pero el Mirandolano ya no está animado por el esPiritu de pole-

mica. Comienza aquí un período de recogimiento y austeridad, signado

por una intensificación de su vida religiosa, no obstante lo cual no

cede la hostilidad romana. Mientras tanto, la fama de Savonarola había

crecido en todo el norte de Italia. Fico persa de a Lorenzo para que és-

te obtenga de los superiores del fraile su traslado a Florencia. Lejos

estahL el Kagnífico de suponer a que precio habria de pagar esta con-

cesión hecha al amigo y hasta que punto el terrible dominico minaria



su autoridad. El caso es que se inicia de esta zanera la reiación ras

estrecha entre Savonarola y Pico, la cual, pese a lo que se sue e (I'J p1). O-p-)

ner, implicó influencias recíprocas: ambos entendían la urgencia de la

renovación, pero, mientras que el dominico la circunscribia al plano mo-

ral, Pico seguía creyendo que se debía intentar en el mas profundo pla-

no doctrinal. Ambos eran atacados: uno, por interferir con su prédica

en el poder mediceo; otro, por alarmar con sus proyectos los prejuicios

romanos. Ambos sentían, aunque de diferente manera, la necesidad de res-

ponder a las exigencias de un Ïutvro inmediato y en sus respectivas res-

puestas radicaba su fidelidad al Cristianismo y a le unidad de éste.

Instalado en Florencia, Pico no abandona sus trabajos. Interna-

mente sigue creyendo en su proyecto de concordia entre los cristianos

y entre todos los hombres. Asi, redacta durante el 1491 el 2g_ente et

uno. De todas las suyas, esta obra es la más importa. a '11 o. ro m

de vista estrictamente filosófico, y la última que habria de publi

za de Varsilio Ficino y, a la vez, contra el aristctelismo, “o renos

dogmatico, de Antonio Cittadini (12). Asi, esta obra es una realización

parcial de la vieja idea piquiana, de más largo alcance, sobre una Con-

cordia Platonis et Aristotelis, ineludible para quien, como él, ambicio-

naba una renovatio pacificadora, basada en un minimo acuerdo doctrinal:

si de conciliación se trataba, el primer paso en ese campo -aunque no

el único- era mostrar la falsedad de la Oposición entre los dos siste-

mas que desde antaño Occidente habia visto como más inconciliables en-

tre si. Con todo, se trata de vga realización parcial, en la medida en

que sólo toma el plano retafisico de Platón y Aristóteles y, más especí-

ficamente, el problema del ser y la unidad. Breve y denso, construido

sobre un proemio y diez capítulos, .el¡2¿ ente ensaya 1a mencionada con-

ciliación desde una posición platónica y, en particular, fundandose en

el garpénides y el Éofista. Pico rechaza la opinión, muy extendida en

su tiempo, sobre 1a supuesta tesis platónica acerca de la superioridad

r'ir, 11'.



de lo Uno sobre el Ser, 50steniendo la creencia de Fl tón en su identi-l)

un (L:i ad de los Jeri-o-I-d. En un segundo momento, intenta demostrar la pro}

patéticos resPecto de esa posición. Obviamente, esto implica un enfoque

neoplatónico y es en este ambito el que posibilitará el encuentro con

san Agustín en lo que hace al orden metaffsíco.

Pico intensifica el ritmo de traba‘o: en el transcurso del 1491

termina su comentario a la Canción de Benivieni. Fublicado después de

rla :uerte de Eico, el Compento muestra un itinerario ascensional del al-

ma a Dios, de sesgo inequívoumíente agustiníano. Lient s tanto, elcfiraflc

las amistades del yirandolano no se amplía, pero ellas se vuelven
e

más intensas. Síbue 1a correspondencia con Frmolao, estrecha los lazos

Ha de Narsilio.¡__cue lo unen a Toliziano frecuente casi a diario la comoa?
r a

_

-

O;'13No obstante, comienza ahora el tramo final de la vi de Pico, pe-

riooo signado por una suerte de aleiamiento del mundo, en el que el sa-

bio se revela cada vez mas desasióo "e todo lo terreno. Su lenguaje se

va naciendo mas austero. Se acent‘a 1a influencia de Savonarola —quien,

emp ro, no lC¿ra persuadirlo de tomar el habito dominico—, determinando

20m0 contrapartida que el Nirandolano s alejara de Lorenzo Fedicí. Sin

embargo, interrumpe un breve viaje a Venecia, adonde se había dirigido

en busca de manuscritos con Poliziano y Piero Crinito, al saber del gra-

ve estado de salud de Lorenzo, quien, a fines del 1491 agonizaba en Ca-

reggi. Se encuentra junto el_lecho de nuerte del Nagnifico, con Polizia-

no que describirá la escena en términos conmovedores. El precario equi-

librio europeo, que con tanto acierto Lorenzo había logrado mantener,

amenaza ahora con derrumbarse porque, como Pico sabía, las aguas que

se agitaban eran muy profundas. Los acontecimientos habrían de superar

inmediatamente a los hombres más sabios: ese mismo año Occidente amplía

su horizonte en América, la cosmografía de Copérnico reemplaza a la Pto-

lomeo, se va gestando la Reforma que destruirá la unidad de 1a Iglesia.

Comienza una nueva era y, pese a las advertencias de espiritus lúcidos

como el piquiano, los hombres se habían negado a prepararse para enfren-

tarla. Ya poco se puede hacer. Pico se retira a su villa en Ferrara pa-
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ra consagrarse enteramente al estudio y la neditación, cediendo rms

bienes a su sobrino Gian Francesco qu , además de Fenivieni, fue el nom-

bre que estuvo efectivamente mas cerca de él.

En Ferranarecibe la noticia de la muerte de Inocencio VIII y del

rapido córclav que hace papa a Rodrigo Borgia, quien toma el nombre de

Alejandro VI. Ente esto, el Virardolano comienza a alentar la esperanza

'D O .3’1+T) (

¡T7H DJ1T)H :7; L 'D O fi O “3 cf-PK5.4:u.O fl) L_JO ¡,0S tD 'D ¡_¡ '135 c
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te cuatro anos: la reivinóicación de su norbre y un breve qte anulara la

.L

L. O . llega a Tedir a Er-Y C Í c+-m m ¡.1(n

‘

¡em .3 ¡“1‘I m l-I 04O O al u mcondenacíón de la que

molao Barbero que interced por él ante el pontifice. La ruerte Solaren—a

dera a Ermolao antes da saber que Alejandro VI absuelve a Pico de la fal-

d-".0 cometida por éste con la publicación de la Apologia y la redacción de

las onclusignes, aunque sin levantar explícitamente la objeción de "ex-

ceder los limites de la le" que pesaba sobre las tesis (13). Fl 18 de

.1 C).'stanente, e_ escaño breve deJ ¡.1O OI’D ¡.1JXk0LAJ.1 ¡-1"D.1}'1) 'D ’O U)
1 “nJ O U]

Ñ
¡J .1 ". "i 'D ¡I‘4 ¡J

alejandro VI, acsolviándolo por el dictanen de una ccrísión. El documen-

to declereoa nue, nuesto cae en la Anolcgia y el Hentenlus habia expli-‘ ‘
. __n_ -_.r____ .__ ___ r. ...>..__

CBdO su posición, ya no ¿ab? lugar a censura (14). La noticia 10 llefa

de gozo, en un momento de cierto misticismo. Intensifica su lectura de

las Escrituras, vive con gran austeridad, se va desprendiendo de su

tuna mediante donaciones y, dos meses más tarde de la promulgación del

breve, hace su testamento, donando todos sus bienes inmuebles al hospi-

tal de Santa Feria Nova en Florencia y legando todo lo que habia queda-

dq después de 1.a cesión en favor de su sobrino Gian Francesco, a su

hermano Anton Maria.

Preocupado ya por temas exclusivamente religiosos, escribe una in-

terpretación del Pater y redacta doce reglas para la vida noble, además

de dos oraciones —una en toscano y otra en latin- que apuntan hacia una

nueva esniritualidad. Conienza también un comentario a os salmos, que1

deja inconcluso, y en cuyo esbozo la influencia de las Enarrationes in

Psalmos agustinianas se insinúa claramente. Mucho se ha insitido sobre-

óe Savonarola en este período final de le vida de Pico.1

Cin isnorarla, creemos que se debe tomar con las debidas reservas: por
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Jde forración cultural y, rgire foro, de teryeru enzo, la ar-s

diente y rígida espiïiiualidad :avonaroliana no 'coïa ingregnar templeta

mente la de Pico, que hincaba sus raices en un alma mas conciliadora y

abierta. Pero, como decíamos,-los aunaba el anh lo de renO'ación en el

que se traducia -en dos versiones diferentes- un mismo celo cristiano.

Es pulsando esua cuerda del ánimo de Pico como Savonarola lo persuade

de emarender una obra para COmhatir a un grupo deenemigos de la Iglesia:

¡.1 u.los astrólogcs. Así, e F randolano redacta las DisauïaiiCáes adversus

astrologiam div'nairiCem. En ellas dístinque la ast.nlo¿ia "naturalis",d

_f

que hoy recibe el nombre de astronomia y meteorolcgra, de la "ind cia-

ría", llamada así porque el pronóstico astrológico u horóscopo era conc-

cido cero . En los doce libros de las Disputationes can; a
l

pues, el más aïustiniano de los temas: si se combate la creencia n la

determinación astral es scrque esa supuesta influencia óemfi.sivc a-

co no hubiera abandonado su convicción acerc.

sólo son accesibles por iniciación —es decir

misterios revelados—, sigue siendo un espiritu que, al eïaltar la dig—

nidad humana, se Opone a toda forma de superstición.

Mientras tanto, el panorama italiano se ensombrece. Piero Nedíci,

sucesor de Lorenzo, carecía del genio de su padre y las circunstancias

que debía enfrentar superaban su capacidad para tomar decisiones. Ita-

lia y, en particular, Florencia estaban inermes ante la ambición de

muchos. Asi, Carlos VIII de Francia encuentra el campo expedito para

bajar hasta_ïápoles y derrotar a su viejo enemigo, el rey napolitano.
Én este clima de amenaza que se cernia sobre los florentinos, Savonaro-

¡.1a hace oir, también ante Pico, su voz cada vez más erérgica y persua-

siva, anunciando las calamidades que se habrían de abatir sobre la tie-

rra italiana. Antes de que se hicieran efectivas aquellas que Savon.—

rola profetizaoa, una personal golpea al Nirandolano: a los cuarenta

años muere, en Piesole, su amigo Poliziano. La soledad piquiana se na-

ce así irreparable. Hacia fines del 1494, el 5 de noviemhr "D D;"D ’D m 'D EDN. O
_
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Pico cae enfermo ce gravedad (35). Carlos V111 se hebzo instaledo en

Fisa con su ejército y, conocedor del estafo ¿e salud del conde, le enu

via dos de sus mejores médicos de corte, junto con una carta en la que

le expresa sus augurios de mejoría. No llETESÍHH a tiempo: con animo

sereno y confortado por los au¿ilio3relirioeos de Savonarola, Pico a-

goniza. Rodeado de amigos y de sus sonrinos Gian Francesco y Alberto

?io, conversa con eïlos, sobre toño, de ie es ieol¿¿icos. También lo

ehisten Tareilio Ficino y el fiel Giiola o ¿eïiuïeni. Teïo su lucidez
f

no Je ;er*‘ie PNPrÏWÏÜEZ eche (ue la ,erte o *\ un a sze ser sepul-

tado en la iglesia de san Narco, junto a 1a t

Pico della Nirandola expira el 17 de noviembre de 1494, a los 31 anos.

Serán la agustiniana expresión de Ficino, abandonó este hondo ocn 1a

quien sabe cue Seja el exilio para encaïiïaree la’11¡SOIS-0° "ÜÏ’IÏ’IFIÏ'IZ-Ba ce

CÉUÓFÓ celeste (36).

ico formula Savonarola (17), tan poco pro-

clive a las concesiones, insiste sobre el amnlio conociwiento que el

)
ITirandolano po eia de los au ares de 1a Patristica, vencicnando expli-

citamente a san Agustin. Ello no puede so: renc‘r, ya que, a1 revisar
n

't

el itinerario intelectual piquiano, en especial, en su segunda etapa

concerniente a 1a defensa y expliciiación de su pzopuesta, advertiamos

que la presencia de Agustin se torna

gura de fondo que asoma signiiicativamente en las instancias que, des-

de el punto de vista doctrinal o temático, son cruciales. Fn el capitu-

lo primero hemos mencionado las razones que, a nuestro juicio, explican

la infierción del agustiniemo en el clima intelectual de la época. Veia-

Las renovado es por la primera li-.

'

J

nos que el interés de muchos hunanis



teIatura cristiana no Dïeóeció principalmente a ¡rnrvquCÉCñcs filclógi

cas sino a la necesidad deutriral, fllosófzca y teclu,4ca, de ret nar

Ahora bien, así cono el estudio filológico de filósofos pagaros

dio lugar a nuevas 'ariantes del platonismo y del aristotelismo, el exa-

men huranfstíco de la Piblia y, sobre tcño, de los Fadres de la Iglesia

ccnóugo a nbevas interoreta01ones 'el yr] er p=Ln=miento cristiano, las

sólo mencionaremos aquí el intento de Ficiro de intezpretar las epístcm

as FPUlÍJÉS fuera del contexto de 1a teología escolÏstica y particu-

c

un "ogmsiiris‘o reñaceñtlsta". Pero ¿Fiteremcs que, nu“? C_uIJe con *:*

BTes CC"0 "filazonisro" o "GT1QÍOÉP|1”‘O" el ter“: o"- Ï'-"í‘ o" ad-

q;161€ “ifsren:e_ :1; 15-: los, ¿cio :e la «s ¿did CE‘ÏÏPSZÓPÓ ¿e

la Ctra '¿ "‘:n¿e a p5:"::€ cv «:'ar Íe ella wire ‘c ri ev‘ón r

y

distirtas ent? si. En viano P‘OE‘) ¡a :Mfï 5*cza ¡el €1“ñ«:‘et "e

había hecho'sentir, sobre todo, en el Campo de la teologi'D pTCpivzeobe

dicha —p?rticularmente, en el tema de 1a Gracia—, aun cuando fue T619-

gado a un segundo plano durante el apogeo del reingreso de Aristóteles

en Occidente. 00m0 ya se ha dicho, en el siglo XV, si bien subsiste el

interés por los planteos agustiniano (D en esos probleras, cambian las

preocupaciones que llevan a su lectura y que conciernen ahora a la es-

piritualidad y a‘la revisión de la relación ¿el homure con la natura-

leza y con Dios. Así, entre ruchos italianos cristianos del Cuattrocen-

to, es el Agustin de las COnfecsigges y no el teólogo ¿el dogma el que

suele_acemúañarlos en su búsqueda ce 1a ¿eqtvatio espiritual. Señalá-

bano“ ÉPïuíán que otra vertiente de la influencia agustiniana en este

clatónicos de lo época: el testimonio del

l los contra la

"Dautoridad de Aristóteles, o mejor, contra el éristot lismo que segúia
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prevalecíendo en los rïríïPE universitarios. Así, no fueron roces 7rs

¿edsarcres del siglo XV que abrevaron en los escritos agustinianos pa—

ra extraer de ellos inportantes ideas filosóficas que incorporarfan a

sus respectivas doctrinas. Tal es el caso de Pico della Nirandola.

Pero es también el de Narsilio Fícino (18). Fs significativo que

Ficino prefiera los primeros diálogos —es decir aquellos en los que el

sello del platonisno en Agusiin es mas evidenieu, aáe ás de las gggísg—

siones y el Q _Ïrini}ai , ranifeaianóo, en caxhio, un interés mucho me-

nor por Jos pos 'ecisamente por

confrontación con esta posición de ¡ÍRÉQO se puede esclareCer 1a inser-

ción‘del agustinismo en Pico: el norte esencial que guia las indagacio-

nes de "arcilio es la búsqneda de uña nueva espiritualidad, explorardo

las ricas notas que ofrecían para ello ranto ciertas líneas del plato-

nisro clásico 00:0 ¿os granues auiores, furi:"=utalñenie pïefcnizanies,

de Ja Tatrícrica. “e tal wnáo ¿ie rientres SaVCñatr‘a b_vc;fia la Taao—

naciCn ae” a]"a ne ("rue1 3:51“ ea el pïar 7oral —ÏC‘C“° e‘rc ee Írvñu—

Ciria e* una furILÉCBCÏÓÉ ¿e las COLTLT‘;L° sicza“ 5-, ?iciao anhelaba,

sobre todo, dar con las ¿antes que posiïilitaran 1a IEÏCTECÉÓH indivi-

Tual e interior de los hombres del CuaÉtrocento. Como se vio, el obje-

tivo píquiano 'D s de más largo alcance: en primer lugar, 1a renovatio

saeculi debía ser, para él, doctrinal y, por ello, fundante de una nue-

va espiritualidad y de una nueva noralidad; en segundo término, dado

A-m-Í

Fin-'11[.1el papel rector que la Iglesia aun ccnservaba e «ue:3 1‘ "1 .do, se ae-

bía partir de una renovatio Ecclesiae, 1 O cual compronetía cuestiones

no sólo filosóficas sino tamjien ieclógicas. De ahi el interés de Pico

.

a aiención ue Ficino. Por1 ¡.1por las obras agustinianas que no llamaba“

otra parte, y vara perriuar de esbozar 1 s rasgos principales de la Ken-

cionada confroniación, cabe señalar que Ficino creía en una renovatio

Christiagiggi de carácter netamente —en verdad, exclusiva:ente— plató-

níco; en cambio, 1a ren0”ac ón piquiana, mga.

una sintesis de todas las escuelas, en la seguridad ‘e que ellas con-

'17

fíuirian en la doctrina teológica del ve:ïo y, cada una en su propia
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V
.

ÏlPÚ. “O Peleve, la confirme ’Ü
, rues, sorprendente que,

recurre a1 Agustín platónico o neoplatónico, Fico, aun

base de la conciliación doctrinal el neoplatcnismo, apele a1 Agustín

teólogo en mpchos casos. Quizas el interés piquiano por 1a teología

agustinianasafiufie , última instancia, en 1a percepción del Mirando-en

lano acerca de que el pensamiento PQÜÍGVPI consiste, basicawente, en

g en ‘ïír o agustiniaros y, nor e 39, {gplctfirirce. ÏLIO loe tíF“pC

x-u: y
e

-

' .' 1. L

>aei n ra u_—uo; Ke ¡"pcn4a, _Jee, xr ver a ‘oa
'

-

;?LLÉ yira ccrs-

trnzr, sobre una nueva lectura de los mismos, la sírtct:s qoe la épo-

ca requería.

Todo este QÜEÉS reflegado en la presencia de las otras ag“ei:*:a—

do que es Signo fe la reiteóad y profzhózóad de los intereses cvltgre—

lec pIQNICFCS y ccnetzïvye, e“ -1e1to b:t‘:oteca 1:1:eia, la colecc36n

zas Cuipleta de u 5|]CHC" “ee y «Vierïitee ce a: el tje'no: “.ste ano-

ta: que ¿cgisL:a ves urin::pa‘es ;?:=e ie ras ¿e c:cn =uerres latinos

atrls

Ta 1!ca'qa :Aw¿-Fq nn '- '

miqr+'nur¿i V--Hmn, H1- ¿F a

19 :Colficulpd, michulñ- ¿“e CJrJIOvl-nn]LurpI0 VULMLCHES nflurufin JG-

mas orientales. En tal sentido, el inventario de la biblioteca es elc-

cuente: contiene algunas piezas de la literatura clasica griega y lati-

na, de impr€scinóible posesión para un intelectual de la época, pe:o,

en virtud de lo que hemos senalrdo como instancia cl've en el itinera-"L

rio piquieno —referida al araudono de la poesía por la filosofía—, no

s extraño comprobar que ma del 80% de los volúmenes de esta bibliote-PD

e ese porcentaje, masO T0Oh

U)

¡-

I,
¡J 0 O (’J Cd ¡1+m O H WMÓ O U) W - DJca conciernen a temas fil

de la mitad pertenezcan a los per stico y :edieval. Como mu-

chos hombres ilustrados de

n
x4 'iones literarias del ueriodo nedieval en el caïno te la poesía,(Iprod C

a

el lugar preferencial que ocupan las obras cristianas de los p:i:eros

siglos de nuestra era. Por otra ÚFÏÉE, es significativo que las e6icio-

\
4
1

|
L



cíones de la Éíblíe y ccwentfiríos sobre ella enven naie wenos gue ‘45

volúmenes de le biblioteca piquiene. En este panoreme general de su ín-

ventarío, el nombre de sen Agustín es, con mucho, el más reiterado en-

tre los textos de los Padres de Ja Iglesia: son 17 volúmenes en total

los que contienen obras del Hiponenee, entre Jos que prevelecen los co-

:entürios a las sczitures, los que registran las polémicas que Sostuvo

con neniqueos y pelagíanos, y Ïes FSÏIíCtFÏGDÉG teológicas. En efecto,

ÏÍÏL poesía son, ¿e ecuerio con la actual

SerGewrsí ccníraïïífinmeecs; In Icenois ÉVeïrelíum (20);
fi

.-\>v>y‘.
.L.‘ M .' 7‘ ..-»'|.. ‘-' .-' -’.. i:vtr‘ —-.’s>-' —. —. .!-..-»—A . .

' '

:ne¿4eu40ues ¿n :trJ_OS, o¿sLI¿bo uds en vr¿¿0b VÜEUJÉEÏS 3 en dlstln-

uns e61c1cnes; Pewgíxijíïgm¿eí, T 'ulán en Taraes EÓÍCÏCÑPS y con el

Lhw'il'r.0 de f‘c DE ¿»gïiazs fiel 7á/9; oc_i:e Fsñe+1:; ¡e Pujritu et

uleóo Qe Dotentie evimee, que tel vez se refiere al De ouenti-

y toscano, de lOs princzpeles escritos agustiníenos. fáïrafo aperte me-

rece la eperente eusencí?

sófícos" de Agustín en la biblioteca píquiane: por cierto, ello no im-

plica necesariamente que el Mirandolano los haya desconocido, ya que,

como veremos, suele citarlos. Es probable que algunos estén incluídos

I

en los volumenes consignefios como ¿Eggstíjj oyere>gueeéem y Cpuscula,

pero, eun cuenfio ho

J

que Pico he tenido acceso a su leceur por présieno de Fícino, quien

sí poseía varias eáiciones de los ríswos 94 su nropie biblioteca. Lo

mismo vale Tere las Confessiones. Con todo, es obvio que-las oreJeren-

c1=s de Plco se arclineben por el ¿{vstíl teólogo y autor de págznec

de esoíríiueliied, 2fiemás del ¿1369050, cuyes obres constitbyen alre-
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dedor del 10% de la totalidad de su biblioteca latina. Pero, por lo a-

puntado, esta preferencia es sólo eso, y no impide suponer un conocimien-

to global del pensamiento agustiniano por parte del joven. Además, su

extraordinaria capacidad de lectura era legendaria ya en su tiempo, de

manera que no se trata, en este caso, de la sola posesión de libros en

la que se deleita un bibliófilo de fortuna, sino de material de consulta

Con todo, y para decirlo con Di Napoli, mas que en el índice, la

biblioteca de Pico está presente en sus escritos (21). Como mera confir-

maciónzppor ahora, puramente exterior- de lo que se acaba de decir, po-

demos recurrir a 1a comprobación de 1a frecuencia con que aparece el

nombre de san Agustín citado en la obra piquiana, si bien con la impre-

cisión de datos y la falta de localizaciones que eran propias de la é-

poca. En este sentido, baste consignar que Pico apela explícitamente a

la autoridad del Hiponense cuatro veces en el De hominis dienitate, dos

en las Conclusiones, ocho en la Apologia, siete en el Heptaplus, cinco

en el De ente et uno y nueve en las extensas Disputationes adversus

astrologiam divinatricem.

Así, después de haber situado el agustinismo en la problematica

del Ouattrocento, y de haber marcado las apariciones de san Agustín en

el aspecto, si se quiere, externo de la trayectoria y la obra de Pico,

vayamos ahora a rastrear la presencia decisiva del pensamiento agusti-

niano en los mismos textos piquianos. Para ello, y como nos interesa el

aspecto exclusivamente filosófico_de dicha presencia, dividiremos el

examen en los distintos órdenes o planos de la reflexión filosófica.

Nos proponemos, pues, adentrarnos en el pensamiento de Pico para buscar

allí los elementos agustinianos que subyacen en él.
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NCTAS AL CAPITULO III

l) Véase al respecto, por ejemplo, el trabajo de Rigoni, M.A., "Scrit-

tura mosaica e conoscenza universale in G. Pico della Mirandola", en

Lettere Italiane, XXXII, l (1980) 21-42.

2) Sobre estos episodios, EI. Kieskowski, 9., "Les rapports entre Elie

del Hedigo et Pic de la Nirandole", En Rinasc., 2da.serie, IV (1964)4l-91

Y, aunque ya superado en algunos aspectos, el trabajo de Semprini, G.,

"Il commento alla 'Canzone di amore dél Fenivieni' di Pico della Miran-

dola", en Riv. di Fil. Neosc. XIV, 5 (1922) 360-376.

3) Acerca del contenido de estas tesis —que no abordaremos en nuestro

trabajo mas que de modo tangencial- remitim0s al articulo de Di Napoli,

G., "La teología di G. Pico della Nirandola", en Studia Patavina I (1954)

175-210. Respecto de 1a posición de Pico Sobre Origenes, en eSpecial,

si. los textos de 1a controversia que el Nirandolano sostiene con Pe-

dro Garcia, los cuales fueron traducidos y anotados por Crouzel, H.,

Une controverse sur Origene a la Renaissance: Jean Pic de la Mirandole

et Pierre Garcia, Paris, Vrin, 1977.

4) Las tesis se titulaban Conclusiones nongentae in omni genere scientia-

EEE. Se cree que la irónica acotación "de capi re scibili" reproduce un

comentario con que Marsilio Ficino aludió a la convocatoria piquiana al

debate. En cambio, tradicionalmente se ha atribuido a Voltaire el aña-

dido, no menos irónico, "gt ouibusdam aliis".

5) Al recónstruir 1a serie de hechos que frustraron la disputa romana

muy pocos autores mencionan una circunstancia que, a nuestro juicio,

debe de haber tenido un gran peso: uno de los miembros de la linea mas.

conservadora e intransigente de la Iglesia en aquel momento era el obis-

po español Pedro García, quien luego sostendrá una polémica abierta

con Pico (2;. nota 3). García es uno de los pocos en advertir la tras-

cendencia renovadora de un evento como el que Pico estaba promoviendo

y se constituye en su más enconado adversario. Tal hostilidad llega

hasta el punto de insistir ante el papa Inocencio VIII par? que este

redactara un breve contra Pico dirigido a los reyes Católicos, quienes



- 103 -

le dieron curso transmitiéndolo a Torquemada. García contara con un éxi-

to seguro en esta gestión: la debilidad del pontífice no lc>taría retro-

ceder ante Pico, después de haber comprometido en contra de este al mo-

narca católico más poderoso de todo Occidente. gi. Pita, f,, ¡pico de

la Mirándula y la Inquisición Española. Breve inédito de Inocencio VIII",
en Boletín de la Real Academia de la_fiistoria, XVI (1890) 314-316. Añá_

dase que el breve hace particular alusión a los aspectos mas yldaizantes

de las Conclusiones piquianas, lo cual debe de haber impresionado a Fer-

nando VII.

6) Para un examen minucioso de las mismas, véase el mencionado articulo

de Di Napoli (si. nota 3).

7) Pico entiende por "scientig" toda disciplina no fundada en la revela-

ción sino en la razón y/o experiencia.

8) No se le escapa esta circunstancia al Mirandolano, quien mas tarde

escribirá: "Errare in opinione Thomae non est errare in fide,

est multiplex opinio inter thomistas" (93553 I, 91).

9) En la misma Abolqgia se consigna que uno de los miembros que la co-

misión expresó, durante la sesión a la que Pico fuera convocado para ex;

plicarse, su creencia acerca de que el término "Cábala" indicaba a un

herésiarca que habia escrito contra la divinidad de Cristo, de donde

sus seguidores se habían denominado "cabalistas". El episodio —ciert9_

mente verosímil, dada la no difusión de este tema—, indica que, pese a

que su actitud no fue la mas prudente, Pico no exageraba al acusar de

ignorancia a sus examinadozes. Acerca de su propio dominio sxbre el te-

ma, se puede consultar Rico ¿ella_fiirandola. Conclusiones magicas y-

cabalísticas, trad. de E. Sierra, Earcelona, Obelisco, 1982.

10) E. Garin, en su ¿-Pismásïala.aïértnñolia_12€_1292iais diseñada...

p.33, transcribe párrafos de una carta que en el 1489 dirige a Lanfre_

dini, su embajador en Foma, lozanzo Medici, quien se refiere a la hos-

tilidad de que Pico es objeto, (iciendc que la pereccuciun pr: 16€ de

envidia y malignidad. Y aun «555€ que esié xtgnro ¿e que si Pico ;¿ci_

tara el Credo, sus cr.mi¿os ¡iziat «¿e bt tarta ce 11a h(;-:íg.
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11) Por las razones indicadas, el Heptaplus sólo constituye un eventual

punto de referencia —especialmente en sus paginas más originales o más

propiamente "piquianas"- para el análisis de otras obras.

12) gg. Saitta, G., "Antonio Cittadini e 1a sua polemica con Giovanni

Pico della Mirandola", en Giorn. Crit. della Fil. Ita1., 10, XXXV (1956)

532-540. Lamentablemente, el autor da preeminencia a aspectos anecdóti-

cos, descuidando puntos importantes de la cuestión prOpiamente doctri-

nal que los enfrentó y que, en nuestra opinión, radica, sobre todo, en

el sesgo sectario con que Cittadini defiende cierta lectura de Aristótdes

13) Conviene notar que 1a amargura piquiana ante el breve de Inocencio

VIII no obedeció solamente al hecho de que el frustraba el proyecto de

la asamblea universal. Los largos periodos de penitencia a 10s que se

somete a1 conocer la decisión papal muestran que lo obsesiona la tacha

de haber sido supuestamente infiel a la Iglesia. Por eso habia insisti-

do por su causa ante Inocencio. Pero el panorama se despeja con 1a ascen-

sión de Alejandro VI.

14) Muy posteriormente, esto levantó una polémica entre rosminianos y

jesuitas sobre la contradictoriedad o ausencia de ella entre ambos erES.

15) El síntoma que describe Gian Francesco acerca de la enfermedad de

Pico hizo conjeturar que habia sido envenenado. Las sospechas recaye-

ron sobre su secretario, Cristoforo de Casal Maggiore quien habria a-

tentado contra la vida de su señor, ya en virtud de que éste no lo favo-i

recia en su testamento, ya por instigación de la facción medicea ante

la creciente amistad del Mirandolano con Savonarola. La mayoria_de los

autores de hoy tiende a descartar 1a hipótesis del envenenamiento. De

todos modos, aun cuando este se hubiera verificado, es poco probable

que haya sido por la segunda razón: 1a voz de Pico ya no podia hacerse

oir y, en consecuencia, no constituía más un adversario temible.

16) Marsilio escribe estas líneas al ya mencionado amigo frances de

Pico, en una carta fechada el 25 de marzo del año siguiente, en la que

no deja de subrayar la simultaneidad entre la muerte del Nirandolano

y el ingreso triunfal de Carlos VIII en Florencia, entrada que el mis-
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mo Ficino parece celebrar por su posición, a la sazón, savonaroliana.

Sin embargo, el devenir hstórico pronto habria de demostrar que, con

la declinación medicea y el avance de Carlos VIII, Florencia tenía ra-

zones para llorar su libertad perdida, precisamente sobre la tumba de

quien habia sido uno de los más grandes defensores de la libertad.

17) Es Piero Qrinito quien recoge la expresión de Savonarola en su 23
I'

honesta disciplina III,2, a propósito de una disputatio habida entre

el dominico y nuestro autor.

18) Baste como ejemplo señalar que, en el Proemio de su Theologia Pla-

tonica, Ficino anuncia la intención de interpretar la doctrina del Ate-

niense esencialmente desde la perspectiva de dos únicos temas: Dios y

el alma; con ello sigue los intereses excluyentes del Agustin de_ggli—

loguia II, l.

19) Seguimos en este punto el exhaustivo trabajo de Kibre, P., The Li-

brary of Pico della Mirandola, New York, Columbia Univ. Press, 1936.

La autora ofrece alli el inventario de la biblioteca piquiana. En cambio,

en lo que concierne a las curiosidades que ilustran la erudición del

Nirandolano y su manejo paleográfico, se puede consultar una obra de-

dicada exclusivamente a los códices que poseía: Neroati, G., Codici La-

tini. Pico Grimani Pio, Citta del Vaticano, 1938.

20) A manera de ejemplo respecto de la titulación del siglo XV, señala-

mos que el comentario agustiniano al Evangelio de san Juan está regis-

trado en la biblioteca piquiana con el nombre de Augustinus super Iohan-

nem. El mismo titulo presenta una edición posterior a la utilizada por

Pico, correspondiente al año 1491.

21) QE. Di Napoli, G., . Pico della Mirandola e la problematica..., p.

51.
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CAPITULO IV

NOCION DE FILOSOFIA

l. El concepto piguiano de filosofia.

Es sabido que en la historia del pensamiento occidental se han

acuñado dos concepciones fundamentales de filosofía: una es la que la

considera un saber estricta y’exclusivamente racional. Este tipo de sa-

ber se basa en una actividad intelectual que tiene por objeto el orden

del mundo antes que el fin último de la vida humana. Esa contemplación

_cosmos reviste, además, el carácter de búsqueda científica, en cuanto

constituye una investigación que, ateniéndose rigurosamente a las nor-

mas que rigen su ejercicio, parte de las realidades más inmediatas y

accesibles al hombre para remontarse a las causas y principios de las

mismas, dado que son esas realidades inmediatas lo que, en esta con-

cepción, interesa primariamente justificar. Desde este último punto

de vista y en sentido lato, la noción de filosofia alcanza una gran

extensión, ya que.cubre todo el espectro de las disciplinas científi-

cas: cada una de éstas no sería más que la filosofia misma que, por

así decir, se eSpecializa, encarando un determinado ámbito de la rea-

lidad bajo cierto aspecto y siempre a la búsqueda de su causa primera.

Pero semejante extensión obliga a un uso más restringido del término,

de tal modo que, en sentido estricto y primero, sin salir de esta pers-

pectiva, se la entiende eminentemente como la disciplina que indaga l

las primeras causas y los primeros principios de todo lo real en su

conjunto, como la ciencia del ser en tanto ser. En su caracter de su-

prema, esta ciencia lo es de lo divino, por lo cual se la identifica

también con la teología. No es ocioso subrayar que, para la concepción

clásica que ahora esbozamos, tal identificación no implica necesaria-

mente que la filosofia_se dirija de suyo al plano de lo trascendente

ni que de hecho culmine en él. Sin embargo, una vida dedicada al fi-

losofar no pierde por ello su atributo de "divina", puesto que casi

sobrepasa la condición humana. Tal es la existencia de quien, renun-

ciando a toda actividad exterior y aun liberándose de una participa-
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ción directa en la vida politica, vive para la indagación intelectual

que le procurará la sabiduria.

Ahora bien, si en esta concepción tradicional de la filo-sofia

se enfatiza la posesión de la sabiduria, es decir la segunda palabra

de las dos que componen el término, en la otra se subraya la primera.

En efecto, de acuerdo con la segunda perspectiva, que pasamos ahora

a recordar, la filosofia no se concibe tanto como riguroso conocimien-

to adquirido cuanto como un profundo deseo de alcanzar la verdad; se

trata, pues, de una vocación que pone en juego las mejores facultades

humanas. Más aún, desde el momento en que se la cánsidera azor a la

ciencia de las supremas realidades,la mera'pretensión de haber obteni-

do ya ese conaímiento és de por si sospechosa. De ahí que la filosofia

sea en esta otra línea, un camino-de horizonte inalcanzable, una ta-

rea sin fin que encuentra en sí misma su justificación y su suelo nu-

tricio; en suma, una empresa signada por fatal incompletitud. También

desde este punto de vista consiste en una contemplación, pero cambia

la impostación de su objeto, que ya no está dado por la investigación

—en principio física- de un cosmos natural, sino por la búsqueda -emi—

nentemente metafísica- de principios que se postulan como trascenden-

tes. Por otra parte, y este matiz es definitorio, hay un fuerte énfa-

sis puesto en la actitud que debe asumir el filósofo en cuanto tal,

de manera que, para la presente posición, la filosofia resulta carac-

terizada precisamente relevando las condiciones que ha de tener el

verdadero philosophus. La primera de ellas determina las restantes al

prescribir la adhesión vital de aquél a las realidades supremas y

trascendentes cuya visión intelectual alcance. Ello hace que su vida

consista esencialmente en una ascesis moral, cuya etapa decisiva ra-

dica en uha suerte de separación de los aSpectos carnales de la exis-

tencia humana. Tal ruptura está concebida como una auténtica libera-

ción que, por varias razones, sólo se consuma en plenitud con la muer-

te: en primer lugar, porque esta implica desembarazarse de un cuerpo

cuya sensibilidad no contribuye a la contemplación de las realidades

supremas, sino que por el contrario la entorpece, ya que dicha visión
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es privilegio del pensamiento puro con sede en el alma. En segundo tér-

mino porque ese cuerpo exige ejercer sobre él un dominio y un cuidado

de los que, más allá de la muerte, el alma está relevada. Por último,

y en consecuencia, con la muerte llega a su fin el exilio del alma,

la cual regresa a1 ámbito trascendente que es su origen y su verdad.

Esto se presenta como la meta anhelada por el verdadero filósofo, cu-

ya exrtencia ha de ser un constante encaminarse a ella, una permanen-

te elevación; en sintesis, para esta concepción, la filosofía es una

preparación para la muerte, vista, por lo demás, como salto a la vida

trascendente donde radica la Verdad. Un último rasgo termina de carac-

terizar esta noción de filosofia: el deber ético del filósofo respec-

to de la "ciudad", entendida ésta como figura de la comunidad humana.

En efecto, dicho deber es inherente a su condición de tal, en la medi-

,da en que la comprensión de la esencia humana, asi como la del bien

o la justicia, lo obliga a compartir con los demas hombres esa luz

a la que tan arduamente se acerca.

Aunque no es dificil descubrir tras estas posiciones perfiladas

las figuras arquetipicas de Aristóteles y de Platón respectivamente,

lo cierto es que mas que constituir dos conceptos diversos de filoso-

fía ¿pertenecientes a doctrinas o sistemas determinados- traducen dos

vocaciones de distinta indole. Por eso, reaparecen una y otra vez, si

bien con diferentes matices, en autores que marcan el desarrollo filo-

sófico occidental, sobreviviendo asi como dos líneas tradicionales

que por sus más sólidas raices se suele calificar de "aristotélica"

o de'platónica" (l).

Digamos desde ahora que la noción piquiana de filosofía, asi co-

mo la agustiniana, se insertan, cOmO no podía ser de otra manera se-

gún lo señalado en caítulos anteriores, en la tradición platónica,

articulando en ella empero algunos elementos de la aristotélica, Es-

to se da particularmente en el caso piquiano, por razones que se

mencionarán a continuación. En efecto, observabamos que, movido por

el afan de alcanzar un minimo acuerdo doctrinal entre las principa-
les corrientes filosófícas occidentales, Pico intenta mostrar la

Concordia Platonis et Aristotelis. Sicbien-águstinnno es SiénOu
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a esta vieja idea, tampoco la cuenta entre sus intereses con la mis-

ma intensidad del Mirandolano. De todos modos, y para comenzar a exa-

minar puntualmente la noción piquiana de filosofia, se ha de notar

que si nos atenemOS al antecedente seguro que nos ofrece el De ente

et uno, es obvio que Pico intenta la mencionada conciliación valién-

dose de la siguiente fórmula: opta por un esquema de neto corte pla-

tónico -o mejor, neoplatónico- para incorporar a él después elementos

de la metafísica aristotélica. Si bien esta afirmación entraña los rie;

riesgos de toda generalización, dado que exigiria matizarla con impor-

tantes salvedades, es obvio al menos que de ninguna manera se podría

sostener que dicho trámite opera al revés. Por otra parte, cabe recor-

dar ahora la ya mencionada convicción piquiana acerca de la confluen-

cia de todas las corrientes filosóficas en la doctrina teológica del

Verbo. El caracter eminentemente trascendente de la visión neoplató-

nica la hacía insoslayable como base para articular una síntesis fi-

losófica que formulara racionalmente la abdita intelligentia de la re-

alidad. Sea de esto lo que fuere,10 cierto es que,a diferencia de lo

que estaca ocurriendo en los claustros universitarios, es el sello í-

inequivoco de Platón el que campoa en la obra piquiana como último

marco de referencia histórica.

En una carta de febrero del 1490, dirigida a Aldo Manucio, Pico

estampa una de sus mas recordadas lineas: "Philosophia veritatem quae-

rit, theologia invenit, religio possidet". Aparece así, en ceñida ex-

presión una nota central de las que configuran la noción piquiana de

filosofía y que la encuadran en la tradición platónica. En efecto, se-

ñalábamos que para ésta el filosofar es ante todo una búsqueda, es

precisamente el quaerere veritatem del Eros perfilado por Platón en

el Ranguete, cuya lectura fue tan frecuentada por el Mirandolano y

sus contemporáneos. Según Ernest Cassirer, Pico habría afirmado ex-

presamente que la búsqueda es la única forma bajo la cual le es con-

cedido al hombre conocer la verdad. Más aún, él habría antidipado el

dicho de Lessing acerca de que el destino y la felicidad humanos no

se hallan en la posesión sino en la búsqueda de la verdad (BJ. Sin
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embargo, la famosa sentencia piquiana recién consignada no abona es-

ta interpretación de Cassirer. Y no hay razón para pensar que en la

perspectiva de Pico el encontrar y el poseer contribuyan menos a la

dignidad y felicidad del hombre que el buscar. Es posible que el mati

tiz de algunas páginas del discurso De hominis dignitate, en el que a

veces se identifica dicha búsqueda con 1a manifestación más alta del

libre arbitrio, hayan hecho creer lo contrario. Pero, en primer lugar,

la producción piquiana no se reduce al Discurso; en segundo término,

aun circunscribiéndcnos, como lo haremos, a la Oratio, se comprueba

que para el Mirandolano 1a filosofia constituye la primera etapa de

acceso a la verdad, instancia de altísima dignidad, es cierto, pero

no la única. Cuando, en uno de los momentos confesionales de la gra-

tig, Pico deplora el desprestigio en que había caido en su tiempo el

filosofar, siendo entonces motivo de desdzén y no de honra, esboza

la siguiente caracterización de la filosofía en cuanto indagación:

"Ita invasit fere omnium mentes exitialis haec et monstruo-

sa persuasio, aut nihil aut paucis philosophandum. Quasi re-

rum causas, naturae vias, universi rationem, Dei consilia,
caelorum terraeque mysteria, prae oculis, prae manibus ex-

ploratissima habere nihil sit prorsus, nisi vel gratiam in-

de aucupari aliquam, vel lucrum sibi quis comparare possit" (3).

El filosofar consiste, entonces, en un ouaerere y un explorare,

una búsqueda que procede con el paso seguro que sólo la racionalidad

puede brindar, pero que se encuentra siempre en camino. Por otra par-

te, cabe subrayar los objetos que en este pasaje Pico indica como pro-

pios de las indagaciones filosóficas: los primeros que menciona son

las causas de las cosas y los procesos de la naturaleza. Hay que no-

tar que con estas expresiones se introduce un lenguaje aristotélico

en un contexto que, empero, no lo es. Giovanni di Napoli se ha referi-

do a la cuestión al afirmar que Pico estima por encima de Platón y

Aristóteles al Pseudo Dionisio, y considera el aristotelismo como u-

na philosophia naturalis, mientras que el platonismo -especialmente

en Plotino y los neoplatónicos- seria para ¿1 una teología (É). Sin

embargo, creemOS que, a pesar de circunstanciales expresiones suyas,

una visión global del pensamiento piquááno revela que la distinción
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QUE establece entre filosofía y teología no es exactamente paralela

a la distinción entre aristotelismo y platonismo: en el texto recién

citado, por ejemplo, incluye como objetos del filosofar tanto los pro-

pios de una philosophia naturalis cuanto los consilia Dei. E110 ocu-

rre porque la distinción piquiana entre filosofía y teología no se fun-

da en la diversidad de sus objetos sino en la índole de sus respecti-

vos procedimientos. Una vez mas, la filosofía busca racionalmente la

verdad; la teología la encuentra a partir de una revelación sobre la

quecrspués medita. Más allá del hecho de que nuestro autor pudo haber-

se referido, expresándose en términos clásicos, a la "teología" del

Motor Inmóvil o de la Idea de Bien, lo cierto es que para 61 theolo-

¿la invenit, aun cuando la formulación de ese hallazgo se module en

un tono poco familiar a oídos occidentales, como el de Zoroastro. Por

su parte, phílosophia veritatem quaerit, ya sea que esa incesante bús-

queda se dirija a los procesos na‘urales o a un principio "divino" en

cuanto absoluto. Así pues, a cada paso reencontramos el platónico carác

ter de indagación permanente en 1a noción piquiana de filosofía. Pero

la filiación esencialmente platónica del pensamiento de Pico, más allá

de su intención integradora de todas las escuelas, no es sólo algo

que se da de hecho en los textos; la admiración del Mirandolano por

dicha línea se hace explícita, por ejemplo, cuando en el Discurso a-

lude a "ese algo divino que es nota característica de los platónicos"

(5). Más aún, sabemos que Pico se proponía probar en la asamblea de

doctos un modo de filosofar en clave numérica, cuya vieja tradición

occidental hace remontar a Pitágoras y a Platón, a quen atribuye ha-

ber pueéto el fundamento de la superioridad del hombre en el hecho

de poder dbminar las matemáticas. De ahí que Pico considere también

la filosofía como una suerte de "aritmética divina", oponiéndola a

la de los comerciantes (Ü). De todos modos, la pitagórica ambición

que se acaba de señalar forma parte del frustrado proyecto piquiano

y ahora nos interesa primordialmente destacar lo que rico dice de la

filosofía como tal, no ¡a doctrina filosófica que él se proponía de-

fender.

Volviendo, entonces, a los objetos que él menciona como propios



— 112 -

de la filosofía, notemos que, si bien los temas señalados interesan

al filósofo en cuanto tal, es indudable que, en la literatura piquia-

na, ocupan un lugar de privilegio los que conciernen al principio e-

terno y trascendente de la realidad. Y también en este punto se advier

te la inscripción del concepto que nos ooupa en 1a tradición platónica

en cuyo esbozo lo incluíamos al comienzo. Más todavía, recordábamós

que para esta linea la vida del auténtico philosophus adquiere un cier-

to carácter "divino" al adherir al mundo trascendente cuya existencia

atisba con la razón. Esta nota, tan platónica, subyace en uno de los

pasajes de más exaltada retórica con los que Pico teje en el Discurso

su elogio de la filosofía:

"Quis humana omnia posthabens, fortunas contemnens bona, cor-

poris negligens, deorum conviva adhuc degens in terris fieri

non cupiat, et aeternitatis nectare madidus mortale animal

immortalitatis munere donari?"

Por obvio que parezca, no se puede dejar de mencionar aquí la

adhesión vehemente que despertaba la figura de Sócrates en los huma-

nistas del QuattrocentyG)De hecho, este pasaje continúa aludiendo a

los'Socratis furores, g Platone ¿g Phaedro decantatis". Y es que en

realidad, para Pico, más allá de su indudable admiración por el conte-

nido y la dirección del pensamiento neoplatónico, y aun de su certeza

acerca de la superioridad de la disputa escolástica en cuanto método

de discernimiento filosófico, Sócrates representa al philosophus por

antonomasia, especialmente, el Sócrates del último día. Así pues, en

y con Pico se opera un cambio de gran importancia en este momento de

la vida occidental: el "Filósofo" ya no es Aristóteles; ahora 1a.fi-
gura alerta de Sócrates reivindica para sí ese titulo.

Como consecuencia inmediata, el ejercicio de.la filosofía, a

los ojos de nuestro autor, no es sólo la gimnasia de la razón racio-

cinante, sino una tarea del alma toda, una suerte de sacerdocio que

únicamente quien desprecie fortunae bona y sea corporis negligens

puede abrazar. Está claro que también la insistencia en el carácter

ascético y vitalmente comprometedor del filosofar enrola la pesición

piquiana al respecto en la tradición platónica. Pero veamos cómo con-
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cibe el Mirandolano la ascesis de esa búsqueda interminable propia

del alma:

"... ergo et nos cherubicam in terris vitam aemulantes, per

moralem scientiam affectuum impetus coercentes, per dialec-

ticam rationis caliginem discutientes, quasi ignorantiae et

vitiorum eluentes sordes animam purgemus, ne aut affeotus
temere debacchentur aut ratio imprudens quandoque deliret.

Tum bene compositam ac expiatam animam naturalis philoso-
phiae lumine perfundamus, ut postremo divinarum rerum eam

cognitione perficiamus“ (9).

Para confirmar lo que señalabamos respecto de la circunscripción

del concepto piquiano de filosofia, conviene notar que eliaxto menciona

el conocimiento de las cosas divinas como constituyendo la etapa que

da cima al filosofar, pero tal objeto forma parte de la indagación fi-

losófica: Pico no lo adscribe a un campo ulterior. Pero volvamos a las

exigencias que la filosofia, según esta concepción, impone a sus cul-

tores. Como decíamos al comienzo, en la tradición platónica en la que

el Mirandolano se inserta, la vida del filósofo ha de consistir ante

todo en una suerte de ascesis moral que requiere el desdén por los as-

pectos carnales y puramente terrenos de la existencia humana. También

encontramos aquí esa nota; en efecto, el pasaje recién citado alude a

1a purificación del alma: sólo después de haber satisfecho tal requi-

sito -adviértase el carácter de participios pasados de compositam EE

expiatam- el alma está en condiciones de recibir la luz de la filoso-

fia. Dos son las máculas de las que se debe despojar: el vicio y la

ignorancia, de ahí que se imponga para el filósofo la adquisición de

la ciencia moral y la dialéctica. La primera enseñará a dominar el im-

petu de las pasiones, que pueden alterar la serenidad con que_ha de

proceder la razón, órgano por excelencia del filosofar. Pero no bas-

ta con impedir que sea obstaculizado; se hace necesario, además, ase-

gurar su funcionamiento preciso, condición esta última que la'dialéc-

tica está llamada a garantizar. La equivalencia de la dialéctica con

la lógica, concebida como preparación para el verdadero filosofar, ha-

ce insoslayable la mención del Organon de Aristóteles en cuanto momen-

to propedeútico. Con todo, insistimos, se articula aqui -al menos, ae

parente o formalmente- un elemento aristotélico en un planteo en cuyo
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tono y orientación esencial campea el platonismo, y que evoca cada

vez con mayor fuerza la imagen socrática.

Así pues, la filosofía conforma para Pico el primer peldaño en

la ascensión del hombre hacia la posesión de la verdad, momento en

el que la busca. Sin embargo, para lanzarse a dicha búsqueda, es

decir para transitar esos caminos, hay etapas de preparación que

se debe atravesar con anterioridad. Este planteo hace que la filo-

sofia sea, de un lado, un punto de arribo y el remate de una previa

ejercitación vital; de otro, una empresa sin fin, una tarea signada

por la incompletitud. Independientemente de la valoración que se

quiera imprimir a esta última nota esencial, ella obedece a que, en

la perspectiva piquiana, le siguen otros campos de unión del hombre

con la verdad, como el teológico y el religioso. Al formular así la

cuestión, el Mirandolano cree estar siendo fiel a la visión tradicio-

nal del Cristianismo, apoyada en el texto escriturario y en la mis-

ma interpretación agustiniana:
\

"... nihil aliud nisi ut morali scientia, quasi undis hi-

bericis, oculorum sordes expiemus; dialectica, quasi bo-

reali amussi, illorum aciem liniemus ad rectum. Tum in

naturali contemplatione debile adhuc veritatis lumen,
quasi nascentis solis incunabula, pati assuescamus, ut

tandem per theologicam pietatem et sacratissimum Dei cul-

tum, quasi caelestes aquilae, meridiantis solis fulgidis-
simum iubar fortiter proferamus. Hae illae forsan et a
Davide decantahe primum, el ab Augustino explicatae la-

tius, matutinae, meridianae et vespertinae cogniticnes" (9).

Asi pues, la ciencia moral y la dialéctica, constituirían un sa-

ber inicial, "matutino"; por su parte, la contemplación de lo natu-

ral hace al saber filosófico maduro, "meridiano"; finalmente, 1a

contemplación de lo sobrenatural y lo trascendente da lugar a un

saber de Dios y lo divino, teo-lógico, "vespertino", en cuanto que

decanta en sabiduria imbricada de adoración. Por consiguiente, la

condición intermedia de la filosofia, tal como Pico la concibe,

invita a circunscribir con mayor precisión el lugar que él le ad-

judica en la evolución del alma humana, llamada —como veremos en



-115-

el próximo capítulo- a modelar su propio perfil.

En efecto, ese transito, que el alma puede cumplir en su auto-

formación, implica la superación sucesiva de tres grados; purgatio,

intellectio, perfectio. Para écirlo brevemente, en esta mcesión,

el primer grado se alcanza con la ascesis moral y racional; el se-

gundo, esto es la intellectio, con la filosofía y ciertas formas de

la teología racional; finalmente, la nerfectio esta dada por la unión

mística, es decir por el possidere de la religio (lO). De esta mane-

ra, 1a filosofía ocupa un lugar intermedio entre las "artes purifica-

torias", de un lado, y la teología revelada y la religión, de otro.

Respecto de las primeras, baste señalar que el Mirandolano las con-

sidera purificatorias en diferentes sentidos: la ascesis moral no

habrá de cancelar las pasiones —cosa que implicaría mutilar al hom-

bre—, sino reducirlas a sus justos límites y establecer armonía en-

tre ellas (ll). Por su parte, la dialéctica está ordenada a recompo-

ner la unidad de la razón, desgarrada por falsas oposiciones y por

silogismos capciosos (12). De este modo, con uha previa purgatio mo-

ral y racional, se desempaña y se enfoca la mirada del alma, dando

lugar asi a 1a intellectio, propia del filosofar. De manera, pues,

que se tendria el siguiente cuadro:

possidere___¿religión { culto a Dios 3')perfectio

invenire____¡teología 3)contemplación de lo so-

brenatural

2')intellectio

quaerere._;_)Íïlosofía í 2)contemp1ación de lo na-

tural

l)dialéctica
. . } l')purgatio

c1enc1a moral -—-————-—

De un lado, tenemos tres grados de conocimiento; de otro, tres

instancias en el camino ascensional del alma. La no coincidencia

exacta se explica en cuanto que dicha ascensión involucra el aspec-

to racional del hombre, y, por ende, sus grados de conocimiento, pe-

ro, a la vez, los trasciende: por una parte, si 1a contemplación de
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lo sobrenatural se lleva a cabo mediante recursos exclusivamente

racionales, se esta ante la teología racional concebida como cul-

minación de la filosofía -y Pico podría estar pensando aquí, por

ejemplo, en el libro doce de la metafísica aristotélica—; en cam-

bio, se pasa al tercer grado del saber cuando, traspuesto el lími-

te de lo puramente racional, se llega a la teología revelada, es

decir fundada en una escritura que acepta por fe un Dios a quien,

ademas, se adora desde el culto y la pureza de vida. De esto resul-

ta, en primer lugar, que el planteo piquiano ve la perfectio huma-

_na más alla aun de la más alta virtud intelectual, en un plano en

el que se ven comprometidos todos los aspectos del alma. En segun-

do término, se comprueba también el hecho de que la intellectio

culmina siempre en la contemplatio. Retomaremos ambos puntos en el

II‘ÓCiIïlOcapi tulo .

Por ahora, una vez que se ha establecido el lugar que, para Pi-

co, ocupa la filosofía en la ascensión cognoscitiva del alma hacia

lo Absoluto, intentemos terminar de caracterizar la índole de la

intellectio filosófica: a) en primer lugar, y como se vio, sus ob-

jetos primeros estan constituidos por las rerum causae, naturae

viae, universi ratio (13), es decir que conforman la consideración

racional, especialmente causal, de la realidad en su conjunto, a

la cual se ha de arribar con ojos limpidos y sólido raciocinio, de

estilo socratico.

b) ese estilo ¡o mejor, esa actitud- se traduce aún mas claramente

en el segundo tipo de objeto que el Mirandolano indica como propio

de la filosofía: el de ser una preparación para la muerte. En efec-

to, esa nota que también señalabamos como característica de la tra-

dición platonica —para la que la muerte es, en este contexto, libe-

ración del alma y salto hacia una vida más plena-, reaparece en el

concepto de filosofía sustentado por Pico, quien, refiriéndose a

la muerte física, dice explícitamente: "... mors, ingpam, illa, si

dici mors debet plenitudo vitae, cuius meditationem esse studium

philosophiae dixerunt sapientes" (14). Parece obvio que con el
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"sapientes" nuestro autor alude, en primer términq a Platón, y des-

pués, a los neoplatónicos, entre quienes, como se sabe, el tema es

frecuente.

c) así, en la perspectiva de Pico, la filosofia implica también, y

de manera eminente, el cuidado de la prepia alma. De ahi que él se

presente a si mismo en el Discurso con las características de desin-

terés personal y de amor a la verdad propios del filósofo, y declare,

en un tono empero no exento de cierta jactancia: "... me numguam

alia de causa philosqphatum nisi ut philosopharer, ng ¿5 studiis

meis E..]mercedem ullam aut fructum vel sperasse alium vel gpaesiis-

se, guam animi cultum gt a me semper plurimum desideratae verítatis

c0gnitionem" (15). Adviértase, de paso, que Pico no habla aquí de vi-

sión directa de la Verdad —es decir de esa epopteia que corresponde-

ría a 1a etapa teológica—, ni de unión con dicha Verdadï lo cual

nos pondría en el plano místico de la religio—; cuando alude a es-

ta instancia constituida por la filosofia, la intellectio como gra-

do intermedio, utiliza la expresión "cognitio veritatis". Porque,

una vez mas, el filosofar consiste, en la peISpectiva piquiana, en

la búsqueda de la verdad, que lleva al conocimiento puramente inte-

lectual de ella por parte del alma; asi, ésta cuida de sí misma al

encauzarse en el camino que 1a conducirá a la plenitud.

d) Pero Pico lleva a su extremo la linea tradicional platónica, des-

tacando su valor, especialmente en lo que atañe a1 plano de la 322-

templatio de lo trascendente. No es irrelevante que también en este

punto se apoye en la autoridad del Hiponense: "... 33 Platonicorum

academia, quorum doctrina gt de divinis semper inter omnes philoso-

phias -teste Augustino- habita est sanctissima..." (16). El Mirando-

lano radicaliza los postulados del platonismo -y aun del neoplato-

nismo- respecto de la noción misma de filosofia. En efecto, consi-

dera la dedicación a ella una suerte de milicia espiritual; y, en

relación con la subsiguiente etapa teológica, una especie de novi-

ciado: "Cum ad valitudinem bonam_restitutos, iam Dei robur Gabriel
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inhabitabit, qui nos per naturae ducens miracula, ubioue Dei virtu-

tem potestatemque indicans, tandem sacerdoti summo Michaeli nos tra-

det gui, sub stipendiis philosophiae emeritos, Theologiae sacerdotio

guasi corona preciosi lapidis insignet" (17). Asi se confirma lo que

decíamos acerca de la dirección que muestra la filosofía por sí mis-

ma hacia el plano de lo eterno, lo absoluto y lo trascendente, es de-

cir hacia el ámbito de lo dÏVino, orientación que, de suyo, presenta

en cualquier tramo de la línea platonica. En acertada expresión, Fa-

bio Pignagnoli ha sostenido que, para el Mirandolano, el filósofo

no debia pretender poseer un saber absoluto, pero si buscar lo que

en términos de Kierkegaard se denOminaría "una relación absoluta"

con ese saber (18). Añádase que, si esa búsqueda culminara con la

revelación, da comienzo la etapa de la teología, en la que ya no se

atisba ni se contempla con la pura razón, sino que se ve con el al-

ma toda. Por tanto, la concepción que Pico tiene de la filosofía no

la reduce a preparación para la muerte; el carácter que sustenta de

etapa inmediatamente previa y propedeútica de la teológica estriba

también en su aspecto de búsqueda racional de una relación absoluta

de lo inmanente con lo trascendente: si la teología escudriña los

"invisibles secretos de Dios" —que después la religio enseña a amar-

es porque la filosofia ha sido capaz de descubrir en la realidad na-

tual "signos visibles" de los mismos (19).

e) finalmente, veremos reaparecer, en el concepto que se rastrea, el

último rasgo que señalábamos al comienzo como propio de 1a tradición

platonicas el deber moral del auténtico philosophus respecto de 1a

comunidad humana a la que pertenece. Sólo que, en el caso de Pico,

dicho deber se vive especificamente como un llamado a la pacificación

tarea en la que toca a la filosofia cumplir un importante papel:

"Nultinlex profectol3.f]¿g nobis discordia: gravia et intestina gg-

mi habemus et plus quam Civilia bella. Quae El noluerimus, si illam

affectaverimus pacem, quae in sublime ita nos tollat ut inter excel-

sos Domini statuamur, sola ln nobis compescet prorsus et sedabit

philosophia moralis primum..." (20). F1 "plus guam civilia bella"



— 119 -

sugiere ya la intención piquiana de aludir a problemas más profundos

y deqmayores alcances que los implicados en el tablero político de

la época, ya sea en el seno de la misma Italia o aun entre las prin-

cipales potencias europeas de entonces.

En síntesis, la noción piquiana de filosofia presenta los caracte-

res de búsqueda racional de las verdades tanto inmanentes cuanto tras-

cendentes, de disciplina capaz de indagar la clave del universo que

la matemática expresa en términos/numéricos; y, a la vez, constituye

una jerarquizada actividad humana, que exige una ascesis moral e in-

telectual previa, dada fundamentalmente por la dedicación a la dia-

léctica y la moral. Por otra parte, esta intellectio de lo Absoluto,

anterior a la perfección de la unión mística con el, constituye tam-

bién una preparación para la muerte y una milicia espiritual que a-

punta en especial al cuidado de la propia alma y al deber del filó-

sofo para con la comunidad, en su dimensión de ser social. Como ve-

remos a continuación, Pico formula en términos propios de su tiempo

un concepto de filosofia que, siguiendo las huellas de Platón, es

propio del Hiponense.

2. La noción agustíniana de filosofía.

Según hemos tenido ocasión de advertir en las citas que hace el

Mirandolano, Agustin profesa un gran respeto a la tradición plató-

nica; de hecho, y aun cuando, como comprobaremos en nuestro capitu-

lo septimo, ciertas tesis del aristotelismo subyacen en los textos

agustinianos, traza las lineas fundamentales de su propia filosofía

siguiendo la orientación del platonismo. No obstante, no es un sim-

ple adaptador de la misma a los datos bíblicos. Su doctrina.consti—

tuye algo nuevo en la evolución del pensamiento occidental. Con to-

do, cabe indicar que el Hiponense se apoya en el platonismo para es-

bozar su doctrina y dar asi respuesta a la crisis de su tiempo. Lo

mismo hace Pico respecto de Agustin. Ahora bien, el clima histórico

y cultural que respira este último es muy distinto de aquel que ro-

dea a Pico. Sin embargo, algunas pautas presentan caracteristicas

similares. La más importante es el hecho de que ambas épocas son
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periodos de profunda crisis. Más allá de las diferencias de personali-

dad intelectual que cabe señalar entre ambos pensadores, lo cierto es

que tanto Pico como san Agustin demostraron, a distancia histórica,

haber acertado a la hora de percatarse de la decadencia que presenta-

ba el siglo de cada uno y de esbozar su diagnóstico. Aun cuando los

sintomas de la misma se imponían con mayor claridad para el Hiponense,

dada la evidente inminencia de la caida de Roma, y, en cambio, para
t

Pico se ocultaban más tras los oropeles del brillo renacentista, es

indudable que los dos advirtieron la gravedad de sus respectivas siau

tuaciones, en el sentido de que ambas mostraban el cierre de un gran

ciclo y, a la vez y por la misma razón, abrían uh interrogante dramá-

tico sobre la futura configuración histórica que Occidente habría de

adquirir. Para ninguno de ellos era, pues, tiempo de recurrir al refu-

gio arcadico de los juegos poéticos o retóricos.

Se ha pasado revista ya a las circunstancias que, en la evolu-

ción de Pico, marcan su adiós a la lírica y su opción por la filosofia.

Como es sabido, en el caso de san Agustin hay un pasaje que va de la

retórica al descubrimiento de la vocación filosófica y que está seña-

lado por su lectura del Hortensius ciceroniano. Al respectq los más

destacados agustinólogos de este siglo han sugerido que la primera

conversión auténtica del Hiponense no es al cristianismo en cuanto

tal sino a la filosofia (21). Este punto de vista se funda en el he-

cho de que, a partir de dicha conversión, el joven Agustin se dedica

a la búsqueda de la sabiduria, es decir Qe consagra su Vida a dar

con una visión de la realidad toda y del hombre en particular que

respondiera a sus interIOgantes mas profundos, como el problema del

mal y el destino último de la vida humana. Por lo demas, esas inquk-

tudes se tornaban aún mas apremiantes debido a las circunstancias hisa‘

tóricas que lo rodeaban y en las que todo un mundo, que se habia creí-

do eterno, estaba derrumbandose. Agustin busca, pues, una sapientia

desde y con la que poder enfrentarse al caótico panorama ofrecido

por el Africa septentrional del siglo IV. Su primera motivación no

es, entonces, de índole exclusivamente intelectual: su caso no se

asemeja, por ejemplo, al de aquellos pensadores que, partiendo de
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determinada posición científica, acuden a la filosofia como base de

sustentación para la misma. Por ello, la sapientia buscada por él po-

día provenir tanto de una fe religiosa como de una. corrí¡’me’filosófi-

ca, puesto que se trataba dm encontrar una escuela de vida.

En todo caso, la lectura del Hortensius marca, en la evolución

del Hiponense, el momento en el que tanto las exigencias de la retóri-

ca como el deleite de la poesia son desechadas por insatisfactories.

Y lo son de manera irreversible: en efecto, con posterioridad a su pa-

so por el maniqueísmo y el escepticismo académico, al período de for-

mación neoplatónica y aun a su conversión cristiana, el Agustin defi-

nitivo que los siglos venideros reconocerán sigue defendiendo, como

Pico, la superioridad de la filosofía respecto de la poesía. En el

De ordine, uno de sus primeros diálogos -que también trasunta un to-

no autobiográfico y confesional-, Agustin menciona su júbilo al escu-

char el elogio que Licencio, uno de sus interlocutores y amigos, hace

de la filosofia. Más aún, al leer esas líneas, se tiene la impresión

de estar ante el relato de un predicador religioso a quien.uno de los

catecúmenos anuncia la propia conversión. Hasta parece admitir alli

que su satisfacción fue inmoderada ante el entusiasmo de Licencio por

la filosofía'(2é).
Ahora bien, hemos visto con cuánta precisión se discierne, en

el pensamiento piquiano, entre filosofía, teología y religión, las

cuales constituyen tres instancias progresiVas en la consecución de

la sabiduría, respectivamente, como búsqueda, hallazgo y posesión de

la verdad y el bien para el hombre. La prolijidad con que Pico alude

a esa diferenciación no puede sorprender, si históricamente se tiene

en cuenta que el pensamiento occidental estaba ya habituado a tales

distingos, especialmente gracias a los escolásticos. En esto es di-

ferente la posición de Agustín, aun la del Agustín maduro que redac-

ta el De civitate Dei, puesto que el siglo en el que él reflexiona

está todavia muy lejos de las precisiones escolásticas. Al Hiponense,

insistimos, le importa la sapientia en cuanto meta, le interesan sus

frutos más que establecer de modo puntual la diferencia entre las

sendas que a ella conducen. No obstante, después de haber soslayado
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la actividad puramente literaria y retórica como inconducente a la

sabiduría, san Agustín señala una diferencia de grado entre la filoso-

fía, la teología y la religión. Si bien no marcasns límites con la ni-

tidez con que Pico los dibuja, asigna, sin duda, una proximidad distin-

ta de cada una de ellas respecto de la verdad y del bien: la filosofía

consiste en la búsqueda de la vida sabia y feliz, pero se trata de un

intento en el que los hombres; librados a las solas fuerzas de su ra-

zón natural, disienten y caen en la discordia. La teología, en cambio,

ofrece a los creyentes una única e inequívoca guía en textos refren-

dados por la autoridad divina, los que: empero, se examinan racional-

mente. Por su parte, la religión se presenta como via de unión entre

Dios y el alma humana, en todas las dimensiones que esta ofrece y no

sólo en la racional (23). Así pues, la neta afirmación de Pico acerca

de "Philosophia veritatem quaerit, theologia invenit, religio possidMÜ'

alienta el mismo espíritu y se sustenta en los mismos criterios con

los que, con menos preocupación metodológica, Agustín había formulado

sus propios asertos al respecto.

Pero, el hecho de que en ambos autores la filosofía aparezca,

si bien mencionada en términos laudatorios, en un lugar inferior al

ocupado por la teología y la religión, no es óbice para que se de-.

plore la deshonra en que había caído en las respectivas épocas de Pi-

co y Agustín. Tambien éste lanenta el desprestigio de que se ha hecho

objeto en su propio tiempo a la noble tarea del filosofar. Y aun cuan-

do las razones que Agustín señala para explicar esta circunstancia

sean diferentes a las indicadas por Pico} porque es distinto el mo-

mento histórico de uno y otro, sorprende el carácter similar de los

términos que los dos emplean. En efecto, veíamos que el Mirandolano

lamenta que en su época sean tan pocos los que estiman llevar el ve-

nerable nombre de filósofos, adjudicando ese hecho a una desdeñosa

renuncia a la consecución de 1a verdad en pro del lucro. También A-

gustín en una de sus cartas deplora, en primer lugar, que ya no queden'

filósofos en su siglo, salVo algunos que apelan a la filosofía para

exaltar el placer y no para buscar la sabiduría que ya no despierta
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su interés. Este profundo escepticismo es, desde el punto de vista a-

gustiniano, la negación misma de la filosofía concebida como persecu-

ción de la verdad (24). Digamos, de paso, que el Hiponense esboza una

curiosa explicación histórica acerca de esto: después de insistir so-

bre la raiz platónica de la auténtica filosofía, subraya que en tiem-

pos del Ateniense, ella se hacia esotérica para no exponerse a la in-

vasión de los "rebaños atolondrados". Sólo que sus sucesores, los a-

cadémicos del siglo IV, a fuerza de desalentar al vulgo en esa búsque-

da, terminaron atrapados en su propia prédica, cayendo ellos mismos en

el escepticismo(25) . Como vimos, no menos escépticos parecian mostrar-

se, respecto del hallazgo de la verdad, los contemporáneos de Pico que,

ante el espectaculo del disenso de los filósofos'profesionales" en

las universidades, buscaban refugio en las trivialidades literarias

de corte o en el ejercicio de una supuesta enseñanza de la filosofia

guiados por el exclusivo afán de dinero.

El carácter de exploración por amor a la verdad propio del filo-

sofar está ya enfatizado por san Agustin, en especial, cuando éste rei-

vindica dicha exploración como válida y fecunda, al combatir el escep-

ticismo que florecia en su época. Es así como justamente en el Contra

Academicos, entre otros lugares de su obra, señala dos notas en 1a bús-

queda filosófica, caracteristicas que le sirven también para advertir

sobre otros tantos peligros implicados en ella: en primer lugar, rei-

tera la racionalidad de 1a misma, lo que le confiere los consecuentes

caracteres de precisión y seguridad; así, en ámbito filosófico, se de-

be evitar la presunción de saber algo, a menos que se sepa con la mis-

ma certeza y evidencia con la que se posee un conocimiento en matemá;

ticas. En segundo término, y como eventual riesgo opuesto al anterior,

se debe eludir también la equivocada convicción de que ninguna verdad

se puede alcanzar en el guaerere filosófico. Más aún, Agustín apela

en esto a la promesa evangélica del "Buscad y hallaréis" consignada

en Mateo 7,7, extendiendo su validez al campo de indagación filosófi-

ca al que se está refiriendo (26). Por cierto, esto no cancela en el

Hiponense la afirmación acerca de 1a superioridad de la teología res-
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pecto de la filosofia, en cuanto que —para el creyente, al menos- la

primera está confirmada por la autoridad de Dios.

Pero vayamos ahora a los objetos y certezas de la filosofía para

discernir mejor entre ella y la teología en el pensamiento agustiniano.

Veremos que en él se reitera el planteo de Pico al respecto. Recorda-

bamos que éste menciona como objetos propios de la indagación filosó-

fica tanto las causas y procesos naturales cuanto los consilia 2:3.
d

Lo mismo Ocurre en san Agustín: nuevamente en el Contra Academicos,

insiste, de un lado, en el carácter de búsqueda e indagación permanen-

te pr0pio de la filosofia, con la nota de incompletitud que de ello

deriva; ya que la sabiduría no consiste en un mero deseo ni en una

pura búsqueda; de otro, señala que esa indagación apunta no sólo a

lo humano sino también a lo divino (27).

Por otra parte, apuntábamos también cue la distinción piquiana

entre filosofia y teología no se funda en sus respectivos objetos sino

en los procedimientos de una y otra: la filosofía busca los principios

no sólo de lo inmanente sino de lo trascendente, confiada en la razón,

falible pero eficaz; si,en cambio, de la teología se puede decir que

encuentra es precisamente porque ella ofrece, mediante el texto sagra-

do, una garantia aún mayor que es, para el creyente, la de la autoridad

divina. Ahora bien, en el caso de Pico, se trataba de mostrar una coin-

cidencia básica y fundamental en los textos revelados de las principa-

les religiones monoteístas, a los fines de alcanzar la c0ncordia. El

caso de san Agustín presenta una diferencia porque es distinta su si-

tuación histórica: si la ambición piquiana consistía en integrar esen-

cialmente las demás religiones al cristianismo, la del Hiponense era

mostrar que éste, tan combatido todavia en su tiempo, ofrecía una ver-

dad superior que ni el politeismo romano ni las sectas orientales e-

ran capaces óe proveer a los hombres. Pico creía que, desde la filo-

sofia, era posible mostrar la viabilidad de la mencionada integración;

con no menor convicción Agustin lee en textos filosóficos neoplatónicoe

lo que, en clave teológica, afirma el proemio del evangelio de san

Juan (28).
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Es obvio que, para ambos, la filosofia es lo que esencialmente

se entiende por tal en el platonismo. El desvelo mayor de Pico consis-

tía en desentrañar la abdita intelligentia de la realidad; dicha com-

prensión se alcanza gradualmente mediante la indagación filosófica, el

hallazgo teológica y la posesión y unión religiosas. Pero para que se

dieran hallazgo y posesión la búsqueda no debía perder su norte, el

de la unidad de los hombres entre sí y la de ellos con la divinidad.

Bs harto razonable suponer que el Mirandolano debe de haber encontra-

do en la noción agustiniana de sapientia chñstiana el antecedente más

autorizado y noble de su propia e integradora concepción de abdita ¿B-

telligentia de lo real. Y, por consiguiente, compartió con Agustin

la valoración por 1a tradición platónica como la más excelsa(29) .

De esta opción fundamental por la perspectiva platónica derivan

en uno y otro autor ciertas tesis que ambos suscriben. En efecto, se-

ñalábamos la insistencia piquiana en la adhesión ascética al mundo tras

cendente propiade19clasede filósofo que encuentra en Sócrates su ar-

quetipo. A cada paso de la literatura agustiniana hallamos una afirma-

ción similar. A pesar de que el Hiponense se muestra critico respecto

de la claridad y precisión del pensamiento socrátíco propiamente dicho,

reivindica en él tanto el hecho de indagar las causas primeras de to-

das las cosas y de impostarlas en la voluntad dqfinDios único, cuanto

—y especialmente- la necesidad de acercarse a lo eterno con una inte-

ligencia purificada por la disciplina de las costumbres (3o).

Esta última nota, que también aparece en Pico, nos conduce a una

visión ascensional del alma humana, tema caro al pensamiento de Agustín

y que Pico dibuja con fuerza: el Mirandolano distingue en dieha as-

censión las etapas progresivas de purgatio, intellectio y perfectio.

Hace corresponder a la primera la moral y la dialéctica; a la segunda,

la filosofía y la teología; a la tercera, la religión y la unión mis-

tica con Dios. De manera, pues, que cabe rastrear en el pensamiento

piquiano dos vertientes, una individual y otra social, en relación

con el tema de la ascensión humana: en el orden social, se convoca

a hombres de recta intención y buena voluntad para dar con un núcleo

de afirmaciones filosóficas universalmente aceptables, las cuales
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mostrarían una concordancia teológica fundamental entre las principa-

les revelaciones monoteistas. A su vez, ello promoveria la concordia

y, por ende, la unión entre los hombres y la de estos con Dios, pro-

curando asi uña sociedad más perfecta en cuanto mas racional, armóni-

ca y pacifica.Esto traduce, en el plano colectivo, las tres instancias

de purgatio, intellectio y perfectio a las que se exhorta en el indivi-

dual. Pues bien, no menos enfática es en este sentido la exhortación

agustiniana, ni con menor claridad se advierten en ella las huellas

de la tradición platónica. En efecto, también san Agustin exigg socrá-

ticamente, una purificación del alma antes de que ésta se lance a la

consecución de esa intellectio en la que consiste el verdadero conoci-

miento de las cosas humanas y divinas. Y también para el Hiponense di-

cha propedeutica contempla las dos instancias de la disciplina moral

y la dialéctica (3Í). Pero en la visión agustiniana, así como en la

de Pico, no se trata simplemente de un mero conocimiento acerca de las

virtudes: la disciplina moral, como primer paso de la purgatio necesal

ria para el acceso a la filosofia, consiste en llevar una vida purifi-

cada de todo vicio, una vida, en fin, que es casi más que humana, pa-

ra ponerse así en condiciones de contemplar las verdades eternas (32).
Sén embargo, la purificación no se completa a menos que también la

razón se someta a una disciplina que le procureí no sólo un funciona-

miento adecuado en cuanto"órganou" del pensar -cosa a la que tanto

Agustín como Pico aluden con el nombre de "dialéctica"-, sino también

un familiarizarse con el manejo de las artes liberales en general. El

Hiponense pone particular énfasis en este requisito, al punto de des—

calificar como crédulo y temerario a quien pretendiere internarse en

las cuestiones propiamente filosóficas sin esta preparación (33). En

tal sentido, no se puede dejar de mencionar la mayor estimación que

de las siete artes liberales concede Agustin a las que integran el

trivium, dando más importancia a la dialéctica, de manera consecuente

con su renuncia a la retórica. Entre las que componen el ouadrivium,

otorga papel pIEminente a la aritmética, en párrafos del De ordine,

cuya lectura frecuentaba Pico y donde probabbemente éste debe de ha-

ber abrevado su tesis de la filosofia como "aritmética divina".
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Apuntábamos que, en 1a concepción piquiana de la filosofia, que

concierne a las cosas humanas y divinas, el principal tema de las pri-

meras es el alma, y el principal asunto entre las segundas es Dios

mismo. Como se sabe, ningún programa de indagación puede ser más a-

gustiniano que ése (34). De lo que se trata es, entonces, de ir pre-

parando, desde la filosofia, el camino adecuado para llegar a la me-

ta final de la unión del alma con Dios. Se reitera, pues, en Agustin

ese lugar intermedio que ocupa la filosofia también en Pico, en el

sentido de que, por una parte, ella es el ejercicio al que acceden

unos pocos purificados previamente con la disciplina moral, la dia-

léctica y la aritmética; por otra, y como ya se insinúá, la filoso-

fia es, a su vez, preparación para la vida religiosa que arribará a

su perfectio con la mencionada unión.

Ahora bien, la unión definitiva de Dios y el alma -1as dos rea-

lidades principales cuya intellectio la filosofia esta llamada a a1-

canzar- es algo que sólo la muerte posibilita. Desahi que el Mirando-

1ano se haya referido a la filosofia como constituyendo una prepara-

ción para dicho salto final del alma humana. Con igual claridad y vi-

gor aparece esta idea en la literatura agustiniana: la filosofia es,

una vez más, amor a la sabiduria, y progresar en ese amor conduce, se-

gún el Hiponehse, a no conmoyerse ante ninguna desgracia ni a sentir

termor ante la muerte, ya que la meditación sobre lo que esta supone

es la más alta ciudadela de la filosofiá%5%ásaún, no se puede leere

los pasajes en los que Agustin se refiere a este tema sin recordar
el relato que su biógrafo Posidio nos ha dejado de su agonía: según

este testimonio, las últimas palabras pronunciadas por el obispo de

Hipona constituyeron una cita de Plotino que afirma que no es grande

quien tiene por gran cosa que las piedras se derrumben y que los mor-

tales mueran.

Como no puede ser de otro modo, el anhelo de sabiduria implica

una consagración total al cuidado del alma propia. En efecto, insiste

Agustin en que dos son los problemas centrales de la filosofia: el

alma y Dios. Con todg establece las siguientes precisiones: el cono-
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cimiento del alma —enfatizada platónicamente como lo más excelso del

hombre- ha de ser previo al de Dios, no sólo porque nos es más acce-

sible que esta última y suprema clase de saber, sino porque nos pre-

para para adquirirla. Si la posesión espiritual e inteledtual de Dios

en cuanto Bien sumo y eterno vuelve feliz al hombre, el autoconocimien

to lo hace digno de ser filiz (36). Ciertamente, los términos en que

Agustín se expresa sugieren concebir el conocimiento de 1a propia a1-

ma en un sentido socratico, familiar también a Pico, es decir como un

saber vital o una suerte de purificación que posibilita su ascensión.

Tal como se lee en los textos piquianos, el concepto agustiniano de

filosofía pone, pues, el acento en la misión que ella tiene de encau-

zar al alma en el camino que la llevará a su plenitud.

Anticipemos desde ya que dicha ascensión culminará, para uno y

otro autor, en la paz y la unidad de los hombres entre sí y la del

hombre con Dios. Estas son las dos notas que ambos subrayan en la 355-

fectio humana. En tal sentido,sepmde Eñáer empero un matiz de diferen

cia: por razones que se analizarán puntualmente hacia el final de es-

te trabajo, san Agustin enfatiza el tema de 1a unidad hombre-Dios; en

cambio, el Mirandolano insiste sobre la unidad de los hombres entre

si. Sin embargo, esta última cuestión está lejos de ser ajena a los

intereses agustinianos. Por el contrario, el Hiponense dedica al tema

prácticamente todo el libro XIX del ae civitate Dei, donde insiste,

en eSpecial, en señalar el fundamento de la unión humana en la concor-

de comunidad de objetos amados. Ahora bien, es parte -y no pono impor-

tante-de la dootrina agustiniana-el distinguir entre los objetos que

de hecho aman los hombres y aquellos que son dignos de ser amados.

Los primeros son limitados y perecederos, más dignos de uso que de

gozo; en virtud de su carácter de finitos, no pueden ser poseídos y

gozados por todos los hombres simultáneamente y, por ello, acaban

constituyendo la raíz de la discordia. En cambio, todo lo que es aman-

gygg por mipropia jerarquía ontológica,—que garantiza infinitud y eter-

nidad, como Dios mismo? no da lugar a la desunión y a la lucha (37);

Dados los demás elementos del planteo agustiniano que ya se indicaron,
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se puede comprender ahora que, para el Hiponense como para Pico, es

la filosofía la que pone a los hombres en condiciones de descubrir

qué cosas son dignas de amarse; la teología, la que les enseña a en-

contrarlas; y, finalmente, 1a religión, la que los ayuda a amarlas e-

fectivamente, en la promesa de un gozo infinito y eterno.

Si la noción de filosofia que Pico sustenta presenta, pues, ca-

racteres típicamente agustinianos, ello obedece fundamentalmente a que

el Mirandolano reinterpreta ¿i cristianismo según las necesidades de

su siglo, pero desde una perspectiva decididamente platónica, de la

que san Agustín también se valió. Es obvio, por lo demas, que la vi-

sión que ambos autores tienen de la filosofía la concibe como escuela

de vida humana. Precisamente por ello el tema del hombre constituye

la clave del pensamiento de cada uno. Pico della Mirandola es, en efec-

to, el pensador por excelencia de la dignitas hominis. Por su parte,

san Agustín es el autor cuyos más célebres pasajes conciernen a la in-

terioridad humana. Y es sabido que en el tratamiento de cualquier te-

ma el itinerario preferido del Hiponense es aquel que, partiendo de

la observación de lo mutable y lo externo al hombre, se dirige hacia

lo más intimo y alto que hay en él, para remontarse finalmente hacia

Dios como su origen y met? final. Por todo ello, a1 abordar ya no la

noción que Pico y Agustin han tenido del filosofar mismo, sino sus

respectivas doctrinas filosóficas, se hace aconsejable comenzar por

las que atañen al plano antropológico.
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nisi ut invenirent quomodc vivenóum esset accommodete ed beatitudinem

capessendem, cur d'ss nserunt et a magistris discipuli, et inter se

condiscipuli, nisi guia ut homines humanis sensibus et huyenis ratio-

.._ h..-”_. a.

'net'onibus ista quaesierunt? E.¿]quidegit, aut cuo vel que, ut ad

letitudinem perveniatur, humana se porrigit infelicitas, si divina non

ducit euctoritas? Denique, auctores nostri, in quibus non frustra sa-

crorum littererum figitur et terninetur canon, ebsit ut inter se ali-
\

qua raiione dissentiant. Unde nos inmerite, cum illa scrirerent, eis

Deum vel per eos locutum E..]creóióerunt. Ipsi sane peuci esse debue-

runt, ne multitudine vilesceret quod religions earum esse oportet: nec

tamen ita pauci; ut eorum non sit miranda ccnsensio". Eeflciv.Dei XVIII,

41,2. Cabe notar, de paso, la importencia que, en la valoreción que

hace Agustin entre_filosofía, teología y religión, reviste el carácter

de promover la concordi? entre los hozbres. Repárese tanbien en su le-

mentación por el disenso entre los filósofos. Respe to de la reli-c

¿ión como camino de unión con Dios, cebe remitir a Conf. 11,29, 9.

24) "Hoc autem saeculo cum iam nullos videamus philosophos, nisi for-

te amiculo corgoris, quos quidem haud consuerim dignos tam venerabili

nomine, reducendi mihi videntur homines (si quos Academicorum per ver-

borum ingenium a rerum comprehensione deterruit sententia), in spem

reperiendae veritatisl}.XÏTanta porro nunc fuga leboris et incuria

bonarum ertium, ut simul etque sonuerit, acutissimis philosophis esse

visum nihil posee comprehendi, dimittant mentes et in aeternum obducanfl

EE. I, l y 2. Adviértase le despectiva expresión subrayeda con la que

Agustin desautoriza a quien, eiendo amante del Cuerpo, cree ser filó-

sofo y se autocalifica de tal. Cabe comzerarla con la exigencia de

ser corporis negligens que Pico atribuye al auténtico fiI%ofo.

25) Es conveniente confrontar esta apreciación agustiniana con la con-

vicción de Pico acerca de que la más álta sabiduría es siempre esoté-

rica: en efecto, en un texto donde abona ese punto de vista, trayendo

a colación los nombres de Pitágoras, Aristóteles y Orígenes, el Hiram-

dclano cita una carta de Platón a Dionisio, Eoist. 2, 312 d-e: "Plato
-———;——
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fierindecem. Sed item cavete ne vos in philosophia veritatem aut non
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vel potíus illi credite qui ait 'Cuñerite et inveníetis', nec c O gni-

tionem.deSperandam esse, et manifestiorem futuram, quam sunt illí Ju-

meri"._gïgtgg_¿g.11,3,9. Cuando san ¿austin se re

trascendentes e inmutehles suele apelar a dos cleses de ellas: las ma-

temáticas y las rorales, si. De 1ib.ggy. II, 8-12.
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—Sapientem a stud , ait, nulla re diferre arbitror, nisi quod qua-H.OS O
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.—-
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debat; unde non eas putabat nisi mundata mente posse comprehendi; et

ideo nurgandae bonis moribus vitae censebat instandum, ut deprimentibus

libidinibus exoneratus animus naturali vigore in aeterna se attolleret,

naturamque incorporei et incommutahilis luminis, ubi causae omnium fac-

tarum naturarum stabiliter vivunt, intelligentiae puritate-conspiceret"

De civ.Dei VIII,3.
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Í);¡.131) "Izitur Plato a Íieens lepori subtilitatique Socraticae quam in

vKorslibus habuit,
______

¿aturalium dívinarumque rerum peritiam, quam ab eís

ques memoravi dílígenter ecceperat, subíungensque quasi fcrmstricem

illarum partium indicemque díalectícam, quae aut ipsa esset aut sine

qua sapientia omníno esse non posset, perfectam dicitur composuisse

phíloSOphiae gisciplinam,.." gontggfiíg. III, 17, 37.

32) "Haec et alía huiuswodí míhi vídentur inter sucmessores eíus [Éle-
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ením aut fecile ista percipiuntur, nisi eb eis qui se sb omñibus vitiis
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38.rint..." ;É¿g. III, 17,

339 "... si quis temere ac síne ordine disciklinerum in harum rerum

cognitíonem audet irruere, pro studioso illum curicsum, pro docto cre-

dulum, pro cauto incredulum fieri". De o;g¿ II, 5, 17
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Si et hoc infinitum est, tantum perfecte sciat quid sit unum in numeris

Excipit enim hanc erudítionem iem ipsa phílosophiae disciplina, et in

ea nihil plus invenit quam quíd sit unum, sed longe altius longeque

dívinius. Cuius duplex quaestío est: una de anima, altera de Deo".

Ibid, II, 18, 47.

35) "... cumque in ea (Éapientiá3tantum profeceris, ut ia“ nec cuius?

vis incommodi fortuiti nec ipsius martis, quod viris doctissimis dif-

fícillimum est, horrore terrearis, quam summam phílosophiae arcem om-

nes esse confitentur..." Ibid. I, 11. 32.

35) "Cuius [Philosophiae]duplex quaestio est: una de anima, altera de

Seo. Prima efficit ut nosmetipsos noverimus; altera, ut oríginem noe‘

stram. Illa nobis dulcior, ista charior, illa nos dignos beata vita,

beatos haec facit; prima est illa díscentibus, ista iam doctis". ¿g¿g.

II, 18, 47. gg. también De cív.Dei XIX, 3.y Contra Ac. III, 17, 38.

3?) gg. De civ.Dei XIX, 24-28 y 17; De doctr.christ.I, 3 y 4 y De div.

quaest. 30.
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EL PLANO ANTÉCPCLOGICO

l. La dignitas hominis para Pico della Hirandola.

h}n los capitulos anteriores se ha señalado la relevancia que

los autores de la segunda mitad del siglo XV otorgan al plano antro-

nológico: por una parte, el interés por el tema del hombre los dissro

t1n¿ie de aquellos intelectuales cuyrs inïñgaciones filosóficas y
f

teológicas Se 116"aban a cabo sinultánearente en el ambito universi-

¿r . . 'l
'

-.

'

.L —

bñréo, nor otra, los enrola en una linea de anhÜmlÉnbO que, nar-

rténdo de Platón y atravesando el neoplatonism , encuentra en san

t

sofia de esta época, al menos en el círculo extrauniversitario, en-

saya una nueva visión de la realidad enfocada desde el hombre y no

desde el mundo, perspectiva que, en cambio; habia elegido la escolás-

tica inmediatamente anterior. Por eso, proliferan los ensayos en los

humana, eciando sobre ella una mirada tan luminosa cuanto optimista.

En este sentido, hay que rencionar el énfasis puesto sobre la virtus

del hombre en el De nobilitate de Bracciolini; el De dignitate et

excellentia hominis de Manetti, el De nobilitate animae de Cristofo-

ro Landino y, sobre todo, el De excellentia et Draestantia hominis

de Bartolomeo Facio.

No obstante, y como el mismo Garin ha tenido oportunidad de

demostrar (1), es poco defendible hoy la clásica sugerencia de Gil-

son, aunque matizada por éste, acerca de un Renacimiento que no con-

sistiría en á Hedioevo más el hombre, sino en la Edad Media menos

Dios (2). Si bien se podria sostener aún, muy en general, que el pen-

samiento de esta época fue más "humanística" y, por cierto, más secu-

lar que el patristico-medieval, ello no implica necesariamente que

haya sido menos religiOso. Por el contrario —y aun cuando esta ten-

dencia haya sido tildada de'anticientifica", según lamenta Kriste-

ller (3)—, la profunda crisis del siglo XV obligaba a sus protago-
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n stas a reexarinar el nuesto del korbre en el casms y buscar con

un afán vital establecer una nueva relación con el Dios que 10 pre-

side, la cual ya no aceptaba fácilmente ser regulada por una Iglesia

en desprestigio.yo obstante, sigue siendo el Dios del cristianismo

aquel con quien el hombre de este siglo intenta mantener un diálogo

CListinto del de sus predecesores, siempre en su búsqueda a tientas

de una nueva espiritualidad.

En tal sentido, cabe ahora reiterar 9130 que hemos anticipado?

el hombre creyente del siglo XV se dirige a las fuentes tradicionales,

9 195 Pásantiguas auctcritates del cristianismo, es decir que se

vuelve a la patristica, al no encontrar en los recientes teólogos es-

colásticos los hilos conductores que deseaba en la mencionada bús-

emplo, al comienzo de su tratado De excellentia ho-

acio aclara que el motivo que lo lleva a escribir-

lo es cancelar el incumplimiento de la promesa hecha por Inocencio

III en el siglo XII acerca de que habria de conpletar con un escrito

sobre la dignidad de la raturaleza numana su ya redactado De mis ria

humanae conditionis. De hecho con esta obra Inocencio habia contri-9

huido en gran medida a que la mentalidad típicamente nedieval acen-

tuara las consecuencias del pecado original como una cierta merma en

la dignidad del hombre. Vueltos hacia las Sagradas Escrituras y a to-

da la literatura patristica, los autores creyentes del siglo XV anhe-

laban encontrar en esas paginas las razones que les permitieran cele-

brar al hombre, recuperar la confianza en sus fuerzas y recordar su

condición de interlocutor, sin mediación, de Dios. En tales fuentes,

por ejemplo, en el Génesis, hallan claramente indicada la superiori-

dad del hombre respecto de las demás creaturas. Por su parte, los

-Padres reconocen y exaltan la dignidad humana, al nenes, la mayoría

de ellos. San Agustín lo hace particularmente en su polémica con

los naniqueos y en su prédica sobre la encarnación del Verbo y la

corresponsabilidad del hombre en su propia salvación,(4).

Es, entonces, en este contexto donde emergen los dos polos de

la indagación agustiniana, el alma y Dios. En Pico, estos intereses

reaparecen de manera explícita cuando fundamenta su elección de los
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vinos, usaba el Hiponense. En efecto, tal como Agustín, Pico juzga

temeraria y hasta deshcnesta la preocupación intelectual de quien,

desconociendo aún su propia esencia humana, se lanza directamente a

la investigación de algo muy lejano a él:

"... et prefecto improhum ac temerarium illius studium, qui
adnucasui ignarus, adhuc nescius an scire aliquid possit,

erum tamen quae tam prooul ab ipso sunt ccgnitionem sic

dacter affectat" (5).

Pero hay más elementos agustinianos —y mas fundamentales- ya

en el planteo que Pico hace del tema del hombre, en especial, en lo

añe al camino seguido por él g indudablemente inspirado en el

Jiponelse. Señalábamos que la mirada agustiniana se dirige de las

cqas al hombre y a lo más íntimo y supremo en el, para elevarse fi-

nalmente a la consideración de Dios. Ahora bien, es sabido que la

razón de este itinerario estriba en la convicción de sen Agustín a-

cerca de que la 'npronta del Creador en toda la realidad se vuelve

aún más nítida en el caso de hombre, o mejor, del alma humana. De

ahi que, por ejemplo,_mientras que la primera mitad del De Trinitate

responde a lo que su título permite esperar, es decir un tratado

teológico sobre el Dios trinitario,]a segunda parte sea, en cambio,

un tratado psicológico que va indicando las triadas rastreables en

el alma —menoria, inteligencia, voluntad, por ejemplo- y mostrándolas

como vestigios del Creador. Comparemos este principio agustiniano

con la siguiente exhortacíónde Pico:

"... ingediamur nos ipsos,'ingrediamur animi penetrali? [,.. ut

et in nobis cum mundos omnes, tun et Patrem et patriam feli-

citer agnoscamus" (6).

Así pues,-establecido el carácter agustiniano del tema del hom-

bre en Pico, tanto en lo que hace a su mismo planteo cuanto al por-

qué de su preminencia, vayamos a los puntos centrales de la antropo-

logía piquáana, cuyas líneas principales se Perfílan , como no po-

dia ser de otra manera, sobre todo en el discurso de hominis digni-

EÏÏS. Antes de encararnos con esas tesis principales, propongamonos

no soslayar afi‘párrafos introductorios. Como se sabe, la legendaria
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'11"i :3;S: IaOretio se abre con la referenc 1 carácter "milagros

TJEYZ'O!
H H 1) I"Legi ...] in Arabum monumentis, interro,a

denum, quid in hac quasi mundana SCaEhfi a

spectaretur, nihil spectari homine ad“ a

se. Cui sententiae illud Hercurii ads

Asclepi, miraculum est homo. Horum dictcrum rationem cogi-
tsnti mihi non satis illa feciebant, quae multa de humanae

naturae praestantia afferuntur a multis: ess hominem cre-

atnrarum internuntium, superis familiarem, regem inferiOg

l ; sensunm perspácacia, rationis indagine, intelligentia
limíne, naturae interpreteml}..J ¿a ns haec quidem, sed no:

r Cipalia, idest quee summae admi ationis privilegium si-

oi iure vendicent. Cur enim non ipsos an:elos et heatissi-

ros caeli choros magis admiremur?" (7).
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textos no tra-m m w 'o o 6 m .Jxrc rso sobre la dignidad del hombre, Pico

dicionñles que lo habían mostrado camo un gran milagro y como un ser

áximamente admirable (8). Sin embargo, Pico manifiesta en seguidaEJ

su insatisfacción por todos los argumentos que se ofrecieron sobre

la grandeza del hombre. Dicha insatisfacción es generalizada: no hay

una razón para fundamentar el carácter supremo del hombre respecto

del resto de lo creado que el Mirandolano destaque. Por ello, prefie-

re exponer su prOpia tesis Sobre la dignitas hominis; Comienza en-

tonces la larga explicitación, humanísticamente expresada en clave

mítica, de la conditio excepcional del ser humano:

"Iam summus Pater architectus Deus hanc quam videmus munda-

nam domum, divinitatis templum augustissimum, archanae 1e-

gibus sapientiae fabrefecerat. Supercaelestem regionem men-

tihus decorarat; aethéreos globos aeternis animis vegetarat;
excrementarias ac feculentas inferioris mundi partes omnige-
na animalium turba complerat" (9).

Tenemos, pues, el escenario en el que se dará la aparición del

hombre. Adviértase que este ámbito es el producto de un Creador ql

que Pico llama "architectusz, es decir que subraya en El la nota de

crear y regir estableciendo un plan, un diseño, un orden. Este orden

universal es, sobre todo, una jerarquía,_esto es una suerte de esca-

la ontológicamente jerárquica que se despliega entre dos extremos:
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el C”e‘fio mismo identifica explícitamente el supremo con lo celeste e|

y nteligible, y el inferior con l terreno o sensible. Ciertamente,

este último punto es casi inscslayahle para quien esté enrolado, co-

mo Pico, en la linea platónica. Empero, se trata de un enfoque plató-

'i ¡.a.(1 o y neoplatónico, incorporedo en la tradición patrística y hasta

1 ¡3+amizado" por ella. En efecto, tengase presente, en primer lugar, que

ese Liossarquitecto es t5mbíén un artifex, lo cual lo alinea decidi-

damente en la perspectiva cr ac1cnista 3udec-crlst1ena, excluyendo

todo rastro de emanficicnísmo. En segundo término, la jerarquía seña-

lada no obedece a la mera postulación de un mundo eidético para jus-

tificar el ámbito de lo sensible y mutable, sino que responde a las

sabiduría divina, que, precisamente nor serlo constitu-
____- _._ ’leyes de l '13

N93 algü ¿TCÉNOy 0 553 eternOe inescruteble. El texto continúa pre-

parando Ia introducción del elemento clave en la creación:

"Sed, opere consummato, desiderabat artifex esse aligugm
qui tanti operis rationem perpenderet, pulchrítudinem

ezaret, magnitudinem admiraretur. Idcirco iam rebus cm-

nibus[:.513bsolutis, de producendo homine postremo cogi-
tavit" (10).

Ese "alguien" que anuncia al hombre y que vendrá a habitar el

escenario creado así dispuesto, no es convocado solo para admirar y

contemplar como el hombre del platonismo antiguo, sino también para

amar. Así pues, el hombre piquiano, ese ser excepcional que de inme-

diato se introducirá en la escena, se presenta a continuación de su

gran interlocutor, es decir el Dios de la tradición judeo-cristiana,

y del mundo que El creó y rige. Esto es somamente significativo, ya

que, por una parte, confirma los temas.de Dios y el.hombre como los

dos polos del interés de Pico; por otra, y en_términos más amplios,

desmiente la aludida interpretación de la antronología de los huma-

nistas como la de une visión medieval pero sin Dios. Fl texto de

Pico avanza ahora con ese tono de lírica y "deliberada ingenuidad"

que sí es propio de la literatura humanística en lo que hace exclu-

sivamente a sus claves expresivas. Dispuesto Dios a crear al hombre...

"
non erat in archetypis unde novam sobolem effíngeret,

ne in thesauris quod novo filio hereditarium largiretur,
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nec in subselliis totius orbis, ubi universi conternlator
¡ste ¿ederet. lam plena omnia; omnia summis, mediis, in-

finisque ordinibus fuerant distributa" (ll).

Como se ve, el platónico archetïïus niquiano corresponde a la e-

sencia, es decir a la ggecies, y repreenta al ejemplar al que obedece

ca a cosa según su propia naturaleza. El thesaurus alude, sin dudad

a l

._.__.___
9

‘11 riqueza ontológica de cada ente, o sea a aquello que, limitando

y circunscribiendo su identidad, hace que dicho ente individual V31-

ga en cuanto tal cosa determinada, perteneciente a talespecie. Por

último, el subsellium indica el lugar que, en la escala de la crea-

ción, ocupan los entes, según la jerarquía ontológica a la que per-

tenezca su especie. Asi, para recurrir a ejemplos a nero titulo ilus-

trativo, la especie de los pinos constituye tal especie en la medida

en que responde al arquetipo o idea —platónicamente entendida- de pinq

Su "tesoro", vale decir su complejidad ontológica, la r ¡.4queza de su

ser, superará la de la especie del diam nte —que no esta dotada del

nivel de 13 animación_,per0 será inferior ala del.táar_—que posee,en

cambio, el nivel de vida animal y no sólo vegetativa—. De este modo,

cada especie de entes ocupa un plano en la escala de la creación, tie-

ne su puesto o sede definitiva en ella, en la medida en que, según su

arquetipo, posee determinados atributos ontológicos que la ubican en

tal orden.

Con todo, y después de insistir en la mencionada jerarquía, que

distribuye todo lo creado en órdenes o planos de ser superiores, inter

medios e inferiores, Pico apela a un supuesto "agotamiento" de la o-

bra creadora, como si ésta tuviera un limite pg; se imposible de su;

perar una vez completos dichos planos, y como si el Creador —quesó-

lo en virtud de un recurso literario es presentado de manera antropo-

mórfica- procediera improvisadamente al modo de un artesano humano y

no según un plan o designio omnisciente. Fediante este recurso, el

Nirandolano prepara su fundamentación del caracter excepcional del

ser humano, subrayando así la radical heterogeneidad de este en re-

lación con el resto de lo creado. sin embargo, ese trámite roza la

majestad de un Dios en cuya omnipotencia Pico, desde su declarada
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e dejar de creer. De ahí que ensayaDJcondición de cristiano, no pue

seguidamente una suerte de jUstificeción sobre la creación del hom-

bre, desde la plenitud divina:

"Sed non erát paternee potestatis in extrema feturs quasi
effeta defecisse; non erat sapientiae, consilii inopia in

re necessaria fiuctuasse; non erat benefici emoris, ut qui
in aliis esset divinsm liberalitatem leudaturus in se illem

demnare cogeretur. Statuit tandem Optimus epifex, ut cui

dare nihil proprium poteret conmune esset quicquid priva-
tum singulis fuerat".

Nótese que ahora, inmediatamente después de haber insinuado un

supuesto "agotamiento" en la acción de Dios, introduce un "sed", con

todo la fuerza adversativa que esta palabra tiene en latín, para des-

mentirlo aludiendo a la tr sde potestes, sanienüa.y amor divinos. De

manera que, una vez más, el Mirendoleno insiste en aftmarse en un polc

de su visión de la realidad, el de Dios, entes de introducir al otro:

el hombre. Pero, por otra parte, ya comienzan a asomarse algunos r 'D 5..

gos de éste: PdEhnS de la ya anunciada característica de excepciona-

lidad, aparecen la de ser hijo de Dios y un contemplador de la obra

paterna. Con todo, son éstas condiciones del hombre en su relación

con la divinidad; no se ha entrado todavía en el meollo de la Oratio,

es decir en las condiciones o notas esenciales del hombre ¿n se, las

que lo constituyen no sólo como la más excepcional de las creaturas,

sino también como le más digna de admiración. Tampoco se ha abordado

aún su relación con el mundo. Y esto es lo que el texto menciona aho-

ra, cuando, por una parte, niega que el hombre posea como propio al-

go cue también sea propio de alguna de las demás especies, reiteran-

do así su heterogeneidad respecto de lo ya creado. Por otra, esta-

blece que, sin embargo, de alguna manera le es común todo lo que Dios

asignó a las especies particulares a las que pertenecen los demás se-

res. Con ello, Pico recoge la antigua idea del hombre microcosmos, de

larga tradición en Occidente, en especial, durante la patrística.(12).

La concepción del ser humano como microcosmos alude, como se

recordará, al hecho de que en él se subsumen todos los niveles onto-

lógicos que se den en los otros mundos o ámbitos de lo real: por su
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condición de ser corpóreo, es decir material, el hombre está sujeto

en cierta medida a las leyes que rigen la materia, como la de gravedad

asi, precipitado desde alguna altura, cae a la velocidad de cualquier

cuerpo de su mismo peso. Como todo ser animado, contiene en si tam-

bién el nivel de la vida vegetativa y por ello, por ejemplo, se ali-

menta y crece. Está dotado, además, de la vida animal; mas aún, en

este sentido, se dan en él las forzas superiores, o sea las mas com-

as de ese nivel de animación. Por otra parte, y en virtud ahora6.1.

de su alma espiritual, inmaterial e inmortal, el hombre es capaz de

alcanzar un conocimiento intelectual, como los ángeles.áhora bien,

nótese que, en esta ccncepción patristico-medieval retOmada por Pico,

el nivel angélico siempre fue juzgado ontológicamente superior al hu-

rano, en razón de que, siempre en esa perspectiva, la mayor simplici-

dad de ser garantiza una nenor corruptibilidad —lo que no está com-

puesto no puede des-compenerse- y, por tanto, una mayor perfección

ontológica. Asi pues, el hombre no sólo es sintesis de todo lo cree-

do sino también un ser de frontera, intermedio entre lo superior y

lo inferior, condición que la patristica griega indicaba llamandolo

"methórios", además de microcosmos. Por eso, Pico menciona las line-

as occidentales y orientales de estas dos concepciones antropológicas

recordando que se ha aludido al hombre como ser intermedio y como

vinculo de todas las creaturas. Y no se limita a mencionarlo; el mis-

mo suscribe estas perspectivas tanto aquí como en otros lugares de

su obra (13).

Con todo, no es el hecho de que el hombre contenga en si tam-

bién cierta condición angelica lo que lo hace mas admirable que los

ángeles g potiori, como Pico insinúa (14). La incorporación del orden

angélico en el ser humano justifica el carácter que este posee de

IMJconstituir un verdadero microcosmos: a quedar integrado a él tam-

bién el orden máximo en la jerarquía de lo creado, se convierte en

sínt sis de todo el universo y no en un animal supremo o una mera

culminación de lo que es inferior a él. Pero estamos aún en la con-

sideración del hombre en su relación con el resto de la creación.
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Si bien el texto, Ereve y derso, ha expuesto ya innortentes -untos'15

en la concepcíén antropológica global de Pico, no ha nencionado to-

davía su aspecto central, que hace al tratamiento del tema del hom-

bre EEE gg y su excepcionelided; de todos modos, ha preparado el te-

rreno para acceder a ella: después de haber reunido en esta nueva

crestura elementos de 1cdos los ¡eïás arquetipos, Dios...

'h.”hominem 2 o pl 1 e e
_

situm neditullio sic est allc.uutus:" (15)

t¡J Ü:reduce un? díscvtit S.-n este par de líneas se í“ a EI'TGSÍÓD, que,,

logia piquiaha: la de"índíscretne opus imagínisfia o

Tal formulación ha dedo lurar e las más diverses intercretacíones. Dn-
.4

L
A.

(+H (D "D_J i-IiD {a
n

P

.1 33
1 .0-U) Q:¡J "fiC 1 (la¡.A.{Jl.3 ’D f0

¡

LJ [3 [Q 'DI. ¡.J'D
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(J Si ’D ¡1)J r+¡.1'D nde que con estas pa;

c

níendo que el hombre carece de un? naturaleza, que es un puro "hacer-

se". Con ello, esta línea interpretativa ve en este famoso aserto pi-

quiano Lne anticipación de toda esa vertiente de le filosofía moder-

1“a que encuentra en el existencialismo uno de sus puntos de arribo (L3

No obstante, aun sin recurrir, por razones ya señaladas, al EEBÉÉ‘

Blue donde Pico‘se refiere explícitamente a la"natura hominis", cabe

hacer notar un punto que los comentaristas del Mirandolano suelen o-

mitir: si, para ?ico, el hombre es microcosmos en tanto síntesis de

los niveles de ser creados previamente a su aparición, ello implica

que la especie humana parte ya de cierta estructura ontoIógíca, aun-

que los‘contornos cabales-de su ser no hayan sido dibujados todavía

en ¿Egg individuo. Este último es el sentido del "indiscretae" en la

expresión que nos ocupa (17).

_ Por lo demás, se ha visto ya que cuando Pico enuncia su concep-

ción sobre el carácter excepcional del ser humano, alude a "horum

dictcrum ratícnen cogitanti mihi non satís illa faciebant quee mul-
r |

ta de humana naturae oraestantia afferuntur g multis". Es cierto que

el término "humana natura" aparece en un período en que el Mirandola-

no expresa insatisfacción. Pero es importante detenerse en el contexto

de ese pasaje, del que se desprende claramente, en primer lugar, que
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ación de una natura-¡.4 L3;eeaprobación de Pico no se dirige a la postu

¡.40 N DJ humanaflsianuewersasnbrelos argumentos aportados acerca de la

randeza de la misma, dando así por establecida la existencia de di-(m

cha naturaleza. En segundo término, es obvio que esa grandeza, tal

como tradicionalmente se la entendió, es también reafirmada por él.

J.

Y finalmente se ha de subrayar que la insatisfacción expresada con-

cierne a que esos argumentos no son exnaustivos o, por lo menos, a

que no figura en ellos el principal. ¿ero esto no significa que Pico

los invalida" por el contrario erplic'tamente
I A I -

¡.l los aprueba con el

"magna hqec cuidem..." Tales razones de la grandeza humana, tradicio-

nalmente aducidas, son precisamente las que caracterizan al hombre

como microcosmos y como ser intermedio: "craturarum internuntium,

superis familiarem, regem inferiorum..." Una vez mas, el hecho de

(A)que tales condiciones no basten para justificar una admiración vin

limites por él no implica que fico no las considere verdaderas y has-

ta previas a la que constituirá, según su tesis central, la condi-

tig principal del hombre. Asi pues, se puede conceder que, en la

perspectiva piquiana, el hombre tal vez no Esa una naturaleza, pero

tiene una naturaleza, aunque inchoata. Dicho de otra manera, 1a ex-

presión "indiscretae opus imaginis" hace pensar que este hombre re-

cién creado es ya un opus divino, en el sentido fuerte del sustanti-

vo latino, y no una para posibilidad (18).

Ahora bien, el último texto citado subraya, además, el hecho

de que ese ser de naturaleza incoada es puesto por Dios en el medio

del universo. Como se verá, se'trata de una ubicación provisoria: a-

sí como el hombre no es creado a partir de un arquetipo determinado

sino de la conjunción de varios, tampoco pasee una sede definitiva.

De tal modo ese sitio "in-meditullio mundi" oonstitu e una suerte
9

_

de atalaya ideal desde la que se domina todo el panorama de la rea-

lidad. En efecto, desde allí el hombre avizora el conjunto de las

naturalezas completas ya creadas, las que, respondiendo a sus res-

pectivas esencias, poseen también sus respectivos'wesoros" ontológi-

cos. Y reconoce los principios de tales naturalezas como contenidos

germinalmente en si mismo (19). Dicho conjunto conforma; así, para
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el el espectro de posibilidades que tiene de "completarse" en un
¿I

sentido u otro, identificándose con una de eses naturalezes o espe-

civs. n: otras pelabres, esa inicial situación intermedia pone el hom-

bre en condiciones de contemplar a distancia todos los ámbitos onto-

lógiccs que existen fuera de él -eunque también están reprvducidos

en él-1PI3 discriminsr entre ellos el que será el definitivamente su-

vo. Una vez cumplido esto, su imfigen ya no será "indiscreta".
v

.,

En el hombre esí creado subsiste, entonces, cierta indetermina-

ción que usará de cancelarse con uns definición última, la cual se

alcanzar precisnrente sólo mediante el eiercicio de una libertad

"DCS <+Oautodeterminante. Asi llegamos al 30m

"J CUD;O Hdecir a le celebrada alocución que el Cr di

va creetura, cuya condición wáximsmente qdrirehle Pico intenta porn

fin justificar:

sedem, nec pronriem faciem, nec nunus ullum

e tibi dedimus, ó Adam, ut quam sedem, quem fa-

ciem, quee munere tute optaveris, ee, pro voto, pro tua

a hsententi sbeas et possideas" (20).

í ¡DO 0 rn H

¡1

H.te '1

7

Ahora se pone de manifiesto la provisoriedad de esa iniciál u-

bicación intermedia asignada al hombre. Desde tan adecuado puesto de

observación —"Bt circumspicere inde commodius ouicquid est ig mundo",

como se dirá después-, éste ha de elegir su sedes definitiva en el

marco del universo. De esta elección de lugar, que, adviértase, por

dos veces es antepuesta a las restantes en el texto, se desprenden

las demás: al Optar por un puesto en el cosmos, el hombre determina t

con ello, también definitivamente, su propia íïgíeg, es decir'la Elg-

gg de ser humano a la que quiere pertenecer, si seguimos esa importan:

te acepción de este sustantivo latino. Termina, pues, de delinear los

contornos de la obra divina en él. Con esa elección primaria, funda-

mental,‘en cuanto fundente de la propia existencia, cada hombre con-

quista también munera, o sea dones, funciones y prerrogativas que

no pueden ser sino las pertenecientes a cualquier otro orden ontoló-

gico de los ya creados y ordenados.

Así pues, el ser humano, visto por Pico como co-creador de si

mismo y árbitro de su propio destino, ha de elegir identificarse con
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.l
.

alguno de los niveles de la realidad cuyos nrincipios se reproducen

en ¿1. Con ello, opta por un cierto ámbito del ser y, consecuentemen-

te, se ubica en un orden determinado en la jerarquía del cosmos. En

+ins.ancias de la triadaü]este sentido, se puede decir que todas la

5 ¡(JFI es, munus y s des estan tan íntimamente relacionadas que la elec-
«..-__ .-..___._1.. l

O ¡.1CKn de cualquiera de ellas determina la de las dos restïntes. I-< es-

e4- {3.:o en virtud e la correspondencia de la LFZCÉOHÜÜR triada con la ¿e

"D¡.1i...¡.1S .1
c H m m TJ"‘l Ü c:

0'

'

J g
I

¿,1
4

,1 J <+“Do

.--—
‘ Jv-.- 4‘ —- - a .

arcnetJ,us, enesadlds y subr

Ahora bien, como ya se ha visto, el hombre no lIEga a le exis-

tencia desde un arquetipo exclusivo sino que lo hace desde la sínte-

sis de arquetipos de los demás_seres; dicha síntesis constituye la

C19'17"especie" que le es propia y sobre la que cada uno dibujará su f Im

r)individual. yor esta razón, la facies es correlato del archetvnus en

lo que respecta a los munera mencionados en

texto transcripto, nótese que no pueden sino constituir el

o prodigiosc- de cada hombre: en virtud de su elec-

rrogativas, dones y funciones propias de

aquel orden específico de la realidad por el que haya optado, confi-

riendo asi a su existencia el sentido último y esencial de ese orden.

En cuanto a la correlación entre subsellium y sedes parece obvia.

Con todo, conviene insistir en qug tanto en el caso de las demás cre-

aturas como en el del hombre, vale el hecho de que 1a elección de

uno de los tres elementos trae aparejada la determinación de los

restantes, porque se da en el marco de un orden universal, esencial

y eterno, en cuanto resido por la ley divina. Sin embargo, cabe no-

tar que, al entrar en el caso del hombre, la primera nota que se men-

ciona es la sedes: parecería que, mientras que en cualquier otra

creatura su arquetipo determina sus atributos y lugar, en el ser

hLmano la decisión de ubicarse en cierto ámbito determina los con-

tornos de su alma y el valor que ella adquiera. Esto puede obedecer

a dos razones: por una parte, el comenzar por la orientación hacia

un lugar dado confiere cierto dinamismo a uh texto de por si delibe-

radamente literario; pero, por otra, y fundamentalmente, Pico no pue-

de partir de la mención de un arquetipo humano o de un perfil defini-
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oo de toda ls especie humana, ya que no hay tal. És justamente al di-

rirse hacia una sede o ámbito específico de la creación como el ser

gusano encuentra configuraciones ontológicas que reconoce, al menos,

potencialmente, también suyas. Ellas son lo que deberá actualizar en

si micmo.

Según el texto, lo hece de acuerdo con los dictados de su X332,

o rea de le decisión de su voluntad, y de su juicio o fenïíntii, la

cual ¿rocede de la inteligencia. gente¿tis y ïotg constituyen así los

principios del ggtere hunano. Eor ello, sólo scerentemente la Opción

consiste en un mero deseo: el optar se lleva a cabo desde el centro

mismo de la persona, en el que hincan por igual sus raices la capa-

cidad racional de pronunciarse y la voluntad que, según ese juicio,

se deternina a actuar. Ello hace que el hombre no sólo obtenga de

'1)modo masajero sino cue r alnente posea —es decir que haga inaliene-

blenente suyos- el lugar en el cocïos, el perfil de su alma y las

prerrogativas y funciones que haya elegido. Así, Pico ha entrado en

el núcleo fundamental de su justificación acerca de la excepcional

conditio humana: la gran tarea y el gran riesgo del hombre es comple-

tar la creeción, completando le suya propia. Fxpresada en estos tér-

minos, parecería que su tesis antropológica central tiene rasgos mo-

dernos o aun contemporáneos. Sin embargo, como tendremos ocasión de

mostrar, si bien el tono de la prosP píquianfi no es el de los textos

patrísticos ni menos todavia medievales, su fondo doctrinal lo enro-

la en esa tradición, también en lo que atañe al plano antropológicoxa)

Lo que seguidamente se lee viene a confirmar lo dicho hasta aquí:

"Definite ceteris natura intra preescriptas a nobis leges
coercetur. Tu nullis angustiis coercitus, pro tuo arbitrio,
in cuius manu te posui, tibi illam praefinies. Medium te me

mundi posui, ut circumspiceres inde commodius quicquid est

in mundo. Nec te caelestem negue terrenum, neque mortalem

neque inmort91em fecimus, ut'mi ipsius quasi arbitraríus

honorari‘sque plaStes et fictor, in quam malueris tute

formam effinges. Poteris in inferiora quae sunt bruta de-

generare; poteris in snfieriora quee sunt divina ex tui a-

nimi sententia regenerari" (22).

Asi pues, a todas las demás creaturas le son dades, de una vez

para siempre, su ser y su consecuente obrar; sólo el hombre puede y
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debe, en un sentido u otro, hacerlos suyos, precisamente :ediante

el ejercicio de su libertad (23). En efecto, a lo largo de su exis-

encia ha de ir esculpiendo su prepio perfil a través de las elec-

ciones que resultan de tal albedrío. Este se articula sobre la base

de su inteligencia y su voluntad, pero opera sobre una suerte de

b10que de marmol originario en el que cada uno realiza su propia es-

Hcultura. Esta lectura de principal texto de la antropologia piquia-

na hace que la interpretación prOpuesta del "indiscretae opus imagi-

nis" se convalide con los terminos empleados aqui por el Nirendola-

no: "blasteg, 51ct0r, formam effingas", justificando la viabilidad

de la contaración escultor-hombre en su carácter de libre, y b10que

e mármol-hombre en su carácter de sicrocosmos. La base en la que el

ombre piquiano se apoya es esa sintesis de todos los órdenes onto-

lóïicos existentts -incluso el intelectual- que se dan en él. De mc-

do que, para Pico, la libertad nurána tendria un "desde donde" ser

ejercida y no constituiría, entonces, una pura indeterminación.

Ahora bien, seDfn la perSpectiva piquiana, el marco dentro del

que se mueve la libertad humana es muy amplio, ya que abarca el plc-

xo de determinaciones de lo real como conjunto de las posibilidades

de elección. Sin embargo, hay que subrayar que éstas no son infini-

tas: están ya dadas por la suma de las especies creadas, una de las

cuales el hombre deberá elegir como modelo esencial para modelar se-

gún él su propio perfil (24). Y esta posibilidad sólo le es concedi-

da al ser humano. En esto radica, pues, su excepcionalided y aquello

‘que lo hace digno-de una admiración que Pico no concede ni siquiera

al ángel, 8 quien incluye implícitamente entre los "ceteris" del úl-

timo texto citado. En efecto, el ángel no elige serlo; el hombre, en

cambio, puede elegirse ángel, en el sentido de que le esrposible op-

tar por definir su propio ser y constituir su alma como angelica,

aunque támbién puede constituirla como bestial. Lo que no puede de-

jar de hacer es elegir. Asi, en la concepción del Kirandolano, el

libre albedrío es el principio de la autodeterminación del ser hu-

mano. Dicha autodeterminación consiste en una definición que no se

limita a ser moral sino que, en alguna medida, es tanbien ontológica,
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Lema sobre el que volveremos.

Por otra parte, cabe señalar que las posibilidades de elección

para el hombre se despliegan en dos direcciones fundamentales, o sea

que se dan en un abanico que presenta dos polos: en la alocución a

it‘sAd n que Pico pone en boca de Dios creador se lee: "Toteris in infe-

riora qgae sunt bruta difiererzre;_poteris in superiora ouae sunt di-

ír4-
.

í
o g n .

.tqtlfi regenerari". En contra de la opinión quevína ex tui animi sen

s .

—una vez más,anacrónicarente— entiende al nombre piquiano como "crea-

dor ‘e valores" porque ha visto en él un anticipo de algunas lineas

delEKistencialismo contemporaneo, señalamos que en este texto los po-

los de la jerarquía estan definidos en sí mismos con total claridad.

A cada ser humrno le cabeexpedrse "ex animi sui sententia", en el

sentido de adherir a uno u otro de dichos polos, pero él no los de-

termina axiológicemente como inferior o superior, sino que ellos "va-

Hlen" como supremo o nfimo por haber sido constituidos ontológicemen

te por Dios como lo divino o lo bestial. Ciertamente, no por esto el

libre albedrío deja de implicar un enorme poder humano: dos veces en

el texto el hombre es sujeto del verbo posse.

Pero, adviértase, en primer lugar, que este verbo no aparece

en presente, como hubiera podido suceder, sino en futuro, y ello en

ambas oportunidades. Es posible que Pico haya querido sugerir que

quien profiere la alocución, es decir Dios, en su omnisciencia, in-

sinuara ya su conocimiento acerca del modo como Adán habria de usar

la libertad concedida. Porque, en segundo término, se debe reparar

en el hecho ¿con frecuencia olvidado o no puntualizado- de que los

dos verbos que acompañan a ambos Egteris no estan en la misma voz.

En efecto, mientras que el degenerare es indiscutiblemente activo,

el regenerari se presenta en una voz que se puede interpretar como

media o como pasiva, pero nunca como activa. El detalle no constitu-

ye una cuestión irrelevante. El poteris degenerare indica que única-

mente el libre albedrío, exclusivo del hombre, será la causa de su

caida. N es tan inequivocamente asi en la gerunda proposición, en

la cue se encuentra nuevamente el poteris, pero esta vez seguido de

un verbo cuya voz —si se interpreta como pasiva- puede sugerir el
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JUÉFO que se dará, desrués del pecado origine], entre la libertad

y la gracia: Sígi siendo el honbre quzen oodrá, esto es quie“ ten-

¡.4

*e

drá le posibi idad, si libremente la aceptare, de ser regenerado, es

decir nuevemente engendrado en el plano más alto de la realidad: el

divino (25). Del hecho de que el agente de la regeneración no esté

aquí explícitamente KGÉCÉOEFÓO, no se puede concluir que Pico no lo

'.

heysvisto en Dios, o que niqyue en este texto —aunque sólo fuera por

omisión- le grnc1e divina. La ausencia de dicha mención está justifiaz

ceda por el propósito que lo guia en el campo antr : la exal-C pológic

de

o

tación del libre albedrío como fundamento principal la dignidad

a sus caracter sticas personales y tenbién e las circunstancias en

mas. Perq además de estes notas extrínseces el texto, aun

si salir de él, se debe reparar en que Pico formula esta apología

CJ

n

el libre albedrío humano cuando describe la situación de Adán pre-

via a su caída. Se está refiriendo, pues, a una voluntad más plena-

mente libre que la del hombre postadánico. Esto explica la exclama-

ción que se inserta en el texto, antes de que éste proceda a desarro-

llar su tesis central:

"0 summam Dei patris liberalitatem, summam et admirandam

hominis felicitatem! cui datum id habere quod optat, ¿g

esse 939g velit. Bruta simul stque nascuntur id secum af-

ferunt E..Íet bulgá matris quod possessura sunt. Supremi

Spíritus aut ab initio aut paulo mex id fuerunt, quod sunt

futuri in perpetuas aeternitates. Nascenti homini omnifaria

semina et omnigenae vitae germina indidit Peter; quae cuis-

gge excbluerit illa adolescent, et fructus suos ferent in

illo. Si vegetalia, planta fiet. Si sensualia, obrutescet.

Si rationalia, caeleste evadet animal. Si intellectualia,
angelus erit et Dei filius..." (26)

Al hombre, entonces, le es dedo obtener el lugar que elija en

la creación y, de acuerdo con ¿1, edquirárá los derechos, funciones

y prerrogativas que desee; en consecuencia, puede ser lo que decida



ser. Pero insistimos en que sólo quitando de contexto estas afi‘ H a CD¡

'11 p.ciones cabría interpretar la concepción de Pico sobre la liberti

hunana en términos absolutos.

Como decíamos, esto se lleva a cabo porque el "Hombre" como u-

niversal —nascenti homini—¡ o sea la naturaleza o especie humana co-

¡1mo tal, se encuentra en la situ c'ón de constituir un microcosmos

donde se integran tonos 1 C) L)
A

s gra os de ser y de vida que existen en

el macrocosmos. Pero cada hombre, ceda miembro de la esnecie —quis—

oue- elige, en uso de una voluntad libre y de

la ilumina al discernir entre dichos órden "D (f1
v.
¡.4ru¡3 o

dentificarse esencialmente con él. En est sentido la doctrina pi-

eria, habría también, según esto, un principio

de individuaoíón del alma, que la lleva a ser persona y que consiste

justamente en la libertad de elección. Esta, en tanto principio, es

común a todos; no lo son, en cambio, sus frutos. Deesta manera, ca-

da hombre se autodetermina como persona vegetativa, animal, intelec-

tual o angelica, según la dirección en la que elija definirse, es

decir según lo que su alma decida ser. Por eso decíamos que esa au-

todeterminación, que es el dramático resultado del libre albedrío;

implica una definición de alguna manera ontológica. Por lo demás, el

texto dice también de un suerte de escala ascensional que le es po-

sible al alma humana recorrer: las últimas lineas citadas no afirman

que se elija de una vez para siempre. Por el contrario, el tallado

del propio perfil parece resultar de una serie de decisiones que a-

sumen la misma dirección.
'

Ahora bien, después de haber indicado taxativamente los dos

polos entre los cuales se despliega el orden universal de la crea-

ción, el texto explicita las diversas instancias de la escala jerar-

quica en dicho orden, especificando ahora aquellas que corresponden

al ámbito de lo animado y reiterando que el hombre contiene en si

los principios de todas las clases de vida. Esos niveles aparecen
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mentados en un orden que:va de lo inierior a lo fl)tupremo: se alude a1

elecvel vegetativo, al animal, al racional y al int tual. Asi pues,. r FI.

m i se aceptare la interpretación arriba mencionada acerca de la posi-

¡ahbil dad de que cada persona e1ija a lo largo de su existencia diver+

sos órdenes cara fin almente decidir cultivar en si uno en especial,

cabe la posibilidad también de que pase de uno a otro ambito. Si es-

ta lectura fuera acertada, encontraríamcs recrcducida a nivel indivi-

dual esa ascensión de la humanidad que Pico describe en la segunda

parte de la .ratio. Al referirnos a ella distinruimos inco momentos:J
O

purificación moral, disciplina dialéctica, filosofía, teología y re-

ligión. Vemos ahora que la elevación del alma hacia lo superior, des-

de una provisoria ubicación intermedia, ejemplifica literalmente una

ascesis, es decir cierta purificación crevia requerida por el'begene-

rari", con lo que esteros ante la primera etapa propedeútica indicada.

La segunda, concerniente a la disciplina de la razón, está implícita

en al alusión al "pro tua sententia", esto es en la afinación del

cio que está llamado a alcanzar este contemplador del universo, ore-

cisamente para "circumspicere quidquid est in mundo". En esta acción

consiste el tercer y esencial momento, el de la filosofía, o sea la

instancia que convierte al hombre piquiano en homo philosophus. Pero

ahora se debe recordar que, en la linea tradicional en la que Pico

está inserto, el filósofo es también -y no en último lugar- quien,

en el limite mismo de su filosofar, cobra conciencia de un posible

re-generarse en la sede suprema, vale decir en el ámbito de las co-

sas "superiora quae sunt divina". Cuando, por vía de revelación —cual—

quiera ésta fuere- se accede a lo divino, la meditadón y la formali-

zación del discurso que sobre ello se haga, recibe, para Pico, el

nombre de "teología", cuarto momento en la ascensión del_alma hacia

lo supremo. Ej último está dado por la unión religiosa, no mediati-

zada del alma con lo Absoluto y veremos aparecer ese momento final

de inmediato en el texto que ahora examinamos.

Lo dicho no equivale a afirmar que en este pasaje de la Oratio

estén formalmente expresadas las cinco etapas a las que se ha hecho

referencia en el capítulo anterior. Sólo queremos apuntar la circuns-
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tancia de que su estructu a interna abona el terreno para o". flo-r

loan unes páginas después: el hombre aóánico al que se dirige esteH ’B
l

l

texto es, para Pico, prefiguración del hombre concreto y social a1

que el mismo pretendía hablar en la apertura de 1a frustrada asam-

blea ¿e doctos. Así, la posibilidad real de transitar dichas etapas

qlela establec1da e“ la Símblanza que hace de la naturaleza humana

en cuanto tal y de sus posinjlidades.

For otra parte, veíamos que ese tránsito de cinco etapas que el

alma puede cumplir en su autoformación implica la superación sucesi-

va de tres grados: purgatio, intellectio y perfectio. A la luz del

último texto citado, podemos enriquecer la interpretación de Esa pers-

pectiva piquiana: en efecto, la ascesis de la purgatio consiste en

desechar en si el cultivo de los gérmenes de vida_vegetativa y pura-

nente sensible en el alza. El Mirandolano no dice que los gérmenes de

esos niveles de vida, que mantienen al nombre biológicamente vivo,

deban ser anulados o destruidos; el modelado del propio perfil no se

da por la anulación de uno de los niveles de ser que coexisten en

el hombre sino por el cultivo preferente que este haga de uno de e-

llos para constituirlo en norte que oriente y dé sentido a su exis-

tencia. De este modo, la ascética Burgatio no es sino el desatender

los aspectos meramente vegetativos y animales de la propia vida y

el ponerse así en condiciones de volver la preocupación vital, esto

es moral, hacia los gérmenes de vida racional. El cultivo de estos

últimos dará lugar precisamente a la intellectio en cuanto efecto

propio del filosofar. De ahi que el fiksofo, preparado por la dia-

léctica, tenga, como deciemos, una existencia casi divina y aquí

se lo identifique como "caeleste animal". Finalmente, el cnidadoso

desarrollo de los gérmenes de vida intelectual lo convertirá en un

ser angélico y lo pondrá en el umbral de la perfectio, procurandole

la vida "religiosa" en el sentido de la unión con Dios.

Sin embargo, el texto menciona el ser filius Qei como fruto

del cultivo de los gérmenes de vida intelectual, esto es espiritual,

pero todavia no ha aludido directamente a la unión mística, es de-

cir a lo que Pico considera el grado máximo de perfección humana.
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Ese momento supremo es el que a ccrtinuación cierra este largo pa-

saje que sintetiza la antropología piquiana, centrada en la apolo-

gía le le libertad del hombre:

"... et si sulla creaturarvm sorte contentus nomé]in uni-

tetis centrum suse se receperit, unos cum Deo Spíritus fec-

tus, in solitaria

titutus omnibus a

Patris caligine qui est super omnia cons-

ntestabit" (27).

‘-er, no z ha advertido suficienterente la exigen-

cie piquiene de que, para acceder el cundo divino, más aún, para

constituir un sólo espiritu con Dios, ceda hombre ha de elegir re-

cogerse en el centro de su unidad, es decir en la raiz de su alma.

Al hecerlo, se descubre no sólo como microcosmos qúe ha de corpletaa

m "D
va

U; ¡y u 3‘_o tenhien como imagen de Dios-Uno (28). En segundo término,

terooco se suele subrayar que el honhre es "Sui est suner omnia ccns

titutus", o sea ou
A.

'D no ha sido creado precisarente para degenerar

en lo inferior, aunque por su liberted le sea posible convertirse

—en su ser más profundo y proteicamcnte- en bestia, planta o aun

cose. ïa en las lineas con las que Pico ¿basura ésta, su explica-

ción sobre la excepcionalzconditio humana, vuelve a la admiración

inicial por el hombre:

"Quis hunc nostrum chamaleonta non admiretur, aut omnino

quis aliud quicquam admiretur megis?" (29).

Esa admiración sin limites ha quedado justificada por la tras-

cendencia de la libertad humana. Ahora bien, muchos intérpretes cone

sideran esta célebre 933312 domo el manifiesto mismo del Renacimien-

to (39). Pero cabe preguntarse si los principios de la antropologia

piquiena, aún cristianos, son en realidad tan inequivocamente'exclu-

sivos de un pensamiento de ruptura, Lejos de ello, los reencontra-

remos punto por punto en san Agustin.

2. Posibilidades y limites del hombre. según san Agustínt

tril planteo del tema antropológico que Pico hace,y no sóloen

el Hentanlus, se abre con el acento puesto sobre la necesidad del

autoconocimiento. Al mencionar este punto, enotábamos su carácter

agustiniano. Esto se hace evidente si recordamos le famosa observa-



grandes olas del mar, el curso de los astros, y se olvidan de lo mu-

cho .ue tienen que admirar en si nirmos (31). No se ha de olvidar

nre su condición de insondable.

Sin embargo, la vastedad y comolejidad del alma no implica que

sea incognoscible. Por el ontrario, así como vimos -y veremos enzfirwc

lugares- qu Pico invita P1 hombre a entrar en sí mismo pera conocer"D

en su alma a todos los rundos y al r'adre, tenbién Agustí: hace otro

del alma hurena creada a'p H .

¡-

Í, F

í

’ÏD;_¡'b N 'ZDtanto, cuando se refiere a l

irsgen de Dios (3?). Fero esto, lejos de canceler er san Agustín el

carácter "milagroso" del hombre, con que Pico abre la Gratio, lo con-

firwa. En efecto, se ha de advertir, en p imer térïino, que ese asom-

bro maravillado por el hombre que el Mirandolano exgresa, no es en

absoluto extraño al espíritu agustiniano, como se acaba de antidipar.

Más aún, es Basi un lugar común en la literatura del Hiponense el ca-

lificar al hombre o, por lo menos, al alma humana de miraculum (33),

así como de mysteriun. Pero es menester despejar aquíotroequivoco

al que podría der pie este último término: para Agustin la grandeza

humana es tan indiscutible cuanto explicable (34). Cuando recurre

con frecuencia al vocablo "mysterlgg" refiriéndose al hombre pare-

cería que lo hace más en un esfuerzo retórica para señalar pondera-

tivamente el carácter excencional de éste, que para aludir a la impe-

netrabilidad que esa palabra implica en su sentido originario, el

cual, tomado en rigor, tal vez sugeriria renunciar a la indagación.

griega, el comienzo de ésta.

H DD ",DQ.

.

g

u

H ü) (J LI

’k

Qu ¡o implica, pues, en Agustin,un aniquilarse ante la

'JJ si¿o justamente, y a la

Ahora bien, en su carácter de cristiano; tanto Pico como el

Hiponense partcnáe la condición del Hombre c020 creatura de Dios.

Por cierto, el estilo literario piquíano permite recoger el dato es-

criturario y utilizarlo en una clave mítica y alegórica, lo cual a-
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es presentaro, en primer lugar, como erchitectus que construye un

universo el cual será escenario de le aparición del hombre. En es-, _

crutebles y eternas, "arcanee", como dice después Pico (36). Si bien

forma parte de la tradición patrística, ésta es una idea part l

mente cara a san Agustín, al punto de constituir uno de sus tópicos

más recurrentes: no en vano el santo dedica a este tema uno de sus

primeros diálogos, el De ordine.

Por otra parte, si tenemos presente ahora la alusión niquiana

a la región supraceleste y al mundo inferior del universo, es inevi-

table recordar los incontables lugares de la obra total agustiniena

donde se solera que dicho orden se despliega fundamentalmente entre

dos extremos: el superior, celeste o inteligible, y el inferior, te-

rreno o sensible. Ciertamente, este último punto es casi insoslayable

para quien esté enroledo en la línea pletónice. Pero no es menos cier-

to que, en el marco de le Patristica, tal división se hace especial-

mente frecnente en san Agustin.

Esbczado el escenario de la aparicion humana, el texto de la

Oretio se refiere a la voluntad del Dios artifex acerca de le intro-

ducción de alguien capaz de contemplar la razón de tal obra, de amar

su belleza y de admirar su vasteded, con lo cual el Kirandolano anun-
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cia tres notes principales de ese nuevo ser. Además, tal como "archi-

tectus", también "artífex" es un t‘rmino favorito de -ustín en rela-
.

F

__-_..-r__. .._._._ _ __.7-

n 6

ción con el Creador (37). Dado lo que ya se apuntó sobre el carácter

de la exégesis agustiniana, podria sorprender su gusto por estos tér-

minos de evidente antropomorfismo. sin embargo, se Ha de reparar en

que, de un lado, refuerzan la nota de orden o plan en la creación;

JA.‘

Lde otro, ero uy n to-o rastro de teoria em’nacíonisie: si alco emana“ro F

"naturalmente" de una instancia suprema, se hace innecesaria la inter-

vención de una voluntad de ertífice; este aparece en aquellas doctri-

nas ¿o emsnrcionistas, como la egustinisna y, por ende, la de Pico.

Por ora perte, eses líneas piquianas que anuncian b eparícíónwr una

r se refieren obvia-

mente al estado previo a su caida, es decir al stetus humano previo

al necaoo original. En tal sentido, se puede recordar que, en un es-

tado tan ocuesto como este al de le natura lensa

ración total, Agustín afirma que el hombre ¿cbrá de videre, amare

¿sudare (38), es decir ver con el ojo de la inteligencia, apreciar cor

el corazón y alabar lo que cordialmente aomirará. Dado que, en la

perspectiva agustiniana, el estado de restauración se asimila al pre-

vio a le caída, cabría hallar cierta correspondencia entre esta tria-

da y la de Pico.

Ahora bien, el texto piquisno continúa con otras triadas: en

primer término, menciona -{y aquí Si en clavehumanísticsmente míti-

ca- la falta de todo archetinus, th saurus y subsellium con que dotar

al hombre, puesto que los demás entes creados habian sido ya determi-

nados según estas tres categorías y distribuidos en grados superiores,

medios e inferiores del Ordo universalis. Como apuntábamos, ello sig-

nifica que, en la'visión de Pico, dicha triada indica las determina-

ciones ontológicas de todo lo que es en cuento que es. Por ende, de

alguna manera, también habrá de poseerlas el hombre en le medida en

que también él existe. Creemos que se puede evocar aquí la triada a-

gustiniane de species, modus, ordo. Si así fuere, el platónico arche-

typus piquiano se correspondería con la species, forme o aun arche-
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n. ¿l tnesouros toniveloria a le rigseZS on-

ente mantiene con-a o

sigo misro para perdura: en el ser, conservando la riqueza que es pro-

pia de su esiecie. Por último, el prseilinm aludiria el locus agus-

tlnieno, fin natural del ordo o ponáus de cede especie. No obstante,

ccoo en uno y otro aitor se trata oe les Zeterrineciones universales

de tido ente, trsrinsremos este punto en pñrtículñr en el capitulo

dedíc9áo a le oniología ¿e ambos. En siguiente lugar, el Mirandolano

alude a otra triada, este vez atr1buida a Dios, cuando afirma que no

hubiera sido prepio de la potestes, sapientia y amor divinos renun-

ciar a la creación de1.homhre. Se ha querido ver en estos tres atri-

butcs una evoc ción del oosse, nosse, velle de san ssustih (39). Cree-

t+ r

a

mos posible esta filiación, pero, de toáos todos, srpoco concierne

l tema antropológico que nos ocupa, sino a sus prole-

)sówe.'
r_-v

-
’

-- ( S.

Lo que, en camïio, eteñe estrictamente e la cuestión del hom-

bre, es la recuperación que seguidamente hace el texto picuieno de la

concepción de microoosmos. También este punto aparece en_la litera-

tura egustiniana. Si bien no constituye un punto central en la antro-

pologia del Hiponense, 10 cierto es que, según éste, el hombre existe,

como los seres inanimados; vive como los animados en general; está

dotado de vida no sólo vegetativa sino también animal, como las bes-

tias; y, además, entiende (40). Aunque san Agustin no menciona expli-

citamente la noción de microcosmos, no sólo se exolaya sobre lo que

el hombre tiene en común, por ejemplo, con seres vegetales y anima-

les, sino que además desarrolla esta tesis de la patristicacan un

una precisión que ha permitido a un agustinólogo de nuestro tiempo hs-

bler de los principios de integración y de subordinación que juegan

en dicho desarrollo: en efecto, el primero interviene en la ya apun-

tada idea egustiniana acerca de la conformación del hombre sobre los

Ed: el segundo se refiere a la concep-D:distintos niveles de la reali

ción con la que el Hiponense afina su noción de hombre como micro-

cosmos, al plantear no solamente una integración de ¡niveles sino

también el hecho de que ceda uno de ellos está subordinado al inme-
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.iatame 1.4ite superion que lo subsume y lo supera. Así, por ejemplo,

el nivel de vida animal en el hombre contiene en si y trasciende el

de rida vegetativa (41). Pero, si ni en la Cratio ni aun en el Hep-

taplus el Nirandolano pone el énfasis en esta idea del hombre como

microcosmos, limitándose a retomarla en su ccnjunto, es porque no

está en ella el punto central de su antropologia.

Dicho aspecto centralfse anuncia, como Vinos, con su concepción

de la creatura humana en cuanto indiscretae opus inaeinis. “especto
_._

de ello, todo lleva a pensar cue, siendo más abiertamente a "C1ologéti-

co, Agustin nunca suscribiria una afirmación de esta índole, es decir

que no se podria encontrar en sus escritos la sugerencia de una crea-

ción divina de algún w O do imperfecta en cuanto incompleta. Pese a es-

41+‘ÏD ’21H "J yq 1 O p-IOs:5
ü
’D :3 "DH :1 ¡Dnsamiento agustiniano no solamente existe esa

noción del hombre coso natura irchoata sino que constituye una de las

notas mas ricas de su antropolc.ía. Más aún, el santo insiste en cue

la creatura humana permanecería imperfecta e informe si no intentare

acercarse al perfecto modelo de Hombre contenido como forma en el

Verbo o Intelecto divino (42). Asi pues, y para decirlo con Pegue-

rolles, el hombre, según san Agustin, es "una naturaleza que debe

realizarse E..], que debe llegar a ser persond'(43), si'bien es cier-

to que sólo lo consigue definiendose en Egg dirección: la que condu-

ce y acerca al Ser perfecto, esto es al ámbito supremo.

Ahora bien, el texto piquiano ubica al hombre recién salido

de la mano del Creador en el medio del universo, para que desde allí

pueda contemplar todo lo que hay en el y elegir su lugar definitivo,

es decir el nivel ontológico en el que encuadrarse, completando asi

su perfil esbozado. Deciamos que esto toca también unafldoctrina;

frecuente en el pensamiento clásico y, en especial, patristico: el

de la medietas humana. En lo que concierne particularmente a san A-

gustín recuérdese que es Suya la expresión homo vedium guiddam est.

Pero, en este punto la proximidad entre la posición agustiniana y

la de Pico se hace evidente, ya que ambas insisten en señalar la Ei-

dietas humana entre lo angélico y lo bestial, especificamente. Con

todo, se podría decir que el Hiponense se muestra aún más enfático
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¿ico en la identificación 3'velorizeción de los extreros inferior

y superior entre los que se da dicha ubicación intermedia (44). Típi-

comente agustiniano es, pues, subrayar la superioridad del ser buta-

no 1133360 a alzarse SOb¿É lo rerazente natural y bestial (45). Pero

És taxativa que la1cebria pensar que la posición de een A‘uutín es

niquiñoa resgecto de este tema, o sea que, pero ¿1, el hombre está

ya ¿eterninedo a lo :egieti5,vniwerzil, en evento a ocupar un lugar

en el cosmos definitivamente ÍJÏPÏHGÓÍO. “i ello fuera así, se de-

bería admitir que no hay una nresencia agustiríans precisamente en

la tes s antropológica central de Pico. sin erbargc, intentaremos

probar que dicha presencia existe y es muy profurña.

n efecto, lo primero que le explicación rieuions sobre la ex-

cepcional conditío del hombre había est8b1=cido ere que el ser hu?

nero c::=ce de un? sedes propie a rarte ante. La natureleza ya acabeda

de los restantes seres izpone e ceda especie una ubicación inmuteble

en la totalidad de lo real:"cmnie surmis, nediis infimisoue ordini-

bus fuerant distribute", :ientras que al hambre no le es asignado

fijo dcnde asentarse. A1 respecto, habia sostenido san

Agustín su celebre doctrina sobre el pondus. Según esta, cada ser

creedo, en cuento que existe, posee, además de modus y soecies, un

condus, es decir un peso, que le es propio y que constituye algo in-
l

modificable, ya que ese'peso" tiene la dirección cue corresponde e

la especie a la cual dicho ente pertenece, en la medida en que, por

star ordenado en ella, tiende hacia un teles determinado. Así, una

llama tenderá hacia arriba, por pertenECer a la especie del fuego;

una piedra se d'rigirá hacia abajo, etc. En este movimiento, cada¡_I

ente busca la ubicación, el order que le es inherente en el conjun-

áo de lo creado, ordenación inmutablemente natural, puesto que obe-

O:dece a las leves e la sabiduría divina que rigen el Ordo universa-

lis. Ahora bien, trmbién pere el Hiponense el hombre constituye un

exceoción en esta legalidad universal. Para comprobarlo, hasta recor-

dar el famoso "Dondus meum emo: meus; eo feror, ouocumoue feror" (46).

De este modo, sólo estando en su lugan cada ente encuentra su repo-

so, o sea su pez ontológica. E3 especie humana tiene un pondus pro-
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pio que es el aror. Pero éste asqme diferentes seniidos u orientacio-

nes en caïa miembro de la especie; ie ahí que el amor coro peso no

ccnóuzca inequivocaxente hacia arriba, hacia lo superior o divino,

ni hacia abajo, hacia lo inferior o bestial, sino que su orientación

na de determinarse en cada caso. Ello explica el "eo feror ouocumoue

¡.J.feror": en el pr mer caso, el verbo "ieror" Es iïequivocanente pasivo,

ya que está iïdicardo esa fuer; del hombre en cuanio creado, imnul—
f

so ontológicsaente constitutivo que lo ll va a buscar un lugar e“ el

contexto ¿e la creación. El segundo'ïeror" alude, en cznbio a la

1.responsabilidad humana, indiv'dval e intransferible, de elegir ¿acia

ou lugar encaminarse, ya que cada hombre elige el télos de su vida.

Sl eqta leo ura ro fuera la correcta, hahría que concluir'que AgUStin

s se convirtió en ¡mo de los

ras 1“POTtPÏtÜS Leneadcrew occ1dedta2es del libre alïeá;ío. Y, como

_ r zi, .
- . 1

..— .. 4
se Care, HTVrS CCErS :cn la_sas. ési pue-, no- deïa¿o 5° l? exoresián

literaria del texto oiquiano, existe una ÍuÉPEFblF presercia doctri-

nal agustihíana.

?ara confirmar lo anterior, se puede apelar a diversos pasajes

del Hiponense donde éste menciona el impulso del alma hacia lo que

ama y del reposo que le procura el llegar al punto de arribo de di-

cho impulso (47). Con todo, pudiera ocurrir que, para Agustín, ese

amor que él identifica también con la dilectio (48), ei bien no está

D;'D terminado en cuanto a su dirección en la especie humaqm, lo estuvie-

ra en cada hombre. La última duda que cabría despejar concierne a la

posibilidad de interpretar que, para el santo, el vectcu‘del amor no

e de 1a voluntad del amante individual, siendo este conducido

-en tal caso, habria que decir "arrastrado"- por la atracción irre-

sistible de un objeto amado que él no Eligió. inmediatsmmnte a conti-

nuación del citado pasaje de las Confessiogïí, donde el.peso humano

es definido como amor, se asimila este a la voluntad (49).'Esta cua-

si-equiparación es un punto importante a destacar sobrw’el que se vol-i

verá en seguida. Por ahora, queda claro que, en la docfiufina agustinia-

na, el amor, informado por el objeto por el cual 233: 3a voluntad de

cada uno, conduce al locus de la realidad en al que tarflúén, corse-

,,\



cveniemente, ceda uno se asentará (50).

En siguiente lugar, anotábsro que, para Pico, el optar por

una sede en el cosmos determina la facies, es Iecir ¿a clase de ser

a

aumeno a la que cada uno quiera pertenecer, delinesndo así s

11

u

tornos ontolóïícos y no sólo su personalidad o ner?’ psicológico.

Tdes blen, en san Atustín, además de Joya abuntado sobre la natura-

le¿a 1‘06263 del “c‘Mce erccwir°ocs ot;os p« qgrs 5o*5= se 1n31ste

se elija amar, ya qu cada ser Lumeno se cualifica en virtud qe esa

5‘ objetc; v este último toma su cualidad del umniic u orden de ser

al que pertenece. For GÉÏE parte, la señs

‘
- rw- -. '.' :' m. .... .-

- ' '
y. a-c.

ce Agustin entre «sur J c¿lect¡ socnta a 9150 teñozen ?;€btjte en

el ÏPÏÉO del kirsnóolrno: también pgra el santo, esa 8¿?C

DJ

c

cipal del amor se resuelve en dos ireccíones fundamentales: la as-

cendente, que lleva a habitar con Dios, y la descendente, que condu-

ce a los ámbitos inferiores del mundo. Ambas scn mutuamente excluyen-

tes. Por esta rezón,e1 amor se identifica agustínienemente con la gí-

lectio, ya que esta última palabra responde, por su misza etimología,

a la bifurcación o bidireccionslídad que el Híponense, al igual que

Pico, enfatiza a le largo de toda su obr : deriva de dilig , verbo

que, a su vez, proviene de lego, uno de cuyos significados es "amar",

pero-tambíén "distinguir una cosa de otra". Esta última acepción es-

tá confirmada por el preverbio dis—, que implica división o separa-

ción entre dos términos, justamente aquellos entre los due se ha de

+< 11H fl) 0 ¡J t
n T '

{

m :5 te, se señalaba que, para el Virandoleno, la sedes,

la facies y ios Eïgeïí con que los hombres completan su naturaleza,

son elegidos por cada uno, "pro voto suo et sententíe". Eso es lo

que también plantea el doctor de Hipona,*cue¿do exhorta a purificar

el propio amor, o mejor, 18 dirección de éste-(52). Esa exhorteci n

1

explica 18 asimilación entre amor y v04untas en Agvstín: no se tra-



ta en rigor de una identificación ¿e arbos términos, sino de que

la voluntad ejerce poder sobre el

una orientación definida a la tendencia o impulso de este que es, en

sí, una fuerza. ¿nora bien, Agustín dedica, entre otros lugares de

1m
<2 L. O’fi!H ‘13

v
r+CI CJ:O 'D ¡.4

1

L“)’D ¡.4¡.I P O .\1 "i 0‘u c4 ’1 ¡.40 ‘35 D1"D{-4.Á
y

O (Ü (-4-H m H yo 3 ,CIJ¡J
.

0 D;EU <1 O FJES LI o+'11 no

es libre y que en ella radica lo más propio e íntimo de cada homero,
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compañsdo por la iluminación de le inteligencia. Es t

que se expide, que pronuncia su sententia, alertando a 1? voluntad,

la cual confiere o niega su Egïg, asumiendo así el ser más definiti-

vo del hombre (54).

Hostrábamos también que, en Pico, la libertad, preeminente Egg-

implica una absoluta indeterminación, pero sí laso

vastísimas posibilidades del "nullis sngustiís coercitus". Y es es-

te anchuroso margen de posibilidades lo que le permite el_"¿d esse

quod velit". Pero ¿acaso no ha ido san Agustín íguálmente 19308?

No parece que haya sido menos audaz que Fico en sus afirmaciones, si

se tiene en cuenta su advertencia acerca de qu quien ame la tierra

se convertirá en ella y de que.quien ame a Dios se deificará (55).

Así pues, para ambos autores, el hombre, autoconstüuyéndose en el

orden ontológico que libremente desee, se perfila y adquiere con

ello determinadas característicfis y_prerrogativas.-Esto se confirma

con lo que sigue.

En Pico, las posibilidades de elección se despliegan entre dos

extremos, de los que el supremo se identifica con lo divino y el {n-

fimo con lo bestial, émbiÍO'en el due el hombre puede "degenerar".



— JL4 —

j;san ;gustin presenta este posibilidad en términos ca-

si iguales, cuando advierte que un horbre puede asimilarse a la bes-

tia, según el tipo de vida que elija llevar, esto es según su opción

fundamental (56). Fero n se trata de una afirmación que el Hiponen-

,
es muy especifico —más aún que

Pico- al mostrar los distintos caminos que el hombre recorre para fi-

nalmente embrutecerse, es óecir para detenerar en lo inferior. A tal

f

to cue eisena un? suerte oe bestiarzo, en su Comentario a los Sal-

xcs (57). En cuanto al otro eïtremo de les posibilidades que se a-

cren ante el hombre en el texto piquiano es el de "in superiora quee

sun. divina ex animi sui sententia resene ari". De acuerdo con nues-

tro análiSis de eee ï°ea3e, el ser humano hueóe perfilar pera si una

imagen divina si él mismo, libre y volvitariarente, serán el juicio

‘ues bien, algo

muy sirilar se lee en el Qe civitate Dei —por tomar sólo un texto

agustinianc al respecto-, cuando alude a la posibilidad de revestir-

'a. Pero tam-

[-1

c c1

bién Agustín confiere, al igual que Pico, un papel a la.voluntad

bre del hombre en su propia regeneratio (58).

Por otra parte, un punto frecuentemente olvidado en la alocu-

ción que el Mirandolano pone en boca del adre dirisiendose a Adán,

es el de señalar a este como'bui est super omnia constitutus". Esta

proposición indica que, aun cuando al hombre le es asignado un in-

menso campo para el ejercicio de su libre elección, aun cuando dis-

pone de una amplisima gama de posibilidades para completar y definir

surser, subsiste el hecho de haber sido ccns ituido por encima de

cualquier otro ente. Esto alufe al sentido último al que, en realidad,

ha sido llamado, prescindiendo ahora de ore está en su poder declinar

la honrosa invitación de"antestare omñibuS'efectivamente. Lo mismo di-

ce san Agustiñ, al interpretar el salmo 48, versículo 13, sobre el

que ambos autores se apoyan.(59). En efecto, al referirse a esa in-

vitación de Dios, el hiponense menciona el honor en el que el hombre

es oositus. La fuerza de Este vocablo no parece menor que la del

.'tus piquiano.
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Finalmente, en un último runto hillemos, si no una nítida

presencia agustiniane en la antropología de la Oratio, por lo menos

una evocación: Pico menciona la posibilidad que el hombre tiene de

ulirse esniritualmente con Dios. Pero recordemos que el Nirandolano

.1sugiere que, a fin de encontrarse "unus cum Deo soiritus fectus",

debe <vitar su propia diapersión existencialy recogerse en el centro

1
.. .. ',2.« r1,_ .. !-_.— n n; . ¿.- .—. r”- .i

,__

oe sd unluüd. :LÏHS 14Htua ¡:JJLOXÜS se “sucleh Con scuellas en las
í
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qre st“ de“..1h cc.ierte ci “¿a lc d.borÏL1C oe la »-&R humana, in-

titásdola a concentrarse en su propia alma, donde hallará la imagen

de Aquel con quien está llamada a unirse.y que es Uno.(60). Se vuel-

k.emcs ,ertido-en el rastreo de la presencia

eguetiñiera en le eñtropolozía de Pico.

Sid emhergo, no son los dos últÍTOS puntos ñquellos en donde

dicha presencia se hsce más evidente ni más profunda. Aunque hay con-

.
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vergehczs enoie adoos adtores TengPCÏC ce estos te US, elle ouede o-

bedecer al "ero hectc de qde 1os dos Sostettsn el WrW‘O TJÜÍO de epo-

da(e OF t al homo ¿a honore ncsitus; r
n

le tradición mística —que, por lo demás, no es sólo cristiana- de

il unitetis centrum suae s recipere como movimiento inicial de la

eción espiritual. Con todo, la coincidencia señalada en dichosv

huntvs agrcïsría otro elemento en contra de la visión de Pico no cris-

es necesario reivindicar la presencia agustiniana en este aspecto

del pensamiento del"!irandolano es precisamente en el punto quaase

suele considerar como más "renovador" o "innovador"«de le antropolo-

gía piquiana. Y heros visto que le naturaleza iñcoeda del hombre, su

respoAsebilidad oe comnleterla en el ejercicio de.su libertad, el

hecho de autodeterminerse mediante le elección del ámbito de ser

'20con el que decida consustenci rse, y el diseño último del propio

perfil ontológico, son todos ellos temas que sen Agustín había an-

ticipado, en especial, a través de las connotaciones de su doctrina

del amor como oondus humano.

Es cierto que a lo largo de casi toda la historia de le filoa

sofia occidental, y desde varios ángulos, la libertad fue señalada
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como conditig humana preeminenie. Era razonable, pues, que en esto

tanbien coincidieranPico y san Agustín. Pero podria haberse pensa-

do cue el primero va más lejos que el segundo al marcar las posibi-

lidades del libre albedrío y reivindicar para el hombre el ig esse

3399 X9113. Hemos visto que no es así. Con toda deliberación se ha

insstido precisarente en esa_teuis piquiana, puesto que algunos au-

tores parecen haber visto en ella una ruptura con la antropología

tradicional, specialmente, con la patristico—nedieval, un índice

de una era completamente nueva en la concepción del hombre, Lo que

eb realidad se da, por encima de esa linea profunda de continuidad,

es, por iarte de Pico, una lectura distinta de tal tradición y, por¡74

ende, una n eva formulación excresiva de la m"p f0¡7‘13 .

Ahora bien, si tanto para Pico como para ‘an Agustin la excepeU"

cional condición del hombre y su privilegio consisten en elegir li-

bremente su propio ser, en terminar de constituirse, no ocurre otro

tanto con el resto de los entes: éstos tienen, cemo se adelantó, ya

establecidos los caracteres que los determinan ontológicamente y que

son decretados por el Creador. Según veremos, también se puede rastrea

una presencia agustiniana en lo que concierne al campo ontoteológi-

co, es decir en aquel que atañe a todo ente en cuanto que es, en

cuanto creadq y a la diferencia que lo separa de Dios como Creador.
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12) El tema, en el que interviene la antigüedad clásica y oriental,
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aparece en muchos autores: por ej., en Filón, Ouis rerum div. haer.,

155; Clemente de Alejandría, 32233., 1,5,3; Metodio de Olimpia, 23

resurrect.II, 10,2; san Ambrosio, Hom. in Haex., VI,9; y en Gregorio

de Nyssa, quien en De hom.op., 148 sugiere que en el ser dotado de

razón están comprendidos todos los demás seres. Como veremos más a-

delante, tembién está recogido por san Agustin. Particularmente fre-

cuente en la literatura patrística, este motivo reaparece empero en

autores posteriores: por ej., en Eoecio, De definitione; en Bernar-

do de Tours, De mundi universitate sive megacosmus et microcosmus.

Especial mención merece el tratamiento que le dedica Godofredo de

san Víctor precisamente en los tres libros de su Nicrocosmus, Aun en

sto. Tomás aparece la doctrina del hombre como minor mundus en la S.

22. I, 3.91, 3.1 g; g. 96, 3.2, g; I-II, 3.17, 3.8 g. (gg. Allers,

R., "Microcosmus from Aneximendros to Parecelsus" en Erigitig, 1944,

pp. 319-407).
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13 C . H4 Aliud proomium, 192, 220 y 380. Por otra porte, en el CC.

"La ÉPÏEIS doll'uomo, quasí vincolo e nodo del

¿el grado rozzo dell'universo; e como ogní mezzo
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tradition chrétienne aux XVe. et KVIe. siéc

¡JC3terpretaoión arriba mencionada, no haya subrayado más esta circuns-

¡4.t24cía, sobre todo, considerando su certera réplica a Garín: "De 1' —

dée que l'homme n'est pas conditionée[;.i]par son espbce, nous ne pen-

sons pas qu'íl soít légítime de glisser á cette autre idée, qu'íl 'h

'n'est pas conditionné par unoespéce', une essence ou une nature...".

"DJean Pic de la Mirando; . Étï‘eg..., p.75. Es el autor quien subraya.

ó.El entrecomillado renroduce una expresi-ú de Garin.

J‘

18) Se ha traducido "onera di natura indegíníta" y "opera gi tipo ín-

defínito". La primera versión e la ¿arin en la traducción italianas

e la edición que se maneja, p.1 R (En cambio, en la alemana, tam-d O

bién suya, G. ?íoo del¿a Mirandola. De dignítate hominis, Respublica

Literaria, Ferliu—ZUr1g, Verlñg Cvehlen, 1968, propone "Gebilde ohng

¿unda es la que presenta Cícognanit4 :n (n PD“2

e “ versión de 19 gïatío publicada en Florencia en 1942, p.38. Pi-



vroFlema, que él mis-

mo señala, de la polívalencía de esta palabra y de su peso semátíco

en la traducción. Nás noétíca, Dora Esker traduce "81s É}n Werk un-

nestirmter Art auf", en su G. Pico della F :írsndola. Egin qucn..¿¿

¡.Jiteral y decir, por 93., "obra de imagen ¿nde

irprscíscsü. Si nos hemos detenido en esta cuesfíón es porque la juz-

gsmos decisiva ¿o sólo para una lectura ajustaáa de la antropología

.J ¿JJo. F54 L1 ¡.1.O LS ¡.J.H)Ñ "1 F

.

1) "U‘1 5.1tz! 'ID 'D rf‘ 0
l

.3 y: “.4’D .1 'L‘ 'D <1 ¡4 C JJ ¡Dcuando escribe: "

germína indidit Peter". DHD, 106.

20) 232, 104-106fi

21) Anota H. de Lubac al rcspecto que Pico tenía conciencia "... de

la ncwveauté étrange que devait représenter son utilisatíon apologé-

tique d'écrits juifs au langage obscur, encore inconnus de Uresque toa:
Mais en proclamsnt le don magnifique de la liberté fait á 1'homme par

le Créateur et en désignant ce doñ comme le plus pronre á défínir la

ignité humaxine, il n‘avait certainement pas conscience de s'oppcser

á la tradition de 1'Eglise. Bien au contraire, il savait n‘etre pas

le premíe: á ¿oír dans cette liïsrté E..]le signs privilégié de 1’1-

mage divino en l'h mme...]?lus qu'une, la libert est á ses yeux la

caractérisfíque essentíelle et comme la substance foncíére de l'étre

humaine 'C’est lá ce par quoi sa pensée différe d'un certain type

de pensée intellectualiste...". Op. cit.,pp. 172-173.

22) 232, 106.

23) Respecto de lo citado en la anteáltima nota, Pico se opondría

a "cierto tipo de_pensamiento intelectualísta" -y evocsmos Bquí, por

ej, la figura de un sto. Tomás—, también en cuanto que, para el Hi-



randolano, el obrar no seguiría al sar, sino que parece al revés:

ser más definitivo del hombre derivaría de su libre obrar moral.1

24) De ahi que no consideremos acertada la traducción del "nullis

por estrechez alguna", ya quo asi s respsri al ¡eros el sentido, a1

nito. Pico della Hirandola. Discurso..., p. 48.

25) La cuestión estriba en determinar Si el ÏGEERGIHII irolica una

voz pasiva o una voz media col sentido rellexivo:"ser regeneradd‘o

"regenerarse". En el primer caso, el complemento del agente no puede

ser exclusivahente ¿1 inicio gusano, porque eliaxto dice "35 animi 333

_____M_ü_

aljí una voz pasiva sin

sota m:nera, se silencia la ca”sa última de la regeneración, subra-

yándose, en cambio, la condición que ha de mediar para que ésta se dé,

con lo que queda justificado el ¿5 de este período. Sin embargo, to-

davía no se ha descartado la posibilidad de que el regenerari sea pen-

sado como voz media; sería exclusivamente el hombre el caga de rege-

nerarse con svs propias fuerzas y según su propio juicio, eligiendo

lo supremo. Pero un lugar paralelo de la obra piquiana zanja la cues-

tión: en H. IV, 7, p. 286, se lee: "Verum sicut omnes in primo Adaqgg

DJeformati-ab hominehdegeneramus ad brutum, ita in Adam novissimo Iesu

C)hristo qui voluntatem Patris imolevit et suo sanguine debellavit ne-

ouitias spiritales, cuius filii omnes secundum spiritum, reformati

ner gratíam regeneramur ab homine in adoptione filiorum Dei...". Se

confirma así lo que suponiamos: nótese que la deformatio propia de

un degenerar,aparece sin acotación y eXpresado en voz activa; en cam-

bié; la reformatio que implica la regéneración aparece en voz pasiva

y acompañada por la aclaraciónfgír gratiam". Por otra parte, y sin

salir de la Cratio, no se ha de olvidar el encuadre oihlico de estas

páginas; Pico pone la presente alocución en boca de un Dios enniscien-



te que se dirige a un ¿d

uso ce su libertad.

26) 2:52, 106.

27) gggg., 106. QÉ., por 93., g. IV,6, p.284. En fi. VII, proem., p.

336, se lee: "Tales cnim summ s netura, ut ron círcuregere nos et re-

flectore, sed circunngí motrice vi gretíüe et :eflecti fin Deum posgu-

o; tí ¡J o ‘ï
'

í rí-g", '1 U)"d¡.J.H LJ.6+i: ¡TJ'D ¡4. F4),_J.5-4¡J.H. :ei Sunt'. QUi aguntul

n ante: opi Eyïnï. hOC disterns a caelo, quod illum naturae

hecessitïte, na pro ¿CSÏIB lioertate moverur. Pulset enim assídue a-

nimum tvum spiríius motor. Si obaudías[2.Jïníseret infelix. Si admit-

tes, statim Deo plenus ver crbem religionis ad Patrem, ad Domínum re-

porterís...". El subrayado es de Pico: como se ve, él rísmo presta

plícito, no es porque su pensamiento haya viredoen este punto en part

culor sino po que le misma índole del Heot. así lo reou1ere.

29) 252, 106 in fine. Recordando el problema de la ausencia de una

naturaleza humana, supuestamente afirmeda por Fico, recogemos ahora

esta metáfora en su literalidad: la capacidad mímética del camaleón

consiste sólo en que éste adquiere el color del lugar por donde trÉEÉi
30) Así, por ejemplo, F. Garín en la introducción de la edición que

estamos manejando, p.23.

31) _C_I_‘.9911:. x,8,15. _

32) 92., por ejemplo, mm XII. 23 32

33) "Nam et omni miraculo quod fit per hominem, maius mireculum est

homo" De cív.Dei X, 12. _

34) F. Pignagnoli, oo. cít., p.72, nota 5, dice: "Si noti che con il

termin ’míraculum' Pico si pone al di lá dell'uomo'mistero' di S. A-

gostino ('grande profundum est ipse homo'), sul versante quindi di

un'indiscutibile e spiegabíle grendezza"; Dísentimos con esta observa-

ción, ya que toda le literatura del Hiponense muestre que 1a cuestión

antropolégíca, además de despertar admiratío por su profundidad, es



eboruable fllosófncsrenfe. No sucede lo mismo en igual redida con te-

fias echo 3109 o el tzehpo.

35) Sobre esto, baste recordar el "Archztectus eed1f1cat per sechines

a

veces Agustín usa, en el mismo sentido, el térrino regulae sapientíee:

É_‘ 2É-ÉÉÏLÉK_' Iïvlovzg
_ mwm__

37) Entre otros lvssres, se puede citar el Sesma 2, 1, in principio.

38) 9:. De cry. Dei XXII,30,5 j“ fin .

.L

39) Es Pignsgnoli “vien cice, en relación con ESQ? pesaje: "Si veda

rínresa qui 12 dottrina egcstínians ¿elle tr prírslítá dell‘essere:

nosse, noise, velle, dottrjhs svíluprñïe de 70-Li fílosofi, tra cui

il Gusano e il C53p339149", C .cit., p.75, nota 14.

40) Cf. De 133 ire. T,8,18 v, esrecaeïre:*e, Ir,J,7.

41) Cf. F. Cryré, "Le “ezut de déjezt de le pnnlororhle PufluSÉIRleñe"

e n 1 ..

42) "... sed tune imitetur verhí formem semper stone incommutabíliter

patri cohaerentem, cum et ipsa [creature] pro sui generis conversione

ad id, quod vere ac semper est, id est ad creatorem suae substentiae,

formam capit et fit perfecta creaturel}..] Non eutem imitatur hanc

verbi formsm, si aversa e creatore informís et imperfecta remanest".

De Gen. ad litt. 1,4,9.

43) "El orden del eror. Esquema de la ética de san Agustín", en Augus-

inus, XXII (1977) 87-88, p. 227.

44) Así; Agustín indica la jerarquía de lo humano como superior al

resto de la naturaleza pero inferior a Dios en Cenf. VII,7,21; acota

cue es "medium homo, inferior Angelis, su erior pecorihus...", en'd

De civ. Dei IX,13,3; mientras que califica a la naturaleza humana

ccmo "medía natura inter ángeles et bestias" en XII, 21 y en In Io.

gg. 18,7.

¿5) En este último sentido puntual, Ef. 233;. XIII,32,47; In Io.Ev.

4 De CEE. contra gía. I,18,29 y 20,31.

ere suo nitiiur ad locum suum gcnáus non ed ima tan-

tum est, sed ed locum suum. Ignis sursum tendit deorsum lepís. Pende-
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ribos suis aüuntun ¿oca ¡qa pfuJHtl?..JïlnuS oruinaie, inqgleta sunt;

orñínsntur et requiescunt. Fondus resum ewor
'

273eus; eo feror, quocum-
_.___ ___.

aque fercr". ggrf. XIII,9,10. Es probable que san Aflustín utilice la

eb ¡-I.e, la r’Upalabrsúlocus" en lugar de "sedes", porque, como se s. mera

es más propia de la terminología bíblica e le que el sento queria ce-

volantatls et eroris, ut cum ordine naturae ángeli “orinzbas, tawe“

lege ivstitiee bohl horlres Walls an;ells preefersntur" “e Civ.3e1

cumaue feror", siguiendo la de G. de Plinval, es "da cui son portet c

dovunoue El porto", p.91. Como se ve, ambos autores rescatan con esta

versión, de un ledo, el hecho de que el origen del movimiento es el

amor en tanto fuerza capaz de transportar: por ella, en efecto, somos

transportados. De otro, se señala también que la determinación del

"cuocumque" ya no depende de dicha fuerza, de por sí ciega, sino de

quien se dirige hacia la meta elegida: adcnñequiera que nos transpor-

temos, en el sentido de encaminarnos.

unt «mares níhil ue aliud9 qU)51) "... tales sint homines plures, quales

eurae esse debeat quomodo vivatur, nisi ut quod amsndum est eligatur".

De bono vid. XXII,26 ¿2 ¿125; _É. tambiéñ Sermo XCVI,1 y De ord.II,

18,48. No podía ser de otra manera, puesto que el amor implica adhe-

sión e identificación con lo amado.

52) "Purga ergo emorem tuum: aquem fluentem in cloacsm, converte 9d

bortum: quales impetus hebebet ed mundum, tales habeat ed ertificem

mundi. Num vobis dicitur: Nihil ametis? Absít..;]ámate, sed Quid a-

metis videte". En in Ps. XIII,2,5.



51) Recuérdeee, nor ei., 1a reflexión del Qe lib. nrb. III,1,3...¡

54) Acerca de la relación oe amba s

ser del hombre, enseña É_ustín: "Ille autem íuste et sencte vívit,

cui rerum integer aestímetor es ; ipse est eutem qui ordinatam dílece

otienem hgÉet, ne ent díligat quod n n est diligenïwm, aut han diligat

gïgg ¿Et iiiigenñum". Qe doctr. phrist. I,27,28. Conviene recordar,

:Cemás, lo que seísláheïos tazhién eh Pico: el "valor objetivo" que

guercen los ámbitos entreïbs que se ha de elegir: canviene reparar en

el vigor que asumen en ¿ÏÏíq los "díligendum" del presente texto.

55) "Tenete potius dilectionem Dei E.{]quia telis ext quisque eius

ualis dilectío est. Terram díligís? terra eris. Deum dilí is? ouídq En;

diaam? deus eris? Won audeo dícere ex me. Scripturas audiamns: ‘Ego

díxí, ¿ii s is, et filíi Altissimi omnes’ (Ps. LÏXXI,6)". In Ep.Io.

.

fi.
.

tï
, :Ico c1

ed Perthos 11,2,14. Cf. también Serge CXII,1. Cabe notar que sólo des

t'ï'págiras más adelante del luger donde deijos la Cr

mismo "ersículc ïíblíco.

56) "Fíeri sane homines vitae genere pecoríbus símiles et ipsae res

humanae clamant et scriptura testatur. Unde est illud quod commencre-

vi: 'homo in honore positus non intellexit; comparetus est íumentis

insensatiS'et similis factus est eis', sed in hac vita utique, non

post mortem". De Gen. ad litt. VII,10,14.

57) gí., por ej., En. in Ps. 8,13.

58) "Sed hoc excellit in homine, quia Deus homínem ad imaginem suam

fecit propter hoc, quod ei ¿edit mentem intellectualem qua pracstat

peccribus[3.J In quo.honore positus, si.non intellexerít, ut bene

agat, eisdem'ipsís pecoribus, quibus praelatus est, comparabitur".

De Gen; ad litt. VI,12,22.

59) Obviamente, lo que importa ahora no es el versículo mismo sino

la interpretación que de él hace san Agustín y el contexto en que lo

cita.

60) ";.. ecce distentío est vita mea, et me suscepit dextera tua in

Domino meo mediatoze E..]ego in tempora dissiluil}..]et tumultuosis

varietatibus dilaniantur cogítetiones meae, intima viscera animae

meae, donec in te confluam purgatus...". Conf. XI,29,39.
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MFTÁFISICA. EL PLANO TFOLOGICO

l. ?rircínales notas en la teología del Nirandolano.

1
v
lDespués de iaber concluido nuestro examen de las lineas princi-

pales de le antropologia piquiana, quisiéraros subrayar ahora el rol

decisivo que, tal como esta esbozada, ella juega en la doctrina filo-

¿o ica del Uiiandolano tomada en su totalidad. En efecto, si se asume

una perspectiva global de su pensamiento, se pone de manifiesto que

la ireocupación por el ¿ombre l su destino Éljigg constituye el eje

en torno del cual gira toda la especulación piquiana. Ello no puede

r

adv rtida- en el que Pico re;lexiona. Sea ce est o

cierto es cue en cualquier plano de dicha especulación aparece un te-
4.

q

rm reiterado: el de la libertad cel nrnnre, fundamento de su dignidad.

Pero el énfasis que se ha puesto en este rasgo, por asi decir,

"optimista" del legado de Pico hace olvidar algunas veces el caracter

dramático que él también atribuyó a ese privilegio del hombre de "ig

esse gugd velit": precisamente el poder ser lo que quiera lo enfrenta

ineludiblemente a la posibilidad de convertirse en animal o aun en

planta —es decir de identificarse con cualquiera de las especies de

entes creados-, desoyendo 1a invitación divina a habitar con el Padre

en una felicidad sin fin. Asi pues, en el fondo de esa libertad, de

ese "poder ser lo que se quiera", se'oculta una disyuntiva férrea:

ubicado —hoy diríamos tal vez "arrojado"- en medio del mundo, el hom-

bre no puede sino elegir su destino, dirigirse hacia lo superior o

hacía lo inferior, optar por un camino krscendente o descendente. De

modo que los dos términos de esa disyuntiva son, en última instancia,

el Creador y 10 creado, Dios y los entes que El puso en el mundo.

Ahora bien, desde esta perspectiva, esos entes creados no sólo

pueden considerarse como meta última de la elección humana, cosa que

tiene lugar en una dirección descendente; también es posible asumir-
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los como pelCanos que conducen al Creador, en un itinerario aseensional.

Y esta segunda posibilidad se da justamente porque, para Pico, los en-

tes creaxos relfeian de alefin modo a Dios en cuanto oue llevan la im-d . 1 l

hÏODb? di ina en su Ei5m> constitución metafísica. Por esta razón
__. _..__..______ _- 7 la

metafísica piquiana —que el Kirandolano expone en su obra de mas com-

nra ¿ilosófica, el 34 ente et una“ corstituye una ontomteo—
___—

a

-{a
'

cristiano del periodo patristico o del escolastico. En lo que sigue

confiamos, sin embargo, en mostrar que en la metafísica del De ent

subayacen no sólo las líneas fundamentales de cualquier ontoteolog

cristiana patristica o medieval, sino, esnecilicamente

hemos mencionado varias veces la crinciiencia oel itinerario se-

¿iponense cuanto por Pico: el camino de la reflexión

intelectual que confronta las cosas exteriores con el alma y que, apo-

yándose en ella, se eleva finalmente a Dios. Señalabamos también la

convicción agustiniana sobre la impronta del Creador en todos los en-

tes, sello que se vuelve aún más nítido en el caso del hombre. Esa

peculiar nitidez hace a la dignidad y al caracter excepcional de este

en tanto ser creado, según examinamos en el capítulo anterior. En e-

fecto, entonces veíamos lo que separa y distingue al ser humano de

las cosas, haciendolo mas semejante al Creador que ellas. Ahora ve-

remos lo que separa a las cosas de Dios y, a la vez; la relación que

se da entre ambos términos en cuanto creado y creador, perspeotiva

ésta en la que tanto Pico como san Agustin fundan-sus respectivas me-

tafísicas.
_

Con el objeto de comprobar los rasgos comunes a ambas, seguire-

mos el siguiente camino: nos basaremos primero en la consideración

del pensamiento piquiano expuesto en el De ente et uno; en ¿1, pasa-

remos revista a 1a ocasión que lleva al Tirandolano a redactarlo;

examinaremos despues la índole de la obra y su estructura interna;



.-a continuación, nos detendremos en el analisis de las tesis origi-

nales de Pico que ella expone, en las que, por último, rastrearemos

O
l

(“i-e enidamente las hn91185 del pensamiento agustiniano. Ahora bien,

dado que 1a visión tanto de Pico cuanto del Hiponense concibe la

realidad creada como portando los vestigios de su Creador, se impo-

ne detenerncs, en una prieera etapa, en el examen de la manera en

que ambos han concebido jilgeófiginíntezadicno Creador, es decir a

Dios. Por eso, dentro del plano metafísico en el que los dos auto-

res ismaién se han expresado, dedicaremos el presente capitulo al

aspecto de sus repectivas teologias racionales —en cuanto no dog-

máticas-, para abocarnos en el siguiente a sus ontologías.

Una céneore disc1 >.4UJión da pie a la redacción del Deflente et uno,

dirigido, como recordanos, a Poliziano y estructurado en un proe-

mio y diez densos capitulos breves:

"Farrabas mihi superioribus diebus quae tecum de ente et

uno Laurentius Nedices egerat, cum adversus Aristotelem,
cuius tu Ethicam hoc anno publice enarras, Platonicorum

innixus rationibus disputaret[;..] Et quoniam qui Aris-

totelem dissentire a Platone existimant, a me ipsi dis-

sentiunt, qui concordem utriusque facio philosophiam,
rogabas quomodo et defenderetur in ea re Aristoteles et

Platoni magistro consentiret" (1).

El pasaje sigue con el anuncio que Pico hace acerca de la prepa-

ración de su inconclusa Platonis et Aristotelis Concordia. Pero la

impaciencia de Poliziano lo impulsa a anticiparle lo medular de di-

cha obra, redactando asi esta otra. Sobre la base de la convicción

declarada de Pico acerca de la concordia entre las lineas metafísi-

cas platónica y aristotélica, es menester advertir un matiz inp0r¿

tante: en su posición, el problema no radica en descartar la posi-

bilidad de que Platón no concuerde con Aristóteles, sino en mostrar

que este concuerda con aquél. Así, se pone de manifiesto una vez

más lo que también hemos anunciado,ees decir que el intento de con-

ciliación se ensaya desde la asunción de una linea platónica (2).

mas aún, si bien no podemos detenernos en algunos pasajes de exé-

gesis erudita —porqne ello nos desviaria de nuestro tema—, una lec-



tura atenta de “os niagcs ItTGJHIía la preocupación de Pico por

reivindicar el pensamiento aristoiélico, mostrando que es imposible

que el Fstagirita disienta con el gran maestro de la metafísica oc-

cidental, si se interpreta rectrnenie a ambos ste punto no es irna

levante, "a que, una vez ras, en :se rasgo platonizante de su propia

doctrina tiene cabida el pensamign

dura que el de cualquier autor arisiotelicode la escolaética.

En cuanto a la índole misma de la obra, atada indicada en los pa-

sajes inmediatamente siguientes a este primero, donde Pico ruega a

Poliziano —"linguae pglítioris Eindex", según su propia expresión-

que no pretanda el refinamiento de un estilo hermoso, ya que la ma-

teria que se ha de tratar no exige ornamentos sino ser enseñada. De

este modo, Pico advierte al lector que se privilegiará el contenido

respecto de la forma, al abordarse temas que, cono el ser y la uni-

dad, son de caracter filosófico y, esneci’icamente, netafísico (3).

Asi pues, nos hallamos ante una obra de intención didáctica, al me-

nos en la medida Hicpenás áflá decrrta aridez de los temas, se pon-

drá el acento en la claridad eXpositiva, debido a su complejidad.

Esta es, entonces, la oportunidad que da lugar a la redacción del

23_Snte et uno y que de alguna manera condiciona su estilo, cierta-

mente distinto, por las razones mencionadas, del que Pico hace gala

en la Oratio, cuya Ocasión y finalidad eran muy diferentes.

Ahora bien, los comentaristas del Mirandolano han discutido mu-

cho no sólo la ubicación jerárquica del De ente entre sus obras -es

-decir su importancia precisa desde el punto de vista doctrinal—, si-

no también el mismo tema central que aborda (4). Aun una lectura rá-

pida de esos cementarios permite advertir que cada autor señala un

tema determinado como central por haber dado pneminencía a una de

las partes en las que la obra aparece articulada. De modo que co-

rresponde ahora pasar revista aesu estructura. En nuestra perspec-

tiva ella se presenta como sigue:

l) Introducción: planteo de la cuestión que ocasionó la redacción

de la obra: se intentará mostrar la concordia platónico-aristotélica
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desde el problema de los trascendentales, por considerarlo el nú-

cleo mismo de lo que hoy llamaríanos "ontologia". En ¿1 se privile-

gia el tratamiento de las nociones de eng y BEBE, es decir los te-

mas del ser y la unidad, rec0giendo y enunciando las supuestas di-

sidencias que algunos contemporáneos de Pico creían encontrar entre

las líneas platónica y aristotélica al reSpecto (capítulo I).

2 ’\)LvV ‘1 'l H ,- ¡D ¡1-4Il-
f‘ Cn(

,_. uC‘.'gïcr .z dadas estas posiciones in-.QOrE
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3 s ad metodologica de recurrirCl:'co in_ste en la 199€ i’l’)H ru c0 1.1 dvb-‘a'XJ U1 i H1'J L U1r

a las fuentes, con el fin de demostrar que el error que esas inter-

l ,retaciones implican obedece a una lectura equivocada de los textos

platónicos. Por ello, emprende un examen del garïénides y del Sofis—

ta, co n referencias de confrontación a la Estafisica aristotélica

jando ya atrás las polémicas eruditas de exágesis de la filosofia

antigua, como si ellas no hubieran sido más que la ocasión de expo-

ner el núcleo de su doctrina metafísica. En efecto, esta gira en

torno de:

a) el orden trascendente: Dios creador en cuanto Ser, Unidad,

Verdad y Bien (capítulos V a VII);

b) el orden inmanente: los trascendentales en lo creado: el

ens en cuanto unum, verum y bonum; su convertibilidad e i-

gual extensión; su relación con lo Absoluto (capitulos VIH

aIIX);
4) Conclusién: finalmente, Pico seexplaya acerca de la repercusión

ética de la doctrina sobre los trascendentales: contemplar las hue-

llas del Creador en lo creado e incitar a la imitación de la unidad,

verdad y bondad divinas (capitulo X).

La obra que nos ocupa y nos ocupará también en el capítulo signiey

te, responde, pues, a su titulo, ya que, a nuestro juicio, su tema

principal es el ser y la unidad en Dios y en los entes. Esta es la

materia sobre la cual, según acabamos de adelantar, Pico formula su



pia doctrina, a propósito de la demostración inicial de la coin-o

idencia de fondo que puede rastrearse al respecto en Platón y A-O

risióteles. Así, queda enunciado nuestro punto de vista acerca del

tema central del pe ente et uno: {ete no es sólo un tratado sobre

Dios, como pretenden las Visiones unilaterales de Laranna y Saifia (5);

en todo caso, se ahorda en el parcia_ en

luto, es decir de Dios, esde una perspec iva metafísica. No se re-

duce tampoco a una rzra toma de posición respecto de un problema e-

rudito de interpretación textual, que frecuentemente díscutian en

la época hombres como el aristotélico Cittadini (6). Es verdad que

lo medular de la doctrina ontoteológica piquiana se apoya en un es-

fuerzo de s neas metafísicas' mas preCisamente,

como hemos reiterado, en un esfuerzo por adaptar ciertas nociones

aristotélicas al platonismo. Pero lo cierto es que de ese esfuerzo

de sintesis superadora resulta algo nuevo, una teoría tradicional -

de un lado, y peculiar de otro, en la que, por las razones ya apun-

tadas, la presencia agustiniana se hace particularmente determinan-

te. En virtud de lo expuesto, nos centraremos, pues, en los dos úl-

timos puntos del eSQuema presentado, limitandonos a resumir breve-

mente los dos primeros y deteníéndonos sólo en aquellos pasajes de

éstos en los que el Mirandolano va esbozando sus propias posiciones.

En la parte introductoria del tratado, Pico se limita a plantear

la cuestión sobre la supuesta disidencia entre las líneas platónica

y aristotélica en los siguientes'términos: en varios lugares de su

obra, dice, Aristóteles sostiene que eng y 333m se corresponden y

tienen igual extensión, o sea'que son convertibles, añadiendo, por

su parte, que lo mismo valdría para verum y bonum, los que se prepo-

ne tratar mas adelante (7). Los platónicos —pues en este caso no di-

ce "Plato" sino"Academia"-, se resisten a aceptar esta tesis como

verdadera y defienden la prioridad del u um respecto del ens (8).

Según Pico, fundan su posición acerca de que unmm es mas simple y

común —en el sentido de más abarcante- que ens, apoyándose en tres
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pruebas: en primer lugar, argumentan que Dios es uno pero no es ena

te; en segundo término, afirman que también la materia prima tiene

cierta unidad, pero queda fuera de los limites del ser; la tercera

razón que aducen para negar la convertihilidad e igual extensión

de urum y ens radica en que cada uno de ellos iene diferentes o-

puestos: lo contrario de lo uno es lo myúltiple, lo contrario del

; y lo múltiple y la nada no son canxertibles. Pues-

LOS así los béÏWÏÉOS, Pico exige, como decíamos, recurrir a las Brn-

tes, esto es 9X9Üj43r lo dicho al respecto por Aristóteles y, sobre

todo, por Platón. De esta manera, comienza la narte histórico-crí-

tica o eïEgética, basada en 1a lectura que el Nirandolano hace, es-

pecialmente, del ¿argánides 127 a-láEb, y del ¿cïista 237d-238c.

Y éstos son precisamente los dos dialogos a los que con mayor fre-

cuencia había apelado la tradición neoplatónica, por ejenplo, Plo-

tino y Proclo.

Ahora bien, la clave de dicha lectura —y con esto llegamos a un

punto crucial del propio pensamiento piquiano- estriba en subrayar

la distinción entre el orden trascendente y el inmanente, sostenien-

do, en consecuencia, que no pueden considerarse del mismo modo el

ser, la unidad, 1a verdad y el bien cuando se refieren a Dios que

cuando se refieren a los entes. Para ello,apela al siguiente pro-

cedimiento:

"Nominum alía concreta, alía ¿Estractg, Concreta calidum,
lucens, candidum, homo. Abstracta calor, lux, candor, hu-

manitas. Est autem haec vis illorum et diversítas, ut quod
abstractum dicitur, id notet quod a se tale est, non ab'

alio; concretum ex adverso id signifícet quod non a se,
sed alterius beneficio tale est. Sít lucens luce lucet,
candidum candore candídum est, et nomo humanitate est

homo" (9). —

La terminología piquiana puede conducirnos en esto a un grave e-

quívoco. Para aclararlo, es necesario notar que "abstracto" no sig-

nifica aquí "ideal" o "conceptual"; por el contrario, expresa una

forma o perfección absoluta, en cuanto no participada. En cambio,

lo'boncreto" es lo que participa de lo "abstracto", al modo con
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que lo blanco participa de la hlancura, lo hermoso de la belleza,

y el hombre de la humanidad. Bs evidente, pues, que al referirse a

los nombres abstractos, Pico alude a lo nombrado por ellos, y que

atribuye la máxima realidad a lo así mentado. En efecto, enfatiza

la despendencia ontológica de lo individual respecto de lo univer-

sal, con lo cual au posición se manifiesta clara y definitivamente

realista. s aun, lo es a la niñera platfiniua, a juzgar por lo

que el pasaje recién citado continúa diciendo: la hlancura, 1a ben

lleza, la humanidad, etc., son_ger se y lo subsistens en relación

con las cosas blancas, las hermosas o los hombres, que existen, 3

respectivamente, gracias a las primeras. Así pues, los términos

II-
.3!g“stractos" equivalen, en Pico, a 105 universales, y no, por ejem-

lo a1 awstractum tenista. En Esta Dersoectiva es obvio oue losp 1
- ...- -v._..._,____

4 i t
_
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universales trascienden las cosas. Y esto es lo que a Pico intere-

sa mostrar, con la mira ouesta en la distinción entre el nodo como

se dan el ser y la unidad en Dios y el nodo como se dan en las cars:

"Veniamus ad nostra. Ens concreti nominis faciem habet.

Idem enim dictu est ens et ig 332g es}. Cuius abstrac-

tum videtur haec dictio: esse, ut ens dicatur quod ipsum
esse participat, sicut lucens dicitur quod lucem parti-

cipat et videns cui inest ipsum videre"\(10).

El "yeniagus gg nostra" con que se inicia el pasaje anuncia el

tratamiento puntual de 1a cuestión, despues de haberse expedido en

cuanto al enfoque metafísicamente realista desde el cual se 1a en-

cara. El eng es definido como el id 3325 Est, o sra como un "con-

creto" en la medida en que participa del esse. Asi, el esse no pue-

de calificarse de ente: aquél es lo originario y pleno; éste lo de-

pendiente y limitado en cuanto participante.

Ahora bien, contrariamente a la tradición ne0platónica, Pico no

admite instancias intermedias en el proceder de las cosas desde

Dios; o, si se prefiere, de los entes desde el Ser. Por ello, ya

Está en condiciones de abordar directamente el tema de Dios,,Su

ser y unidad, con el objeto de compararlos después con el ser y

unidad de los entes:
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"Bac igitur ratione vere dicenus Pena non esse ens, sed

super ens, et ente aliquid esse superius, hoc est Deum

ipsum cui quoniam unius datur appellatio, consequens in-

de ut unum supra ens esse fateanur. Vocamus autem tune

Deum unum, non tam enuntiantes quid sit, quam quomodo
sit omnia quae est et quemado ab ipso alia sint" (11).

Desde este punto de vista y con estas acotaciones, el Mirandolano

concede a ios platónicos de su tiempo que Dios no es ns. Su planteo

es el siguiente: cuanfio algd se califica recïamente de non ens, ello

ocurre en uno de dos casos: o es infra ens, con lo cual estamos an-

te el concepto de ¿3;i1; o bien es supra ens, y esto es justamente

DiosmUno. Sólo en este último caso —y después de haber enfatizado

(.1que es per je y a SP y -o que, en cambio, es ag alig, entre lo tras-

cendente y lo inuanente—, Pico admite 1a tesis de que lo Uno es su-

perior a1 ente. Pero de ningun manera dice que sea superior al Es-

l\
s

gg (12). Nótese que se está refiriendo anota al poito metafísico

que concierne a la trascendencia.

El Mirandolano se aleja otra vez de ciertas perspectivas neopla-

tónicas «a la vez que se acerca a la agustiníana propiamente dicha-,

a1 negar 1a doctrina emanacionísta. Con ello, añade nuevas notas

centrales de su teología: explicita ahora en qué sentido ha de en-

tenderse Dios como Unum y como Esse:

"Deus est omnia et eminentissime atque perfectissime est

omnia. Quod non erit nisi ita in se claudat omnium per-

fectiones ut quicquid ad imperfectíonem spectat ¿a rebus

a se reiiciat. Possumus autem, quicquid imperfectí ratio-

nem habet in his quae sunt, duplici capite definire. A1-

terum est, cum quid in re est quod ¿g genere illius rei

minus perfectum est, alterum cum perfectum suo quidem in

genere est, sed ideo non simpliciter perfectum, quoniam
unius tantum generis perfectionem habet, et multa sunt

extra ipsum genera suis perfectionibus honestata quae in

illo non includuntur" (13).

Dado que Dios reúne en Su unidad el ser, El es el todo. Sin em-

bargog'esta aseveración con que se abre el párrafo recién citado,

puede dar pie a equivoco; que se despejan con la inmediata acota-

ción que hace Pico: Dios es el todo pero no formaliter, puesto quq
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de concebirlo asL se llegaría a una visión wanteista o panenteista

que tampoco tiene nada que ver con 1a doctrina piquiana al respecto.

Esta se apoya en las dos vias tradicionales patristico-fiedievales

de aCceso racional a lo Absoluto:la eminencial y la negativa. Efec-

tivamente, Dios es el todo eminentissine, en cuanto es el Esse en

virtud del cual los entes existen. Pero los trasciende cono princi-

pio. Con esto se rccnaza la concepción de la unidad divina en cuanm

í v

to nedionSIDt darlo al seguir a Pico en suru r ,.. (0 I ). U} H A {-t rc UI 2%H H u

via eninentiae como tránsito en el que se potencia la perfección

del ser óntíco, ya que se descubre que tal procedimiento debe com-

binarse necesariamente con la vía negationís. Dicho en otros térmi-

nos, el Kirandolano se preocupa por dejar en claro que el Esse-Dios

no ha de concebirse al modo de una sunatoria de los entes, así co-

mo Su unidad no es una ranera de reunir la disnersión de los mismos.
4

De esta manera, después le haber indicado la relación entre el Ser

mismo y los entes «es decir "a dependencia de éstos respecto de a-

quél-, se afirma ahora la distancia entre ellos, recordando que la

estructura de los entes es tal que en ellos las perfecciones se ha-

llan unidas a la imperfección.

Pico llega, pues, a 1a caracterización de Dios en cuanto Ser, U-

nidad, Verdad y Bien, concebidos eminentissigg. La vía eminencial

se combina con la vía de negación en cuatro grados (14): en el pri-

merq se niegan en Dios las imperfecciones que contiene cada género

en si mismo; así, por ejemplo, al intentar caracterizar el modo di-

vino de conocer, hay que negar en él 1a imperfección del conocimien-

to humano,ya que este necesita 2a mediación sensible, pero también

se debe negar la imperfección propia del conocimiento angélico que,

aun sin necesitar de los Órganos corporales, tiene que buscar empe-

ro fuera de si la luz de 1a verdad que no posee en si. En el segun-

.do grado, se niega en Dios toda genericidad, puesto que, por perfec-

to que sea un genero, no obstante, es, en cuanto tal, limitado: si

no se atravesara este segundo grado, se deberian sumar en Dios las

perfecciones de cada genero, cayendo así en riesgos que luego serán



explicitados. En el tercer ¿zaóo, es necesario negar —siempre en el

sentido de poner entre paréntesís- la propiedad de los nombres que

se atri‘uyen a Dios, recordando que términos tales como "ser", "u-

nidad", "verdad" o "bien" siempre conllevan algo de participación

y, por tanto, algo de contingente que es completamente inadecuado

para caracterizar lo divino. Por último, en el cuarto grado, para

el que el tercero es una inmediata prepazrcíén, se niega la posibi-
f

-idad eculativa de Comprender de modo rïheustivo —o PÉjOI, con?'YJ ¡r J
l ,..

1
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00m0 resultados sucesivos de estas tres etapas, se van delinean-

do puntos importantes en la concepción teológica piquiana: en pri-

mer término, el énfasis que el Mirandolano pone en la infinitud y,

sobre todo, en la szmplicioad ÓÍVÍJHSC

o est, se' non ideo

articulares perfec-
hendat. Tune enim

neque ipse esset simplicissimus neque infinita essent quae
in eo sunt, sed esset infinitum unum ex multis infinitis

numero, finitis autem perfectione, collectum, quod aut dies

cere aut cogitare de Deo profano est" (15).

"Deus enim omnimoda et infinita perfecti
tantum omnimoda et infinita,.quia canes

tiones atque infinitas tales in se compr
a.

'O
A.

9

No se trata, pues, de que el esse atribuido a Dios, con el que

El se identifica, sea el predicado universal de los entes; esto se-

ría en todo caso la abstracción de un trascendental. El Egsg divi-

no no implica una totalidad extensiva sino intensiva, con lo cual

se elimina la posibilidad dellpanteíSmo. Por lo demás, no es cuan-

titatívamente sino cualitativamente infinito. Y con esto último se

salva-1a condición simplicisima de Dios, al negarse —como se hace

en el segundo grado de la vía negativo-eminencial- que Su ser sea

díscernible o divisible en géneros de perfecciones supuestamente

acumuladas en El. Por esta razón, Su ¿Egg es 2332. Así, el empleo

que hace Pico de las dos vias aunadas le posibilita eludir dos es-

collos a los due la totalidad universal del Esgí divino podía con-

ducir: el riesgo de una concepción panteísta y el de una negación

de la absoluta unidad divina.

En segundo lugar, ese enf0que negativomeminencial también es vá-



u ¡.J.ChO a1 considerar a Dios cano {erum y como Fonum:

"T0119, ut inquit Augustinus, hoc, tolle illud, idest parti-
cularem bano limitatioïem per quam sapientia ita est bonum

quod est sapientia, quod non est bonum quod est institíalj.a
tumque in aenigmate faciem Dei videbis, idest onne benum

ipsum, bonum simplicíter, borum omnis boní bonnm

..¿1siíllud nobis semn¿r_fiurelii Augustiní fnerit ante ocu_os,

sapiczitieen Del 110n plxis ¿15:9 :apfiientiïïn qjann lllstíÏÏFJn,
et iDHÍÍÏÍEïBÉÍ non ¿Ens esse instítiru 3p-; ss'Í' ‘Jï'L

f

Cono se ve, después de haber tomado

nes neOplatónicas de su tiempo, el Vir=_#,

y explícitamente las huellas de san Agustin, en su empeño por subra-

yar el ser de Dios comoebsoluto, trasceudúste, único, unitario y —co—

mo dice unas lineas más abajo- "fontale", en el sentido de originario

y Ivndante. Eeiteranos que mucnas son las notas asig;aóas a1 ser dí-

mo de la Escoláetíca. Pero, a la hora de encarar retaiísicarente el

tema de Dios, ceda uno de ellos subraya algunas en desuedro de otras,

así cOmO cada uno privilegia algunos caminos de abordaje respecto de

otros. En la elección de Pico, ahora comienza a advertírse que su

doctrina sobre este punto se alinea deliberadamente en la corriente

agustiníana. Esto se hace evidente si consideramos que son muy es-

casas las oportunidades en que el Nírandolano apela en el De ente

a las citas de Enctoriïgïgg, aun cuando, como ahora, esté abocado

al tratamiento del ser y la unidad en Dios y, por tanto, dedicado

al plano teológico, ordén en el cual se considera valido el recur-

so a las autoridades. De manera, pues, que no es poceïsignificativo

el hecho de que cite ercepcionalmente al Hiponense cuando está expo-

niendo su propia doctrina. Pero ello no sucede —insistímos— como con-

secuencia de una Opción sin matices por algún enfoque neoplatónico

en particular, previo o posterior al agustíniano, ya que él mismo

se encarga de establecer en ese sentido las reservas pertinentes.

Así pues, eliminadas de la noción de Dios toda imperfección y to-

da genericidad, se entrevé Su rostro "En aenigmate", según la pauli-

na expresión de Agustín recogida aqui por Pico. No obstante, para
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¡.1el vetafisico a menos, esa visión enigmática no alcanza a sumir el

J
í

C Ü;ll_l(h “1 'ID ’Dn un solo interrogante sin respuesta. Una vez que se ha

procedido asi en la via negativo-eminencial, se arriba a un planteo

de la relación que el F359 divino, Enup, Verum y Eonum ewarda con el

ser, la unidad, la verdad y el bien de los entes, ya que, de suyo,

el Ser de Dios en si mismo no es, para el he bre en su actual condi-

ción, algo desentruñable siïo enigfiático:

\"_J'A.-.-
¿L' ¡ñ

, 1d

cunt et quasi participatum, quare rursus dic'rus ueum cu-

ens, super verum, super unum, super bonum esse, quia
icet ipsum esse est, ipsa veritas, ipsa unitas, ipsa

itas. Verum adhuc in luce sumus; Deus autem posuít te-

eras latibulum suum. Ad Deum ergo nondum perventum estC.J
uartnm igitur gradum conscenóentes intremus ignoranj‘

_111953. . .

n (17 ).
' "*

c nomina, ens, unum, verum, bonum concretuw qi'

C2441D
s

O 01A “Li ¿nda se al 3M? Ch H¡e que Pico se refiere ahora al cuarto y últ'—

amo grado en la via negativomeminencial, el que se refiere a 1 incom-

prensibilidad del ser divino, después de haber indicado su inefaei1i—

dad. Sólo una visión superficial haria pensar que esa via lleva a un

callejón sin salida, puesto que el silenóio que el metafísico gg im-

pone al final de dicho camino y al que se alude con la expresión de

la "tiniebla de Dios" es un silencio cargado-de conocimiento y de la

conciencia acerca de la distancia que separa el Ser divino del ónti-

co, como este mismo pasaje muestra. Es la infinitud de esa distan-

cia lo que el metafísico no puede expresar, porque le es imposible

concebirla, en el sentido de "medirla" con su inteligencia finita.

Entonces, para penetrar la "divini splendoris caligo" acomo se dice

unas lineas mas adelante, reiterando la expresión de la Oratio—, el

metafísico cede el paso al mistico. Sin embargo, aunque el itinera-

rio del primero se detenga en esta suerte de antesala de lo Absoluto,

su viaje no fue emprendido en vano: en otras palabras, si asume el

no poder saber es porque al menos sabe de qué se trata. Y se trata

del Ser mismo, cuya índole no puede abarcar ni penetrar con su inte-

ligencia, hecha a la medida del ser contingente y limitado de los en-

tes:
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“In quarto gradu non solum supra illa rquod universalia in-

dicant] , sed supra omne nomen quod formari, supra ounem

Lotionem quae concipi a nobis possit insum esse sciebamus,
tune primum ipsum aliquo modo scientes cum eum omnino ne-

sciebamus. EX quibus colligi illud potest non solum esse

Deum, ut dicit Anselmus, quo nihil Laius cogitari potest,
sed id esse qtod infinite raius est ovni eo guod potest
excogitari, ut vere dixeïit iuïta hebraicam litteram Dam

vid proyheta: ‘Tibi silentium laqs‘” (38).
e

Al final de este canino resta, fines, respecto del Ser, así .c?o

de la Uiidad, Verdad y Bien divinos, una especie de docta igno:ancia,¡_

insoluble en cuanto tal, ya que versa sobre aquello que es infinita-

Eente superior a todo cuanto pueda pensarse (19). Para incorporar a

este planteo terminos aristotélicos —como al mismo Pico hubiera com-

1 g n .

nlacido- podriamos .ec1r que Sl bien el EJES numana Duede convertir-
a.

se de algún nodo en todas las Cosas, (ado que puede aprOpiarse vor

abstracción intelectual de cualouier.forca, no puede hacerlo espero

Dios. El Hirandolano noJ) l._J'U U) H)O H
1 o

m Urespecto de 1a Forma de toda-

se adentra en este terreno, que corres>onue a 1a teología dogmatica,

porque no es el propio de un ensayo metafísico como éste. De todos

modos, queda demostrado que la alteridad divina excede el Ser, 1a

Unidad, la Verdad y el Bien, después de haber mostrado que excede

infinitamente el ser, 1a unidad, la verdad y el bien de las cosas,

aun tomadas en su totalidad. Asi se confirma que 1a obra que ahora

nos ocupa procede en dos momentos: en el primero, Pico considera el

ser y la unidad de un modo "ascendente", es decir hacia Dios y en

Dios, comprobando que, aun cuando se le pueden atribuir esos predi-

cados, al ser ellos propios de una mente humana, no alcanzan a con-

tener Su realidad. No obstante esta advertencia, desde el punto de

vista piquiano, es metafísicamente legitimo asignar a Dios el E533

y lo Enug. Como veremos en nuestro próximo capitulo, se procede des-

pués al momento "descendente", en el que se examinaran las propie-

dades del ser, 1a unidad, la VtÏÓPd y el bien en el ente individual.

Por ahora, Pico vuelve a la discusión Con 1a que se abria el tra-

tado. Recordemos que la supuesta disidencia entre académicos y pe-
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205.) ¡J‘an lo¡1x1riyuieticos radicaba en que se entendía que 1os nrir on’17}

urna sobre el eng, en contra de la visión de los aristotélicos, que

los equiparaba. Las razones adncidas por los platónicos eran: a) que

Dios es uno pero no es ente; b) que algo similar se puede sostener

acerca de la materia prima; y c) que, mientras que lo epuesto a lo

uno es lo rúltiple, lo cpuesto al (nte es la nada; así, la no con-

-7.. ...'. '1
'

.‘ a, a "
-.v.. .W

. ._' '-_.
,-.cr\.., , ,- _\.-,‘ , ._..

.

.._.V e,

¡'t’l L-lÚÏ’lLuDÜ. Ge bus JC L,¡.,":'ULv)(‘.‘ÚS Lï¿»l:.-.'É>-.OS 11:“.4 r' :‘OLï-¡JJCIL que 1,61290-

co son convertibles unum y ens.

Como vimos, con el objeto de despejar el primer equivoco, Pico

establece y profundiza la distinción entre el Esse—gnum divino y el

ser y la unidad propios del ente. Es justamente a propósito de esta

distinción que desarrolla su pIOpía teología, mostrando entonces la

equiparación Iel ser y la unidad en uios. En lo que respecta al se-

gundo punto, el sentido de su rescuceta es el siguiente: la materia

p).prima se pue¡e considerar una, pero sólo e: cuanto, en cierto modo,

ella es; y señala que, siguiendo atentamente a Platón, habria que

considerar que la materia prima tiene más razón de en; que de BEBE:

.el Ateniense no afirma que es una completa nada; de lo contrario, no

se podria convertir en receptáculo de formas. Por lo demás, platoni-

camente, se la caracteriza como multiplicidad infinita y, por ende,

no tiene la naturaleza de lo unum, gue implica limite. En cuanto a

los opuestos de unum y de ens, es erróneo suponer que por sq‘lo múl-

tiple ontológicamente superior a la nada, ello implica una praminen—

cía de lo uno respecto del ente, porque el planteo mismo es falaz:

ens-non ens es una ogpositio contradictionis, mientras que en unum-

multitudo Se da una Oppositio contrarietatis. Pico invita a quienes

"se dicen platónicos" a considerar que si el eng fuera menos abarcan-

te que lo 3232, entonces esto último podria ser predicable del no

ente, lo cual, según el Nirandolano, está explícitamente negado por

el propio Platón (20).

No nos detendïemos en el examen de la interpretación piquiana de

los textos platónicos y aristotélicos que eventualmente avalarian es-

ta lectura, ya que, como advertimos oportunamente, importan sus pro-
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pias tesis mUcho más que :1 valor coro ese eta y c030 erudito. Por

otra parte, es significativo que esos pasajes no constituyan, por

su extensión, la parte mas importante del De ente. Ésto revela la

verdadera intención piquiana, ya sospechable en la propuesta de las

novecientas tesis y, proïablemente, extensiva al proyecto de la in-

conclusa Concordia: plantear su doctrina personal, a preposito de

.
1.- —nx ‘-- —' -Ï——-: ri»- : ‘ñ '- v a- . r.“ e, !...‘

11“ UlJJ'Ét-‘Jl ua ¿.‘lLULC‘J. xiE’ r0]. 30.10, 13 Cual era, tu,”=_.|t O, “L? iÍ-‘D].ebl "i

f

).puraïente her_:neútica (91

ticula, como vimos al presentar el esquemaDicha doctrina se ar

de la obra, en dos momentos centrales: el que hemos llamado 3a,

concerniente al tratamiento metafísico del tema de Dios, el cual

se cierra aquí; y el que denominamos 3h, referido a la ontología

1.

piquiana que a‘ordaremos en el siguiente pi ulo. For ahora, de-(J 11 ,.

1

'u

o

teneamonos aquí; a fin de rastrear los ant ceientes egvstinianos

de esta teología piquiena.

2. La unidad, verdad y bondad divinas en la doctrina agustiniana.

Anotábamos primeramente la clara posición realista del Mirandola-

no en relación con el tema de los universales, a los que atribuye

una perfección absoluta en cuanto no participada y en los que sub-

raya la trascendencia y la independencia ontológica respecto de a-

quellas cosas que si dependen y participan de ellos. En virtud de

la importancia decisiva que se asuma sobre el problema de los uni-

versales en cualquier metafísica, conviene comenzar por este tema

al señalar la gran proximidad doctrinal de ambos autores. San Agus-

tín le dedica toda su cuestión Qe ideis, en la que, al igual que

Pico, enfatiza la exiStencia de formas o especies que son subsis-

tentes y per gg, en relación con las cosas que existen gracias a

aquéllas. El Hiponense destaca los caracteres de estas formas prin-

cipales de los entes. Son 4dice- inmutables, eternas, no admiten

origen ni extinción, mientras que, según ellas, es formado 10 mu-

table, como el calor forma lo calido y la forma hombre es causa y
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'fauento de la existencia de lcs hombres. Con mas expresión mas

1 y iertamente platonica que 1a de Pico, llama a estas rítigngs de

todo cuanto existe "ideag", y añade una importante observación que

en el texto piquiano encontraremos despues: estas formas estan conte-

nidas en el Intelecto divino (22).

Así como el Miranóolano subraya a continuación 1a trascendencia

de las formas re-oecto de lo formado, con el fin de vincular des-

pues con Telacíón fundante ¿1 Ecse divizio Lil egjs iíuzaï¿cite, psiïa, a

la vez, de ensanchar el abismo que los separa, también Agustin prc—

cede de manera similar. En efecto, afirma explícitamente el Hiponen-

se que todos los entes son, pero que ninguno constituye el Ser mis-

..mo del que derivan, dado que ésa es la prerrOgativa de Dios. Asi

pues,efiutérmínos agustinianos, El es el E s de los entia y los

trasciende infinitemente (23). Y si Pico no concede a algunos nesp¿a—

tvnicos la tesis emsnscionista, equiparando retafísicamente en Dios

el ¿Ese y la condición de Eggg, lo miano nace Agustin (24). Has aún,

el trámite piquiano de combinar la vía negativa y la eminencial en

la consideración de Dios como el todo pero no formaliter, es el tí-

pico procedimiento preferido por el Hiponense: éste insiste en que

se ha de tomar como punto de partida e; mundo contingente e imper-

fecto de los entes creados, suprimir en la consideración de ellos

todas sus imperfecciones y atribuir a Dios todas las perfecciones,

potenciándolas al infinito.

Ahora bien, comprobemos la atención con que Pico sigue puntual-

mente 1a lección agustiniana en eso. Deciamos que la via negativo-

eminencial es desglosada por el Mirandolano en cuatro momentos: en

primer término, se niegan en Dios las limitaciones ontológicas de

cada género. A1 respecto, Agustín exhorta a aproximarse racionalmen-

te a la perfección divina,-trascendiendo la perfección genérica de

lo creado: se ha de ir más allá del bien propio de la tierra, de los

astros, del hombre, de la sabiduria, de la justicia, etc., prescin-

dir de las determinaciones de cada caso y detenerse en el Bien mis-

mo del que todos participan. De este modo, se descubre a Dios como



ien de todo lo bueno (25). En segundo lugar, Pico negaba ¿n Bios

¡.1,_\O sólo toda imperfección sino, más precisanente, toda genericidad

"ú :3 la perfección. Sigue con ell otros pasajes agustinianos, donde

insta a considerar a Dios como bu<no sin cualidad, grande sinÍ'I (D

.I.

cantidad, ornipïesente sin lugar, (LC., advirtiendo que quien así

discurra de Fl th:ue no ]]C¿Q€ a cc pieüñer teta] ente lo que es,

eïíiara p usar de El lo que'no es (26). Ésta últir? observación re-«l

fuerza la necesidad de negación, implícita en el
'

1¡rocedimiento e-P1

ninencial, tal como también ocurre en los textos piquianos. En ellos,

y en tercer termino, se advertía sobre la impropiedad cabal de los

s atribuidos a Dios, para negar también, finalrente, la pos1-

bilidad de aparcar Su realidad en conceptos.

En tal sentido, san Agustin ha reiterado tanto la insuficiencia

del lenguaje evento la de la inteligencia hurana, al tratar de ago-

nasándcse sobre dos de sus doctrinas

más tempranas: la primera, elaborada en el gg magistrg, establece

la diferencia entre el verbum (palabra) fundamentada en el nOmen

(concept0))y entre este último y la ¿es (realidad) que lo fundamen-

ta; la segunda, advierte acerca de la imposibilidad de abarcar la

infinitud de la realidad divina con un intelecto que, en cuanto hu-

mano, es finito. Si esto último es imposible, por la realidad del

objeto a entender, cualquier concepto será insuficiente para aprehen-

der a Dios y, por ende, ninguna palabra podrá nombrarlo de manera

totalmente adecuada y digna.(27). Sin embargo, ello no significa

que, para san Agustín, sea vano todo intento de conocer Su realidad;'

por el contrario, en su perspectiva, al igual que en la piquiana,

estos ejercicios en la via negativo-eminencial constituyen una suer-

te de propedeútica racional que allana el camino de la fe. Así se

verifica también en esto el lugar jerárquico ocupado por la filoso-

fia, según ambos autores, en el acceso humano a 19 Absoluto, lugar

en el que también hemos mostrado la coincidencia agustiniano-piquiana.

Ahora bien, no ha de olvidarse la diferencia que el pensamiento

de san Agustin establece entre conocer y comprender a Dios: en tér-
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minos de la pura razón, El es cognoscible pero incomprensible. C0-

nocer a Dios quiere decir, para Agustin, saber de Su existencia y

de la relación que ella guarda con el mundo contingente (28). En

cambio, no se puede penetrar racionalmente Su realidad. De ahi que

el Hiponense haya apelado tantas ÏKCCS al bíblico “Fisi credideri-

tis, non 'ntellig Letis" (Is. 7, 9); la fe es prernjuesto de la ra-

zón en lo que hace a la inteleceién de lo divino, pero ello es a-

sí justamente porque esa intelesción no se puede dar con la sola ras

razón. Pero la conciencia de ese limite imposible de superar es

presión que consagró -también sobre bases agustinianas- Nicolás de'

Cusa. Se trata de una ignorancia asumida desde el momento en que

se ha comprendido que su objeto es, en último término, incompren-

sible; pero docta, en la medida en que se lo conoce cemo tal (29).

Vimos que no de otra manera habla Fico al referirse a la luz de es-

ta ignorancia (luz ignorantiag), confin de su itinerario metafísi-

co ascendente en cuanto eminencial. Tal confin esta dado por la im-

posibilidad de agotar con el pensamiento aquello que es siempre

mayor que cuanto se puede pensar. También esta caracterización de

lo Absoluto que Ïico emplea en el centro mismo de su discurso me-

tafísico sobre Dios, es utilizado por Agustin (30). Y si ninguno

de los dos se vale de una definición para constituirla en princi-

pio axiomático de un sistema demostrativo, a la manera de san An-

selmo, es porque la forma mentis de ambos no es dada a los siste-

mas demostrativos que, en cambio, si prefiere el padre de la Esco-—

lástica. Va de suyo que esta posición teológica respondía a los in-

tereses y las preocupaciones espirituales de una época que descreia

ya de las arduas y sutiles argumentaciones escolasticas. Y a ellas

contraponia, sin desmedro empero de la razón, una actitud reSpalda—

da, en última instancia, por la autoridad del Hiponense.

La infinitud divina se ha de postular como intensiva y no exten-

siva también para san Agustin, y por las mismas razones en las que

se apoyaba el Mirandolano: no sólo porque concebir el Esse de Dios
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como la suratoria de todos ;ectos del ser rosarna el panteís-

no, sino funadamentalmente porque ello pondria en riesgo la absolu-

ta sinplicidad divina. n ecte Garrido, el Hiponense es terminante

f1a1 insistir en el Es.e como una unidad sinplícísima de infinita ri-

queza (31). Por lo mismo, constituue amnián, ei la perspectiva a-

5

austiniana, la Yerdao en si. Y una vez as 1a 1

ocurre porque, al constituir la vorma de ÍOLÉS lïs formas, F1 es 1a

Verdad de todo lo ontológicamente verdadero. Lo mismo rige, según

se vio, resyecto de Dios cono fonnj (32).

Ahora bien, en nuestra presentación del pe ente hallabamos que,

al culminar 1a etana de ascensión que conduce a 1a consideración de

Dios en cuanto Unnm,

inicial cue netïa dad

pósito de ese debate, se propone ofrecer su propia perspectiva acer-

ca de la concordia fundamenta entre Platón y Aristóteles. En ese

momento, volvia a dicho punto de partida para mostrar en detalle y

desde sus propias doctrinas que esa supuesta disidencia es aparente

.y sostenida sólo por quienes no hacen una lectura ajustada de las

respectivos textos. Con ello, el Mirandolano pretendía aventar la

actitud dogmatica de algunos partidarios de una y otra linea, espe-

cialmente, la de aquellos que, autodenominándose "platónicos" pre-

tendían serlo mas que Platón. Pues bien, con no menor énfasis san

Agustín —a quien se ha considerado muchas veces un neoplatónico a

ultranza—, expresa su adhesión a la tesis de la concordia entre Pla-

tón y Aristóteles. Más aún, reacciona contra los "inexpertos y desa-

visados" que amplían infnndadamente 1a distancia entre ambos filó-

sofos ("... inneritis minusoue attentis dissentire videantur...").

Y alaba, en cambio, a los hombres agudos y diligentes quienes, des-

pués de prolijas discusiones, llegan a 1a síntesis que constituye

la sola verissima philosqphia y conduce a1 mundo inteligible (33).

Aun cuando el Hiponense exprese inmediatamente después su creencia



acerca de que la doctrina platonica es más concorde con la revela-

ción cristiana, ello no cancela lo ya dicho. En todo caso, refuer—

za la presencia agustiniana en Pico, quien también busca esa cone

cordia desde el platonismo. No es, pues, improbable que esta Opi-

nión de san Agustin haya resonado en el animo del Hiramdolano a 1a

hora de concebir el proyecto de su inconclusa_qcpc0rdig, de la que

el Qe_egtg es, como vimos, un significativo anticipo, en la medida

en que intenta acortar la distancia entre dos sistemas metafísicos

que dividieron el pensamiento occidental. Así como tampoco puede

sorprender que precisamente la consideración metafísica de Dios

propia de Pico lleve el caño de la filosofia agustiniana, según a-

cabasos de comprobar. Pero recordemos que ambos couciben ese Dios

como Creafor que deja Su inyronta en lo creado: en efecto, en lo

que hewos llamado el punto 3 b del Ee_egtg, después de haberse re-

ferido a1 orden trascendente, Pico pasa a examinar el ambito de 1a

inmanencia, el plano del 33g. A1 seguirlo en este moments "desden-

dente", también encontraremos que sigue los pasos del niponense.
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NOTAS AL CáïïTULO VI

1-) 39511,

2) Esto es válido en el caso de Pico. Para oiros, en cambio, en la ounci

liación se dbía tomar como oase a Aristóteles. Recordemos con Charles

Schmizï; que“L'obiettivo era quello dirsprírere una sin ola filosofia u-.1?
t)

nifíceia, che si sperava potesee eesere ifieniíce alla'veriiá“".La tradi-
f

z- re arisioilica: ?ra Italia e Inghilterra, Napoli, Biblíopolis,l985,p.

14. Añade Sonmittz"... per la maggior porte il modificere la dottrina

i :agirita o inche il trasforqirla Ïjcorrendo a Platone o 9d altri

filosofi non_ggptituiva Eg'incoergnza" (Véase lo que hemos señalado en

nuesiro capifulo I, a propósito de le nota 11).

a asuníoo en su polémica coFH3) De nodo‘coherenïe con la posición que hab

Ermolao, Pi izsiste ente Polízíano: "He non ofifione philosoohemur".co

4) Giovenni di Napoli, por ej., en su articulo'L'eosere e l’uno in Pico

della Nírendole", Hiv¿ci Fil¿ïeoeg. ILVI (1954) 356-389, IPYEHÍB'FHG los

críticos no le hayan concedido al 2g_ente le importancia debiia. Para él1

toda la producción piquiana es-una preparación.a dicha obra, salvo el

Hent. ylas DAAD, que califica de "monografias colaterales" (cf.p.365).

5) 9;. Lamanna, F., Il concetto di Dio nel pensiero di Pico della Miran-

dola, Fíerenze, Vallecchi, 1930.

6) gg; Saitta, G., "Antonio Cittadini e la sua polemica con G.Pico della

Mirandolág en Giorn.Crít. della Fil. Ital., XXXV, 10 (1956) 532-540.

7) gg. 25g, 388. Si bien el Mirandolano no cita con precisión, omisión

aún acostumbrada en su siglo, los lugares eludidos podrían ser, como se-

ñala el mismo Garin en nota al pie de la edición manejeda, EEI.IV, 2,

1003 y ss; IX, 3, 1060 b_y ss..También es posible añadir BÉEE.A,2-3,1856

8) Probablemente, Pico está pensando ahora en Mersilio Fícino, quien lee

a Platón muy inmerso en su propio neoplatonismo. Por otra parte, según

recordamos al seguir su itinerario,in%electual, la redacción del De en-

Ee corresponde a la época en que el Hirandolano se aleja doctrinalmente

de ïarsilio. Ficino adhería, obviamente, a una perspectiva según la cual

unum representa un concepto más fundamte que Egg.



Respecto de este punto, tángsee presente 10 que hemos sefleleó en

..

o

nuestro capítulo II sobre la diierente posición que ambos sustenta_

han en el proyecto de conciliación platónico_aristoté1ica,

9) 5-5211. 400.

10) 137,39” 402- 11) 933., 402, g n_od_ig.

Heptanlus: “Solus
_, .. .__._. _ me

12) Confróntese esto con las siguientes líneas del

utns, guisa nullo, a quo sunt omnia, sihplicissina Essentia et indí-
f

TÍÓU? est; quiccuid neoet, a se habet; eadem re qua est, efiáem sapit,

(T)'17 OI1).m vult, eeñem bonus, eaóem iustus. Neque rem aliquam intelligere

'75O JJhskus qua ipse sit, pzseterquam ipsum esse quod ipse est. Cetera
non illud, ióest ipïnm eggs, sed i110 suntE..quid enim erít unum

sin íïsa guiden unites una?" ïepï.,249-250.

13) , 406.

14) jfiág., 406-414.

15)_I__1_‘¿i_gH410.

16) lbig., 412 y 416.

.17) 133g” 412.

18) gig” 42o.

19) F1 Mirandolano enfatiza esa infinitud. For eso, acertadamente,

Garin remite en su edición al capítulo XV del Egoslogion y no 91 II.

En efecto, si bien es en el capítulo segundo de dicha obra donde ha-

ce su primera aparición la célebre definición anselmiana de Dios co-

mo'bquello mayor 333 lo Engl nïgg puede pensarse: sólo en el décimo—

quinto Anselmo señala que, además, es siempre mayor que cuento se

puede pensar. Es esta diferencia de matiz lo que acerca el capítulo

XV del Ïïgglggign al texto piquíano.'L8 fórmula del capítulo II es-

tá prolijemente acoteda con intención.probetoria. En cambio, la del

capítulo XV invita a le elevación constante en la contemplación in-

telec ual. Tal vez por ello Pico le elige aquí en lugar de la más

famosa "id uo nihil maius cogiteri otest" ue- sin duda conocia9.-. 1 I y

ten bien como sus contemporáneos. No forma parte de los intereses pi-

quisnos probar la existencia de Dios, sino reflexionar fílosóficamen-

te sobre ella. Como se sabe, idéntica es la posición agustiniana.



P1) Cabe preguntarse si, precisamente por eso, Poliziano no se ha-

brá svntido en cierta medida decepcionado por el contenido del De

ente, especialmente si recordamos lo dicho en nuestro capítulo II

-a de 18 docta lectura pública de textos filosóficos griegos
ws w

i

c

que él hñcía entonces. ¿e 32020, camo el #5¿W0 Pico menóiona el shrir

oli ¿fino se encogtraba canentuñño la Etica a Hicómüco

#unta tanto a 12s opiniones

nezsonsles píquísnes cuwüjo a 19 posición cel Mirendolano sobre

tQu"D d' rn fi fi :1 '20 9..O U) fi .CI .5 rf'O U1 DJ«'D H 'JJ U) o; O O ¡1 4.a13 11 m o; "D "d!-'LU rf-Os:3 y Aristóteles. Una

1vez más, sobre 33 base de este intentó de conci ísción, Pico construsr

ye su ÉÏOLÍO sisteme, Buscanáo los puntos de síntesis como teórico

per hoc aeternae ac semner endem ¿odo sese habentes, ¿Ese in dí'ina

intelligentía continetur. Et cum insae neque oríantur, neque inte-
.1.

reant; securdum eas temen formerí dícitur omne quod orírí et interi-

re potest, et omne quod oritur et interit" (De div. guaest. 46, 2);

23)“Si omnia sunt haec quee per te facta sunt, quid est quod tibi

.proprium quiddam tenuisti ipsum esse, quod alíis non dedisti, ut

tu solus esses? E.. res ením quaelibet, prorsus qualicumque excel-

lentia, si mutabilis est, non vere est; non enim est íbi verum esse,

ubí est et non esse" (In Io. Ev., 38, 10). Adviértase además la ex-

presión taxativa de la que Agustín, apelando a su formabión de re-

tóríco, se vale en este texto: É... quidquid aliquo modo est, ab

i110 enim est, qui non aliquo modo est, sed est est"'(gggf{, XIII,

31, 46, 31321133). -

24) 22., por ejemplo, De vera relíg. 36, 46 y los pasajes que se cí-

tan a continuación.

25) "Non amas arte niSí bonum, quía bona est terra altitudíne mon-

tiuml}.J et bonus animus amici[:.¿]BonumEgg et bonum 3;;332 23113

hoc el iglud, si víde ipsum bonum, si potes; ita Deum videbis, non



alío bono tonum, sed botuq ninia boni E.¿]Non b nus animus, non

bonus angelus, aut bonum ceelrn; sed tonum bonum" (De Trin.VlII,3,4).
ls

N tese la identidad entre la formula que cierra este pasaje y la

que cierrarel:citado en la noia 23. Tos inclinamos a creer que és-

te es el texto en el que piensa Pico ouanCo apela a la autoridad

de Agustin y lo nombra (of. nota 16), aunque tanbien se podria con-

siderar el que propone Garin en not? al ¡,3¡.I.III Tn in TE. 134, 4. Pro-

'Dbablerente, Garin haya tenido en cuenta l siguiente pasaje de la

enarratio agustiniana a la que remite: "Ornia ista dico bona, sed

temen cum suis ncminihus; caelum bonum, hominem bonum; ad Deum au-

tem cum me refero, puto melius nihil dicere quam bonum". El nombre

de las COSFS que son buenas menta precisamente la genericidad del

bien inranente, que no se halla en el Bien en si. En el mismo sen-

tido apunta la segunda mención de Agust n que hace alli Pico y que

25) "c-- Ut SÍC cuanium Dossumus,_4—s..__» ..- .>__. .o..._.__ ._.._

sine qualitate bonum, sine quantitate ragnuml}.¿]sine loco ubique

totum, sine tempore sempíternuml}..]QuisquiS Deum ita cogitat, etsi

nondum potest omni modo invenire quod sit; pie tamen cavet, quantum

potest, aliquid de eo sentire quod non sit" (De Trin. V, 1, 2). Con-

viene reparar en los verbos que utiliza san Agustin cuando se refie-

re a la imposibilidad de hallar lo que es Dios -cosa sólo reservada

a la religio también para el Hiponense-, y a la necesidad de esfor-

zarse —"quantum Botest"— para no sentir equivocadamente sobre El.

27) Dada la omnipresencia de estas dos tesis en toda la producción

agustiniana, es imposible seleccionar un par de textos breves para

transcribirlos aqui. Con todo, y a manera de ejemplo, remitimos a

De mag,1 VII y IX; De Gen.ad litt. IX, 16, 29; y De div.guaest. 32.

28) En este sentido, baste recordar que es opinión unánime de los

agustinólogos no atribuirle al Híponense "pruebas" de la existencia

de Dios, dado que él no las plantea como un intento de demostración

racional o argumentalmente exhaustiva, sino a manera de vias de re-

flexión metafísica sobre un dato aceptado previamente por fe. Asi,
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se 1:0ponen, por ejewplo, la vía por los {ÏÑÓOS de perzeccíón (33

2215; VIII, gggí. IX, Qí‘nat. boni 6 y 8); la vía por la mutabíli-

dad de las creaturas (Jp_19¿33. 23,9;7fcní. VII, 11, 27; pe GeqLíg -p

liïï. VIII, 21); la Vía por las for PS crrsdas (ggülih. EEE. II, 16,

44); la vía por 10 corruptíble y lo incurïuptíhle (Cppf. VII,4,6;

d-ODe n6t¿bopj, 6); e

29) "... ,«n dico de ‘ÏTïO i310 Eco, qui scíi‘ 3433 yïscíeudo..."

f

(Qe cid. TI, 16, f4).

30)"{ÉcusÉSÍ] alíquíd quo nihil melíus sit atqne subliLíus illa

ccaitïtio coneïur attingore"(3& docfiï¿ghïiut. 1,7,7); "Optíme nam-
“l

_
M I

.

_-V__ __—

jgeo existinire veríssimum est pietatís exordium..." (De líb.

31) "Dco autem hoc est ease quod est fortem esse, aut iuïtum esse,

aut sapientem suse, et si quíd de i118 ru,fíolicít3te, vel

t 'D u ¡Í U1 U) ¿J13'":a H
n

H)H
.

O ¡Dr}.C P
C

multip_ici Simpllciïfi e dixeris, Quo 5‘ a

(gg 2315. VI, 4, 6; g_. también XV, 13, 22 33 jing).

32) Con el objeto de no multiplícsr 193 citas remitimos aquí a los

pasajes transcritos en las notas 22, 23 y 25.

33) "Quad autem ad eruditionem doctlínamque attínet et moras quibus

consulitur anímae, quía non defuerunt acutíssimi et sollertíssímí

viri, qui docerent disputationibus suis Arístotelem ac Platonem

ita síbí concinere, ut imperítis minusque attentís dissentire vi-

deantur, multís quídem saeculis multísque contentionibus, sed tamen

eliquata est, ut opinor, una verissimae philosophiae disciplina"

(Contra Ac. III, 19, 42).



CAPITULO VII

Ii 325-31 s lagrima N 0._9]133j_ï‘.9.ï¿99I co

1. Constitucion de} ente seagnfiPico.

ura del ¿e ente et p3p, que ïemcs da-

waqa a ¡,J f

1
J

)
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al ente individual en cuanto pïqp, ver}: y ponus, probando 5991Léu

“a convertibilidad e igual extensión de estos predioados universa-

_J 'D U1 DJ(D L+O 0.1O H o H ¡D'13¡.J u O U) 0 C '33H 'D C0
i 'CH ’DO ¡.4

.
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tale —o sra a lo qu va mas alla de 1a peculiaridad irdividual del"D

ente y a lo que sobrepasa tawaien sectores especiales oe entes. El

primer term no alude, pues, a lo que espera o trasciende al hOmbre

y a das cos s en sentido, por asi decir, "vertical"; el segundo se

refiere a lo que supera o trasciende los caracteres genéricos, es-

pecíficos e individuales de cada cosa, para abarcarlas todas en sen-

tido "horizontal" (l).

El tema de ¿nte si 322 no se agota, entonces, con el aspecto

teológico. Si hasta aquí se planteó en Dios el ser, la unidad, la

verdad y'la bondad que intuimos en cada cosa, a partir de este pun-

to, la obra se dirigirá a mostrar 1a presencia de Dios en las cosas,

y a comprobar en ellas -o meJo , en su misma existencia- un rastror

,
verdad y hondad de su Creador. Y como eseQ:o vestigio de la unida

Dios es Creador univers 1 se subrayará ahora la absoluta universa-8
9

lidad de tales propiedades, es decir el hecho de que son comunes g

todo ente sin excepción:

"Verissima ergo sententia est quattuor esse quae 02mia

'ambiunt, ens, unum, verum, bonum si ita accipiantur ut

illorum negationes sint nihil, divisum, falsum et malum.

Addita súnt his quattuor duo alía, aliquid scilicet et



res, a posterioriï“u cer'fim -.cutis ou1 'ultis i. 10-

21:5. 12.1.111.9.3
' "

" w 3' i ¿915155['-¿Ïdkïuïrïtum
ed hoc spectat, d?dia[..¿]de his alibi.

Quattuor haec, 'ÏUUT, aliter sont in Deo,
aliter in his q .2, o >2d09uifem “aec Deus

habet a se, ali td" (2).t

mificatiwo que Pico ÚGSCrILG res y alínuíx cano tras;enden—
h

ILS 'Ï
‘
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uzgua. ¿te ¿ha aceniuacas cuaante el ¿eiiuco h”fiLeÉÍ27UU: no se tra-

ta de desechar sólo la posición de Avicena en particular, ya que, de

“ados fue aceptada por
., . .

LSion oe los GOS

mas, o sea no tanto cano notas propias del ente e“ sí. ue este nodo,

por ejemplo, escolásticamente considerado, es veruq en oréen al in-

telecto humano y es E3233 en orden a.1a voluntad. Sin duda, este

tratamiento debia abordar primero tales notas en sí mismas, como

caracteres ontológicameñte constitutivos, y así lo hacen muchos au-

tores escolasticcs, los cuales, sin embargo, privilegían después el

aspecto mencionado (3). Si el Mirandólano elude este punto de vis-

ta y_prefiere, como veremos, apoyarse en una perspectiva más "patris-

tica", es porque en este momento su doctrina se centra en 1a rela-

ción Dios creador-entes creados y'no en 1a de entes-hombre. Más

aún, anotamos desde ya nuestra opinión sobre 1a razón que lo lle-

va a descartar reg y 3119312 como trascendentales de ¿25, para con-

siderar sólo‘tres, BEBE, Xeryg y E3932; radica en que todo ente, en

cuanto que es creado, lleva la impronta de su Creador, que es un

Dios trinitario, según la perspectiva de 1a que Pico parteJfikgsería

imposible atribuir a dicho Creador el carácter de 335 y de Aliquid

aun de modo eminencial, como, en cambio, se le asignan eminenter las
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es de Unum, Verum y Eonum, tel como Lemos comproïedo en enesiro

CSpÍÍUÍO anterior.

JTor otra parte, Pico pleniea cuatro teïminos BKSOJUÉÜHÉELE uni—

Tersfiles, pOïue añade ens a uno, uerdadelo y Bueno; sin emïarfio

ú-

Jes del_eg¿a. To; eso, en, en 72* 'C'd, ires -"s 0195 un‘clftiee—

“eníe L11'€Í331Ï81Tns nlsnteedes rqii: y¡¡:, É, }g¿¿:. Ads“’s,

esio se hace evidenie a medida que se evenzs en el texto, ya que,

H Oi de ¿ns es ninil, y 10 contrario de pzém es piyisum, no múltiple.

ñ.“ . e .es‘ .n 1 ‘
h váfii H _h h v ¿,

'

_.

rdla cae se pscaa pnhisr se 97:0 VELCUQGLO y Hu? o, un;:S tiene que

.Lexistir ese 9330, y sólo su unidad indivisa garantiza dicha exisv

v

1*”.-
\ .1-

p-cie: si algo se di ide, ya no existe como ese elgo. Asi pues, unvm

es el primer tres e.uent91 del ente_ggnsideredo en si mismo, comoc n

aquí se hace. A el le siguen yengg y Éggum, que ccmpleten la triada

postuleda por Pico respecto de toda cosa, una vez que ella se da, es

decir una vez que hey 325. LP pruebe definitiva de qúe el Mirandols-

no aborda en este caso el tema de las notas ontológicemente consti-

tutivas en le dirección mencionada, la que va de Dios a las cosas

y no del hombre a ellas, está dada por el hecho de que el último

párrafo recién citado culmina con le referencia al carácter 32 5112

de ellas, esto es a Su condición de dependientes de Otro, el que,

a su vez, es Q_ÉÉ, en el sentido de que no depende de nada para co-

menzar a existir:

"Videamus primo quomodo insunt [communissímeedictionesIEe—
BEE creatis. Omnia quee sunt post Deum habent ceusam ef-

ficientem, exemplarem et finelem. Ab ipso enim, per ipsum
et ad ipsum omnia. Si igitur res consideramus ut a Deo ef-

ficiente constituuntur, sic 32313 dicuntur quie i110 effi-

ciente esse participant. Si ut emmpleri suo quem vocamus

ideam, secundum QLam illas condidit Deusl}..]verae dicun=

tur. Vera enim imego Herculis dicitur, quae vero Herculi

conformatur. Si ut ad eum temquam ad Íinem ultimum tendunt,
bonae dicuntur" (4).

Así pues, estas tres cemmuníssimae dictiones señalan_una triple
k
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sk.via causal, le cual Constituye ¡me ECJECÍÓH de tres aspectos reales

entre el Creador y lo creado (in rebus cr ati ). Según esta, el ente"i
l

(ú

resulta, si no directsrente, eïtctiïdüénte ÜEEFÜO yor Dios, en cuen-

to cucda constituido ccwo firm en el que te recorta el esse para que

ere (76 el "eres. Es C“€P(’:Q tz‘azss‘oi'én,_ej(‘z'sïijíïïgente, nuesto que, por esen-
L,

s2 ¿n el "proyecto" divino

Ce le c;:ec1(n. Por ello, »s r rrpo, 35€ es, L¿ e- F rn-e, ya cue

.

f

conlle a ri o ufüín 1ntri*seco, como finalidad prooia, e“ tender a

la plenitii de ese ioñelo divino, al que el ente responde por la na-

turaleza que tiene.

hr gún tarte, insiste en el orden en que deben tratarse los tras-

CF“RENfRJES: en primer lugar, ee ha de considerar el ens como unum,

nu=sto que el esnecto de la existencia es el wás fundsnte y el que

resuïta de une cansa eficiente cue concede o oïoñuce ese existir;

en F'ïT“RO t5-*ino, s= debe c- -“=r en el ente su verdad; en ter—

q

cer lucsr, su honded. Pero es necegario notar que con esta inuicación

el Nirendoleno no hece una propuesta metodológica más o renos arbi-

traria, sino que responde con ella a cierta jerarquización en el or-

den causal: la causa eficiente tiene preeminencia respecto de las

restantes: "... prius efficit agens unumquodgue quam illud in se

sit aliouiq, alioquin non secundum totum gpod est esset ab agente"(5).

Más aún, los demás aspectos no constituyen sino implicaciones del

esse propio de todo ente. Una vez establecido el orden de tratamien-

to, Pico ofrece su propia caracterización de los trascendentales:

"Da eliquid esse, certe et unum est. Nam qui unum non di-

cít nihil dicit E.¿]Est enim illud, quicquid est a se,
indivisum et ab aliis divisum quee non sunt ipsum, hoc a

sutem intelligimus cum dicimus unum...“ (6).

Es obvio que lo presentado aquí como central respecto del 3232

es la noción de límite. En efecto, de un lado, esa suerte de cir-

cunscripción ontológica propia de ceda ente, le garantiza en cier-

to modo su identidad, es decir que‘ímpide que ese ente se subsuma

en otros o se confunda Con ellos, dejendo'asi de ser Egg Egg. De

otro, el límite dedo por el Bnum también evita la "atomizeción" o

o
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61h LLaláfl 5H101U¿3U3 Msi se Edo permite 1a imagen—, al asegurar¡74

1a indiviaión interior del enc. Sea cualquier (nte, por ejemplo,'

0

un liïro. En virtud de su unidad, dicho Jih o actualiza su derecho

a la egi:ÍCNcia a1 ser_ase liï.o y no cualquier otro o cualesquie-

ra otros. Ïeio, s' se azrüncav n sus tapas y luego se lo deshojara

por ccrplcto, targcco se tendsía ya ere rnte: dejaria de existir

_,\\., x 11.. ,3; 1
'

-1:-_'.‘:.(. .' _\..."i...... ¡J 1.- _ r 1

¿uu _
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c-(..O 1.9. 1}.C‘.L‘.']L‘J'\;.'..l J'ï..!..‘.'7;=, Lila. 5.731.“? ¡94:41, 1.9 hPCÜO,

nin¿ún ente es ¿implemente eso, una realidad indivisa, un "algo"

a secas, sino que sierpre se trata de algo determinado. Esto nos

conduce, precisamente, a la determinación esencial que inevitable-

uns“ente todo_ens posee y, con ello, a su carácter de verum:

tiam necessa io. Ñam si est hcro utiq“e verus

est momo idenoue dictu hoc son esse wexu;

7‘
J.

"1T J "3 r

I

rr 'W

esse .U'Um. Ham ,1“ 7' ', 'Verum Purum

-i< ifícas:
'

a
=wm et es

le cilÏO, —\d .Á‘ .s A:

:p. defzn‘ens iï:

e:t id GuOd esc't ¿art 1:

tune dici rem vocatur et esse dl-

citur, ut tune verum est aurum cum aurum est et non a-

liud est quam aurum. Hoc est ergo quod dixit: 'Verum

est id quod est'" (7).

Varios puntos deben destacarse en este pasaje: en primer lugar,

1a coincidencia entre 325 y X3533, que permite contar a este último

entre las notas comunisímas del primero. Dicha coincidencia se funda

en que, una vez dado un ente, lo que lo hace verdadero es el hecho

de que él sea realmente tal cosa, para 10 cual ha de responder a

una esencia determinada. De ahi que decir que algo no es verdadero o-

ro, sea lo mismo que decir que no es oro. No obstante, y en segundo

térjino, el texto advierte acerca de lo no identidad absoluta entre

SEE y verum: primero se tiene —aunque no en sentido cronológico- la

existencia de algo, pero dicha existencia sólo puede tener lugar a

través de una esencia determinada; asi, en nuestra opinión, el texto

apunta a señalar Que existencia y esencia no son lo mismo, aun cuan-

do la primera implique la segunda, es decir aun cuando en el ens u-

na no pueda darse sin la otra. Por ello, el carácter de verum impli-
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cado cn toda cosa en cuanto existe —vale decir su condición de res-

ponder necesariamente a una esencia y estar ordenada en una especie-

es uno de los aspectos que el ente conlleva por el solo hecho de ser-

lo, precisastnte, el aspecto cue concierne a su realilad especifica;L

ella es su "erdad ontológica (8). Pn ‘ercer ¿ar, <nbycce aquí un

riec¿o, el de (eii ¡”'r lo ili'i‘ero —n C tido \ “n‘íxi o con la

verdad teñada desde el pento’de vista ¿noseolfigico. ’s c erto que

el texto puede dar pie a ese equivoco, pero se ha de tener presente

que verum señalaefixna la adecuación de la C058 a su esetcia o ar-

quetipo en el Intelecto divino. En efecto, cs doctrina tradicional

que :n el Logos se subsumen todas las esencias o iceas e

y es ¿sta la rasán jor le one Pico asocia este trasce dental con la

bilita el acceso a la ver:

del intelecto humano a la cosa: si algo respende, por ejemplo, al

arquetipo oro, tiene esencia de tal y es verdadero oro; por eso,

podemos re-conocerlo con seguridad como lo que es y llamarlo "oro".

Con todo, insistimos, este segundo plano no es el que mas importa

en el tema que se trata. Este sigue con el tercer trascendental?

"Similiter autem et bonum est, quia quicquid est, guate-
nus est, bonum est[uJ sicut multiplex est esse, ita mul-

tiplicem esse bonitatem. Est enim primo esse naturale

rerum ut homíni esse hominem, leoni esse leonem, lapi-
di esse lapidem, quod esse et naturalis bonitas indivi-

iue sequitur. Sunt alia esse, quae adventitia dici pos-

sunt, ut homini esse sapientem, esse pulchrum, esse sa-

num. Quemadmodum autem sapientia et pulchritudo alía

entia sunt ab humanitate, ita alía bona sunt"(9).

Se establece ahora la equivalencia entre ser y bien, al sostener-

se que todo lo que existe, en cuanto existe, es bueno. Sin embargo,

no se alude con ello a cualquier clase de bondad; hay, dice Pico,

bienes "adv nticios". Estos son los que atañen y se añaden al esse

primario de un ente, por ejemplo, el ser sabio, generoso o sano,

son, para un hombre, bienes que se apoyan en su condición fundamen-



tal: justamente, la de ser hombre. Asi pues, ponga se revela como el

tercer trascendental, ya que está ifiplicado en el eng en y por sí

mismo. Atendamos a uno de los ejemplos que el texto propone: aun

cuando de la existencia de un león pueña derivarse un mal para el

honbre, es bueno para el león existir y ser león. :e donae se co-

rienúa a entrerer la za,¿n por

ERE después de gerug y no a la inversa: el Kien que conlleva la e-

xÏstencía de algo es el propio de la especie de ese algo, de la e—

sencia en la cual es. Por eso, el Mirandolano señalará a continua-

ción que todas las cosas apetecen, se dirigen al bien, así como to-

,
es decir a afirmarse en la existencia. Pero sa-

al cosa óeterrinaóa, vale decir en su ser especifico y

l ....-—L.i..,. .-natulale". De mene-

ra, pues, que todo 555, por el pero hecho de existir, se vuelve ha-

cia la plenitud de su naturaleza o especie: para retornar al ejem-

plo piquiano, el bien del león consiste precisamente en ser un ver-

dadero león, o sea en cumplir acabadamente su esencia, aproximándo-

se así a su arquetipo, ya que éste es el fin que le es propio. De

ahí que Pico relacione el bonum que todo ente constituyg con ka

causa final: en la conservación de su ser, su verdad y su bien,

cada cosa se ordena en la especie a la que pertenece y mantiene

de ese modo el orden intrínseco que le es propio.

_Pero, además del orég de cada ente, hay un Ordo universalis que

Dios aprueba-como creación suya:

9Vere ergo dicebamus unumquodque quod est eatenus esse

bonum quatenns est. 'Vidit enim Deus cuneta quae fe-

cerat et erant valde bona'. Quidni? A bono gpifice
sunt qui similitudinem omnibus imprimit guae sunt

gp ipso. In entitate igítur rerum admirare potentiam
efficientis possumus Dei, in veritate artificis sa-

pientiam, in bonitate redamare amantis liberalita-

tem, in unitate suscipere conditorís unicam, ut sic

díxerim, simplicítatem, quae unumquodque sibí, tum

-omnia inter se invicem, tum ad se impsum univit omnia,

sic unumquodque ad suimet, ad aliorum, ad Dei postre-
mo vocans amorem" (10).



Pico cito SqUÍ el yersículo del Genevis I, 31: es al cvlwinar la

creación y ver el Conjunto de las coses creadas, el 0rdo reram, cuan-

do se expresa que ese conjunto es any bueno: "Vio Dios tedo cuanto

habia hecho y he aqui que estaba muy .ien" (11). Los pensadores ju-

deomcristisnos tienen una doble rsgón yara postular honpq como pre-

dícsdo universal de ens: todo cuanto existe es b e:o no sólo en vir-

tud de una rasca entogágíca vean en Platén y arista (363 se podria

teolfgico, es decir por considerar que todo ha sido creado por un

Dios que es el Sumo Rien. Desde este perspectiva, le bondad de la

creación se manifiesta tanto en su totalided coso en cada una de
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el pasaje recién citado dice que Dios na unido a ceda ente consigo

misno, en virtud, obviamente, de su carácter de 3232; también lo ha

unido a SL al dotarlo de una finalidad última que 10 conduce al EÉÉÉ.

Pero también indica claramente que el Creador ha vinculado todas

las cosas entre si, aludiendo de ese modo a un orgánico order1 “ni’

versal que, independientemente de la bondad de las coses indivi-

duales que relaciona, es en y por sí mismo muy bueno (12).

[Pero volvamos ahora a nuestro tema central, en el que estábamos

examinando la bondad del ente individual: es buena cada cosa crea-

da en su orden_propio. En tal sentido, este texto piquiano es texa-

tivo: Dios ímoríme su semejanza en todas les cosas (13). Así comien-
._._. __L———- —

.._.—.
——_——_—. .—__ _. ____ _.._..___._._.

za a revelerse el fundamento metafísico de equelles expresiones que

Pico ponía en boca de Dios al dirigirse a Adán e indicarle que todo

lo creado por El posee un thesaurus, un archetyous y una sedes: 10

que allí se expresaba con vuelo literario, aquí se formula en los

términos áridos aunque precisos de le metafísica: la circuscripción

del esse que se da en cada ente y que lo constituye como un unum

intrensferible, es justamente su thesaurgs; aquello que lo hace
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veran en cuanto tal cosa determinada es el arcnetypus al que respon-

de; y, por último, lo que lo vvelve más o menos bonum es su proxini«

dad a ese Elquetipo; ello le confiere una flinalidad especifica y,

esto es erlel orden

-
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¿n el pasage lcClrfl pïbdvo se CUHMLLHH, ¿, s, uno de los datos

was i pwr.— ies G.1 Cri‘t -\;» ñ. n .‘tcio, la ‘nelTF o ¡rpresiou

Ü¿V1L8 cn lar cosas comporta el vastigio de on Dios trinitario: se

mencionan explícitamente Su potencia en cuanto eador, Sa sabidu-Cr

ria en cuanto artífice, y Su liberalidad en cuanto espiritu de amor.

FUPor otra parte, recordemos que la triada potencia, sabi‘uria y amor

atriouida a Tios aparicia t;mbi¿n en uno de los nomentos claves del

.n_

_e elïran y se refleian en la exism
\
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esencial, esto es en su VélÓFQ; y en su bien propia, o ¿ea en su

plenitud final.

Volvamos, pues, con Pico, a los trascendentales, o sea a las com

munissimae dictiones. Ellas se abordan ahora desde el punto de vis-

ta de los respectivos opuestos, con el objeto de comprobar si éstos

tienen igual extensión, como ocurre con la convertibilidad de aqué-

llasi Así, se establece que enS¿Engg se Opone a nihíl; verum a fal-

ÉEE; y ÏQEEE a 33132. Por lo dicho anteriormente, se demuestra que

la división de un ente conduce a su desaparición como tal, y aquí

cabe recordar nuestro ejemplo del libro deshojado: ya no existe e;

se ente, a pesar de que, entonces; cada una de sus partes guarda aún

cierta unidad y por ello se puede hablar de otros entes, awsaber:

las hojas. Respecto de la equivalencia entre falsum y nihil ¿cierta-

mente, no en sentido absoluto-sino en el de non ens—, conviene re-

cordar, en cambio, el ejemplo del oro falso, que no es oro; será

verdadero en cuanto bronce o cobre y, por ende, existirá como tal,

pero no existe como oro. Pero Pico se muestra particularmente enfá-

tico en el caso de la equivalencia ninil—ma]um:

"Kalum et nihil si díïerre dicamus, reclamabunt philosophi
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parítergu theolOgi, quare et facere malum nihil est fa-

cere dicique solet mali non esse caneam efficientem sed

deficientem. Unde illorum insania c ¡futatur qui duo prin-
2erum malorum, quasi

efficiens aliquod principium mali e‘set" (14).

Al wenos dos puntos merecen destacarse en este paraje, por la

,A-, .L - -
.. J,- . m ‘ A >

ÜPdlÉDbe inccherencia cue fbrlucn entre si: en pj? rr lugar, el he-

.¡

Icho de que Fico no irse a colación nn ejeppeo netaïente ontológico,

cuando su discurso en el_De ente lo es. É iese que, donde podria
s

nacer dicho, por ejemplo, que e mal de la oncuridad consiste en la1

ausencia de luz, recurre en cambio a una mención de tipo é tico: se-

ñala, efectivamente, que hacer el mal -o mejor, hacer mal- es un

no hacer. Pero lo que sigue en el texto confirma la sospecha de que

el Nirandoleno enfoca la equivalencia ninil—galnm teniendo presente

la polófiica agustiniana con el naniqueísmo, la cual, cono se sabe,

3.4 ereses éticos. En efecto, en se-(-6-se libra fundamenta mente desde in

gundo término, aparece aquí una implícita pero innegable referencia

a los maniqueos. No obstante, y aun cuando haya extrapolado anïí=ïn

ejemplo ético, Pico no olvida que el ámbito en el que se mueve aho-

ra es el metafísico y por ello ataca la principal postulación 2333-

física del maniqueísmo —es decir la posición dualista que plantea

un principio positivo del mal, ademas del bueno-, calificandola de

"insania".

Así pues, en el rastreo de las posiciones doctrinales piquíanas

en el De ente, hemos pasado revista al momento teológico -en el que

se acentuaba la absoluta trascendencia de Dios como E232, Verum y

i

Bonum—, y a1 momento ontológico -en el que se descubren los vesti-

gios de ese Dios trinitario en los tres trascendentales de todo lo

creado—. Ahora bien, la estructura doctrinal de esta obra registra

un tercer momento en el que se examina nueva pero brevemente el g-

EBE, Verum y Egngm en Dios, en primer lugar, en Si mismo; y en se-

gundo término, en cuanto que El es causa de otros seres. Este momen-

to, que Ocupa el exiguo capitulo nueve del De ente (15), es una re-

visión que cierra el circulo doctrinal, pero que nada importante a-
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3?¿ade a lo ya relevado.

Con todo, no es ocioso apuntar algunas notas de interes: al reto-

nar el tema de Dioseqngg, se insiste en Su carácter de plenitud del

Ser, lo cual, adewñs, torna ab proa la postulación sobre la existen-

cia de dos principios del nie o. Con ello, se inserta en esta págíw
/
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nuinc.pia i.r.ijt, PJuJFÉ -'. F
( do, un =b-0, e? ueviga el

\_Ltens del Dios-Vernn, aoarece ireir‘eoa la ideitídad absoluta en :1

n“... yeïissingm est. Quid eniy

Su condición de perfecto, suficiente y :aïinanente deseable, por
I

contener en Su infinitud todo ¿o deseable.

De este TOÉO, uego oe una ïZGTÉ alusión a los cuatro nombres di-

vinos!(ló), rico insiste en

nuevamente todo lo óntico al Ser Absoluto que, una vez m.s, es vis-

to cono Trinidad,¿ cuyos testigios se reencuent“an en lo inmanente.

Señala ahora que, al retomar el camino ascendente, se ha de inver-

tir el orden de consideración y ver en Dios, primero, Su bondad;

después, Su verdad; y por último, Su ser. Así, a1 conferir preemí-

nencía al tema de Dios cono Bien Sumo y, por ende, como fin último

de todo lo que existe -1o cual; como es obvio, incluye implícitamen-

te al hombre-, Pico establece un enlace con el siguiente y último ca-

pítulo de la presente obra.

En efecto, como lo anunciamos, ella se cierra con una exhortación

ética, en la que se alude al bien supremo del hombre, es decir a la

perfección de la vida humana. En el tratamiento de dicha perfección,

Pico esboza el sentido moral de una doctrina ontoteológica como la

suya. Y no podía ser de otra manera, dado que, según recordamos rei-

teradamente, el Nirandolano comparte con san Agustín los intereses

primordiales de Dios y el alma. Si en el De hominis dignitate el

discurso piquiano se centra en el tema del alma humana con ineludi-

ble referencia a Dios, en el Qe ente ese discurso gira en torno de



Dios y Su presencia en las cosas, pero een la mira última puesta

en el alma del hombre:

Veram ne aliis potius quam nobis disputemus, illud.curan—

¿un ne altissima persorutantes in humili, idest indigna
conditione viï'amus [...] Sed il];st assidue meditandum hanc

nostrsm mentem cui divina etiam pervia svnt, ex hortalí

reparo esse non ¿cese nezue fulicrm alihi gan in divino-

rum posees51ane lUÍUÏFg .'c cuasi ad-

‘:na rerfgr3211pr, prtk -to¿ gostha-
bits cura teilcnorum, a _it et accená

dit. ¿irsnere autem in cputatio vi-

detur ut, si esse beati mnium imi-
J

I

Ho es irrelswente el hecho de cue este ficciso y último capitulo

'nte se abra con la advertencia de que, si bien es importan-

'mción de po ¿ciones filosóficas mesure ello se insiste“1

a segunda parte de la ggïtig-, no lo es tanto cuanto la reflexión

y el diálogo que cada uno entabla consigo mismo. Esta apertura es ng-

nificativa, en primer lugar y en sentido amplio, porque se encuadra

en la concepción piquiana de filosofia: según hemos visto, ésta a-

punta a una intellegtig de 10 Absoluto, que se apoya en una previa

ascesis moral del individuo y que redunda en su perfección en cuan-

to ser humano. En segundo termino, y ya en sentido más acotado, al

encaminarnos hacia la culminación de la obra, se confirma el carác-

ter de presentación de doctrina personal y no de exégesis filosófi-

ca que le habiamos atribuido al comienzo: el De ente no se cierra

recogiendo una serie de conclusiOnes acerca de lo sostenido por

Platón y Aristóteles para mediar en una discusión entre académicos

y peripatéticos. Ése, insistimos, es el motivo que da lugar a su

redacción, pero no su meta última y rectora.

Tal meta se hace explicita ahora, iluminando retpospectivamente

todo el tratado, cuando Pico recuerda la necesidad de reflexionar

sobre la condición humana y su capacidad de acceder progresivamente

a lo divino, posibilidad que el hombre dEbe buscar mediante la filo-

sofia. Y esta enseña, de acuerdo con la perspectiva piquiana —y tam-
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H í). rn H '13 ¡4I.)DA0bién la de Agustin—,a encaminars hacia lo celeste, cone"

el paso por el mundo como un geregrinaje que exige desapego por lo

terreno pero que, a la vez, se vale de las cosas a manera de vehí-

culos o peldaños en dicha ascenïión. Prueba deello es la expresión

con que culmina el pasaje recien citado: el sentido último de esta

disquisición sobre el ser y aus yreúieadca uniïeïrales consiste en

ÚíSCULLÍÏ en las entes la similitud que ellos guardan Trayecto de

la unidad, verdaïy Bondad divinas, con el fin de actualizar en nos-

otros esa simñitud como ima;en, y alcanzar así la plenitud humana.

Pico se pregunta se"uídamente qué puede apartarnos de esa direc-

ción. Como no podia ser de otra manera, su respuesta gira en torno

de la triada que atreviesa todo el tratado. A la unidad del a

humana, garantia de su paz, se oaone la aübición que la arrastra

ifuera de s y la dispersa entre las cosas: "athitio sibi Eaerentem

animum extra ee :apí et i. “acerum trahit atoue dis-

Eersit". A la verdad que ilumina el alma, se Opone la voluptuosidad

de los placeres, que la entenebrece: "... ig caligine voluptatum...".

A la bondad, que es difusiva, se opone la codicia: "... bonitas g-

nim peculiare hoc, communicare aliis bona guae Bossides". En cam-

bio, la dirección inversa es la ascensional:

"Sed quis dabit pennas ut illuc volemus? Amor eorum qui sur-

sum sunt. Quis adimet? libido rerum quae supra terram, quae
si sectemur, iacturam facimus et unitatis et veritatis et

bonitatis E..]Quod si tria haec, unum séilicet, verum et

bonum perpetuo annexu ens consequuntur, reliquum est ut,
cum illa non sumus, etiam prorsus non sumus etsi esse vie

deamur et, quamvis credamur vívere, moriamur tamen potius
iugiter quam vivamus" (18).

Con estas palabras termina el 23_ente et uno. A1 mencionar el

camino de ascensión hacia lo celeste, Pico cita aquí dos pasajes

bíblicos: uno, veterotestamentario; y, el segundo, paulíno. Así

pues, la obra se detiene finalmente en el umbral de la teología

precisamente porque no es teolbógica: "Philosophia guaerit, theo-

logía invenit...". De esta manera, el último párrafo del tratado,

desde nn ámbito ya teológíco, arroja luz retrospectivamente sobre



la orientación de su tem tica: el war mismo del alma depende de la

conservación ue su unidad, warjod y bondad; pero lo Unum, Verum y

Bonum están cifraHOS en el ïïfe Tu Fics. Todo lo dicho hasta aquí

se reencuentra en el Hiponense.

?. :zr 1:
s

onjïrlffgicos ci‘eizfi‘or en :':;-.'_1
' '

¿si Tn.

Deti¿;:3 A,e, a1 dejar e],aspecto 190165 co para ir al ontoló¿íé

co, Pico advierte que se abandona el plano de lo 5.ae para ir al de

Jo ¿y 3132, es decir que va desde el EssemDios Creador al ens crea-

tqg. nn este, el "¿-ancolano eCscarta las notas universales de res

y alignig, a -1tiíes por los escolfsticos, para coneiderar sólo EJES

cceito ra] y ‘0 Je los tnïo,ues ¿le el a“ 549 preii proyectar ecïie

él. Ifiánizco es e .1”.Jvo re e1n ¿rustin, I Ia OL-PD1 en todo lo

que existe, si ¿te tay trcs eleïentos ¿de ;t:den c"00ei'i:sg pero

que son "de un obrar inseparable" (19). Y ello es así poreue, como

veremos, el universo agustiniano extrae su intima conformación meta-

física de una participación compleja en la naturaleza del Ser divi-

no trinitario.

La explicitación de esas huellas o improntas —ya que en forma pau-

latina Agustín irá precisando las diferencias entre vestigio, seme-

janza e imagen—, constituye justamente la médula de su metafísica.

Asi como Pico prOpone un orden de tratamiento en la consideración

de los trascendentales, según el cual primero_se ha de abordar el

ente como 3239, luego ccmo'ggggg y finalmente como bonum, también

el Hiponense examina 2332 iria en 1a misma sucesión: dice, en efec-

to, que en toda sustancia hallamos, en primer lugar, que existe;

en segundo término, que es tal cosa; y en tercer lugar, que permaa

nece en su ser (20).

Ahora bien, estos tres aspectos indisolubles en todo ente, son

caracterizados por el santo, respectivamente, omo el ÉQÉBÉ, la ¿Ee-c

cies y el ordo que se hallan en toda cosa creada, sea esta material

o inmaterial. Con estas tres notas universales del ens en cuanto en-



te y en evento creado, es decir sb alio, Agusiín se refiere al nrum

3e¿pm y hgnpm de los que Pico habla. En los textos netaiisicos agus-

tinienas, el ¿eggs menta siempre el pero hecho de existir que una

»re:enta, mientras qwe el ser tel cosa ¿efermineda le confiere

la nerienencis a un3_species , y, ¿or últizo, la w¿ïhü>crcia en su
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mitación—, sea asimila

la que el ente se asienta y consolida, ya que su Opuesto, la divi-

sión, destruye y aniquila el ser (21).

La constitución de un ente como tal cosa determinada lo ordena

en una ¿333332,2ü hacerlo participar de una forma dada; con ello,

se alude, pues, al hecho de que todo lo que existe posee una essen-

d- ia. El Hiponense relaciona este segundo trascendental con el nume-

rus; esto obedece a que, para él, el número es lo que representa y

precisa la esencia: en términos agustinianos, de viejo sabor pita-

górico, ceda cosa es verdadera porque posee úna forma, y 1a posee

porque el número la fija. De ahí que en la definición de verum pro-

puesta por Agustin y citada por Pico, "verum est ig gpod est", haya

que subrayar el ig y no el es}, puesto que el pronombre dice de la

esencia, mientras que el verbo unenta. fundamentalmente la existen-

cia. Precisamente, cuando Agustín seïala que estes tres notas onto-

lógicsmente constitutivas del ente son de hecho inseparables, se

está refiriendo a la necesidad_de que la existencia de un ente se

dé a través de una esencia. Quiere décír lo mismo que expresa Pico



.- _

al sostener que, si un eng es pnïg, ha de ser en alguna medida V¿rgm.

37¿Y si para el Nirandolano también es proporcionalmente Égnng, pa-

ra san figustín, todo ente, al poseer una esencia, debe tener un or-

Ïg propio. Efectivamente, en terminos agustinianos, el tercer

cendental se vincula tanto con la per anencia en el ser cuanto con

Ja bonñad propia del epae natuiaíe que a1;o iceee (22). En priner

eï;anece en la Gï?91ü*618 porque "suis parti-
, _i

—*

.“u

%?S Sipïïet CCKflTU1t"¡ lo Que es causa "cum sibi rwica sit“. Se tra-

ta aquí de arden individual, intrínseco, ¿e caca cosa. En virtud

de este último ternario, el ente se organiza Como una ciertaïmnidad

dotada de veáióa, por ejemplo, nn libro se orraniza 00m0 tal. Así,

se tiene ¿a vinculación de este tercer trascencental con el primerq

el de la unidad. :n el universo PÉJSÉÍÉÍHNO, todo lo que es, salvo
L

Dies, es rp“esio. Ta Tlptura de ¿sa CC‘TSC3015” |1371a, o sea oe

su crgan' ación interna u crio, decreta el fin de su pernanencía en

una ocea sea mas perfecta, queda afirmada dicha permanencia. A la

vez, cuanto mayor sea 1a congruencia deglos aspectos o partes de

un ente, cuanto mayor 1a complejidad de su Ergo individual, más per-

fecto y más noble, ontológicamente hablando, será el ente del que

se trate. De este modo, asoma la relación del tercer trasCendental

con el segundo, ei de la forma según la que puede ser verum: todo-

ens permanece en la existencia en una eSpecie determinada y según

su pr0pia forma o esencia. El QÏÉQ de un ente, al fijar la forma

de este, lo confirma como ¿al cosa y determina de esa manera su-

carácter de miembro de una Epecies. Ahora bien, al confirmarse en

1a existencia como tal cosa determinada, el ente tiende naturalmen-

te a la plenitud de su especie, como guiada por su propio peso es-

pecífico. Por eso, égustfn llama también a1 grgg,'póndus'(23). Y

obviamente, en la medida en que una cosa se acerque más a su forma,

verá aumentada su bonitas ontológica; habrá alcanzado así 1a pleni-

tud de su ser natural, :pafi qm, este tercer trascendental es el que

da pie, seg“n Agustín, a la estimación del ente por parte del hombre.
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Asi pues, a manera de sintesis, podemos proponer el siguiente cua-

dro comparativo de la cntología de san Agustin y la de Pico en lo

que concierne, esoecialteute, al tema de los trascendentales que

ahora nos ocupa:
__ ,

í.“
_ __c_

.._______._.[__
_

ser modus mensura unitas
____ ... ,_. _

_____ . c-

species- .

-

,

ser tal cosa ’“Ï‘”’T numerus verltas
essentia -——————— ———-————-

HWÑ

permanecer
ordo B

s li as
en el ser ondgï 22E—É——

En la cuarta y última columna vertical se formula, en términos

piquianos lo que Agustín expresa con otros que le son propios, pero,

conceptualmente hay una clara línea de continuidad. En efecto, si

leemos ahora en sentido horinoctal, se corrobora que para que algo

pueda ser o existir, ha de tener una circunscripción ontológíca, un

modus o EÉBÉ_ÉÏ que hace que eso exista en si y recortado de los de-

más entes; a este precisamente Pico llama "ynum". El ser tal cosa,

esto es la pertenencia a tal especie, implica que el ente tiene uta

forma o esencia deterwinade, y eso es lo que, en sextido‘piquiano,

lo Constituye cxmo virus en cuento tal cosa. Por último, si perma»

nece y se afirïü en la existe no lo hace de una manera indetere

minais sino al revés, dSÜÉÏüÏHFFÚCSÜ cada vez más, es su propio ser

natural, con lo oral sigue Su orden propio y su peso o finalidad

específica; esto, asi exoresado en términos agusuiníanos, es lo que,

para Pico, lo convierte en un miembro 29333 de la especie de la que

se trate.

S 3-1

aa cx sit“ se refiere a la triple Causalidad reco¿ída después por

el Mirandola u, cusnño este asocia la causa eficient-

del ente; la ejeunl r, a su verdad; y la finel, a su honísd: n:

se que, en 27h95 autores, 1a causa eficiente, positiva, la que prom

duce el mero hecho de ser, su Spa sit, es el pelas que circunscrib*

su unidad y le otorufi CL der cho a existir. En cambio, En 5‘: big
L
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nico- que

es su causa ejerplnr. Y, en último término, el ser natural, coheren-

te y pleno de la cicatura de la que se iiete, 1a vuelve ïmïa, en la

wedifla en que responñc a su cerca fieal. De hecho, el pr}3—ïonggs

PSHEÉÍÜÍÜÏO coïiuce al ente a1 locas ïatgral, propio de su especie

en el cante to de Fo real, y, al_:lcrg«uïlo, rbíi ¿e :u 'ïieg.(24).
“ í :‘rs, 3€ xtlïflc? lo 3-“ilitud c z w‘al ect;e la e‘afi510a

'niana y la de Pico, precisamente en los temas centLeles de

amnas. Tanto es asi que dichos puntos fundamentales acaban esbozaná

do un ois LO general corún a las oos, es decir Hua misma visión de

reviste

la que e-

,
la totali-

"dad de 795 oiverses especies del Fundo real constituye Hifi escala

jerárquica y, a la vez, yor ¿es re:\ >nes nue dicwas es:eaies guar-

dan entre sí, un todo arsénico, qu A¿ustin llama "Org2_3niversalis“

u "QEÉB EÉEEE" (25). Asi como en Pico 1a doctrina del oráen univer-

sal se relaciona con 1a huella que Dios deja en la creación, en el

pensamiento agustiniano; esa concepción central se vincula con la

teoria de la participación: todos los entes participan del Ser di-

vino. Agustin pone el mismo énfasis que el Mirandolano en esto. E

insiste tanbien el en los grados que se verifican en dicha partici-

pación, es decir en el hecho de que unos entes participan de la ple-

nitud del Esse más que otros: así, por ejemplo, hay mayor densidad

ontológica en un pájaro que en una piedra. Esto hace que la realid-

dad constituya un conjunto de perfecciones escalonadas, no sólo pGP

que los miembros de una misma especie cumplen con mayor o menor ple-

nitud la esencia que a ella le corresponde, sino también por las di-

ferentes jerarquías que poseen las distintas especies.

Tal Orden universal no es, para Agustin, sino 1a expresión de la

"Ulex .eterna de Dios, con la que El decreta, determina y regula la

constitución de la creación en su totalidad y el modo como ha de

irsertarse en ella cada ente de los que conforman el universo. Por
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la cosa individual posee tambien, en virtud de su Oro o bone

'D

o

ad natural, su propia ley (26). La ley natural es pues, n Agustin,d

la ispronta que lleva cada ser natural, en y por su propia naturale-

AJ
l

J

.1-
.,

'13za de la ley eterna y universal que rige la LL que ha si-

1 l I

do impuesta por Dios. ¿si se clarifioa, Serce otro &N¿H10, la razón,3

1este i ?ica la teniencia qte—cndereza cada cosa y la ¡Leva a artiu

colarse en el conjunto ar ¿nico de _o creado, cumpliendo asi su fun-

egto. Te esta manera, el “eso no es erclusivamente

—como ee podria entender en sentido vul5ar— una inclinación hacía

.jo, ni tampoco consiste en ura determinación que sólo ataña a

los entes fisicos. Desde el momento en que se presenta coro uno de

los calcetwrcs estológioos de todo lo one es en cJanto es, co*st1tu—

. ,. ’_ .,—:‘“ ,.- --. -'. -» -(D. .7...:.W l

'

ye una cata iria etort;ica; nas «;n, un .erdülero tresceuuectal oe

o que ¿e asimila a é1.(27).

Ahora bien, según Demo. visto en el capitulo V, para ?ieo, el

hombre es el único ser creado que carece de un loops determinado a

_prigri en el conjunto de lo real, ya que el es quien, en ejercicio

de su libertad, elige su propia ubicación al decidir su modo de vi-

vir y de ser y a1 asimilarse con ello a una de las especies ontoló-

gicas creadas. Veiamos, además, que a esto se referia basicamente

san Agustín al plantear el Dondus humano como una fuerza cuya di-

rección cada hombre determina según su juicio y voluntad. Ahora se

advierte que si esa antropologia es elementalmente común a ambos au-

tores, esto se puede dar porque los dos_parten de una metafísica cu-

yas lineas fundamentales también les son comunes. En otros términos,

una metafísic —o, mas exactamente, una ontoteologia- de diversos

matices, pero de idéntico enfoque se ha revelado como condición de

posibilidad de una antropologia coincidente; Indirectamente, esto

pone de manifiesto que, a pesar de que ni Agustin ni Pico se pueden

considerar autores formalmente sistemáticos en su expresión -como

lo es, por ejemplo, un Tomas de Aquino—, ello no significa que sus

respectivos pensamientos no guarden una inobjetable coherencia in-
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.erna. las yreocvpücinnes centrales que les son comunes so; trata-

das con similar orientación porque filosóficamente las categorias

netafisicas a las que los dos lapelan también son similares.

Volvemos, entonces, a dichas categorias. Cuando Pico encara el

J

tema de los recpectivos opuestos de los LÍÉS trascendentales, al

ens un.) opone nihil. Y en ello insiste tenbiín Agustin reiteradaey

gente, no sólo cua do cuscóors;ïraga ¿te lo 1 o es "er y ser bso,

sino cuando arela iïclwvo al ejemplo ce la wgerie de un hombre: la
L

aniquilación de un ter Luïafio en cuanto tal tiene lugar orando se

rcrpe la unidad de alma y cuerno, pero si se encalsenara su cadá-

ver, de manera de impedir la disolución de sus partes, aún habria

aliquid, es decir un ens. De otro modo, observa el Híponense, al

desaparecer la unidad de dicnas partes, se llegaría a nihil (28).

n consiïera que al 2;;5É en cuanto tras-

cendental se opone fale m: lt falso es lo que imita a otro sin ser

lo que ese otro es, es decir sin =ceeer su esencia; por eso, en la

naturaleza no se puede dar la falsedad,puestoque los entes natura-

les no se imitan unos a otros; son lo que son, con nayor o menor

plenitud (29). De ahi que pr0ponga el ejemplo, también aducido por

Pico, de la imitación artificial del oro, y que el mismo texto a;

gustiniano citado por el Mirandolano identifique el ser con la Ver-

dad. Por último, seria redundante insistir en el tratamiento que ha-

ce san AguStín de la Oposición bonum-malum y, sobre todo, en su ne-

gación, contra los maniqueos, de la sustancialidad del mal. Corre-

lativamente, identifica en las cosas ser y bien, es decir que en

la medida en que ellas son, son buenas. Más aún, en tanto que el

Hiponense considera el Egdgs, la species y el giga que'se dan en

cualquier ente como tres perfecciones, puesto que toda cosa consis-

te en tres perfecciones, toda naturaleza es buena por definiciónl

además de serlo por constituir la obra de un Dios bueno (30). Así'

pues, también en el planteo agustiniano, los Opuestos de 323m, xe-

EEE y bonum guardan entre si la convertibilidad que se da entre és-

tos: en cuanto un ente Dierde su unidad y su orden intrínseco se
¿ 1



milenio, se va en oxi: uso a Ju veo? de su orifien, con e] n,

s tuelve falso que sea tal ente y, a Ja vez, ya no es Enero pur*

monde a “a esencia DTQDÍB Se :1 esoecie (31). Pelo ha-

.er ute, CUFEÜO Pico eboroa el te3a “earn walum, ¿esa del

olano 611 321 ¿etefisico el Gel ral moraL 91 Gecir nue ral y roda
¿

no\diiíeïcn, ya cue ia cross ¿el mal es ¿efiviente y no eficiente.
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¿a eje-gïïr, y ponga a la final. En el miswo uentido, la doctrina

agustiniena es aún mas Pïpl cita. En efecto, como vimos, el Hipowen—

se asimila le unidad óntíoa a le níggïïï, la verdad al númerus y la

tondsd al ponfgs. Pero, ene; s, cada un? de estas tres categorias

_,
a una instencie del Dios triniterio. Así, en un

ente, el hecho de ser —es decir su causa eficientq sellada por su

unidad, por el modus o wedida que guaráa- es relecionodo por Agus-
..,,..

.. n

tin con el Padre, ya que ¿1 atribuye siempre lo originario y pri-

mordial a la primera Persona. En cambio, le causa ejemplar de un

ente, su formación como tal cosa y, por ende, su pertenencia a una

especie asimileda el Egggggg, esto es su participación de una for-

ma arquetipica, es el momento que corresponde a la segunda Persona

trinitaria: les cosas muestren le huella divina también porque rea-

lizan las ideas eienpleres del Verbo, en el que radica la Verdad.

oPor_ú1timo, la bended ntica es consecuencia de la ordenación de

su gggggg, que le atrae kecie su plenitud,ppr eso, Agustín señela

al Espiritu como instancia terminal, vale decir como razón de todo

movimiento, desarrollo y bondad ontológicas. Es precisamente en

virtud de haber planteado une similitud metaf sica de lo creado
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respecto del Creador que el Hiponense se refiere a las Personas tri-

nitarias 00m0 Medida sin medida, Númerossin número y Peso sin peso G3)

Y es también sobre las huellas de Agustin que Pico distingue entre

similitudo e image; siguiendo una doctrina que —esta sí- es recogida

por la mayor parte de los autores escolasticos. Fl santo diferencia

ambos conceptos, estableciendo entre ellos la relación que se da en-

tre genero y especie: toda imagen guarda semejanza con aquello de lo

que es imagen; pero aquello que tiene cierta similitud con algo no

es necesariamente la imagen de ese algo. Para que se pueda hablar

de imagen,es necesario que lo que es semejante a otro haya sido pro-

ducido directamente por ese otro; asi, la semejanza de si mismo que

un hombre encuentra en un espejo es verdaderamente su imagen porque

es producida inmediatamente por él. Por eso, sólo del Verbo puede

decirse de pleno derecho que es imagen del Padre, ya que el Padre

lo engendra como la perfecta semejanza y expresión de Si (34). A-

gustin considera un problema que excede los limites de la razón hu-

mana el determinar cómo exactamente el Verbo, la Imagen en si, im-

pone, a su vez, sus formas a las cosas, de manera que éstas guarden

cierta similitud con el Dios al que deben su existencia;_puesto que

eso significaría penetrar en el misterio mismo de la creación. Pero

no es menos cierto que afirma al menos esa relación de semejanza,

en los términos que después recoge Pico.

Esa similitud de lo creado respecto del Creador se torna más pro-

funda -y problemática- eneel caso del hombre, que_es ad imaginem si

similitudinem de Dios, por constituir el momento culminante de Su

creación. Tanto en Pico como en Agustin, dicha semejanza se da en

el alma humana, cuyo principal atributo, también para los dos auto-

res, es el de ser libre. Por ello mismo, el hombre puede libremente

deformar esa imagen en él, pero aun asi le resta a su alma la posi-

bilidad siempre abierta de actualizar 1a participación de Dios, de

elevarse a El y hasta de habitar con E1 in solitaria Patrís caliáJm.

De esta manera, el interés primordial de ambos pensadores, en sus

respectivas y coincidentes visiones del mundo, estriba en mostrar
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las huellas de Dios en él, para señalar justamente la diferencia

de grado en materia de asimilación que hay entre mundo y hombre e:

respecto del Creador: cada cosa, en tanto existe, lleva inelucta-

blemente Su sello trinitario, y nada debe hacer para mantenerlo

o volverlo mas nítido. El hombre, en cambio, es, como vimos, en

cierto medida co-creador de si mismo} en cuanto constituye funda-

mentalmente una obra inacabada y una tarea abierta. Esta apertura

se da en dos direcciones fundamentales mutuamente excluyentes, aun

cuando se registren diferencias de matiz en los textos piquianos

y agustinianos sobre este punto: la ascendente, que lleva al al-

ma humana a elevarse hasta Dios y actualizar Su imagen en ella; y

la descendente, que la arrastra hacia su bestialización, deforman-

do en sí dicha imagen, aun cuando esta nunca se cancele'completama+

te (35). ¿De que manera puede ocurrir esto último? La reSpuesta pi—-

quiana es, seg’n veíamos, muy clara: el hombre se aleja de la meta

más alta a la que es convocado y desdibuja la imagen divina en ¿1,

cuando se entrega y asimila a lo que, aun llevando los vestigios

de Dios, es lo que menos se parece a El: el mundo y sus entes. Tal

alejamiento se lleva a cabo mediante la ambición de cosas plurales,

que dispersan el alma y destruyen su unidad; la voluptuosidad, que

entenebrece en ella la luz de la verdad; y la codicia, que invier-

te la dirección difusiva de la bondad.

En tal sentido, idéntica es la lección agustiniana. F1 Hiponen-

se insiste —y quizá con mayor énfasis aun que el de Pico- en que,

en definitiva, sólo son dos las direcciones que libremente puede

asumir el amor humano y que determinan el valor de 1a vida de un

hombre, su salvación o perdición: el amor 231 o el amor mundi. Más

aún, harto conocida es la alternativa que taxativamente presenta

Agustin: dos amores, recíprocamente excluyentes, constituyen las

dos sociedades que atraviesan la Historia, abarcando asi toda la

humanidad, y precisamente por la opción que haga en eso cada hom-

bre se autodetermina como un miembro de una u otra (36); Ahora bien,

la opción por la dirección descendente —es decir amar el mundo,
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volviendo asi la espalda a Dios y deformando Su imagen en la pro-

pia alma- es una elección fundamental, decisiva, que pierde al hom-

bre y que, también para Agustín, se revela a través de los mismos

riesgos que Pico enuncia al cerrar el Qg_gntg.

En efecto, el Hiponense considera la ambitig una imitación huma-

na perversa de la omnipotencia divina; por tanto, la ubica en el

mismo comienzo de la humanidad con el pecado de Adan y Eva y la

juzga fuente de innumerables males para los hombres (37). Pero lo

que asocia en este punto latdoctrina de Agustín a la de Pico es el

hecho de que ambos entienden que la ambición destruye la unidad del

alma humana. Esto, que el Mirandolano menciona sintéticamente, es-

tá en la base del pensamiento ético y politico de Agustín, quien

lo fundamenta en los siguientes terminos: la ambición es el amor

absoluto y desordenado por los bienes terrenos, que son muchos y

que, por su finitud y temporalidad, no pueden ser gozados por todos

los hombres al mismo tiempo; justamente, el poner el alma en esa

pluralidad y transitoriedad es lo que la desgarra y constituye, a

la vez, origen de la discordia social (38). En lo que hace a la

voluntas, como obstáculo que impide el acceso a la verdad, pocos

autores han insistido tanto como san Agustín en este punto, aun

cuando en ningún momento la mencione como el primer paso del aleja-

miento del hombre respecto de Dios, ni tampoco como la falta mas

grave (39). De hecho, al describir el tipo de amor que caracteri-

za al hombre de la aversio a 239, el Hiponense hace hincapié en

dos notas: la ambitio, sobre todo, la ambición de poder sobre los

demás, y la avaritia, especialmente, la codicia en la posesión e-

goista y excluyente de la tierra y del dinero (40). Precisamente,

en este último punto, Agustin subraya, como Pico, el modo como la

avaricia atenta no ya contra la unidad o verdad que pueden habitar

el alma, sino centra su bondad (41).

En sintesis, para ambos autores, el alma ha de perfeccionar en

si misma la imagen de Dios y, de esa manera, elevarse hacia lo
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BEBE. ÏÉÉÏE y 39332 divinos. Pero, como se ha dicho, a tal fin de-

be apoyarse en las cosas —que guardan una triádica similitud con el

Dios que las ha creado-, sin dejarse empero atrapar por ellas. En

virtud de esta paerspectiva, el mundo adquiere, en Agustín y en Pi-

co, un carácter que se podría denominar "instrumental". For eso,

los dos, preocupados fundamentalmente por el tema de Dios y el del

alma, consideran aun metafísicamente la constitución de lo real co-

mo instancia de mediación entre el hombre y su Creador. De ahí que

ambos suelan culminar el discurso metafísico con una exhortación

ética, y que relacionen la idea de mundo real con la noción de Be-

regrinatio: en tal transito, el hombre ha de conocer la Unidad,

Verdad y Bondad absolutas de Dios como lo máximamente digno de a-

marse y ha de reconocer la unidad, verdad y bondad en las cosas en

cuanto vestigios divinos a fin de valerse de ellas como peldaños

en su ascensión. Así, es el conocimiento de la estructura jerárqui-

ca de lo real lo que‘condiciona la elección positiva del hombre en

los caminos que se abren ante él y que se resumen en la alternati-

va salvación-perdición. Vayamos, pues, al examen de las posibilida-

des del conocer humano en uno y otro autor.



NOTAS AL Célïlï‘ULO v1;

l) Aunque la palabra "transgendentale" aparece en las sistematiza-

ciones lógicas de la escolástica muy tardía —de hecho, el mismo Pi-

co no emplea esta voz—, el concepto se encuentra ya en Aristóteles,

cuando éste niega que esas propiedades del ente como tal constitu-

yan categorias o géneros, por amplios que ellos fuesen (32. E32.

III, 3, 998b 22 y 98.). Según el Es agirita, son atributos propiost

del ente en evento tal, asiícomo hay propiedades Zel número en cuan-

to número, como, por ejemplo, la de ser conmensurable. Por esta ra-

zón, muchos autores medievales aludieron a los trascendentales como

"los modos comunes del ente".

2) EEE, 426.

3) Para tomar el ejemplo más tipico y que, por otra parte, Pico no

podia ignorar, recordemos algunos rasgos de la doctrina tomista al

respecto: según el Aquinate, lo que primero aprehende nuestro inte-

lecto es el ente en cuanto tal, y presenta los modos comunes del

32s siguiendo de alguna manera el proceso psicológico del conoci-

miento humano. Asi, si se toma el ens en su aspecto absoluto y po-

sitivo, es decir en su realidad, equivale a EEE. Pero este aspecto

positivo incluye también la negación de la división, con lo que se

llega a la equivalencia ens-unum. Más aún, si se atiende a que es-

te ens-unum es un ente determinado y distinto de otros "unos", nos

acercamos a la noción de aliguid. Cuando se pasa a la relación del

ente con el alma humana, se ve que todo ¿ns es 23332 en tanto que

el pensamiento ha de conformarse con él, o sea que ha de adecuarse

a su realidad. Finalmente, todo eng es Egngg en la medida en que,

en relación con la voluntad, es apetecible (cí., por ej., De ver.

3.1, 3.1; In II Sent., 237, 3.1, 3.1). A propósito de este último

texto tomista, sorprende cierta.observaciónde Di Napoli, que se

lee en la pagina 371 de su articulo "L9essere e l'uno...", en lo

que respecta a res: "... l'averroismo non poteva ammettere lo sdop-

piamento dell'ens in res ed ens come a voler distinguere l'aspetto
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essenziale e quello esístenziale nelle cose; Sl sa che 1‘averrois-

mo, credendo di rimanere piü fedele ad Aristotele, rigettava la di-

stinzione fra 1'essentia e 1'5555". Pero, sea cual fuere 1a lectu-

ra averroista de la época, 10 cierto es que, por 10 menos en lo que

concierne a Tomás, Egg indica un ens en cuanto éste tiene una guid-

ditis y no en cuanto que presenta 1a composición essentiíwgsgg. En

términos tomistas, 1a quididad es aquello que se significa por la

definición de una cosa, mientras que la esencia es aquello por 10
f

cual y en lo cual el ente tiene ser (of. De ente et essentia I).

Por consiguiente, se considera que todo ens es una ¿es en la medi-

da en que tiene guidditas, o seaencgant>es en principio definible

para nosotros. Así, nada tiene que ver aquí la distinción real gs-

sentia-gssg, propia del Aquinate.Probab1emente, Pico haya tenido

esto en cuenta, a1 negarse a intervenir en esta polemica entre los

seguidores antitomistas de Avicena y de Averroes de su propio tiempo.

4) Egg, 426.

5) 1212., 428.

in medio.

'n

6) Ibid., 428
__

7) Ibid., 428 a fine. cr. Sol. II, 5.

8) COmenta Di Napoli (Ej. gg. 313., p.372) que la diferencia 23212-

33; entre ¿ng y 23532 no quita 1a coincidencia real entre ambos. Pe-

ro no se ha de insistir en la diferencia nocional: el que una cosa

sea existir y otra que únicamente se ha de existir como un ente de

tal especie, son hechos que "le ocurren" al eng mismo y no una mera

distinción de razón que el hombre le impone a fín de estudiarlo de-

tenidamente.
'

9) 911, 43o.

10) 1315., 432.

11) Garin anota que la cita bíblica de Pico corresponde al Génesis

I, 12. Pero este versículo —referido a 1a creación del mundo vegetal-

culmina diciendo "Y vio Dios que estaba bien", Como se repite después
de cada día. Sólo a1 final del sexto, es decir en I, 31, aparece el

enfático "valde" citado aqui por Pico.



12) Sobre esta tradicional concepción del Ordo universalis asumida

por el Mirandolano, se funda una de sus tesis más controvertidas:

la de la magia natural basada en la ¿Empathia cósmica. En efecto,

en consonancia con una visión bastante frecuente en los siglos XIV

y XV, Pico distingue entre la magia falsa y diabólica que pretende

someter al hombre a los poderes del mal; y la positiva, que implica

una forma de la sabiduria, en la medida en que es conocimiento de

toda la naturaleza y su misterioso orden universal: "Haec [magia]
inter Sparsas Dei beneficio et inter seminatas Mundo virtutes, qua-

si de latebris evocans in lucem, non tam facit miranda quam facien-

ti naturae seóula famulatur. Haec universi consensum, quem signifi-

cantius Graaiïsïmpatheian dicunt, introrsus oerscrutatius rimata

et mutuam naturarum coynitionem habens perspectam, nativas adhibens

unicuique rei et suas állecebras, ..." (DHD, 152). Como se ve, si

hace propia una tesis que él mismo sabia resistida por la cultura

oficial de su tiempo, es porque, a la vez, la sabe fundada en la

doctrina tradicional del universi consensum, que hunde sus raices

en los estoicos, pero que, como comprobaremos, fue consagrada por

el Hiponense. Así, se pone de manifiesto una vez más la posición

de nuestro autor, que muchos de sus contemporáneos parecen no ha-

ber comprendido: no es el Mirandolano un hombre herético ni un au-

tor de ruptura; lo que hace es nada más -y nada menos- que leer

con ojos de su tiemp01ha sabiduria tradicional de Occidente, y ac-

tualizarla, formulándola en una nueva clave.

13) Se ha de notar que Pico es preciso en la elección de-los tér-

minos empleados: aquí se refiere a "omnia guae sunt a Deo", o sea

a todo ente en general y, por ello, dice que todas las cosas llevan

impresa una similitudo del Creador..No usa la palabra "imagg", por-

que biblicamente sólo el hombre es creado a imagen y semejanza de

Dios. Como veremos, también en esto respeta predisiones estableci-

das por san Agustin.

14) BEE, 434.

15) gg. ¿E¿Q., 436.



-230-

16) En este momento, el Mirendoleno hace una referencia al Esse,

Unum, Verum y Bonum de Dios, creyendo encontrar en ellos la gps-

Éernijgs per quem Pythagoras iurabet vocebatque principium semper

fluentis neturae", para lo cual se basa en Jámblico, ïiïa_3ïïh.,82

(Egg, 436). Sin embargo, en nuestra Opinión, esto ha de tomarse co-

mo uno de los conatos de fervor pitegórico que, además de ser carac-

terísticas de este periodo, suelen aparecer también en la obra pi-

quiana. Creemos que ellos tienen lugar debido a la tendencia de Pi-

co a encontrar simbolismosy coincidencias sólo explicables en cier-

tas claves esotéricas. Pero se ha de notar que, en todo caso, él sims

re presenta estos "hallazgos" e manera de confirmación adicionalPr

de una doctrina propia que, como en el ceso de le que nos ocupa,

ha constKruido sobre bases petrístico-medieveles y, específicamente,

agustinianas. Por ello, pese a este alusión a ls-supuesta ouaterni-

tas piiagórica, insistimos en la nominación de unum, verum y bonum

propios del ¿Ese y, por ende, en el esquema triádico con el que

Pico ha expresado tan repetidas veces su ontoteologia.

17) M. 438.

18) g;gg., 440.

19) "Attendamus creaturam: invisibilia enim eius, a creatura mundi,

per ea quae facts sunt, intellecta conspiciuntur: ne forte in his

quae fecit Deus, in quibus habemus quandem consuetudinis familiari-

tatem, inveniemus aliquam similitudinem, unde probemus esse aliqga

tria segarabiliter proferantur, inseparebiliter operentur"(germo

52, 17).

20) ENúlla natura estl}..]et omnino nulle substentía quee non in

se habeat haec tria, et prae se geret: primo ut sit, deinde ut hoc

vel állud sit, tertio ut in eo quod est meneat qusntum poiest" EB.

ll, 3 (si. también De vera rel. VIL 13).
'

21) "... haec ergo tria, modus, species, ordo, tan quam generalia bo-

na sunt in rebus a Deo factis, sive in Spíritus, sive in corpore..."

(De nit. boni 3). "Omne quippe rem ubi mensuram si numerus ¿É ordi-

nem videris, Deo artifici tribuere ne cuncteris" (De lib.arb.II,20,54:
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"Haec igitur omnia, quae arte divina facta sunt, et unitatem quae-

dam in se ostendunt, et speciem et ordinem" (pe Trin. VI,10,12).

22)"Cune quod est, aliud est quo constat, aliud quo discernitur,

aliud quo congruit, Universa igitur creaturaIÉ..]causam quoque eius

trinag esse oportet: qua sit, qua hoc sit, qua amica sit" (De div.

ggïggï., 18). "Ordo enim ad convenientiam quamdam quid ordinat re-

digit. ïihil est autem esse, quam unum esse. Itaque in quantum quid-

quid unitatem adipiscitur, in.tantum est. Unitatis est enim operatio

convenientia et concordia, qua sunt in quantum sunt, ea quae compo-

sita sunt" (De mor.Fccl.Cath., 2).

23) "DeusEuja quo est omnis modus, omnis species, omnis Ergo; a quo

est mensura, numerus, Bongus; a quo est quidquid naturaliter est,

ciuiuscumque generis est, guiuslipet eastimationis est..." (De civ.

Qe; V,ll).

24) Así como en Fico son rastreables doctrinas de neto cuño aristo-

télioo, en san Agustín se encuentra, por ejemplo, la de los lugares

naturales. Esto obedece sin duda a la física escolar vigente en su

época y basada en el libro IV del De caelo. De ella se sirve el Hi-

ponense para hacerla extensiva metafísicamente a todo ente creado:

cada ser, según la especie a la que pertenece, ha de ocupar un "lu-

gar" en el universo, sitio al que sus propios movimientos naturales

lo conducen. Así, por ej., el lugar del fuego está más arriba que

el de la piedra. El motor de dichos movimientos naturales es lo que

Agustín llama "pondus". Con este término, tomado del ámbito fisico,

se refiere, insistimos, a un trascendental; precisamente, el que

lleva a cada ente a alcanzar su telos propio. De ahi que el pondus.

de un árbol consista en el florecimiento y la fructificación; el de

un animal, en el instinto; y, como se vio en nuestro capítulo V,

el pondus del hombre es el amor.

25) gi. De 0rd. 1,1,1.

26) "Ut igitur breviter aeternae legis rationen1E..]quantum valeo

verbis explicem, en qua iustum est ut omnia sint ordinatissima" (Qe

lih.arb., 1,6,17).
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27)'Sic itaque administrat [Deus] omnia quse creavit, ut etiem ipsa

proprias exercere et egere motus sinat. Quamvís enim nihil Eese pos-

sint sine ipso, non sunt quod ipse" (Qe_giz¿_gei, VII,30). “Ponñus

enim est impetus quidam cuiusque rei, velut consntis sd Jocum suum"

(En. inmfig. 29,2,10).

28) "Nihil est autem esse quam unum esse" (Qe_ggr¿msn., 11,6,8; df,

ELE-Licuij- iii/1,59 y ie. .__í.v2.351 HK, 1 2, 3).

29) gg. gi. II, 9, 17 y 15; 29.S

30) gg. Qe nat.boni III, Bïsgig.

31) "Nam si nulla essentia in quantum essentia est, sliquid habet

contrarium
,

multo minus habet contrerium prima i118 essentia, quee

dicitur verites, in quantum essentia est[2..]Esse sutem ron habet

contrsrium nisi non esse: unde nihil est essentiae contrarium" (23

imm. an., XII, 19).

O32) gí., por ej., De Gen.contrq man. II, 28; Ench. 1 ,3; Qïwcont. 5,

14. Respecto del mal moral, el Hiponense expone la do,trina acerca

de su causedeficiente, entre otros lugares, en De civ. Dei XII, 7.

33) úNeque ením ente creaturem eret aliquid nisi creator. In ipso

ergo.erant [mensura, numerus, pondus]. MPgnum est peucis concessum,

excedere omnia quee metiri possunt, ut videptur mensura sine mensure;

excedere omnia quae numerari possunt, ut videatur numerus sine nume-

ro; excedere omnia quae appendi possunt, ut videatur oondus sine

pondere" (De Gen. ad litt. IV,3,7 y 8; 32., además, De Gen. contra

Egg. I, 16, 26 y ggnf., XIII, 9, lO in prinoinio).

34) "Omnis imego similis est ei cuius imago est; nec temen omne quod

simile est elicui; etiem imego est eius: sicut in speculo et pictu-

ra, quia imagines sunt, etiam similes sunt; temen si alter ex altero

natus non est, nullus eorum imago alterius dici potest" (De Gen. ad

litt. lib. imn., XVI, 57; gi. también XVI, 58).

35) "Quamvis enim mens humana non sit eius naturae cuius est Deus,

imfigoïtamenïnaturae eius qua natura'melior nulla est, ibi quaerenda

et ünvpfiienfiááest in nobis, quo etiem nature nostra nihil habet me-

lius[}.J Diximus enim eam etsi amisse Dei participatione obsoletem
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atque deformem, Dei tamen imagínem permanere. E0 quíppe ipso imago

eius est, quo eíus capax est, eiusgue particeps esse potest" (De Tr;

XIV, 8).

36) ¿cerca de la bídíreccíonalídad del amor humano, gg. todo el Egr-

gg 34, que conviene comparar con estos otros pasajes: "Cum ergo ta-

les sínt homínes plures, quales sunt amores, nihílque alíud curae

ess debeat quomodo vivatur, nísí ut quod amandum est eligatur"(ger—

mo 96). "Duas istas cívitates facíunt duo amores: Ierusalem facit

amor Dei; Babyloniam facít amor saeculí. Interroget ergo se quísque

quíd amat, et inveniat ande sit cívis..." (En.rn_Ps., 64,2; cf. tam-
_—

bién Qg_civ. Dei XIV, 28).

37) gí¿lgí_vera rel. 45, 84 y De civ. Dei, III, 8 y 14.

38) Al respecto, puede verse, por ej., el largo y denso texto de

233;. XI, 29, 39.

39) Obsérvese que Pico hablaba de Xglgptag y no de concupiscentra,
término este último que guarda, respecto de aquéb la relación que

se da entre género y especie. La concupíscentia es siempre un deseo

desordenado; únicamente cuando ese desorden esta relacionado con la

carne, se puede hablar de voluptas. Así, la doctrina agustiniana,

seguida evidentemente por el Mirandolano, asigna a la concupíscen-

¿la un origen en la falta adánica y la constituye en raíz de todo

pecado (of. De Gen. ad lítt. IX, 10, 16 y De líb. arb. I, 4,30);

pero sólo la voluptas específicamente se convierte en esa clase

de pecado que, para ambos autores, opaca en el alma la luz de la

verdad (gi. 922;. III, l, l y De vera rel. 32, 59).

40) "Hi duo amores, quorumalter sanctus est, alter ímmundus; alter

socialis, alter privatus; alter communí utilitati consulens propter

supernam societatem, alter etíam rem communem in potestatem propríam

redigens propter arrogantem dominatíonem[;.;]alter amícalís, alter

invídus..." (De Gen. ad lítt. XI, 16, 20).

41) gi. Sermones 11, 2 y 25, 2; De lib.arb¿ III, 17, 48 y De Gen.ad

¿313. XI, 15, 19.
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CAPITULO VIII

EL PLANO GNOSFOLOGICO

l. Planteo piguiano de la ascensión cognoscitiva del alma.

La realidad natural creada, y vista desde la perspectiva que

hemos analizado en el capitulo anterior, es, según Pico, aquello por

lo que inevitablemente el hombre debe transitar, el escenario de su

peregrinatio. más aún, como se desprende de lo dicho en el capitulo

V, el mundo creado por Dios es el único ambito gracias al cual el

hombre puede y debe elegir su ser definitivo, al decidir identificar-

se con alguno de los órdenes ontológicos o niveles de especies de ese

mundo. Pero veiamos también alli que el caracter dramático del libre

albedrio humano, tal como Pico lo plantea, obedece a la posibilidad

siempre abierta que le cabe al hombre, medium mundi positum, de des-

oir el llamado divino al más alto destino y optar, en cambio, por

un camino descendente, cuyo derrotero acabamos de examinar. La deci-

sión se toma Egg 3222; pero ese movimiento de la voluntad se ilumi-

na y se constituye 252 sententia, es decir en virtud del juicio que

cada hombre se formula sobre la realidad, cuyas múltiples sendas se

le ofrecen. Por eso, puede comprender mal la jerarquía del Ergo Egi-

versalis y amar en términos absolutos, identificándose con ello, lo

que no es maximamente digno de ser amado, puesto que no ocupa el lu-

gar supremo en dicho orden. En tal caso, se encaminará hacia lo infe-

rior, consustanciandose con ese plano. Su peregrinaje tendrá asi una

dirección negativa. O puede_suceder lo contrario.

De cualquier modo, la libertad piquiana no es nunca una pura es-

pontaneidad. Esta última se puede considerar una forma de libertad,

la más larvada y 1a de menor precio; pero no es aquella que consti-

tuye el fundamento de la dignitas humana. Así pues, cada hombre deter-

mina lo que ha de ser sobre la base de su propia intelligere. Esto

no significa, como veremos al final, estar insinuando una suerte de
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intelectualismo ético en Pico; implica simplemente señalar que es en

este sentido que el problema de la concepción de la realidad y, por

ende, el problema del conocimiento, cobran una enorme importancia en

la doctrina piquiana.

Para decirlo brevemente, la pregunta que el Mirandolano se plan-

tea es por que no todos re-conocen las huellas divinas en lo creado,

de manera de poder elevarse sobre ellas hasta el Creador y habitar

con El, alcanzando asi el destino supremo al que estan convocados.

O, a la inversa, por qué muchos hombres absolutizan lo creado y con-

tingente, poniendo en ello todo su afan. Advirtamos que la respuesta

última de Pico a esta pregunta no solamente tendra un aspecto filosó-

fico —que es aquel al que nos ceñiremos—, sino que también entrara

en el ámbito de la teología dOgmatica: la resoluciónwr ese ñilema

crucial comprometera tanto el problema del conocimiento cuanto el de

la Gracia; mas especificamente, se definirá en una zona en la que

ambos campos se entrecruzan. Porque no se ha de olvidar que el hom-

bre del Discurso es, como señalamos en su oportunidad, el previo a

la caida, el hombre recién creado. En cambio, el que constituye uno

de los centros de las preocupaciones de Pico en el resto de sus o-

bras es el hombre caido, post-adanico, aquel que, con su voluntad y

su inteligencia debilitadas a consecuencia de 1a falta original, ne-

cesita de la redención y el auxilio divinos para emprender una pere_

grinatio ascendente y perseverar en ella.

Pero sin incursionar en este tema teológico, la teoria piquia-

na del conocimiento, aun dentro de los limites estrictamente filosó-

ficos de una gnoseologia, reitera, como veremos, los agustinianos in-

tereses fundamentales de Pico. En efecto, se trata de una gnoseologia

en la que reaparecen como protagonistas el alma y Dios. De ahí que

se pueda conjeturar que su problema más dificil será el de determi-

nar cuál es el aporte de una y Otro en el intelligere humano.

Enunciada así la importancia del tema del conocimiento en el

marco general de la doctrina piquiana, vayamos al análisis de su
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planteo en el interior de la misma y al examen de las dificultades

que de él se derivan (l). Comenzaremos por mostrar la relevancia y,

a la vez, el caracter problemático que el mismo Pico atribuye a la

cuestión:

"... et profecto improbum ac temerarium illius studium, qui
adhuc sui ignarus, adhuc nescius an scire aliguid rossit,
rerum tamen quae tam procul ab ipso sunt cognitionem sic

audacter affectat" (2).

Asi pues, el Nirandolano califica de falto de probidad intelec-

tual y temerario, en cuanto acritico, a quien, no sabiendo todavia

si le es posible al hombre saber algo, aspira al conocimiento no sólo

de aquello que le es próximo —el pasaje se inserta en un contexto re;

ferido a la necesidad del autoconocimiento—, sino aun de cosas que

estan muy lejos de él, en el sentido de lejanía ontológica. Como es

evidente, con esto Pico exige ,
como paso previo e ineludible de to-

da investigación, asegurarse de que se dispone de un medio eficaz y

fidedigno de conocimiento. En otras palabras, propone examinar las

condiciones de posibilidad del conocer humano. Ahora biem una vez se-

ñalado como ambito problemático, se pasa al planteo de la cuestión

del conocimiento. Y no ha de sorprender que los términos en los que

se formula dicho planteo estén condicionados por el nodo como Pico

ve la misma estructura humana, aquella a partir de 1a cual cada hom-

bre debera completar su propio perfil. En efecto, es en ella donde

se deben buscar las posibilidades de conocer, ya que el conocimiento

es una operación, y el Mirandolano sigue —en esto si- la tradición

escolástica, al considerar que "operari sequitur esse".

Por eso, hemos de revisar algunas notas de la antropologia pi-

quiana que aparecían en la Oratio. Pero las retomaremos desde el enfo-

que de otros intereses: en el Discurso nos inportó sobre todo señalar

la concepción de Pico sobre el destino del hombre y Su excepcionali-

dad, ya que ello hace a lo que es aparentemente mas innovador de su

doctrina antropológica. Ahora cabe detenernos en la estructura dada

al hombre, aquella desde y mediante la cual él elige su destino. En

tal sentido, recordemos que su estructura ontológica es la de medium
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mundi; es decir que constituye un mediousintesis de todos los árbi-

tos de lo creado (3). En cuanto medio-sintesis o microcosros, el hom-

bre resume en si los planos extremos de lo celeste y lo terreno; es,

para decirlo con las mismas palabras de Pico, "¿gelestium et terres-

trium Xinculum et nodus" (4). Se trata ahora de ver cómo incide esta

compleja condición en las posibilidades y el proceso del conocimiento.

En este tema si pueden ayudarnos páginas del Hegtaglus; especialmente,

las de la cuarta exposición, puesto que ella está dedicada a la natu-

raleza del hombre, en la que se subraya su medietas, su caracter de

microcosmos. Pero, de modo coherente con el criterio que hemos elegi-

do, no nos detendremos en las analogías propias de la exégesis bibli-

ca, a menos que sea imprescindible, dado que sólo nos importan algu-

nas tesis antropológicas y gnoseológicas que subyacen en ellas. Alli

se lee, por ejemplo, que el hOmbre es conjunción de cuerpo -terra, bu-

mus- y alma racional —caelum—, que recibe el norbre de "animus". Fn-

tre el flterrenum cor us" y la "caelestis animi substantia" media el
_____...- __mB__

Spíritus, el cual, en virtud de su naturaleza luminosa, es de algún

modo corpóreo, pero a la vez impalpable como el alma (5). El Mirando-

lano es aún más especifico:

"Factam vidimus mentionem de triplici parte humanae substan-

tiae, videlicet de rationali, de mortali hoc corpore et me-

dio sniritu. Duae reliquae sunt. Nam inter pertem rationa-

lem, qua homines sumus, et omne illus quod corporeum est in

nobis, sive sit crassum sive sit tenue et spiritale, media

est pars sensualis, qua brutis communicamus, et quoniam non

minor nobis cum angelis quam cum brutis communicatio, quem-

admodum infra rationem est sensus unde commercium cum ani-

malibus, ita supra rationem intelligentia est..." (6).

La mediación Operada por el spiritus entre corpus y animüs pre-

senta, pues, dos instancias, que ya no son estructurales en la medi-

da en que no constituyen estrictamente "partes" del ser humano, aun

cuando el texto utilice la palabra "Bars". El hecho es que,dichas

instancias se presentan a manera de "funciones" que esa mediación

del espiritu cumple, de un lado, entre el hombre mismo y los planos

superior e inferior del mundo creado y por conocer; de otro, entre
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0..las iversas diuensiones humanas. La primera de esas dos instancias

es el sensus, sto es la sensibilidad en general, la función de sen-

tir, que hace que el alma atienda al propio cuerpo y, fundamentalmen-

te, nos comunique con los aspectos corpóreos y animales del mundo ex-

terior; la segunda es la intelligentii, que salva el hiato que podria

darse entre el anifius y el resto de nuestras<fimensiones, a la vez que

nos COmunica con los planos inmateriales del mundo creado. Se ha de

advertir, no obstante, que la palabra "intelligentia" en textos pi-

quianos designa genéricamente'el conjunto de las funciones cognosciti-

vas del hombre. En el desarrollo de su gnoseologia, Fico señala la

eSpecificidad de dichas funciones y, como veremos, atribuye algunas

[.1a la ratio y otras al inte lectus. De tal manera, se tendria el si-

guiente e8quema:
H.
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Subrayemos dos puntos de particular importanCia: en primer lu- +4

gar, se ha de insistir en la unidad sustancial del hombre, es decir

de la humanae substantiae, según reza el texto. En esta unidad se a-

sientan y enraizan las instancias funcionales menciOnadas, En segundo

término, notemos que el pasaje también afirma de modo explicito que

se es constitutivamente un ser humano en virtud sólo del aspecto ra-

cional: "gua homines sumus". Este texto no desmiente lo sostenido en

la Oratio, donde se enfatizaba el poder de la libertad como prerroga-

tiva humana; por el contrario, lo confirma: aun en el mismo Discurso

Pico dice que el hombre ejerce esa libertad en cuanto que es capaz

de discernir las escalas ontológicamente jerárquicas tanto de lo que
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existe fuera de él como de los planos que se articulan dentro de el

y que se corresponden con dichas escalas. En efecto, después de re-

petir en el Heptaplus la famosa frase que registraba el ¿Esguïgg y

que celebraba al hombre como milagro, el Mirandolano señala la nece-

sidad de que este ser extraordinario reconozca que ha de estar en ar-

monia con el universo que lo rodea y que ¿1 sintetiza:

"Huic [hominí]terra et elerenta, Juic bruta sunt praesto et

Eanulantur, huic Eilitat oaelum, huic ¿gluten bonurcue oro-

Eprant angelicae rertesI}.¿]ïec mirum alicui videri debet

amari illum ab omnibus in quo omnia suum aliquid iïmo se

tota et sua agnoscunt E..] Homini mancipantur terrestria,
homini favent oaelestia, quia et caefidestium et terrestrium

vinculus et nodus est, nec possunt utraque haec non habere

cum eo pacem, si modo ipse secum pacem habuerü, qui illorum

in se ipso pacem et foedera sancitU (7).

Debido a la estructura humana que se ha descrito, todos lasambitos

del mundo, de los que el hombre es complexus y COllÍfi9tÍO, se recono-

cen y, en cierto modo, se aman en él. Cada uno de esos órdenes lo ha-

ce según la jerarquía cue le es propia: el mundo terreno y sus ele-

mentos lo sirven en cuanto que constituyen realidades inferiores al

hombre; el mundo celeste o astral lo asiste en un plano mas alto; fi-

nalmente, el angélico le procura la salvación y el bien,de acuerdo

con la misión asignada por el Creador, o sea la de asistir a aquellos

a quienes esta destinada como herencia la felicidad eterna. Pero tam-

bién hay que señalar la dirección inversa de esta correspondencia: su

misma compleja estructura es lo que le permite al hombre conocer -o

mejor, re-conocer- cada nivel ontológico de la creación, ya que los

principios de todos ellos se reproducen en él. Por ello, el hombre

bien ordenado es quien usa lo terreno, es decir que se vale del mun-

do corpóreo y sus elementos; estudia el celeste y astral, que lo asis-

te en su conocimiento del universo, y apela al auxilio del angélico

en orden a su propia salvación, que es el más alto destino al que

está convocado. En tal sentido, cabe vincular esto con lo que anota-

bamos en el capitulo VII acerca de los entes que constituyen las es-

pecies del mundo natural, en cuanto peldaños que el hombre ha de usar
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en su camino ascensional. Al mismo tiempo, cono waremcs, para entablar

cada una de esas relaciones, se vale de la correspondiente instancia

o facultad entre las que posee: usa de lo terreno con su cuerpo y su

sensibilidad, estudia el mundo celeste con su razón; pero es sobre tc-

do su ¿ninus la dimensión que lo encamina hacia lo angélico y trascen-

dente (8). En este último sentido, cabe consignar que, cuando Pico se

refiere a esta función del inigus, suele denominarlo también'mens" (9).

Ahora bien, en el capítulo V veíamos que, por su destino y por

la dignitas de la libertad derla que ha de valerse para alcanzarlo,

el hombre es la mas alta entre las creaturas. No lo es, sin embargo,

por su constitución misma: en el no culmina el mundo angélico ni el

celeste, sino el ambito de la realidad que le es inferior, es decir

el mundo corpóreo y mortal. Pero ello no debe hacer olvidar la abso-

luta preeminencia que el hombre tiene en ese último plano: "Optima

352332 mortalium conditions gogo..." (lO). Asi pues, la sustancia

humana, su naturaleza o condición es, aunque óptima respecto de los

demás seres mortales, tarbién mortal. Adviertase que lo es por el cuer-

U)po, o ea porque su estructura conlleva el germen mortal de lo corpó-

reo. De ahí que Pico se refiera al cuerpo calificandolo.de "deserta

solitudo" y aun de "moribunda vestis", en la que estamos prisioneros

mientras "in hac vitae praesentis nocte et tenebris vivimus" (11).

Por esta razón, el animus debe tender a librarse de él, que lo hace

permanecer en el exilio. Ocioso sería subrayar la desvalorización de

lo corporal que se pone de manifiesto en esta concepción y que, como

es natural, se traducirá también en la descripción del proceso cognos-

citivo que Pico ofrece.

El cuerpo y la sensibilidad que este conlleva no ha de distraer

al hombre de la contemplación tanto de lo natural cuanto, y especial-

mente, de lo trascendente, dado_que ello ímpediría y aun podria in-

vertir el camino ascensional que debe recorrer. En efecto, la rela-

ción que le es posible establecer, desde su actual condición,con el

mundo trascendente e inteligible es la contemnlatio; y ésta se ejera



_ 241 —

con el alma. Conviene tener presente ahora el cuadro que describimos

en el capítulo IV, al ocuparnos de la noción piquiana de filosofia:

la perfección humana debe atravesar la intellectig como etapa anterior,

en la que se funda. Fl fruto de la intelección es siempre la contempla-

ción, que, si se circunscribe al orden natural, sera filosófica y, si

se eleva al plano de lo sobrenatural, sera teológica.

Quizas este sea el momento de hacer una breve digresión: como se

habra comprobado, aun hasta aquí son reiteradas las remisiones que he-

mos debido hacer a temas anteriormente tratados. Ello se explica porque

en nuestra opinión, la concepción gnoseológica es el gozne sobre el

cual giran y en el que confluyen todos los demas planos fundamentales

del pensamiento piquiano, razón por la cual hemos reservado su expo-

sición para el final. Pero, ademas, es muy probable que constituya

un ambito tematico tardío en la reflexión del Virandolano, cosa que,

por otra parte, explicaría ciertas vacilaciones que se registran en

su planteo y que tendremos ocasión de examinar enseguida.

RetOmemos, pues, el punto que desarrollabamos. Tara Pico, la Eon-

templatio es esencialmente intellectio y esta consiste en una intui-

ción o visión del alma. De tal visus animi es imagen la visión sensi-

ble. Por eso, en los textos piquianos, la expresión cognitio intellec-

tualis alude al conocimiento intuitivo (12). De esta manera, se pue-

de establecer cierta equivalencia entre los términos contemplatio, in-

tellectio y visus, términos que el Mirandolano suele emplear como si-

nónimos, entre los que no siempre es posible captar matices de dife-

rencia. Sea de esto lo que fuere, la pregunta obvia es ¿cómo le es po-

sible al hombre, cuya alma está encarnada en un cuerpo dotado de sen-_

sibilidad, tal inmediatez? La respuesta de Pico no deja lugar a dudas:

ello es posible porque la contemplatio es una presencia del alma a sí

misma. Más aún:

\

"Nihil intelligit actu et distincte anima nisi seipsam". ..

Con esta afirmación, que forma parte de las polémicas novecien-

tas tesis (13), Pico cree ser fiel a la tradición gnoseológica agusti-
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niana que, desde el Hiponense, llega a Enrique de Gante y a Campanella.

Pero otro fue el parecer de la comisión eclesiástica que examinó las

tesis y que objetó también la ortodoxia de esta. Tor eso, el Mirando-

lano se ve compelido a clarificar su pensamiento al respecto. L0 hace

en su ¿polggia, donde insiste en que el alma, frente a si misma, es

decir bajo su propio foco atencional, posee un intelligerg actual y

distinto. Pero añade que esa intelección no Se fun a en el dato sen-d

sible sino que es directa y permanente. Con ello, Pico no niega el
f

conocimiento que el alma tiene de lo que es diferente de si misma; lo

-1
Dque iace es afirmar el carácter, por asi decir, a priori de dicho co-

nocimiento, en cuanto que éste es anterior e independiente de todo

contacto o relación del alma con lo que no es ella misma. De manera

que la primera y fundamental intellectio del alma es la intuición de

si misma; pero, precisamente, esa auto-conciencia —para decirlo en

términos contemporáneos- es condición de posibilidad del conocimien-

to de las demás realidades. Desde el punto de Vista gnoseológico, es-

ta tesis es de máxima importancia, ya que instala definitivamente 1a

doctrina piquiana al respecto en la linea platónico-agustiniana, al

tiempo que, consecuentemente, la aleja de la aristotélico-tomista, en

la medida en que descarta la experiencia sensible de lo particular

como punto de partida del conocimiento humano.

Con todo, y como anticipábamos en nuestro capitulo III, se ha

de admitir que la tesis objetadü, tal como Pico originalmente la for-

mula, podia dar lugar a equivocos. Debido a esto, la explicita en dos

afirmaciones que añade en su Apologia. Ellas son:

"Anima per illud intelligere abditum, quod est directum et -

permanens, sine adminiculo sensus aut phantasiae, seipsam
tantum actu et distincte intelligit".

"Anima per multiplices et varios actus suos varia et multi-L

plicia alía a se intelligit" (14).
_

Así, la diferencia radica en que el alma se ve a si misma de mo-

do actual y distinto en un solo acto; a partir de él y mediante otros

actos varios, intelligit las realidades que no son ella. Dicha intui-

ción es innata; consiste en un intelligerg directo y permanente, pero
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T.)¡._I tilo ce cue se,35CIE _que, a la vez, esta'escondido", "abditum", en

;_uencuentra como sumergido y listo para ser actua izado por el pensa-

miento. De este modo, el intelligere abditum indica que el alma es

con ciente de si —en el sentido de tenerse presente a si misma-C0
,
¿:111n-

.1

yqque no es consciente de esa conciencia. scolaticamente, se diria que

constituye un ¿abitus (15). Éhora bien, lo mas diferente del alma es

lo sensible. Para Pico, el conocimiento de lo sensible sólo tiene lu-

gar cuando se esta en posesión de lo inteligible que "habita" en ¿1,

como la humanida esta en un hombre. Con todo, dicha idea, lo inteli-d

gible, no es abstrajdo de lo sensible. El conocimieito de lo sensible

tiene lugar mediante la species. En efecto, puesto que en el conoci-

miento que el alma alcanza de lo que no es ella no hay identidad en-

tre cognoscente y conocido, es necesario que se de cierta "mediación"

y este es el papel que, en la perspectiva piquiana, cumple la species,

ahora ya no entendida en sentido metafísico sino gnoseológico:

.

"Quamvis in anima sit actu natura intellectualis, per quam

cum angelo convenit, sicut est natura rationalís per quam

ab eo distinguitur, nihil tamen intrinsecum est in ea per

quod possit sine prOpría specie aliquid a se distinctum in-

telligere" (16).

si fuéramos ángeles, comprenderiamos inmediatamente la humanidad

que se da en los hombres, por ejemplo, sin necesidad de remitirnos a

la species Hombre. Pero ni esta ni ninguna otra especie proviene "per

abstractionem a phantasmatibus" (17), es decir que no se las elabora

por abstracción intelectual de la imagen proveniente de la sensibili-

dad. Ello no significa que Pico olvide el hecho de due la intellectua-

litis humana,la intrínseca al alma del hombre, no es pura, como la del

angel, sino que esta ligada a la sensibilidad:

"Intellectualis natura, quae est in anime rationali, supra

naturam rationalem, praecise differt a natura intellectua-

li pura, sicut differt pars a toto" (18).

Conviene hacer aqui una salvedad importante a la que este texto

da lugar: en primer termino se ha de notar que, cuando Pico se refie-

re al "alma racional" sin más, está aludiendo al alma humana, en cuan-

to esta conoce a través de mediaciones. En segundo lugar, interesa in-
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dicar que esta tesis afirma explícitamente que la natura intellectua-

llg está en 91 81m? 661 hombre. F110 sugiere ya una posición antiave-

rroista sobre el tema del intelecto, sospecha que confirma un pasaje

del Heptanlus:
_.“__n___

"... philosophi iuniores solem intellectum qui actu est, lu-

nam eum qui est potentia forte interpretarentur; sed quoniam
nobis magna de hac re cum illis controversia, nos interim sic

exoonamus ut qua parte ad acquas superiores, ad Dowini Spiri-
tum animus vergit, propterea quod totus lucet, sol nuncupetur;
qua vero aguas inferiores, idest sensuales potentias respicit,
unde infectionis aliquam contrahit maculam, lunae habeat appel-
lationem" (19).

Así pues, el Mirandolano reivindica su oposición a la doctrina

b ¡_1r‘hOde los averroistas sobre la unicidad del in to: segun el, cada al-

ma posee su propio "sol", es decir su propia inteligencia. En efecto,

el alma es'soI en cuanto que se dirige a las realidades superiores;

y "luna" en la medida en que, iluminada por su dimensión gnoseológica

más alta, se vuelve a las.realidades inferiores para conocerlas. Pero

a la vez se reafirma también una concepción unitaria del hombre desde

el punto de vista gnoseolégico: no es el intelecto el que comprende

lo trascendente, mientras que la sensibilidad capta lo inmanente y

corpóreo, como si se tratara de compartiñentos estancos. Por el con-

trario, es el alma toda la que se vale de sus diferentes aspectos pa-

ra comprender y conocer los distintos niveles de 1a realidad.

Ahora bien, al conocer lo diferente de si mediante las especies,

el alma se convierte, en cierto modo, en todas las cosas. En capitu-

los anteriores, hemos hecho mención del acuerdo piquiano con esa ase-

veración aristotélica, acuerdo que se hace explicito en el COmmento

y que repite el Éeptaplus:

"... quia angeli et quaecumque creatura intelligens in se quod-
aMmodo continet omnia, dum plena formis et rationibus omnium

rerum omnia cognoscit" (20).

Y ahora se puede comprender la expresión piquiana que consigna-

bamos en el caéitulo IV: la abdita intelligentia de la realidad toda,

en su ordenado conjunto, es algo que se da en el interior del alma
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misma, justamente porque ella puede volverse "cuodarrodo omnia", por

medio de las especies de todo lo que existe. Sabemos ya que no les e-

labora por una suerte de "espiritualización" del dato sensible, que

llevaria a cabo el lumen ¿atignis que ella posee. Tero, si no es asi,

¿como se da ese conocimiento? Lo primero a destacar en la respuesta

piquíana es que el alma tiene luz, pero dicha luz llega a ella, no es

de ella (21). Con este punto entramos de lleno en la gnoseologia de

Fico: este considera que la luz que ilumina al alma en cuanto cognos-
r

cente, proviene de una fuente externa a ella, cuya irradiación alcan-

za también al angel. En efecto, aun cuando este es un "Burns intellec-

tus" —a diferencia del alma humana, que es un'fintellectus animalis:-,

la mens angelica es como el ojo, capaz de ver, a condición de estar

iluminado por la luz de la intellipibilis veritas:

_"Id Eoculus] iaitur Videndi naturam sortitum est et per essen-

tiae suae rationem est visus, quod recepta luce videre potest.
Consideremus haec eadem in intellectihus. Intellectus oculi

sunt, intelligibilis veritas lumen est, et intellectus ipse
intelligíbilis cum sit intimae aliquid lucis habet, qua se

ipsum potest videre, sed non potest et reliqua. Verum indi-

get formis ideisque rerum quibus, uti radiis quibusdam invi-

sibilis lucis, intelligibilis.veritas indubie cernitur" (22).

Si el ángel tiene necesidad de recibir una luz que le permita

conocer, a Egrtiori, también el hombre, ya que su propio intelecto

—enraizado en la racionalidad y la sensibilidad- es menos perfecto

que el angélico. En consecuencia, ha de ser iluminado conel fín de

poseer las sEecies, formae, ídeae, rationes. Tanto en el caso del

hombre cuanto en el del ángel, intelecto e inteligible constituyen

una profunda unidad; sobre la base de esta condición, el alma puede,

pues, tornarse en cierto modo todas las cosas, y lo hace en la medi-

da en que, en principio, le es posible tener las retiones omníum re:

Egg. Pero la unidad que entonces tiene lugar en el alma humana es

inestable y cambiante; en cambio, la que se produce en la mens an-

gelica es inescindible y perfecta (23). Con todo, importa destacar

en estos pasajes que en uno y otro caso, son idénticos los elementos

que confluyen en el proceso cognoscitivo y que, como muestra el úl-
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timo texto citado, el Kirandolano presenta mediante una ana ¡.1ogia. Ella

se puede sintetizar como sigue:

ojo —————«r 77-)

ver —»—>————m—r——————;vintill..ïr¿€-r_e

luz —-———- i_nre__1._1_ígrb_i_1isYEIÉ to;

sol (fuente w—-m—-—> Brida
de luz)

¡‘1Aiora bie“, del planteordel tema asi expresado, derivan otros

puntos no explicitados en el, que contribuyen a delinear con mayor

nitidez la doctrina gnoseológica de Pico, pero que, a la vez, susci-

tan nuevos interrogantes. En primer lugar, y en 10 que hace a los dos

primeros elementos de este planteo, la 2325 y el intelligere, se cla-

rifica el sentido último de la tesis piquiana objetada en su primera

formulación: el alma sólo puede comprender y conocer todas las cosas

conociendose a si misma, es decir volviendo sobre si. Esto ocurre por-

que el Hirandolano afirma que la luz no ilumina las cosas sino sólo

la Sens, donde se las conoce porque alli se encuentran las species

de las mismas. Asi, de un lado, el alma no debe mirar hacia afuera

para conocer; de otro, se revela el caracter mediador que atribuia-

mos a dichas Species en el proceso cognoscitivo: la gígs comprende

los entes reales en si misma y pg; medio de las especies de esos

entes. Pero, en segundo termino, no se ha de olvidar 10 que vimos

en el capitulo anterior: las especies o esencias de las cosas —ahora

metafísicamente hablando- se hallan subsumidas en el Verbo que, por

eso, era visto como la Verdad de todo lo ontológicamente verdadero.

Esto nos conduce al tercer elemento de los mencionados: la in-

telligibilis veritas en cuanto luz, vale decir en cuanto origen de

la posibilidad de conocer. En efecto, pareciera quq cuando Pico men-

ciona la presencia de las<species en el alma, estuviera refiriéndose

a una suerte de reflejo de lo que ellas son, constitutivamente, en

el Intelecto divino. En otras palabras; si el Logos o Verbo, en cuan-

to intelligibilis veritas, se presenta como último fundamentOgmoseo-
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lógico, es porque es el último ÍUDÓÉKGDÏO ODÏOÏ¿5ÉCO. Tor eso se :ue-r-ri

de Considerar que esa luz es de fuente divina, esto es que el origen

mismo de la iluminación es Dios. Pero, ¿lo es directamente? Aquí sur-

ge la cuestión que anunciabamos y que constituye un problema en el

que los interpretes de Pico se han debatido: lo que ilumina el intelec-

to humano ¿es Dios mismo o bien una mens única, superior, creada, in-

termedia entre el Logos y el alma humana? Es de la mayor importancia

establecer esta precisión, ya que, en el segundo caso, la gnoseologia

piquiana mostraria un aspecto: por asi decir, "averroista". En el E53-

taplus no se halla la respuesta definitiva a esa pregunta, aunque si

la confirmación sobre la adhesión en general del Eirandolano a la doc-

trina de la iluminación como filírinum dogma":

"Unde nobis maximum dogma de anima reseratur. Intellectum enim

qui est in nobis, illustrat maior atque adeo divinus intellec-

tus sive sit Deus (ut quidam volunt), sive proxima homini et

cognata mens, ut fere omnes Graeci, ut Arabes, ut Hebraeorum

plurimi volunt" (24).

Al mencionar esa última posibilidad, Pico se está refiriendo

al espiritu divino. De hecho, el texto recién citado continúa con una

alusión a Alfarabi (25). Pero, al intentar dilucidar este punto, qui-

zá convendría tener presente algo que los comentaristas del Mirando-

lano suelen omitir: el caracter del Heptaplus, sobre el que hemos de

volver una vez mas: recordemos que se trata de una obra de exégesis

alegórica, en la que, a veces, se tiene la impresión de que las aso-

ciaciones y analogías son forzadas. En este caso, por ejemplo, Pico

se encuentra indagando el significado de la expresión bíblica "Y el

Espíritu del Señor se movía sobre las aguas". Como asocia éstas a la

inteligencia y la sensibilidad humanas —o sea a la estructura cognos-

citiva del hombre (26)-, es probable que ese contexto mismo lo induz-

ca a poner aqui la intelligibilis veritas en el espiritu divino co-

I

mo'emanadd de Dios, y no en Dios mismo.-Tal vez eso lo haya llevado

a plantearse la posibilidad de la existencia de una_cognata mens ho-

mini proxima. Sin embargo, y sea de ello lo que fuere, lo cierto es,
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primero, que aun este pasaje reafirma el hecho de que koseeros un in—

telecto; y segundo, que dicho intelecto es iluminfido por una fuente

divina. Por lo demas, la última etapa del pensamiento piquiano regis-

tra una clara definición sobre el punto a decidir, esto es si dicha

fuente de iluminación es Dios mismo o una instancia intermedia entre

Fl y el hombre individual como sujeto cognoscente. Tos referimos a un

importante pasaje del comentario a los Salmos: en el que corresponde

al salmo XVIII, el ïirandolan alude —en el plano de una apenas esbo-o

. y

'

zada filosofia de la naturaleza- alteracter mediador del sol en el

contexto de iüdc 91 mundo “Ftural. Fero seguidamente pasa a la clave

metafórica, elevandose así al plano ¿noseológico. Es el sol inteligi-

ble el que directamente difunde la luz:

U)"Fecit autem hoc, qui omnium intellectus ex e produxit, qui
est Deus; est autem intellectus sui est Ïilium et Verbum Deig.3
iste, inquam, princeps est omnium intellectuum dans intellec-

tualibus ut intelligant, intelligibilibus ut intelliganturfi.fl
dat autem hoc ipse formaliter, quod videlicet cum producit
intellectum et lumen intelligibile dat intelligibilibus, sci-

licet dat eis veritatem, dat eo modo in suo genere quo irnis

et ignem generat et caliditatem" (27).

De esta manera, queda zanjada la cuestión: la fuente de la ilu-

minación es Dios mismo, en cuanto que es la Veritas intelligihilis es

el Logos o Verbo, es decir el Intelecto divino. Pero este otro texto

da lugar a un-nuevo interrogante: dice explícitamente que Dios ilumi-

na el intelecto y lo inteligible. Así pues, se trata de un lumen cuya

irradiación hace inteligente a quien conoce y, a la vez, vuelve inte-

ligible lo que es conocido. Conviene detenerse en este punto, porque

aparentemente puede hacer dudar de la inserción de la gnoseología pi-

quiana en la que tiene sus raices en san Agustín. Aludimos al hecho

de que aun un autor no alineado en esta corriente podria adherir a

la última afirmación consignada. También para un sto. TOmas, por ejem-

plo, el sol divino confiere al sujeto cognoscente capacidad de enten-

der y da inteligibilidad a lo cognoscible. Pero el punto en cuestión

es determinar si la luz que proviene de Dios es estructuralmente in-

trínseca al intelecto, o bien si se trata de algo que adviene a este.
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la iluminación a la que Pico se refiere es constituyente o asistente:

en el nrimer caso, su continuidad con la tradición agustiniana queda-

ria, si no desmentida, a1 menos, muy matizada; en el segundo, se en-

raizaria taxativanente en ella. De hecho, la imagen o metáfora de la

iluminación m e na le eralizado en el tiatamiento patristico-medievaln

del problema gnoseológico; asi, tanto los autores del periodo patris-

tico cono los de la Escolastica aristotélica, han hablado del lumen

ration45. Sólo que la luz a la que se refiere el Aquinate —para reto-

mar unlnaso típico- es, de un lado, la razón humana misma; de otro,

es la intelígibilidad en la que se estructuia lo real, aun cua do¡—I¡J

también para ¿1 se ÍJFÏG de una luz que, en cuanto creada, barticipa

de la luz increada. En cambio, para la linea que iraugura el Hiponen-

se, el lugen es un don no estructurante, en la medida en que no for-

_ma parte de la composición del hombre como si lo hace, en cambio, la

razón: en la tradición agustiniana, la iluminación dada por el Verbo

alcanza al alma, asistiéndola en sus intentos cognoscitivos, pero

no se puede considerar intrínseca al intellectus. Es menester seña-

lar de inmediato que no hay en los textos piquianos un pasaje capaz

de dirimir de modo inapelable este problema de interpretación; Ello

obedece al hecho de que no existe en Pico un tratamiento sistemático

ni puntual de la cuestión gnoseológica. Es obvio que el peligro que

entrañan estas ausencias para cualquier intérprete es el de atribuir-

le al autor afirmaciones que este nunca formuló. No obstante, y como

se sabe, en tales casos es posible y valido ensayar conjeturas, a

condición de respetar la economia interna de un sistema de pensamien-

to. En esta ocasión, la sospecha de que Pico ha pensado en una ilumi-

nación de tipo agustiniano —es decir asistencial y no constitutiva-

se origina en su rechazo de la abstracción. Pero se confirma, sobre

todo, al examinar otro elemento de su gnoseologia.

En efecto, ateniendonos al decisivo capítulo IV de la cuarta

exposición del Hentanlus, encontramos un pasaje clave, precisamente

el que cierra dicho capitulo:
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“Itidem guia executi nos moribundam hanc vestem, unico HC“

lis lumine id contuebinur quod in hac corporis miserrima

nocte plurimis Viribus atque potentiis vióere potius cona-

mur quam videamur, idcirco unico sole dies lucescit; nox

contra plurimas stellas, componendi scilicet vim et divi-

dendi, raticinangi item definiendi, et quae sunt reliquae,
lunae, quasi minus potenti, auxiliares corrogat et counit”(?8).

En primer lugar, este texto comienza de un modo coherente con la

posición antropológica de Fico y su también agustiniana desvaloriza-

eción de lo corporal: sólo d- "J TCC‘ x
_

s de la muerte, cuando nos hayamos des-
f

pojado del cuerpo, estarenos en condiciones de contemplar y de ver en

plenitud, o sea de conocer, iluminados directanente por la luz solar

Q;el Verbo. El verdadero scire, en el sentido fuerte, se presenta asi

ó ¿mo un saber intelectual, intuitivo y, de cierta nanera estricta,

esto significa no racional. Porque, en siguiente lugar, el pasaje plan-

tea otro grado de conociniento, este relacionado con 1a luz indirecta

de 1a luna y las estrellas y vinculado a lo racional. ¿si pues, si el

sol thenta la unidad de 1a captación intelectual, intuitiva, 1a luna

y los astros representan —en este esquema analógico- el conocimiento

racional, esto es el discurso progresivo que busca la unidad de y en

la multiplicidad, mediante las funciones que este texto le atribuye

como propias: la divisio y la compositío. Se puede suponer, pues, que

el Nirandolano estableció' una neta distinción jerárquica entre intel-

lectio y ratio. Es sobre esa base que, en tercer término, nos inclina-

mos a interpretar la fluminación piquiana como asistencial: los textos

examinados sugieren una función del intelecto más fundante del cono-

cer, pero también mas "pasiva" -en el sentido de menos "1aboriosa"—

que la de 1a ratio, puesto que, mientras esta procede por asociación

de nociones y avanza lentamente de juicio en juicio, el intelecto pa-

rece poder contemplar de un solo golpe de visión: al estar suficien-

temente iluminado, no necesita progresar a tientas en la penumbra.

Por lo demas, en este pasaje, Pico muestra a la razón operando a ma-

nera de espejo -de ahi-1a comparación con la luna—, que adquiere su

tenue luminosidad de 1a que el intelecto eventualmente recibe en es-
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ta vida. Y decimos "eventualmente" porque el texto afirma que el al-

1 a

ya Sólo podra confirmarse en dicha luz desnués ¿e naber abandonado
L

la vida terrena y haberse desemberazado de la sensibilidad, "corpo-

ris m'rserrima nox".

Según el último pasaje citado, es seguro que la razón no es la

receptora directa de la iluminación; lo es el intelecto. Conviene re-

cordar ahora otro punto que heïos comprobado: para Pico, en dicha luz,

la mens ve las Species de lo real. Si unir
.J

O (7 eracs datos ciertos, nos

sera posible postular una suerte de interrelación que el ïirandolano

habria concebido entre las dos instancias cognoscitivas, según la cual,

con las reglas y nociones proporcionadas por el intelecto, la razón

procede en ss_funciones de división y asociación. Ello nos pone fren-

te a una gnoseologia de tipo "descendente", para no incurrir en el

anacronismo, demasiado grosero, de denominarla "apriorística". Con es-

to queremos subrayar solamente el hecho de que, mas alla de las vaci-

laciones que puede suscitar la indefinición de los textos sobre aspec-

tos mas puntuales, la orientación que presenta el proceso de conoci-

miento según Pico va desde principios no extraídos de la experiencia

sensible a la constitución del conocimiento de lo particular, mostran-

do así la dirección inversa a la que se da en toda teoría de la ab81

tracción. Para confirmarlo, atendamos al siguiente pasaje:

"... l'anima, considerando l‘operazione sua, vede se cogno-z

scere la natura della bellezza universalmente come non ri-

firetta ad alcuna particularita, e cognosce che ogni cosa,
che nella materia e fundata, e particulare, di che conclude

guesta tale universalita non dallo obbietto sensibile, mi
dallo intrínseco suo lume e sua virtü procedere; onde fra

se stessa dice: 'se negli adumbrati specchi de' fantasmi na-

turali solo per vigore della luce mia m'apparisce questa

bellezza, certo e ragionevole che nello specchio della mia

sustanzia riguardando, da Ogni nube e tenebre materiale spo-

gliata, debba ogni tale cosa piü chiaramente vedere'. E co-

si in sé conversa vede la immagine della belta ideale a sé

dall'intelletto participata" (29).

Como hemos advertido oportunamente, el Commento, al que pertene-

ce este texto, está dedicado al caso de la ascensión hacia lo bello.
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Pero lo que en el se afirma vale también para cualquier otra idea o

_ggícigí. Yétese que aquí Pico niega taxativamente que sea a partir de

lo particular sensible que el alma abstrae la noción universal de la

belleza. For el contrario, el camino es el inverso: el alma proyecta

la luz recibida —espejo en el que puede ver dicha noción o ímaïïn— a

las cosas hernosas, precisanente nara reconocer en ellas la belleza

,1de la que "ÏPHÏPSÉQ mente" participan. Una vez mas reencontrapos su_

gerida en el Yirandolano la yreferencia por el itinerario de san Agus-

tin, el que, preguntándose por las cosas externas al alma, se dirige

a ella para hallar la respuesta y, desde el alma misma, se eleva a Dios

Como veremos, esto no significa que Pico haya descuidado la con-

sideración del conocimiento de lo sensible, sino sólo que no es ¿se

su pdnto de partida y fundamento gnoseológico. Pero, ant e

dar ese aspecto de su doctrina, Se imnone otra observación: como to-

en la adaeouatio intellectus ad rem, claro que, en este caso, la res

a la que se alude es la species universal y no la cosa particular, y

esa especie refleja el contenido del Verbo divino. Si a este punto se

le suma el hecho de la desvalorización de lo corpóreo y de la sensi-

bilidad en la doctrina piquiana, se vera con claridad por qué decia-

mos que también su gnoseología gira enteramente en torno de los po-

los de interés sobre los que dicha doctrina se articula: el alma y

Dios.

Después de habernos extendido sobre la jerarquía y función del

intelecto, cabe ahora abordar las de la razón. En este tema, convie-

ne advertir primeramente que Pico recoge la'distinción tradicional

entre scientia y sanientia, asociando la primera a la ratio; la se-

gunda, al intellectus. Esto nos remite a lo que veíamos en el capitulo

IV al encarar la noción piquiana de fibsofía: alli se consignaba que

la mas profunda comprensión de la realidad, la intellectio, era po-

sibilitada por una purgatio previa —la ascesis moral y la dialéctica-;

a la vez, dicha intelección abria el camino para la nerfectio, es de-

cir para la contemplación de lo sobrenatural y la adhesión vital a



- 253 -

lo fbsoluto. Señalábanos entonces que la intellectio, cuya culmina-

ción esta dada por la contemnlatio de lo natural, es lo propio del

guaerere de la filosofía y del invenire de la teología no revelada.

Indiquenos ahora cuáles son las dinensiones de la estructura cognos-

cítiva del hombre que juegan en ese esquema. En tal sentido, se ha

de decir que, en la perspectiva piquiana, el intelecto tiene priori-

dad respecto de la razón, en la medida en que su luz decide y deter-

mina, en últina instancia, la'cowprensión mas nTOlunda de la realidr

o sea que posee prioridad en la fundamentación del conocimiento. En

cambio, la ratio tiene una prioridad, por así decir, propedeútica.

En efecto, ella actúa fundamentalmente en la dialéctica y en la phi-

losognia ¿attralis, cuyos objetos son, como se recordará, rerum cau-

sae, naturae_viae, universi ratio. Tor ello, confornan la COHSídeÏ(—

ción racional, especialmente causal, de la realidad en su conjunto.

Pico se refiere tanto a la dialéctica como a este arbito del conoci-

miento con el título general de Wars ratiocinaria".

Establecido así el ámbito objetivo de la razón, atendemos a sus

metodos propios, es decir la divisio y la compositio:

"Quod cum Ber artem sermocinalem sive ratiocinariam erimus

consequuti, iam cherubico sipirut animati, per scalarum,
idest naturae gradus philosophantes, a centro ad centrum

omnia pervadentes, nunc unum quasi Osirim in multitudinem

vi titanica discerpentes descendemus, nunc multitudinem

quasi Osiridis membra in unum vi phoebea colligentes aamn-

demus..." (30).

Esto significa que, en su arduo proceso discursivo, la razón

humana se "desgarra" —de ahí la imagen que el Mirandolano usa- des-

cendiendo de lo uno a lo múltiple, esto es de una causa a sús efectos;

y se "recompone" al recoger los efectos y atribuirlos a una causa (31).

Aunque no hay en esto mayores precisiones en los textos piquianós,

lo expuesto hasta aquí lleva a pensar que, en ese segundo movimiento

de la razón, el ascensional, estamos ante el nivel más alto que ella

puede alcanzar funcionalmente. Ahora bien, tanto el movimiento divi—'

sívo cuanto el compositivo exigen la definición como instrumento in-

dispensable de búsqueda —no olvidemos que es esta la etapa del ouae-
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_.Jilo;ófico—; por eso, el gongentg se abre subrayando -a ingortan—

cia de lfis definiciones (32), lo cual rige especial pero no exclusiva-

mente para la comprensión del mundo inmanente de la naturaleza.

Esto nos lleva a hacer un paréntesis para mencionar un aspecto

del pensamiento piquiano que, creenos, deriva de su inserción en el

siglo XV: nos referimos a su concepción de la filosofia de la natura-

'D ¡.1'13lega. Si bien ya hEmos m0strado que no es ése el ambito d s

cipales preocupaciones del Kirandolano, hay en este sentido algunas
í

suyas, de orden epistcnológico, que cabe destacar y que

0

s

aparece" en las Di.putationes adversus astrologiam divinatricem. HE-\.

mos apuntado, en la parte introductoría, las razones por las que Pico

emprende la redacción de esta obra. Así, no puede sorprender_que, a

lo largo de toda su extensión, la batalla antiastrológica se conjugue

con la defensa de la libre determinación del hombre, pero, a la vez,

con la tutela por el rigor de un saue cientifico sobre el mundo na-

J
1tural. a

,

.'

r

iora bien, en la reivindicación de esto último, Pico se apoya

tanto en el uso de la ratio como en la necesidad del egggrimentum. En

el campo de la indagación de la naturaleza, ,ransitado por la razón,

esgrime la validez de lo experimental, especificamente, contra la con-

taminación de la fantasía y de la mistificación mitológica (33). Pero

se ha de mencionar también, correlativamente con el valor del experi-

mentum, el papel instrumental que Pico asigna a las matematicas. Des-

de su punto de Vista, no constituyen una ciencia propiamente dicha,

sino que procuran un método aplicable a las ciencias. Asi lo afirma

en una de sus tesis (34). Cabe suponer, pues, que el Nirandolano les

ha atribuido una función análoga a la de la lógica, pero sería impru-

dente establecer precisiones acerca de su concepción del método mate-

mático, ya que se proponía demostrar su aplicación en la disputa que

nunca tuvo lugar.

Sea de ello lo que fuere, lo cierto es Que las pautas fundamen-

tales de la gnoseología de Pico estan, si no deSarrolladas, al menos

esbozadas claramente en sus obras, y es evidente que la notal central
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que dicha gnoseología presenta es la de constituir una suerte de guia

en el camino ascensional del alma. En ese movimiento, ella, apoyando-

se en los entes creados, ha de elevarse progresivamente hacia Dios,

desde cuyo Verbo desciende la luz que posibilita al hombre la conpren-

sión de lo real. En efecto, nótese que, en el orden gnoseológico, la

_ratig cede el rol protagónico al_intellectus -dimensión objetiva for-

mal de la iluminación- para recihir de ¿1 la luz. Pensamos, por e3em-

, que, cuando la razón erpgcra las rerum causee debe rewontarse fi-

'11n lrente a la universi ratio. Y es entonces el intelecto el que le

da la clave de comprensión, al mostrarle el Fase-Unum como principio

de 1a universi ratio. Es ademas, en dicha instancia donde la intelec-

ción de la realidad deja ya de ser el guaerere de la filosofia, para

convertirse en el invenire de la teología. Pero, cero se recordará,

la perfectig sólo se alcanza con la praxis ético-religiosa: esto es

lo que llamabanos la "adhesión vital" del alma a su Creador, es decir

al Principio absoluto, adhesión que conlleva el amor. En ella —que es

el possidere de la religio- Pico hace radicar la felicidad humana.

Así pues, esta, como fin último del hombre, consiste en volver a di-

cho Principio, al reconducir el ser humano consigo —en cuanto medium

mundi- todas las cosas por las que ha transitado en su peregrinatio.

En su acorde final, el pensamiento piquiano revela nuevamente el ca-

rácter antiaverroistico, en la medida en que no presenta escisión si-

no continuidad entre razón y fe: mas aún, para el Mirandolano, es en

los sólidos principios de la filosofía donde hunde sus raíces la doc-

trina teológica cristiana, lo que denomina la "theologorum sententia".

Una vez más, intentaremos mostrar que, cuando usa esta expresión, es-

tá pensando fundamentalmente en Agustin.

2. La iluminación agustiniana y su papel en el itinerario del hombre.

El primer punto que señalabamos al referirnos a Pico era su vi-

sión de la vida humana como peregrinatio, a la que se exhorta como ca-

mino ascendente hacia Dios, y en el que las diversas especies de lo
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creado constituyen jalones. Esta es precisamente la vieja idea agus-

tiniana, sobre la que el Hiponense construye su De doctrina christia-

na. En efecto, en esta obra en especial, Agustin divide todas las co-

sas entre las que son para el uso del hombre, caracterizadas como aque-

¡.4las que nos ayudan a alcanzar el bien que nos hace felices; y las

que son para el gozo, identificadas con el bien que da la felicidad.

Usan dice, es referir el objeto utilizado al objeto que se ama por si:

gozar es adherir por amor a una cosa, rar ella n'sna, si es digna de

¿giras (35). Con este último punto, entramos de lleno en la cuestión

clave que aúna las preocupaciones de ambos autores: de que modo el al-

ma llega a reconocer en Dios el bien maximamente digno de amarse; o,

preiiere expresarlo en terminos inversos: por que el alma lle-

ga a extreviarse, a dispersarse, perdiendo asi el itinerario de la as-

censión que la conduciria a su plenitud. La orientación general de la

respuesta agustiniana a esta última pregunta señala el des-conocimien-

to de la jerarquía que guardan las diversas especies o esencias en el

Ordo universalis. Pongamos un ejemplo elemental: quien no advierte

que la esencia de la Justicia esta, entre otras, por encima de la del

oro, y ve —distorsionadamente€ a esta última como la suprema, cae en

la codicia. Con ello, se detiene en su camino ascensional, o aun re-

trocede, dado que ha invertido el sentido de la escala del Qrdg; por

eso, incurre en el desorden de quien no está en armonia con el univer-

so. Asi se ve que la concepción piquiana que recordabamos acerca del

hombre virtuoso como hombre ordenado, lleva el sello agustiniano: el

Hiponense lo expresa observando que es aquel que usa de lo terreno,

para éozar de lo celestial, y no a la inversa (36).

Pero se ha de recordar que, para Agustin al igual que para Pico,

la escala jerárquica esencial de la realidad rige como tal, de 5312.

Así pues, el ser humano no la determina; la re-conoce y, sobre la gg-

se de dicho reconocimiento, decide lo que ha de amar con prioridad (37)

Tal estimación es insoslayahle para cada hombre y se da de hecho en la

medida en que cada uno debe orientar hacia_un fin último la propia
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existencia. Así lo erige su libre albedrío, del que no le es p oible

prescindir. Y sabemos ya que los frutos de esa estimación y de esa

libre elección son planteados por el Hiponense en términd‘aún más

dramáticos que aquelld‘en los que se expresa Pico. Fl resultado pa-

ra el hombre, según Agustín, es la alternativa salvación-perdición,

Camino ascendente o camino descendente. De ahi deriva la relevancia

laque adquiere el problema del conocimiento en doctrina agústiniana,

iimportancia que, como indicabamos, no es menor en la níquiana. En an-
r

bos casos, ella se fundamenta en las mienas razones concernientes al

destino humano. -

Con todo, es menester despejar un posible equivoco: lo que an-

tecede-constituye en san Agustin un planteo del tema del conocimien-

to, recogido por Fico, que de ninguna manera en ambos autores funda

L

una etica_"intelectualisha". No basta el conocer aquello que es mari-

mamente amandum para adherir sin mas a el; es necesaria la interven-

ción eficaz de la voluntad libre. ?or lo denas, ese conocimiento es

prOpio del sabio, es decir que invelucra todos los aspectos del alma

humaia y no sólo la razón. Pero lo cierto es que, aunque no suficien-

te, el conocer es un factor imprescindible en orden al cumplimiento

del destino humano. Por eso, también Agustin señala la razón —o mejor,

1a racionalidad- como aquello que hace al hombre superior a los demas

seres mortales (38), puesto'que es condición para el ejercicio de su

libre albedrío. En los dos autores se registra, entonces, el mismo

esouema.

Ahora bien, decíamos que el Mirandolano desaprueba a quien se

encamina en procura del conocimiento de las más altas verdades antes

de haber comprobado si le es posible al hombre conocer. Sigue puntual-

mente el planteo agustiniano . Más aún, en el texto de Pico que cita-

bamos al resnecto, resuena con mucha fuerza algunos desarrollos de

lo que se ha dado-en llamar el "¿ggitg" agustíniano: antes de lanzar-

se a la indagación sobre la existencia de Dios, el Hiponense invita

al lector a alcanzar una primera certeza irrefutable, con el fin de

asegurarse que el alma puede, al menos, obtener una. Ella es la con-
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vicción de la prOpia existencia, certeza que esta a salïo del error:

"El jallgr,_gum" (39). Pero, como veremos, tampoco en sar Agustin

el conocimiento que el alma adquiere al volverse sobre sí se limita

al de la propia existencia.

Fstahlecida de este modo 1a nosibilidad de que la estructura

cognoscitiva del hOmbre alcance, al menos, una verdad —lo cual, aun-

qu no garantiza 1a infalihilidad de la razón humana, hasta para re-

futar a los escépticos—, Agustin se etica al examen del proceso de

- - -. n
'

-\ - o
_ 1 1

conoc1miento. Antes de entrar en este tema, aQVirtauos oesoe ya que

también para el coistituye una cuestión de cuya prohlematicidad tie-

ne conciencia (40), y sobre la cual, ademas, ha dejado zonas de inde-

finición. Esta dificultad se agrava cuando encaramos la estructura

del hombre, especificamente, la del alma humana: en lo que atane a

la facultad de conocer propia de ella, encontramos, en particular,

una ambigüedad terminólogica que, en cambio, en el Yirandolano apa-

rece decantada. No obstante, no Podemos soslayar dicho n1anteo,'co—

no tampoco lo hicimos en el caso de Éico, ya que, en antes autores,

la cuestión gnoseológica limita, de un lado y como señalamos, con

la ética, pero, de otro, se apoya en la visión antropológica. De to-

dos modos, y habida cuenta de la advertencia formulada, es posible

sintetizar las categorias;agustinianas al respecto en un cuadro, cu-

ya organización mostrará el mismo criterio con que esbozamos el con-

cerniente a la doctrina piquiana, con el fin de poner de relieve la

clara continuidad entre esta última y la de Agustin. En el caso del

Hiponense, tendríamos el siguiente esquema:

Dimensiones antropológicas _

Funciones cognoscitivas

intellectus—4' telli-
“-—————‘——gentiaanímus (de sust. racional) ——_ll______9______ :mens/j

. . . ,
. .

v
' “

st anQI

///¿
Significado escriturar10/4 \& ///fi-“D

snir'itus\ ratio

anima 'significado porfiriano \\\¿
\\\\\i

inferior

\& ¿[##Jfirifiífff_xrïsensus
orous (terrenum)

'

C

Si se recuerda ahora el esquema que ensayábamos al tratar este

tema en Pico, se advertirá, en una visión global, que aquél sigue las
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es mas definida, al haberse decidido por uno de los sinónimos que-A-

gustin utiliza para cada dimensión o facultad. Pero sus respectivas

concepciones coinciden. En efecto, en los textos del Hiponense, ani-

mus suele designar, en general, el principio animador del cuerpo. En

el caso especifico del hombre, se trata de un principio vital que es,.l.

al mismo tiempo, una sustancia racional. De este modo, l alma humanae

como dimensión mas alta, el animus, que Agustin define "sum-
f

mus aradue animae" y que, frecuentemente, hace equivaler a la mens.

’(TJ d-"nresen ,

El uso agustiniano de "entritus" tiene dos sentidos diferentes: en

un contexto profiriano, alude a una instancia intermedia, en cuanto

que es supe: or al alma como puro principio vital, pero inferior a

la mens, da que no constituye la dimensión del pensar sino la ¿e la

memoria sen: ble y la imaginación reproductiva. En cambio, cuando A-

gustin toma la palabra "spiritus" de la Escritura, la utiliza para

designar la parte racional del alma y, por tanto, alude especificamen-

te a la humana. Por su parte, el corpus es sede —aunque, 00m0 veremos,

no "tribunalL de la sensibilidad (41).

En lo que atañe a las funciones propias de cada una de estas

dimensiones, nos limitaremos aquí a enunciarlas, para proceder luego

a mostrar su intervención en el proceso cognoscitivo, donde se adver-

tira que la concepción gnoseológica agustiniana es el origen inequí-

voco de la de Pico. La mens, ahora no como "mente" sino como pensa-

miento, es la que adhiere a los inteligibles y a Dios. En ella inhie-

ren naturalmente la intelligentia y la ratio. La primera, constituye

una función superior a la segunda y la supone: es lo-eminente de la

mens. Esta función es lo propio del intellectus, facultad o potencia

que, como veremos, resulta directamente iluminada por la luz divina.

La ratio es el movimiento por el que el pensamiento pasa de uno de

sus conocimientos a otro, asociándolos o disociandolos (42). En su

oportunidad, hablaremos del aspecto inferior y superior de la-razón.

Pero el mismo esquema ya sugiere la escasa importancia que A-
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ustín, al igual que Iico, atribuye al cuerpo y a la sensinilidad im-

plicada en él. En tal sentido, su valoración es idéntica a la piquia-

na: lo considera carcel del alma (43). Esto se traduce en el rol que

"D l Hiponense asigna a la sensibilidad: subraya el hecho de que, aun

cuando muchos los estimen como órganos de la verdad, los sentidos no

la procuran de ninguna nanera (44). Ni siquiera lo hacen como material

Oia partir del cual la razón nue e construir el concepto, ya que no es-

r

G l._la alstracción sino ¡e la ilurinación.,01tancs ante una gnoseolcgia y.

a finición de la sensibilicad ——G_ue, por lo óeïias ,.ouvianente concier-l u

ne sólo al mundo material—, es, en Agustin, motivadora: consiste fun-

damentalmente en hacer volver al hombre hacia su propia alma, sede ob-

jetiva de la iluminación, para comprender bajo su luz la esencia o es-

pecie de cada cos material. Pero esto ocurre porque los sentidos son

incapaces de procurarla como fuente (45).

Correlativamente, también el Hiponense destaca el valor de la

contemplatio en cuanto visus animi, como lo hace Pico. Has aún, para

Agustin, la contemplación es la misión mas noble del alma (46). Aho-

ra bien, ¿cómo se alcanza, según él, esta visión? En primer lugar,

subraya el hecho de que el hombre conoce todas las cosas en su Erg-

pia alma. Por tanto, es efectivamente san Agustin quien formula la

tesis del "intelligere abditum" del alma, la cual sólo puede conocer

todas las cosas con sus propios contenidos, tesis que, suscrita por

el Hirandolano, suscitó tan adversa reacción eclesiástica. Pero el

texto agustiniano al respecto es explícito: mediante la atención,

el alma haceenerger a su propia superficie, pone bajo su foco de a-

tención, todas las ideas que le permiten conocer y, haciéndolo, a la

vez, se conoce a si misma (47). Creemos que precisanente a esos actos

de la atención y el pensamiento se refiere Pico, cuando dice que el

alma, a través de ellos, puede conocer en si misma las cosas distin—.

tas de sí misma. Como se ve, la idea no puede ser, pues, más agusti-

niana. Y, en efecto, el Mirandolano reivindica explícitamente en su

Apología la autoridad de san Agustin en su favor, citando el texto
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del Qe_ïrinitaje al que acabamos de remitir (48).

Así pues, ambos autores señalan que, ante si risma «es decir de

una manera actual y precisa, dada por el foco atencional—, el alma po-

see un intelligere que no es alimentado por el dato sensible. Esto sig-

nifica que también para Agustin se conoce mediante las soecies, pero

ellas no se obtienen por abstracción. ïas precisamente, la iluminación

no ayuda a ahstraer, porque no concierne a la formación del concepto

(ñ ino al conocimiento de la veadad. Fn la concepción agïstiniana, el

universo es, como vinos, una materia en la que las ideas divinas im-

primen el sello de la inteligibilidad, puesto que en el todo es medi-

da, número y orden. Por eso, resulta inteligible para un intellectus

capaz de reconocer esas tres instancias en cada cosa, es decir capaz

de leer directarente lo inteligible en la imagen o participación. Pe-

ro, como deciauos en siguiente lugar en nuestra exposición de la doc-

trina pi.uiana, se trata ahora de saber si dicho intelecto es univer-

¡.13 (.0sal, sarticipando de él todas las almas humai particulares o bien

esta cuestiónLJ '135:. CU '33si cada hombre posee el suyo. La respuesta agustin'

—aun cuando no se trata de una respuesta explicita- es sin embargo cla-

ra: cada hombre "produce", por asi decir, sus propios conceptos; cuan-

do estos son verdaderos, lo son porque la luz divina les ha otorgado

su caracter de tales (49). Así pues, la iluminación no dispensa al

hombre del uso de su propio intelecto; antes bien, lo supone. De mo-

do que tenemos dos polos en el conocimiento: lo que ilumina y lo que

resulta iluminado; uno corresponde a Dios y el otro al hOmbre (50).

Como es obvio, estamos anteuna doctrina gnoseológica planteada

en términos metafóricos; justamente es san Agustín el autor de esa

metáfora que, después de otros que han intentado "precisarla", Pico

retoma en su sentido originario. Comprobemoslo: dice el Hiponense que

las potencias del alma son como los ojos de la 2323; las verdades co-

nocidas se asemejan a los objetos contemplados e iluminados por el.

sol para que sean visibles. Dios es ese mismo sol que los baña con

su luz. Y añade que no es lo mismo tener ojos que mirar, ni mirar que

ver (51). Si se compara este planteo con el esquema metafórico al
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que Pico apela, se adve;tira su perfecta identidad. Lo mismo ocurre

cuando se analiza el papel que juega cada uno de los elementos de es-

ta metáfora.

En efecto, al abordar este punto en ruestro tratamiento de la

doctrina piquiana al respecto, decíamos en primer lugar que, segun e-

lla, la luz no ilumina directamente las coaas exteriores sino sólo a

la 532E—ojo, por lo cual el hombre cewo sujeto COgnoscente debe volver-

se hacia su propia alha. En este aeerto oe Pico resuena la famosa ex-

Í

de que, para alcanaar la verdad, ho se
\

CDhoratación agustiniana a erc

ha de ir fuera de si misro, dado que ella habita en el interior del

hombre (52). Pero, como acabamos de ver, no es cualquier dimensión

del alma aquella en la que habita la verdad inteligible, sino sólo la

mens o intellectus_aun en la misma contingencia de este en cuanto cre-

ado. En segundo término, en el caso piquiano, hallabamos que la intel-

ligibilis veritas consiste en la ggecies, reflejos de las contenidas

.¡

metafísicamente en el Verbo. Y esta es literalmente la doctrina acu-

fada por san Agustin: el Hiuonense las denomina también con los nom-

n-f‘bres de "idew", _ormae","rationes" o —nótese— "reaulae", y habla de

una visión o de un intuir las mismas por parte de la dimensión supe-

rior del alma. Fn cuanto al tercer elemento fundamental que registrá-

bamos en el esquema de Pico, el Verbo divino como fuente de 1a luz

inteligible, nadie ha subrayado esto con mayor insistencia que Agus-

tín (53)-
Llegados a este punto, encontrábamos cierta dificultad de inter-

pretación en los textos piquianos: nos preguntabamos entonrs si la

fuente de luz inteligible para Pico es Dios directamente o bien Si

se planteaba alguna instancia intermedia entre Fl y el hombre como

cognoscente. La evolución del pensamiento del Nirandolano nos hacia

inclinarnos por el primer término de la alternativa. Sin embargo, ad-

vertiamos que la respuesta no podia ser mas definida por falta de una

apoyatura textual al respecto. No ocurre lo mismo con la posición a-

gustiniana que es mucho mas nítida sobre el particular: según el Hi-

ponense, Dios mismo -puntualmente, la Segunda Persona de ese Dios tri-
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nitarío—, preside con su iluminación inmediata el pensamiento humano:

Agustín mismo utiliza la expresión "nulla natura interposita praesidet"

para aludir a este punto. Tampoco intervienen los ángeles, salvo en

el sentido de preparar eventualmente al alma para recibir la luz de

!_.J'ÏD < eróad, a la manera de quien abre las ventanas de una habitación

para dejar pasar la lu' solar (54).

a oificultad que entonces se nzccentaba en el analiSis der
._

:‘wción piquiana era la Ge establecer si dicza iluminación era

ïal porque conferia al honbre la luz natural de la razón, {otanóolo

de un intelecto capaz de producir conceptos, o bien si debia concebir-

se como algo asistencial, no estructurante, sto es como una suerte de

condición afadida a las facultades humanas en sí mismas. En el caso

de Pico, defendianos esa segunda interpretación. También en el de A-

gust-n se ve con seguridad que esa luz no es producida por el intellec-

tus, ni es intrínseca a él, en cuanto cue no forma parte de su estruc-

sto nos da otra ocasión para senaler la distancia que el Niran-

dolano toma respecto del neOplatonismo, con una reserva aun mayor que

la empleada por el mismo Agustín.

Para un neoplatónico que se atuviera estrictamente a Plotino,

la iluminación constituiría una consecuencia de la emanación: el al-

ma contendría cierta luz estructuralmente y por "derecho propio", ya

que por su misma esencia ocupa, en la escala de lo emanado —que impli-

ca también una escala de luminosiGad-, un lugar superior al de la den-

sa y oscura materia. En cambio, en san Agustín, como en Pico, aunque

también la luz que llega al alma proviene de aquella otra que "viget

et claret_desuper", la del Verbo (55), sólo se la recibe efectivamente

cuando se ha desapañado el ojo de la inteligencia, o sea cuando el al-

ma se ha sometido voluntariamente a un proceso de purificación previa.

Asi, lo que subyace en el eSquema agustiniano —que Pico sigue precisa-

mente en cuanto cristiano- es el dialogo entre dos voluntades libres:

la divina, que ofrece; y la humana, que acepta o rechaza el don. Tan-

to para Pico cuanto para san Agustin, el auxilio de la Gracia es a la

voluntad libre del hombre,a¡h que ella supone, lo mismo que la ilumi-



nación es a su intelecto, a1 que Lngbján gqpohc (55)_ ASÍ, en la “HTS_

pectiva agustiníana compartida por Pico, si cesara la presencia ilu-

minante de la verdad en el hombre', este se precipitaria en las tinie-

blas: no podría comprender la realidad, su contemplatio no redundaria

entonces en una verdadera intelleo.i
, poroue no es lo mismo tener o-

JOS y Mirar, que ver.

El siguiente equivoco a despejar es que no se ha de suponer que

para el Hiponens se ven directawente
1

.!_ a ideas de cios; se las ve en

el intelecto iluminado diiectamente gp; El. Esto es algo que se infie-

re del sentido que presenta la metáfora agustiniana (57). Como se re-

cordará, los textos piquianos apuntan también en ese sentido. Y es com-

prensible que arbos hayan planteado asi el tema: ver las ideas divi-

nas implicaría ver a Dios, posibilidad evidentemente falsa duranteL

.D ¡_1 rr-H 'D S rn C‘ H U) O O;ID ¡.1'1) a “4l-I QI'11 ¡3;:wana. Por otra parte, si conocieranos di-

ectanente las ideas divinas en si mismas, conocerianos las cosas

LEÏGTÍPIGS, que son copias de aquellas, sin tener que percibirlas.

Pero es un hecho que, desde la perspectiva agus iniana, en lo que con-

cierne a1 mundo material, la iluminación no dispensa de la vercepción

sensible, ni de los procesos discursivos de la razón. La luz divina

constantemente presente en nuestra Eens, nos muestra las species,

formae, regulae de la realidad, nos procura así las nociones inteli-

gibles reguladoras de los careptos, pero no los produce: no nos exi-

me de aprender matematicas; sin embargo, nos pone en posesión de la

idea de unidad, sobre cuyo principio podemos aprenderlas, así como

nos hace asentir a la proposición "Dos más dos suman cuatro" como ver-

dadera (58). Así pues, remiten directamente a san Agustín dos de las

tesis gnoseológícas fundamentales del Hirandolano: la que concierne

a la iluminación como garantía de verdad del conocimiento,.y la que

alude a las species o formae como instancia decisiva de ese tribunal

de verdad y no como último paso de un proceso de abstracción.

Con todo, es necesario formular la siguiente salvedad: esta cla-

ro que el Hiponense excluye de la iluminación divina todo lo que pue-

da tener origen empírico en un concepto. Y'es indudable, ademas, que,
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para él, la iluminación actúa sólo para conferirle a un conociniento

CJverda ero su caracter de tal. Pero, en primer lugar, Agustín no se oe-

tiene en la descripción puntual del proceso cognoscitivo; no lo hace

rL-j0‘que esta más interesado en la posibilidad Humana de alcanzar la ver-

dad en el orden de lo inteligible, que en la explicación minuciosa de

los pasos conducentes a la constitución natural del concepto. Por eso,

en ningún pasaje afirma que si podemos reconocer a un ser humano en

VN

Juan, Tedro o EFÏÏ? es porquerel Verbo ilumina en nuestro intelecto

la species Hombre. Todos los ejemplos que ofrece son de nociones que

atanen, especialmente, al orden matemático y al moral: la unidad, la

justicia, la bondad, la belleza, etc. En tal sentido, cabe decir que

Pico da un paso más, al afirmar que en las species de nuestra alma i-

r-v

luminada por Dios, se pueden conocer jodas las cosas. sin embargo, a

la hora de ilustrar esto, el Nirandolano opta por los mismos ejemplos

a los que apela Agustin. En efecto, cuando este se refiere a la belle-

I

ala cue la Sabiduría o el Verbo divino nos habla mediante ves-'DN a, s

Digi E que ha impreso en todas sus obras y, con el fin de apartar al

hombre de lo puramente exterior y contingente, lo llama de nuevo a su

interior, valiéndose de 1a misma belleza de las cosas; de este modo,

el hombre entenderá que aquello que llega a su alma por los sentidos,

no lo podría aprobar o desaprobar como hermoso —y aquí cabe comparar

esto con el ejemplo matemático al que aludiamos—, si no tuviera den-

tro de si ciertas normas (leges, regulae) de la belleza. Dichas nor-

mas o reglas son las que constituyen la species Belleza. Confróntese

este planteo con la formulación piquiana a propósito del mismo tema

y se advertira la perfecta continuidad que existe entre ambos (59).

Pero así como Pico no se limita a tratar el rol del intelecto

en el conocer humano, tampoco lo hace Agustin. Si bien este, a1 igual

que el Mirandolano, está preocupado de modo especial por la forma más

alta del conocimiento —es decir por la sapientia, cuyo órgano funda-

mental es el intellectus o mens—, también aborda la cuestión de la

ratio, sobre cuya base se construye la scientia, como en 1a doctrina

piquiana. Ya vimos que la mens en sentido agustiniano es una dimensión
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del alma que ejerce diverses Juncicnes. Tero, de la misma r nera co-

mo lo establece Pico, el Hiponense aSigna distinta jerarquía a cada

una de dichas funciones. El intellectus es una facultad sup 'ior a

la razón: en cualquier horbre esta puede ejercer su actividad sin

que por ello ese hombre posea una real intelligentia de la realidad;

en cambio, no se da la posibilidad inversa. Esto ocurre porque el ser

humano tiene una ratio que quiere alcanzar el intelligere, pero que
en si misma no es suficiente para lograrlo (60). El proceder racio-

r

i
nal COnSiste, segun Agustin, en pasar de un conociriEfto a otro pa-

ra asociarlcs o disociarlos (61), de modo que Pico lo sigue puntual-

mente al señalar la gompositio y la divisig como movimientos propios

de la razón. Nas aún, la insistencia'piquiana en la necesidad de es-

tablecer definiciones precisas, con el fin de fijar cada paso y no

extraviarse en los caminos de asociación y disociación, también tie-

ne antecedentes en san Agustin, quien ha ponderado la gran utilidad

de definir con exactitud los conceptos que se unen o se separan en

los juicios. El Hiponense lo hace especial pero no exclusivamente

cuando maneja las nociones que considera mas fundamentales, es decir

las matematicas y, sobre todo, las morales (62).

Para ilustrar lo dicho, propongamos un ejemplo que no es extrai-

do de los textos agustinianos ni de los de Pico. Supongamos a un geó-

metra: ese hombre progresa en 1a ciencia de la Geometría, asociando

y disociando los conocimientos que adquiere paulatinamente sobre las

relaciones espaciales; así, desecha hipótesis, construye teoremas, etc,

valiéndose de su razón. Es posible —aunque improbable- que ese hombre

nunca_se pregunte qué es el espacio y avance sobre la base de una no-

ción supuesta del mismo, la cual, empero, nunca ha sido objeto de su

contemplatio. Si esta última se diera, si efectivamente quisiera sa-

ber qué es el espacio, deberia volverse a su intellectus para hallar

la respuesta. Si ahora unimos a esto el ejemplo real de ambos auto-

res acerca de la belleza, advertiremos que el Nirandolano también

transita por las huellas agustinianas cuando se refiere a la relación

entre intellectus y ratio mediante las imagenes de la luz solar y la
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.

L_a razón del geómetra avanzaO.lunar: para retomar el caso plantea o
9

en la medida en que maneja una noción de espacio que, aun cuando no

haya sido objeto puntual de su reflexión, le es dada por un ¿nte};ecf

tng iluminado por el Verho. La ratio recibe, pues, los reflejos de

dad y juzga las cosas a la luz de la verdad (63).

Con todo, recordabamos que, desde la perspectiva agustiniana,

l intelecto no son sino funciones de la feng. Constitu-

-.
-
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¿en por asi CGCJT, oos Cara oel Pensamiento, duo ¿n TPJLÉ una",S

f

dice el Hiponense, qu1en, con el fin de otorgar mayor claridad al

analisis, les confiere nombres diferentes, llamandolas "ratio supe-

rior" y "ratio inferior" (64). Y enfatiza el hecho de que son dos

_"oficios" de una sola y misma razón, entendiendo por esto último lo

c

dad (65). Especifica entonces que el “¿oceder de la ratio inferior

aranta a.la Vida activa, mientras cie la ra+io superior es le seoe

principal de la vida contemplativa.

Ahora bien, la vida activa es la protagonista de la IfiïesrinL—

tío humana, en cuanto que es marcha, esfuerzo, lucha que se libra en-

tre las cosas de este mundo, pero que tiende, en la visión agustinia-

na, hacia un termino sólo alcanzable plenamente en el otro. ?0r el

contrario, 1a vida contemplativa alude a 1a visión —parcial en el ac-

tual estado del hombre— de las verdades y, sobre todo, de la Verdad

que lo puede hacer feliz. Por eso, 1a vida contemplativa que se ejer-

ce desde la ratio superior identificada con el intellectus, consti-

tuye para Agustin, a1 igual que para Pico, la Berfectio de 1a vida

humana, o mejor, uno de los grados de la perfección. No obstante,

según ambos autores tamoién, el ser humano se encuentra siempre en

esta vida a'la espera de la posesión total de esa Verdad en la otra

(66). Pero-recordemos que, al final de nuestra exposición de la doc-

trina piquiana sobre la ascensión cognoecitiva del alma, hallabamos

que la Bírfectio a la Que se refiere el Hirandolano no se limita a

la contemplatio de las más altas verdades, sino que exige la adhe-

sión vital del hombre a ellas, mediante la praxis ético-religiosa.
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Y aun en esta instancia final de un itinerario de diseño común, Pico

se muestra imbuído del espíritu egustiniano. No en vano el Híponense

plantea una gradacíón de iluminaciones: la que toca el pensemiento,

la que llega al corazón del hombre y la mística. Así, un ser humano

injusto pero inteligente es aquel que puede responder acertadamente

9 le pregunta por la definición de le justicia, que no ame. El justo,

en cambio, no sólo conoce su esencia en virtud ¿e su intelecto i1uwi-

nado por le luz divina que hrjlle para tcóos los huhoïes, sino que

PÓGLcS de conocerl? en le verdad de su gáegiíg, la conoce en 91 mís-

mo (67). ?or último, la contemplación intelectual, según figustín se

torna mística cuendo, en luger de ver eg la luz de D508, se eleva por

encima de su efecto para alcanzarla en sí misma. Pero esto es ya el-

go que se de score megtem y que, por ello, nos hace detenernos equí.



l) Por las razones hasta aqui expresadas, disentímos con A. Dulles

cuando afirma que "... Pico was passionately interested in problems

concerning love and will. The problem of knowledge seems to have in-

terested him less" (ÏrijggRsMQqnoordtaeLLL, p.130). Tos parece que

es una visión demasiado unilateral de la doctrina piquiana en cuan-

k7:to que parece enfocarla sólo des e las pIiL s
.3 H "

l
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ÏJSIEtimOH en queellas mieieron la gloria posterior ñ61 Tiranoolano

istema filosófi-U1 DJ¡D CDC (0pero no bastan para procurar todas las clave

co y de la economia interna del mismo. De esta última emerge —no hael-

ga reiterarlo— la importancia del tema gnoseológico, como lo ha visto

bien Honnerjahn: "Pico muBte-also, da die menschliche Freiheit sich

in ercter Linie in der Frkenntnis aktuiert und in ihr zur Volleadung

kommt, dem Eraenntnisrrohlem ein besouders Interesse zunenden. Das

“_; wie Cicofnani treffend hemerkt hat, zu eine

'cosa fondanentale‘" (G. Pico della Lirendola. in ueitrag..., p.52lr]

2) 5323., 268.

-3) Este es el Fomento de proponer otra lectura posible de 1a famosa

exnresión de la graiig que Pico pone en boca del Creador dirigiendo-

se a Adan:"Hedium te mundi posui, ut circumspiceres inde commodius

quicquid est in mundo". En el capítulo V hemos Optado por la inter-

pretación de todos 10s traductores del texto, según 1a cual el pasa-

je dice "Te coloque en el medio del mundo, para quefiesde alli obser-

ves facilmente todo lo que hay en el", y que ve en esa decisión di-

vina una suerte de ubicación provisoria del hombre que, además, jus-

tificaria su nedietas. Pero ésta también puede interpretarse en otro

_sentido, menos'üocal" y más subsumído en la condición de microcosmos

que Pico atribuye a1 hombre. En efecto, si echando de menos la propo-

sición que haria claramente de ese "medium" un locus, se lo leyera en

NJ»

cambio como un predicativo del ie", el texto se leería asi; "Te cons-

titui [como]medio[}sintesig del mundo, para que desde esa condición.."

Por otra parte, el mismo Pico usa en otro lugar la expresión"medíum
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xincylcm", "vjngnlo e nooo del Fondo" (CCA, p. 478), Además, el uyGGn

de la oración, que enfatiza el"me@ium" al anteponerlo, daria mas asin

dero a esta segunda versión. Pero, aun cuando ella —que se plantea a-

quí como rera posihilidad— no fuera aceptada por razones sintactices,

eso no invalida la concepción piquiana del hombre co-de todos modos,

mo sintesis de los niveles óe 1a Cieación, doctrina que ipdigoutíble_

Mente ha de ser Htrihujdg g1 Tirüfidolano.

A) Sii.“-_':v__i3., 2‘70.
r

5).9Ï' ÉFÏÉ'v 27o EE ÏÉHÉ- Tico Fistula la analogía del alma racional

en base a la circularióad que ve en ambos: asi como el

movimiento del cielo es circular, también lo es el del alma racional

en CuantO qUP, en sus procesos discursivos, ella va de las causas a

los elecloc, y ¿e éstos a las causas.

6) 74

7) EÏÏL‘! 305o

8) Recaeïñere ¿ue la Qïaïig dice que en el horbre recién CIeado, el

Padre cega gérnenes de todo tipo de vida, para que cada uno cultive

los que eliia: s1 elige los vegetales su esencia se identificará con

la de una planta; si opta por los sensiïivos, tendra un alma animal,

si prefiere las rationalig será un ser celeste; si cultiva los inte-

lectuales, será angel e hijo de Dios (Ej. 252, 106). Estas asociacio-

nes revelaran su importancia a la hora de determinar las dimensiones

gnoseólOgicas humanas.

9) Por ejemplo, lo hace al cerrar el De ente et uno, cuando se refie-

re a nuestra E325, a la que son accesibles aun las cosas divinas ("...

hanc nostram mentem, cui divina etiam pervia sunt..."). Señala enton-

ces, como se recordará, que ella es inmortal.

lO) gígï., 328.

ll) 1312., 278 ig 2123.

12) 92., por ejemplo, Egg, 498.

13)

14)

Opera 192.

2313.,L240.
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15) Sin embürgO, Cüïe zuhrüyer que no se trata del intelligere abdi«

¿3m que también es restreehle en 1? eecolástica tomist? (cf., por 93.,

Ee_yeritite X, 8). En lo qve sigue demos cuente de esa diferencia.

16) 2:5{i{L92-

17) gg. ibig., L 86.

18) Ibid.,I92 ¿3 fine._- -má I

19) Hent., 278. F1 pesaje continúa diciendo que, en este sentido, ïos

p]etóniccs podrian 1=omer el ¿al "dienoía",y a le 1ra? "8019", en la

reñida en que durante la "noche de este vió? presente" epelanos e 19

sensibilidfid, mientras que, cuando "luzca el ¡ie de le vida futura"

entenderemos cen nuestra parte más noble, vueltos haoia les coses di-

'D ’j) c't-20).};ï'ept.5302. Añádase e otro masfije de le 99A, 492: "... el cogpo_

.scere le cose e un poesederle, donde seque vel detto ‘vulgeto dí A-

ristotele, che l'eniwe nostre e ogni qee? percue ogni cose cognosce".

21) "... el lume intellettuele all'enime nostre non si potere caniun-

gere, se quello, come ehitente in loco superiore, non descende quesi

dí cielo in terra per copulersi e noi..." (gggp 5á2).

?2) 5332., 288.

23) "... verumtemen nondum hahet [angelus] unde sue munera impleat,

intelligendi scilíóet et contemplendi, nísi e Deo prius formis intel-

ligibilíbus vestietuIE..{Iquod species engelicee menti individue co-

pula, non ut humano intellectui accídit veg? et trenslatitia, perpe-

tuis nexíbus uniuntur"(Ibid., 252-254).

24) 112., 275-277.

25) Acertádemente,Garin remite el De intellectu et intellecto, de

Alíarabi, texto fijado por Gilson en Arch.d'Híst. Doctr, et Litt.M.A.,

1929, p.126.

26) Est02eocieción se establece por el hecho de que le 3325 intellec-

tuelis es, particularmente transparente a los rayos de la luz divina,

asi como el agua lo es respecto de le luz física; la pers sensibilis,

además, acoge las cosas ceduces y fluentes, tal como también ocurre

en el ceso del agua (Ef. Hentfi 274).
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27) Editedo por Gtrin, F., en La cultura filosofice del Rinqgciyento

jjfliggg, Firenze, 1961, p. 252.

78) 53133., 280.

29.) gg, 568.

3o) 23:3, 116.

31) gf. nota 5.

32) pf. ggá, 485-486. Sobre le utilidad e irportfirci? yGÏOÓOIÓgÍCP de

zrr la necesidfid de distinguir, mediante les correspondientes ecotacic-

nes los términos equivocos y ambiguos.

33) C¿., especialmente, DEAD, XI, l y 2. Es notehle le prudencia con

que Fico señela que nunca, -esta Él, se registró U1? experiencia que

confir are le validez de le astrologia diyiñstrix. Con este ecotecíón

de un lado, su valoración de lo expe'imentel; pero, de otro,13demuestr
,

también revele sentido del rigor científico y"del límite: quien estu-

dia la naturaleza no puede excluir 9>Eriori una experiencia futura.

.,

De esta menera, sólo.señela que le falta oe confirmeciones experimen-

tales en favor de esa estrolcgí? rubrice le falsedad teórica de la mis-

ma, falsedad que Pico deriva de su mismái teoría general sobre el mun-

do natural en cuanto creado con un orden propio impuesto por Dios.

34) Se trata de la tesis 3, que reza así: Hathemeticee scientiae non

sunt propterae, sed uti via ad alias scienties queerendee".

35) gi. De doctr. christ., I, 3 y 4. Lugares paralelos son De vera rel.

47, 91; De mor.Fccl.Ceth., I, 34; De div. oueest., 30.

36) A tal punto es fundamental este aspecto de su doctrina que en ¿1

bese Agustín su criterio de distinción entre los miemhros humanos

de ambas ciudades (22., por ej., De civ.Deí XI, 25 y XV, 7, l).

37) Recordemos las sentencies agustinienes en el sentido de que ceda

hombre se define y cualifica según aquello que ame en primer lugar,

esto es según lo que privilegia desde su más profunda intencionelided,

"... qui? telis est quisque quelis eíus dilectio est" (De Trin. X, 13

in fine).
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Of. por ej., De veia re1., 29, 53.

39) "Quaerawus autem hoc ordine, si placet: primum, quomodo manifestum

t Deum esse [..Q]Quare prius abs te quaero, ut de manifestissimis

cagiamus exordium, utium tu iuse sis. An tu fortasse metuis, ne in

hac inte1r05atione fallaris, eum utique si non esses, falli ownino

.I

ton Posses?(..J Ergo quoniam ranifestum est esse te..." (De lih. arb.

II, 3, 7;_QÉ. cano lugares 3PÏ916108, entre otros,_QenpiX¿figi KT, 76 y
'n
l

L

¡DE Erin., xv, 12, 21).
f

92:” por 621-, 11, 18, 47 .v . ¡.14( o
., II, 1, 1.

1 _r - - r

x41) De los innumerables pasajes a los que FDI'P Tïïïtlr aqui, e;egi—O

nos, por su claridad, los siguientes: pe civ.pei VII, 23, 1; XI, 3;

5X, 9, 2; Dean1 et eius 0r., II, 2, 2; De Gen.adA1itt., XII, 24,

pe gige_et_sïg. X, 23. Fl orden de las remisiones es respectivo a los

Tuntos mencionados.

42) Con las Firmas advertencias de la nota 41, iniicarenos los siguien-

tes textos: EQ¿ÁQ_PS., 3, 3 y 32, 22; Qeflgiy¿mgggísï., 83, 7; pe civ.

2; En. 147, 18; ;g_;o. EX. xv, 4, 19.I

43) Cf. ontïa gc., I, 3, 9.

44) CÍ- PJ: Urdu II, 14, 39.

45) "Nec idonea est ipsa mens nostra, in 1ps1s rationibus quibus fac-

ta sunt, ea videre apud Deum, ut per hoc sciamus quot et quanta qua-

liaque sint etiamsi non ea Videamus per corporis sensus" (De Gen.ad

1itt., V, 16, 34).

46) gg; De Trin., XIII, 1, 1.

47) "Hinc admonmur esse nobis ¿n abdito mentis quarumdam rerum quas-

dam notitias, et tune quodam modo procedere in medium, atgue in cons-

pectu mentis velut apertius constitui, quando cogitantur: tune enim

se ipsa mens, et neminisse, et intelligere,-et amare invenit, etiam

unde non cogitabat, quando aliud cogítabat", (¿Eig,, XIV, 7, 9),

48) gi. Cpera I, 92. Pico observa alli que la tesis objeta a pertene-

ce al De Trinitate del Hiponense. Y aun aclara Que quien acuñó fornal-

mente la expresión "intelligere abditum" CONO tal es un autor que tam-

bién recorre las huellas agustinianas: Enrique de Gante. De hecho, la
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expresión oizcutida se encuentra en las obras de éste: of. Cuodlibeta

IV, 7 y Ir, 15.

49) Uno de los principüles problemas en los que se debatió el afiusti«

mismo nedieval fue precisamente el de haber intentado aplicar los me;

oanismos del proceso COgnoscitivo de wodo puntual, partir de lasa

categorias del Hiponense, para quien, insistimos, sól O iïporta la fun-

1 \

daremtación de la verdad gnoseológica. Ello pueoe HPLEÏ oteóecido a

que los autores del agustinimno medieval iti'aïwie'uan de oye: er, C‘IÍ‘E’ÓE’
f

otra linea, una emnlicación -o mejor, :na descripción- de la genesis

óel oorociwiento tan prolija y minuciosa como la que ofrecían los es-

colastiCOS aristotélioos. Pico retoma el enfoque agustiniano incluso,

como vimos, sin intentar llenar sus lagunas, porque esta animado por

los mismos intereses de Agustin: la imbricación del tema del conoci-

miento en la ascensión espiritual del nowbre.

50) "Ipsa autem v1 10, intellectus est ille oui in anima est, qui con-
1

s

ficitur ex intelligente et eo quod intelligitur: ut in oculis videre

quod dicitvr, ex ¡eso sensu constat atque sensibili, quorum detracto

quodlibet, videri nihil possit'(gol., I, 6, 13). "Hoc ergo discernite,

gy. 35, 8, 3)—

51) "Nam mentis quasi sui sunt oculi sensus animae: disciplinarum au-

tem, quaeque certissima talia sunt, qualia illa quae sole'illustrantur

ut videri possint, veluti terra est atque terrena Omnia: Deus autem

est ipse qui i11UStrat. Ego autem ratio ita sum in mentihus ut in o-

culis est aóspectus. Non enim hoc est habere oculos quod adspicere;
aut idem hoc est adsnicére quod videre" (521., I, 6, 12). Fl pasaje

sé,refiere obviamente a la iluminación en sentido oognoscitiVo y no

como experiencia mística, pues, en este último sentido; Agustín hu-

biera aludido a los ojos que dirigen su mifada directamente al sol.

En otras palabras, el texto se refiere a ese tipo de luz que brilla

para todos, justos y pecadores.

52) "Noli foras ire; in te ipsum redi. In interiore hominis habitat

veritas" (Qemïera'rel., 39, 72)-
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53) "Anima vero negntur ees [formas vel ideas, vel species, vel re-

galas quee in divina intelligentia caLtinentur intuerí posse, nis1

reticnalis, ea sui parte qua excelïit, id est ipss mente E..]quesí
D;“¡-

“¿:1
¿

am facíe vel oculo suo interiore atque intelligibíli...” (De div.

¿Esefit., 46, 1-2). De los muchos texios agustinisnos viables para

fundñmentar este punto, cit ros sólo este en virtud de la síntesis

que “¿vr-esent? .

FLL"“.—.x .

r- r “w '. 1 n ‘1
°

.-‘-r

' '
-'- ‘

t34) gi. gn. in Ps. 110, 18. “¿uaisti guante xis s1t enluue rc 70

tís, onod ut hreviter colïígñm, quemeCroddm fetesdum est Huimem hume-
‘

th remesas quod Deus est, ita preesumendum nihil inter omnia quee

o"eevít, Deo esse propinquius" (¿e_ouspt. 9D., 34, 77).

55) Cf. De Tgig., IX, 6, 10. "... PlÍÏS Omnino regulís supra mentem

Losmrsm incorrunícsbiliter menentibus" (íbid.). Para le tesis pleti-

., .

misma e le que se eluoló, cf. Enn., V, 5, 7,

kn6) "Sic homo Deo síbí preesente illuminetur, ebsente eutem continuo

‘

I

tenekratur; e quo non locorum intervellis, se voluntntis eversionea

ur" (2€ Gen.fiq 1itï., VÏII, 12, 26; _g. también IV, 12, 22-23).

58) gg. QQÉÏ., VII, 17, 23; De vers re1., 31, 58; De lib. arb.,II,1é,33
59) "Quoquo enim te verteris, vestigis quibusdem, quae operibus mis

impressit, loquitur tibi, et te interiors relabentem, ipsis exterio-

rum formis intro revocet, ut quidquid te delectat in corpore, et per

corporeos illícit sensus, videes esse numerosum, et queeras unde sit,

et in te ipsum redeas, stque intelliges te id quodlattingis sensibus

corporis, probare aut improbere non posse, nisi anud ¿e habeas ques-

dam pulchri udinis leges, 3g ques referss ggseque pulchra senfís i5-

Ifrius". Nótese que use aquí "leges" en lugar de "regulee", pero el

sentido es el mismo. gg. note 29.

60) QE. E3322 43, 2,3 y 3,4- -

61) "Ratio est mentis motio, es quae díscuntur distinguendi et connec-

tendi potens .." (De ord.,II, 11, 3o).

62)‘Uos atenemos aqui a una cuestión de principio en la que coinciden
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uno y otro autor. Pero e1]o no significa que, a veces, y desde su for-

mación de retórico, Agustín no "fuerce" una definición, cuando eso con-

viene a la argumentación con que defiende una tesis determinada (g{.,

por ej., 2g.gix¿ggi II, 21, XIX, 21 y 24). De todos modos, hay pesa-

jes que permiten advertir su pressupeción teórica por este tema, co-

mo los que aluden a los defecios posibles de una definición, o a las

pruebes a las que se la debe someter para verificar su validez (gi.

De qgfigp¿_íg., 25, 47 y 29, 57)-

63) gg. 39 11g. BED. 111, 5, 17.

64) "Retio superior quee ed contemplantionem,,et inferior quee ed ec-

tionem pertinet, in mente une": así titula Agustín el párrafo corres-

pondiente a Qg_g{ig., XII, 3, 3, al final'del cual se lee la expresión

consignede literalmente.

65) "Cum igitur disserimus de nature mentis humenae, de una guedem re

isserimus, nec eam in hsec duo quee conmemoraví, nisi per officiap;

Seyfiiuyuis" (íïid., ÏiII, 4, 4).

66) Qf., por ej., gpntra Faust.m2n., XXII, 52.

67) gg. De Trig., XIV, 15, 21.
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A rado de conclnaie |\.‘uh.)

Ctra vez sa qustin_ïuïíco della Nírandola

Jahre la biee de lo expuesto hasta aqui, quisiéramos establecer

,
a wreaencia de'Ü ¡.1'Ó's.3 LJ

I

l._JO DIy, _J
v-

,J A} p- O '13H Ü u O C}.u. 'Ü L O H.1 UXEn v

v‘ ¡.JP-‘\Fn-¡.1C
.I

A.3 CJ
l

’T)

san ¿austin en Fico, hemos de tcmar distancia reSQCCLo de los ,aaí—

ivlos anteriores para intentar aharcarlos con una sola Kirada que

fectivamen-

permitira dar el último paso hacia la corclurián Iiaal de la presen-

te tesis. En efecto, descues de haber examinado analíticamente cada

una de las piezas claves en las que esa presencia se articula, nos

resta presentar sintéticamente el dibujo que resulta de su conjunto.

f.
'

—-r.‘-.—'-——- wen
‘

«w-v' .ñ’HVfi-l » -I-
'

4ra»..- .4. rr'ó191 guOJr‘üÉ FJVCGÜEÏ debpues a FJuJLJPÏ DUGSuÏ? InurlgïEuPclon SO-

bre el significado de tal dibujo y del lugar que cupa en el .iseñoo

general de la historia de la filosofia. Este n:opósito se odria ex-

presar también en los siguientes términos: en las p¿ginas preceden-

tes, las que constituyen la parte probatoria de acta tesis, hemos

procurado mostrar -ateniéndonos al único testimonio irrecusable en

estos casos, el de los textos- cómo se verifica la presencia de san

Agustin en los diversos planos de la filosofia del Firandolano. Con

ello, creemos haber establecido un hecho. Cabe ahora ofrecer nuestra

lectura final sobre el sentido de ese hecho. Pero, como decíamos,

para eso es necesario circunscrihirlo en su totalidad con exactitud.

Sera ocnveniente, pues, trazar el perfil neto del Agustín que

se proyecta sobre el pensamiento piquiano. Y a fin de que resalte la

luminosidad de dicho perfil, es menester señalar, simultaneamente,

las zonas de oscuridad en las que esta inserto. Así, para que se nos

revelen con nitidez los alcances de la presencia del Hiponense en

Pico, seguiremos un procedimiento que, sólo de manera aparente y pc-

radójica, es parcialmente negativo. Ahora bien, en esta etapa se ha



de «istinfiuir entre el aguitiniavo y la doctrina puntual de san Agus-

tin. Con arreglo a tal distincien, indicaremos primero las lazones

por las que, a nuestro entender, no se puede hohlar de un "agustinis-

mo piquiano”; despues, notareros cuales son los 16338 o ámbitos te-

máticos del TGHSÜLÍGÜLO de Pico en los cue ¿o ue da la nresencia del
¿

Yipcnense, es decir aquellos donie, por el contrario, se verifica u—¡.1

. rwp '... , . ip.

' l s c .1 . J
.— . - ,1. i

A
i

r.

EJB llrumtlva 311.‘J=:1:C1F qC’ trate. c670 cc; 2.29 Ïmïer pzeshlozguwo ¿“si

u. un: a v .. 1,. v.—¡-'—.".'., .\ '..\..r .' i ..

'

.-.n: "Y- .-la cuestión, :_.e gta-411.4 or: «¿aliento la 13.2l'0.1t¿’_‘C10 _-,r la signiiicucián
f

de la ire :ncia uso‘tiizara e” Ï:eo della 'ir: Gcla.

-'

1 1‘ "J
1

" 1

v1 _
n —F_ co :1 u-s e» 1

w 1in ta _LJ\-ÜO, uÉro ¡rn LH' 1u erioe ¡nu,c, c" los cue 1-

remos precisrnco les acotecicnrs anunciaias, según el orden temático

seguido en este t;¿oaj
O.

J

O a ¡JJ13 “3'H A.)-.5) H ¡.1FJ 'mCn H
,

en su parte Jrinera —que

. 1. _

‘ ., . ..

incluye los capitulos I a JIIu, nac anos alusion al arbiente agusti-

niano re la Florencia Gel siglo XV. Ahora bien, si entiecomillemos

la expresión "agustinismo piquiano" none, nor ¿o d=nas, no hemos ts?-

poroue no la consideie os estrictaeente valida.do hasta equi—, e UJ

En efecto, en téininos generales, el agustinisüo en cuarto tal, VPle

O O
J

¡1)H 'Ï H tu
\

O ¡-1'II J Odecir cono corriente, no es exclusiv
,

ni siquiera

O
\

l

,._ITKd "J ’l O .0propio de él.'Fn tod caso, v como seba.
u -, es propio de su épo-

ca, en la medida en que muchos de sus contemporáneos recogen algunas

tesis del Hiponense y las hacen suyas. to puede sorprender, pues, que

Pico, inmerso en el circulo de la Academia florentína, respirara tam-

bién ¿I ese clima agustiniano tan particular que, sobre todo despues

de Petrarca, tiñó la vida cultural, intelectual y especialmente espi-

ritual del Cuatrocientos. Pero no creemos que la significación de la

presencia de san Agustín en_él ohedezca a esta influencia. Dos razo-

'nes nos llevan a afirmarlo: la primera es que, mientras que en mu-

chos autores de su tiempo los rasgos agustinianos aparecen sobre to-

do en el plano de la espiritualidad —pensemos, por ejemplo, en el mis-

mo Petrarca—, en el Kirandolano en canbio constituyen, como hemos

visto, el eje en torno del cual se articulan sus concepciones filosó-

i as más importantes. Por otra parte, aun en el orden de la filoso-¡W



.rfi 1, 4 -. :, .hr: w. H. p,” kunrr _ ..u:.- _ .. a W

.Lc‘ .161 Lv! CIJJJH‘J r1 .(vLLÜHJ‘l, “Cr ,y yx‘í'lcïlfllbe "¿Ls-'IÏÏÏUIV: 43.10” ’gn 'rnquel
)

- — »'-‘.» 'c- 1-\’.y'
- 1-4

rr.‘.«-.
»-

.— a-entonces «qULvdlld U¿tUb1UULCHLe n ver
. h

pesíción piqUÍPHB, irïeóuctíhle a uuwlquíer sectarismo dopïático, sem

gún vivos en 195 CGCÏFÏFCÍOÏGS corresnündíentes 3 la holemica con

Frmolao Ífirbero. Fe menere, gues, que 13 ¿retencía ¿e ¿En Agustín en

Pico no se 69 01 w050 COMO se encucvtra en fiïgunos de sus corie.=oïfia

1_- \ ‘ -'...._— —— > - -'r.- ¡- -' -\ ..

L4CÏÓ’, 'l IQ ¡LD ¡O J VL OJUUIÏ‘ ¿if L2
C "

x ¿'- Ü .
"

¿'J‘: x [‘1' CIS L F .11”

f

:' -l
- -—' I

—

ñ - .r

‘

fi _-

-

uïwarb; da? «t O r ‘OCO C, (C rxp -uc1€ ue _ r L"L —“C1us 0 (El

.- *- .— -\ —" —

.
- fl»

— a“:

"‘¡WJÉÏLLvF Mt ('('L 1 ’
t J.‘ un? ,.,.

m :1 n) ¡L1I":r; M:3; OuO v!-'ÏÏ\FJ.¡—(:3
I

n

._)O
i

'13¡.1 p. -1.d Z) C

J

r0 ¡_J'39 'I
1

'l u C" (D Z w C t.

l.

t, ¡.I.'1)
ü

4.a.D QIb-‘cC: 'TOsl

.

n .,¿.‘ .
W ."-

'

'. -v
l

V

._... 4.! .

,‘.. Te.- Á- _ . ..

_USHOS 1? CÑHcJ'RQ ue CILPS QE pnn Hpúsblu 9 las pue ¿100 UJÉ 9 EQ u?-í

de uno de sus escritas, 19 meyor “arte Ge les cuales hates tení<

’ ' '
—. ...

‘ '

.- u- ‘s-w- .-\-\,-
- ‘l h.- .L

“Y.
f..: -H_.

-

. e

Sion ¿e tranmur1h1r_y exur14ur largo, en ¿a gorre PJHÏJLLLW un ¿..e

¿ — ! -. H A 2 ’ïn r» -—¿ -
H

UÉHIÉ. Io “NCJF o: to“ el Oo.e.o (e seuolnr en eric L»
‘-

| o H‘Pr
‘

"av “(lun "cw xfiq.‘
-

1';- r‘v
-

-

«'JH - .- -H -| ‘

I‘OQ “¿E-“.10 GP 1 ¡ClJ_,, y EL L.’ C" L. K ‘ "- 4 ¿L'y4_ L,“ O _v‘ ¿r '_ '
r

-

4. z _,
- g. .r A’ .L

h-
..' \ _

- _ --. rr" -

“¿1311€ CO'ÉL] ¡1L11_E‘29 FI". l‘IÜLPQÏS ' -HJJJ P thr . CH“ Ir .r‘ g‘. A U- 1-

o

gerír que el _íponense es uno de los auiores ïmnírresentes en Pico.

Empero, éste es el momento de acotar la significación de ese dato en

cuanto tal, carparándolo con otros, ya que Agustín no es el único pen-

sfidor que surge reiteradamente en la obre píquíana. De tal ccnfronte-

ción resulta que su nombra aparece en ella con mucho mayor frecuencia

que cualquier otro de la Ïatrística tanto griega como latina; 10 mís-

¿_
.

mo ocurre con autores medievales de la escoláseuca cristiana, como

Tomás de ¿Quino o Dune Escoto, no o

que, com veí9m05¡ el ïírendolano les UIOIeuó. Otro tehto se COmpIUC-

ba con Avrcene, con Averroes, o aun con pensedjres redievalcs de cier-

ta connotación neoplatuníce. Ves són, les YEPCÏK ES cel Winonense.en

ÉEXÏOS pícuíanos tenhíé superan, euncue mr terio, 19s que se re-los n

EiStlhn de Plotino y de Porfirio. En ceübío, son wenos que las de P19-
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tón g Állttuïfilïs, crrcunstancia q,e s;n Saca ohecece a .a atENCIÓn

reflexiva con que Pico maduraba su iüconñlwnfi sonco
ï.

Í H dia entre awhos.
v

En lo que atañe a nomhres Se la tradición cristian, presentes en la

obra del Hirandolano, “¿lo el del Pseuéo Dionisio ¡dede rivalizar con

el de san Agustín, punto ¿ne ¿eieguiuuos enregniea. Con todo, estas

comprobaciones "estadísticas" coouíiiuyen un detalle r VEÏPÓOT, por

ciertO, ÉEIO no decisivo. Lo ¿Evíïi ü ¿tia dado por la herñeneútica

teytual. Y al aienirainos en ella, .n ¡es ¿epiïulos IV a Vlll Ge es-

te i‘m“: o, re c rc ïe Ja=if;c c
I e

e- ‘on "c3 11i::: jti e-

ro, q,e, oe hecho, Pico sitxore _
e a (¿líción JD: citas le A‘cr In

en apoyo de svs propias tesis y nunca para refutarlo, ni siquiera ¿a-

ra ale'arse de el con alguna reserva, como en cambio si lo hace conJ

¿tros pPNSPJOÏGS, por ejemplo, el caso que ¿emos visto de ¿vicena y

scoto. Con ello, las menciones oe

¡.1'11 e un l-J¡.Io rn e»|_lo ¡"firu H ñ <7 ro l._
I

'n .3 o c oguetinianos registradas en la obra piqu'

cuantitativacente sugestives; son cnalitativarente relevantes. Fero

¿no lo serán tarbien las ci Ésto nos lleva al

segundo punto que surge del análisis, el fundamental, aquel que indi-

ca que la presencia agustiniana en el pensamiento de Pico no solamen-

te se revela allí donde explícitamente éste aluáe al Hipcnense, sino

que, como creemos haber mostrado, subyace-en los hitos principales

de su doctrina, punto sobre el que también volveremos. En suma, Pico

transita por las huellas de Agustín incluso cuando no lo nombra;'más

aun, se diria que en los casos de silencio sus pasos sobre esas hue-

llas son más firmes y decididos. Es por eso que preferimos hablar de

"presencia" y no óe”influencia" explicita. De modo, entonces, que

la gran cantidad de menciones del Hiponense en los textos piquianos

sólo hece sospechar la presencia agustiniana en eLlos, pero, para

afirmarla de ninguna manera LOS hemos restringido al análisis de a-

procedímiento así limitado no sólo hubiera adolecido de superficiali-

dad si o que aun sería contrario al mismo espíritu piquiano.n

Fn tercer lugar, asi como no se tueóe considerar a Pico un a-
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gvseinieno sobre la sola base de la frecuencia con que cita al Hino-

yense, tampoco es valido suponer “como hacen no pocos intérpretesm

ole lo es sólo por 1a orientación neoplatónica asignable en ¿ran nen

ida a su yensamiento. No ponemos aquí en duda dicha orientacion que,

por lo demas, es precisamente lo que justifica, en la totalidad de la

ohra piquiana, la paridad de menciones de san Agustin y del Fre do

-:u. Tero es necesarioDionisio, dada 1a condición oeoplatónica oe ar

ocsición al 1eáoect0. El inteixaïnos ya en 3a

.—. _. ¿.1 ,-..v r'v'vñ-w» -. 5. -'- -

i c11;|3..u"b.‘:.vOS U].!,í.-Ií-.ll(_'irh‘3 i‘v ,ol‘wu 70

í

parte Coctrinal de la presente tes

ico estan ece en relación con el neoplatonisrc. En efec-

to, en el capitulo V examinabamos la visión piquiana sobre el retor-

l

no del howhre a Dios y su union con el; como es sabido, e O
L . .

te tttíi esr

.\

una constante neOplatónica, pero lo que no pueoe juzgarce neoplatónico

sin mas es el resgo fundamental de ese alanteo: el ercencienal papel

protagónico atrihvioo al hoxhre y a su

o que caracteriza la artropolosia de

2 o: mostrado cómo esa nota distintiv —Que ha llevado a rachas a ca-

?ico de "neoplatónico del Eenaciniento"- esta construida

justarente sohre la doctrina agustiniana del libre albedrío ad

De manera semejante, tanto en el capitulo VI, que aborda la teología

racional de Pico, como en el VIII, dedicado a su concepción gnoseoló-

‘ica, tuvimos ocasión de consignar el rechazo, no por implícito-allí

'menos evidente, que opone a una doctrina central del neoplatonísmo:

la de la emanación. En nuestra opinión, este solo hecho hasta por si

mismo para formular serias reservas al "neoplatonísmo piquiano", por

lo menos, en el sentido mas ortodoxo o tradicional del término. No

obstante, se podría conceder que todas las demas tesis presentan esa

orientación. ¿hora bien, lo cierto es que ni una sola de ellas es a-

jena al Hiponense: los aspectos del meoplatonísmo tradicional que Pi-

co rechaza son los mismos que Agustín habia rechazado, nientras que

las doctrinas que acepta de esa corriente —y sobre todo su enfoque-

son las tesis y la perspectiva que subyugaron a Agustín. De modo que

os oponemos a la interpretación que concedería que Pico es "agusti-



niano" por ser neonletónico' SOSÍCJCTOF, en cambio, la visión in-

versa: es debido a que construye su doctrina sobre bases agustinianas'

que el neoplatonismo queda incorporado en ella. Dicho en otros termi-

nos, el Nirandolano sigue el esquema neoplatónico no como Plotino lo

disena, sino exclusivarente como san Agustin lo adopta: hasta allí

_,

T‘zdonde no sea incompatible con la ¿SCIítUTB o no se aleje oe ella.

“ás Fin, ni en la bio Iaïia Jl en los e criios piquir-Os e Ierietra

ante lrs ver ionrs del JolaiK is o 1+ ( .1 11‘43 mida EL PJF'tG a

la?
'

J;‘1F“ o :rsl ‘1\”o que [Custín u«'ii<sfi ¿nie ‘J y opi) 5;:-

LLEÏZH.E“ÍO de los textos plotinsanoe. Ter F>O, entenfevos qoe Tito

no sólo rechaza el neoplatonismo extra-agustiniano «que es el no ccfse

"-1

{gus-'-h)-Liano— sino que ademas el propio neoplatcnismo decantedo ya en

Ie en él, nor razones de necesi*ad histórica, una segunda de"

En cuarto terrino, y Iiién a diferencia de lo cue ocurre con

otïas doctrinas de la epoca aun cezcanes a la piquiana, los rasgos

centrales de la misma no son agostinianos noroue reeoondan al agus-

tinisno regieïal, es decir porque revelen tesis elanoïaias por esco-

lásticos antiaristotelicos, las cuales encuentran su primer origen

en los textos del Hiponense. En los escritos piquianos resuenan los

de Agustin directamente, o sea sin mediación posterior. Ésto se com-

nrueba al recordar, por ejemplo, nuestro capitulo VII, en el que a-

ludiamos a la importancia que reviste en la ontologia piquiana la

doctrina de los vestigios trinitarios a los que, también sobre las

huellas del Hiponense, se refiere, para mencionar un caso, san Bue-

naventura, para quien la natuïaleza conduce a Dios y lo espeja; en

Fico se tïata, por el contrario, de aquellos rastros de los que ha-

bla Agustin mismo. Y si bien los expresa en los términos propios de

su época —es decir como lo que desnués se llamó "trascendentales"—,

lo cierto es que conceptualmente sigue a san Agustin y no a los a-

‘1gustinianos de la Edad ïedia. De manera semejante, cuando abordó el

problema del conocimiento —como vimos en el capitulo VIII—, bien hu-

;_Jhiera podido ape ar a las elaboraciones medievales hechas al IeSpec_
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to por un Énti se de Cante "CÚJCS escritos nos consta conociam, pala

cubrir esas zonas que Agustin habia dejado en la indefinición. Sin e?-

hargo, comiïohamos que Fico prefiere atenerse a 1a posición del Hipo-

pense, aun con todos los interrogantes que esta snacita, antes que co-

rregirlo con las modificaciones que históricapente pueden haberla emm

riqaccióo. os ielerimos, especialmente, a las variantes del agpstivis—

no enceinadas en la tïadición franciscano q”e, coro ceñalawos en el

cwfixtuto J, tuvo una honda iaf435ncia en el EÍHÏO ¿V. El “iïaado7ano

n 1

f
V V

conoc_a en yvo: \uiueo los teïios ee aan [gast1n, ccv Cia LPNFJJH el

-w1'¿. ., e a . J.- .

e
r

r

- a :
v Act111_I-; pe o, E<u1€ toio, : P-a .ue nO se trata ce LO ri>;o. Y

se inclina por 10 primero. Así, nos pefiamos a hablar de un"a{mstinis—

tampoco es una corriente en la que der

ig pylligs‘yeïpa {uratusn." que tipifica su actitud intelectual y que

¿1 hiupo respeto en su obra. Tero Q
'i H T' O;Ox(.1¡.1('

I i \ í

C

y

'D
i

m t)

la cual, también por el hecno de darse sin intermediarios, opeia le

nanera ¿etezminante y neta en lo eeóular de su pensamiento.

En sintesis, la presencia de san Agustin en Fico della Tirando-

la a) no obedece a1 oliva agustiniano de la época; b) no puede afir-

marse sin mas por las apelaciones explícitas al Híponense; c) no es

reductíble al (.0ecgo neoplatónico de su pensamiento; d) no responde a

los diversos matices del agustinismo meéieval heredado por el Cuatro-

cientos. Por el contrario, son los tEXÍDSInismOS de Agustín los que

resuenan en sus escritos. Y aun así no siempre se verifica esa reso-

nancia.

Párrafo aparte merece el quinto y último punto que queríamos se-

ñalar y que concierne ya no al agustinismo sino a los puntos de la

misma doctrina de san Agustin curiosamente soslayadcs por el Mirando-

1ano. En tal sentido, nos interesa destacar el mas significativo: se

La de recordar la importancia que, según indicamos en su oportunidad,

Pico asigna a la magia, especialmente en las etapas de su evolución

previas al acercaniento definitivo a Savonarola. Tos detendremos en
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este tema no sólo porque contribuye 9 teïwinur de ubicar históricamen-

te la de Pico y el sentido de su propuesta, sino tüwhien porque,

por contraste, erroje luz sobre l? intervención que le cupo a uan A-

gustín en la elaboración de le misma. Por OtT? perte, los vatices "mé-

gicos y cabülísticos" del pen amiento piquieno con, quizá, los que más

llevan la atención del Lomore cüetevpoxfineo, IGGUCÜÏG a tales interc-

scs, sunque dichos retices no ¿evisten en si wixwes una filfih relevtn-

Ci? filoeóficP. ÏHJB nosoiree, ¿"‘0rt9 ahondar en el lugar y l? fu:-

,I. n
'I ¿mu z 11- —.i----’ wr mew-"w- as 1.‘

1 '

4.
'

...-

C.L,Ï] (¿JG el L-¡Iua (¡e .u_c| ¡“(1.5519 (¡'V-¿¿_Ix" LLCIJL-J Cc l-(i CC‘CÏI’lI’lP pia-1113116 y

su eeeronía interna, con el objeto de EIFFiEPI eeñecielmente si dicha

tesis —que tante resistencia despertó en su tÍEWpO y que, por cieúo,

no al amiento,1 (f)Pico no Teívínóíca como cg" contraria o wen

del Hiponense.

4) k

.

'1.‘IY)T hrespecto, es nu

e. 11':- 7 Q
.. . . . (0ÏOÏTUIPI precisiones:

.L

ReviSte así práctica" que emana del

más
.I

Conocimiento de el- uno de los grados

altos que el conocer humano puede alcan" por si mismo, es decir sine

el auxilio de le revelación religiosa (1). Pero este es el sentido po-

sitivo de le magia, que Pico se ocupa de deslindar del negativo. Fn

efecto, asi como discierne entre le PaïTOlOEÍ? a see?s—que se identifi-

ca con lo que hoy llemerfemos "estronomí9"—, y la astrologia divinap

trix —a la que, como hemos visto, combate firmemente-, también distin-

gue entre la mfigía, entendida según lo anunciemos, y le goeteia, que

es le mer? epariencie de elle, o Bien su uso con intención moralmente

reprobeble. ÉstPhlecida esta distinción en les dos primeras'bonclusi0-

nes mágicas", el Virandoleno elabore su noción de megia en sentido po-

sitivo, trazenïo las posibilióedes y los liwites que existen en el do-

mirio de lee Íterzas naturales. Y lo hece con un objetivo que no es

sólofibientifico" sino también y fundamentalmente apologético: lo que
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re cio: se es sostener que l“s milagros de Cristo confirüan tu divi-

nidad, en cuanto ge la índole de ellos prueba que, para actualizaresí

las fuerzas de la naturaleza, se requirió su autoridad personal. En

la persúecuiva piquiana, únicamente quien domina la magia puede adver-

(-1p. H Ï'J OJ._u l

"r

'

Lancia que redia entre lo que él mismo puede hacer y los

Wilagros que se consignan en el Evangelio. ?n ninos casos, se actúa

sohre las vinculeciones Te sgnyathia que uyen a las cosas naturales;

Ic« Flït nei,1c ïíéïoa í ;’ A se l‘eixi e Lo a rz‘ o rvv ¡“o y OLJO.

f

E‘P .¡ICE‘ÑlÓÑ ('IG 1? ÏfihL4 X fu ELAZÉLJC ‘Ï‘ffil

mode hace del mago una suerte de minieirc de la naiuraleza y no eu

_. Í_r-'
-

_ _

-
—\ ,-

‘_ w' _

'

\ .... .

ainilice« tiene su origen en yloiino, como el mismo Pico Outelvfi en

el piecprso (2). Se refiere a la Pneada IV, donde, valienCose le me-

:1. .-
w :- ._—

'

_. .- ‘i'in- s
n .. .:

bbele, yloiino se EAtleJde aCerca de las pOSibilicaoes oe lr wapia

fi
—

A.-' .

' ' -W .'.
'

r , r- 1 ir r a . sr -u. :
a- J A r A . ,r.,(3). L? 9.a:‘i;n 1;OÏIÜ]WH8 prIÏE ce una LDDUfiNCEÓu ue la naiulaleza

que sefiala en ella un orden único y racional, Lero Larbien necesario.

_
.--,‘

.- .
_ ml .' .—.n- ..,.,,._ r- ñ

yor eso, l"s inieiyerCIGHes wrglcfis en el uLvlo uviu.ñl aJOVOCan con-

secuencias que son inevitablerenie progorcicnales arquellas. Ahora

IL- . .. ---r. n ._...-,.4\
gerico que Subeioiariucenie lo anihubas"to apolcCubien, deco el prop

respecto de este tema, el Yirandolano no puede seguir rigurosamente

el esquema neoplatónico (4). En efecto, la concgción de un orden n‘-

tural rígido y necesario excluye la posibilidad de que un Dios per-

sonal, movido por la oración de los hombres, incervenga en él, modi-

ficando en algo el curso de la naturaleza. En otras palabras, 1a con-

cepción plotiniana excluye la posibilidad misma del milagro, dado que

dicho curso, en virtud de su necesariadad, es visto como absolutamen-

te inalterable. Seguir de manera pdntual a Flotino en este tema hu-

biera sido, pues, contraproduciente para los objetivos píouianos,
n

entre los cuales iigrra mantener una perspectiva cristiana de la rea-

lidad. Ante esta dificultad, Pico Opta por un camino que confirma

¿ue tra tesis interpretativa acerca de su posición respecto del neo-(0

platonismo: cuando les doCirinas platónicas lo alejan del Cristianis-

.

o, las abandona y apela al fiiponense. En este caso, hace suyos los

f r

n'ggustin irprine a la doctrina tradicional de las ra-'Dmatices que s
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¡\11
t /.ix

ti one seminalf: : eros principios a
l

m G, OÜDU S CC) 53:“

su razón de ser, garantizan el orden rac'

perspectiva agustiniana, por una

manación ciegP y necesaria, si:

1_\ 'J‘.115-131 L.oCUI’SO

en ¿1 lateai
------ e

-. ¡-

‘Z Si" S
.- I.

F‘C.’L.

\

se rechie esa narticvlar intervención divina

Tara acudir a un ejemplo, en el primer caso, tenemos

r.;ualí¿FA. a en su lenta alquimia las r

"' W

r L1.

hase teórica que

la intervención Civina en el

validez de la magia natural, que rachas veces

Ahora bien,

C‘
h)

contenidos

apta que la-rufix

Vid

vino
e

_L
'

ÉL 1 'l

milaaro

del nundo. Pero,

decisión divina.

1"a ii ozie s

que a

del

33‘91]?

Y e?

en la

no resultan de una e-

7‘;

¿UI'

(3.-

CCEÍG-

'v'i no

EP-

‘ntifica con la

es innegable que la conciencia que el Nirandolaao

tenia de ese hecho se revela en sus pasajes claves al respecto, dado

que

Sin embargo, lo cierto es que, precisamente en

que constituye uno de los puntos álgidos y mas

propuesta, Pico rahúsa convocar en su apoyo la

C

tro entender, ella esta dada por'el hecho de que n

éstos no parecen sino una paráfrasis de los agustinianos (6).

el tema de 1a magia,

controvertidos de su

inguna forma de la

magia ha encontrado favor a los ojos de san Agustin. Y esto obedece

a que, en la perspectiva agustitiana,

orden natural instaurado por Dios entrañen no sólo

milegïa, sino también la de que el mago donine aleunas

obstante, las intervenciones de este su COLSíóeren

aunque las leyes ocultas del

sierpre como pro-

schre la naturaleza,

autoridad del Hipoaen-

se. Este silencio es significativo y requiere una eyplicación. A nues-

la posibilidad del
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4veníentes de una inspirPcíón deroníács¿ «sta VPlOlÜCÍÓn negativa esl

coherente con 19 actitud egustiniene ente el conocimiento tutuno

diiiere de la de Pico: para el Hiponense toda cíenci? nrofena inplice

le tentación de 19 coheihia en mayor rredo que 19 pÏCKÉSP de un? ps-

ceneión real fiel 31m9 9 Dies. De ahí 19 inúpelrhïe centenüción que

19 actividad del «¿o reci%e ner feite de sen éynrtin (7). ¿si cres

E'Hs r]! 7‘. "hdr"? ¡:5- 1 ."- 7- 2'27“. "‘ "-
"."'(‘ <‘:'< irv“‘y"."" vu ¿'11 "'11 -'

v----- -:. n_| 'J: -
xv»

'

-.
U ._,_.. \.,-r:.¿.. VN ¿ñ ¡Did ¡-(LJ xkl'.\oLr-L41 “ru/“¿IN l.'.‘-'_(_(r (14. ¿xml/V: #1:"

.(

'13'1 É‘E‘fi'Hï P FS?

contre ei.

erido en este tema es porque, a pesar de no ser

erenLeCIÓn ï:_oa

sófice asumiio en este tesis, se r€”€i9 cono sintoïetico, en le nedi-

oa en coe, -_ un“ viSIÓn PloLal Je le pÏGSG”C1? 'f_sti::zia en Pico,

constituye la contraprJeua final ¿e ¿o ¡ue sch_e eLl; ve :s tenido

sgustinienos, lo cual le permite hasta nerafraseaïios, como en este

ceso. En segundo término, 1? omisión de las menciones de san Agustin

en el teme que nos ocupa —y que hubieran.sido fetales para la defensa

de su pzonie posición- prueba, por contreste, le conciencia que Pico

tenia acerca del peso del Hiponense en cuento spctorites. Én'tercer

lugar, el uso que efectivamente hace de las doctrinas agustinienas,

incorporándolas 91 fundamento teórico de las propias, revela que Pico

no se dirige 9 Agustín en busca de sentencias literales e inapelsble—

mente dogmáticas, sino en procure de la sintesis filosófica cristiana

m 91' [lxl.más origineria y fundente que se hebíe elehoredo ha

El último punto mencionedo nos ha introducido ya en el tema del

Ü ¡bf nt'óo de 19 presencia egustiniene en los textos de Pico della Yi-l’-'

-. n

. hemos visto cómo no Sólo la concepción de zilosofie sino las|_J'D'P'ÏICOH
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mismas LEPÍS filosóficas ¿e Fico iban roctrando ns cníncidencias conI'
1')

las oe san Agustin. males convergencias tienen lugar sobre los ejes

de los dos intereses corunes a ambos: Dios y el alma humana, entre

los cuales el rundo constituye lugar de peregrinaje y ascensión del

how re hacia su Creador, concebido trinitariarerte, es decir en Pena

. . . . . .
r

tido cristiaro. Ébl pues ,a wreocupaCIÓn por el GPSÏ1“O ÉTFSCENUGÉN

te del hombre se revela Como activo orincipal-cve auira Las espreula-

cio es de uso y otro ¡ersiïor. Con tofio, es uarifieaia rca diferencia
f

furiamewtal: el discurso cae furrula al ÏÜSnu'I Ei ona

a r\.-.' "» =
.- HA i'a: .-

aca: e y por ¿a cunoic10n oe tal« se QIIJQE los

cristianos; e de Tico está destinado a todos los hombres. Ello oa€«

AA,- -' i¿.,r ¿va-Lau -t .- ‘—\ '- .-

'

.fl .: , 1.:“ gi; ,—

ccce, en ultiha IdLbñnC19, a las .istintas SitUrCJOHÉS MlbtlïiCHS

1 - r r

—\ .

’ "
- . u

“nie a ¿"1;“rw «cuciañte .or el desti o n ano “¿til,,
‘ Ets

autores ian plcutrado Q“P el lo"ore, para FVILFI <a ¿is‘rr51jn—üeïil-

- -Ha A . r
1: n v-” r 3---- r

v
A; _

cn;n, orc: u >Ltar nioo r la co \ÜC*ÏJ11( L1\ln?. c‘ólo «s1 p ¿:á e1-

escenario desde el cual dirigirse a ella. De ahí los atacues cue uno

v otro dirig n contra todo tino de doctrina filosófica que desdena'el
n.

tema de la felicidad sobrenatural y que, por eso mismo, se hace pasi-

ble para ambos de la acusación de superficialidad. Harto conocidos

son los embates que por esta razón Armstín dirige contra escépticos

y hedonistas. ïor su parte, Pico -menos proclive que el hioolense a

la agresividad polémica-, llama "scioli, vatpae et neonlones" a quie-

nes no privilegían ese tema en sus respectivas doctrinas filosóficas.

Es difícil establecer el blanco preciso de tales expresiones'piquia-

temente de casos como el de Ermolao, lo mas probable'D .3nas. Independl

es que fueran pensadores de ciertas lin as aristotélicas de 1a época,

para los que plantear una felicidad humana sobrenattral era cosa cien-

tíficamente infuncada, como algunos ale jandrinos o ciertos averroís-

tas. Los prípeïos negaban, en general, la inmortalidad del alma y to-

do destino ultraterreno. Los segundos Círcujscribian esa negación al
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ulna individual y afiimchcn lo :Húrvnción de ello en el thelecto ú-

nico, en unión con todos los Serás. Y, lo que es más decisivo, fe y

rezón eran presupuestos por el everrofsmo como ámbitos paralelos, es

decir que lo coneiderofio verdcdero en uno podia no serlo en el otro,
J"

sin que ello JUÜIP, para es 8 corriente, objeto de preocupeción: fics

ÏEÏGIÍTOS 8 la ya rencioneda doctrina everroista de 19 "doble verdad".

oleo

n 1 nt .

pero zurnsr sohre c1 su propie coctrine. Pero, Ciertareúte, no sauce

hi eplicc ficho principio como san Agustin lo

podido ser de otra genere, dede la diferencia de les respectivas si-

. 1 I -
-\ 1

toscacrcs HIÉÏ‘SICDS oe 5"Hos. En lo que rowczr-ne «r ’Í'ÉCu", oue

cehrtiï "e le rrar'ra norte nel weQCion do F1“C1110, IPCCTz—‘OS, en

prirer lugür, que el recorrer su itinererio intelectual y esoirituel

ico reivindica perásnentereñte CJ ccñóición de cri:_

tiewo, y no'lo hece solo 9 titulo sersonal, nino desde su risas con-

dición de intelectnel de la epoca, imorimiendo ese sesgo e su Goctriue.

Ia .. _.‘ q .— .——" A -—' . ¡---
-r

I
ue LNHGÏB pu?t, Que nada le es LFS aJeno que el eve!1015t9

de le doble verdad (8). ¿hora bien, Agustin se enfrenta e una situ?-

ción en la que el hombre ¿e su tiempo, sun el creyente, ve derrumbar-

se su propia existencie ente la caída de Rome. Y lo exhorta a volver-

se a la Escritura para construir desde 19 fe en e11? un nuevo mundo,

es decir un? nueve configuración histórica, desüe el comento en que

lo invite e edificür su vida individual y sociel sobre nuevos princi-

pios. T81 configuración histórica nueve resultó la de le Cristiended.

Flfbredd'óel lema egustiniono es, pues, le fe en le Escritura. En

carhio, en el siglo de Pico es le Cristiended mismo le que se está

resquebrejondo. Y el uirenóoleno percibe que uno de 1

los que la crisis se muestra más eguda es el espiritual: la quehren-

.4 (51'30ch DO ‘DÏ'ALnG'a'D? 1131 punto íïlí_’D ¡.4‘Wteda y confliCuive religiosidad d

cial de apoyo e le esperenzw acerca de un destino trescendente que,

por otra parte, dotera ie sentido e le trayectoria del hombre en el
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rundo. Fñt'rceg, se propone VOlïPI 9 los oribeues QE lo cow {guión

cristiana 91 rechctO, oesondondo fisi el comino que hrhín 11€VPÓO a
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cn nucstra revisión oel it'nsznrio piquiano: los PC

Leteridoxas del jOVEn filósofo y su afán por incursionar en terrenos

poco hollados no de en hacer olvidPr el conocimiento que ooseís deb

las doctrinas filosóficos y teológicas más importantes llEÜados has-

5..
u resnsto ¿acia aquellas cuya solidez había si-ta él y sobre todo, U)

do probcda por 19 tradición. Lo vimos, por ejemplo, en su defensa de
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logia una concetción cristiPna oe ¡_J9 realidad de corte 9-osti4i9no.

En tercer lugar, el credo no es ab? cerrodo 9 19 razón; por

el contrario, se proponía cowo fundamento de ello, integrando así el

ponrcwiento a lo constitución de una cosmoéantropovisión, en suma,
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.195 ÍNÏGIDTGÉPCÍOÜGS que1? CristíondPó y

..

la aóeouaran 9 los exigencias oe diversos vomentos y? p&ssdos; 'd o H

último, debía estirar, por principio, 19 erón como órgano univer-

sal de bfsqueda del 99ntido de la vio? humana. Sumados estos tres

elemenïos, el resultado sólo noóío ser: 19 doctrina de san Agustín.

Pero el jptgllágííí que completa el léma BgHFtíüíühO recogido

por'Pico tiene, en uno v otro caso, oïjetos diversos. En efecto, si

híon la fe cristiana de Ertída COÏún para inter-o

pretar el ser de Dios, del hombre y óe la naturaleza CÏGFGP, eran

diferentes realidades histJricas los que, también desde ella, Agus-

tín v Tico óeHíancoapïsróer. F1 r nóo nor El cue óéhía Éransítar el
. ,
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dr=as seres humanos presentaba una problematica muy distinta de oc‘el
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quebrflnLo de Bona. Así, aan

el paso mas decisivo eu cua:-

a, erí¿iénóorc ie esa ra:=ra

ca¿ a .¡ñj.ïáóo seï'Eó. L< L1 ¿o

pis onía —ñu1o es nab‘do, e‘pe—

¿ia1“-yt: las necplaiónícas—, {ero reclnázando a ¿a vez las regls von-

dareyialrs Ze 705 afixerrarios ocn “vistes pol.míïaba. Dichas t::js

quexa" así fus‘a de la docirïra cristísra, Cayo :erfíl neto él va

dibugando, al confermar a lo ¿Ergo de tooa su víCa 1a prirera gran

síntesis sobre ¿a que Occidenue se apoya en los Sigurenres diez sigïos.

-1 drama de desuníón al-que Pico se enfrenta e ín-

uanóo redacta su stcursg de apertura a discusión

.¡

G.9 CÜ'íenuo z "Eúltíple, ohen Roma con filósofos y teólogos su
,

Padres, es en nosotros la discordia; tenemos luchas internas graves

y peores que las guerras civiles". Creyó innecesario mencionar explí-
.

03
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que
s

citamente, ademas de la ímposioílida encontra la Cristiandad

.L

GSL.Üpara hiecer un'dialogo con los turco se cerïían sobre él, y

aun con los hebreos, ciertas línras del evangelismo humanista nórdico

que se iba alzando contra Roma, los nueVJs nodos y criterios ‘e vida

paganos propugnados por algunosh;:anlstas conira 1a tradición cris-

tiana,_la impaciencia de quienes exigían renovación e'Jlrltual y no-

ral contra el newotlsmo y ¿a cerropC"ón de 1a JÉÏPIQJÏ9 eclesiástica,
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a "un? unión índísoluble, a un? Pmístad concorde por 19 cual low hom-

bres no solahente confluyen en ese único Esaíritu que está por enci-n

m8 Ge todo esgíritu, sino que tErhíén se uwen en uno 9010” (10): el

Hombre. Dicha unidad no se funda exclusivamente en el amor, ni, menos

aún, en 1? benevolencia griega; es unidad de ¿9nccrdia, que no co :3 (D ¡.1(n)l

te en ídentidFd de o.

por el Drinceps Corcorflíae tiene“ un

yor lo que hEmos dicho, nadie mejor que
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porcicnarle, desde el Cristianismo hacia la universalidad, el núcleo

de ese fundamento metafísicomteclógico, en el sentido de la teología

racional. Por ello, en todos los planos esenciales del pensamiento

piquiano reaparecen los principios rectores de la filosofía agustinia-

na. No sucede lo mismo con las doctrinas del Hiponense que se inscri-

ben en el ámbito de la teología dogmática. Como es obvio, esto obede-

ce al hecho de que, si Pico hubiera hecho suyas estas últimas, tal

vez hubiese podido mantener la posibilidad de una renovación espiri-

tual del Cristianismo, pero sin duda se hubiera cercenado la de una

apertura universal del mismo.

Así pues, los nombres de Agustín y de Pico della Mirandola alu-

den a dos destinos -y, por ende, a dos combates- diferent s, pero a

una misma misión: la de la unidad, En un caso, se trata de la de la

'Iglesia; en el otro, la de todos los hombres. Para diseñar este ulti-

mo proyecto, el Mirandolano hace una relectura de la síntesis agusti-

niana desde los intereses de su propio tiempo, que reclamaba un nuevo

enfoque de la realidad, una nueva ética y una nueva eSpiritualidad.

Nada de esto se haría posible soslayando la elaboración de una nueva

síntesis filosófica. Buscando los cimientos que le permitieran cons-

truirla, Pico se vuelre a la que san Agustín había elaborado. En re-

sumen, el sentido de la presencia agustiniana en Pico della Mirando—

la se puede desglosar en dos puntos esenciales:

l) subyace en todos los órdenes que articulan el pensamiento pí-

quiano, porque dicha presencia se busca como núcleo de fundamen-

tación Íilosófica de la nueva sintesis a construir;

2) se verifica como apelación al más sólido punto de partida de

la tradición occidental que había postulado el destino trascenq

dente del hombre, para formular desde él una propuesta universal

de unidad doctrinal.

Independientemente de la brevedad de la vida de Pico, a la que

podria imputarse la falta de concreciones y aun de precisiones sobre

su propuesta, cabría objetar la viabilidad histórica de la misma, es

, w"--. 7. 4 1wa
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decir sus posibilidades de ser lleVada a la efectívízación. Sin embar-

go, hacemos propia al respecto la observación de un estudioso del Mi-

randolano: "Medido por patrones externos, no hay inconveniente en re-

conocer que el proyecto que guió su vida tiene mas sabor de fracaso

que de triunfo. No obstante G..Jlicito es reivindicar que esos escasos

años trazan una curva perfectamente legible y completa. La muerte, en

lo esencial, no tronchó su destino: Pico es la Egggcigg que pudo pare-

cer fallida y que quizás el mismo’estimó como un sueño que los aconte-

cimientos destruyeron" (11). Pese a ello, esa vocación conserva para

nosotros un valor de doble dirección: hacia el pasado, por el diagnós-

tico que entraña, nos permite estimar mejor históricamente la proble-

mática de un momento tan complejo y decisivo como el siglo XV. Desde

el presente -y tal vez también hacia el futuro- su valor estriba en ha-

ber propiciado una nueva visión de 1a humanidad según 1a cual ella,

aunando las pluralidades que enriquecen su trayectoria, avance, en tra-

bajosa concordia, hacia la humanización que Dios le ha asignado como

tarea permanente al crearla.



- 296 -

NOTAS AL CAPITULO IX

1) En su Apologia, puntualiza textualmente el Mirandolano: "Si ergo

Magia idem est quod sapientia, merito hanc practicam scientiae natu-

ralis, quae praesupponit exactam et absolutam cognitionem omnium rerum

naturalium, quasi asnicem si fastigium totum philosophiae, peculiari

et appropiato nomine Magíam, id est sapientian15.¿]appellare volue-

runt" (92353 I, p. ,70).

2) gi. 252, 152. Para ilustrar-mejor la posición piquiana al respecto,

conviene consultar el trabajo de Yates, F., "Giovanni Pico della Fi-

randola and Magia", en L'Ooera e il pensiero..., 159-203.

3) QÉ., por ej., EE.IV,4,40. Alli Plotino compara el campesinoícombi—

na la vid al olmo, con el mago que une la tierra a1 cielo, es decir

que vincula los seres inferiores a los recursos y las potencias de

los superiores.

4) En esto, debemos mucho a las agudas observaciones hechas por el

Prof. Valcke, en su comunicación al Convegno Internazionale su sant'A-

gostino, Institutum Patristicum Augustinianum, 1987. Por gentileza

de las autoridades del mismo, hemos recibido las pruebas de pagina

del mencionado trabajo. En ellas, éste figura en las paginas 1303-1323:

"Influence d'Agustin sur la pensée de Jean Pic de la Mirandole". Debe-

mos aclarar, no obstante que, si bien adherimos a las observaciones

puntuales del Prof. Valcke, no compartimos en cambio la valoración

que hace a partir de las mismas y que parecen apuntar a mostrar una

escasa presencia agustiniana en Pico, sobre la base de los silencios-

de este cuando aborda los temas por los que después se lo ha recorda-

do. Insistimos en sostenerüggpectoscomo la magia, la Cábala o cier-

to entusiasmo juvenil por algunas vertientes del pensamiento oriental

son las curiosidades que el pensamiento piquiano puede preseniar al

hombre moderno o al contemporáneo. Pero de ninguna manera constituyen

lo medular de su doctrina.

5) C_f., por ej., De civ.Dei ZCXI,5,7 y 8; In Io.Ev. 24,1; y, sobre to-

do, De Trin. III, 8, 13 y 15.
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6) Volvamos sobre el texto piquiano del QEÉ, 152: "Haec, inter spar-

sas Dei beneficio et inter seminatas mundo virtutes, quasi de late-

bris evocana in lucem, non tam facit miranda quam facienti naturae

sedula famulatur. Haec universi consensumtf.€]introrsus perscrutatius
rimata et mutuam naturarum cognitionem habens perspectamlï.{]in mundi

recessibus, in naturae gremio, in promptuariis arcanisque Dei latitan-

tia miracula, quasi ipsa sit artifex, promit in publicum...". Este

texto es prácticamente una glosa del pasaje agustiniano del De Trin.

III, 8, 13 al que hemos remitido: "Nec sane creatores illi mili 3253-

ll dicendi sunt, quia per illos magi resistentes famulo Dei, ranas et

serpentes fecerunt: non enim ipsi eas creaverunt. Cmnium quippe rerum

quae corporaliter visibiliterque nascuntur, occulta quaedam semina

in istis corponñs mundi huius elementis latent. Alia sunt enim haec

iam conspicua oculis nostris ex fructibus et animantibus, alía vero

illa ocoulta seminorum semina, unde iubente Creatore produxit aqua

prima sui generis germina et prima sui generis animalia".

7) Repárese, por ej., en el primer subrayado del último texto trans-

crito. A ello deben añadirse los siguientes lugares del De civ.Dei:

VII, 35 y VIII, 19.

8) Hay, al respecto, un acertado comentario de Bruno Nardi en su "La

mística averroistica e Pico della Mirandola", en Umanesimo e Vachia-

velismo, Padova, 1949. Nardi subraya la pronta decepción que el joven

experimentó hacia ese tipo de mística, por considerar que "dans ce

mirage de felicitó, concue intellectuellement, il y avait quelque

chose de froid et d'artificiel, qui ne pouvait satisfaire les 3321-

rations snirituelles nourries ¿g l'ame Rar quinze siecles gg vie chré-

tienne" (p.71).

9) gg. 252, 116 y ss.

10) "... individua copula, unanimi amicitia, qua omnes animi in una

mente, quae est super omnem mentem, non concordent adeo, sed{3.¿]unum

penitus evadant". ;E¿d., 118.

11) Ruiz Díaz, A., Pico della Nirandola. Discurso..., pp. 10-11.
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