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    Mundos espirituales de la Edad Media. Autoras y autores del siglo XI al XVII de la tradición cristiana e islámica reúne escritos dedicados a estudiar la vida espiritual, la búsqueda de la plenitud en la fe y determinados aspectos conceptuales asociados. Se analizan obras de Otloh de san Emeramo, san Anselmo, Marsilio Ficino, Hildegarda de Bingen, Beatriz de Nazaret, Ḥamīd ad-Dīn al-Kirmānī, Ibn Miskawayh, Nasir ud-Din Tusi y Mulla Sadra. Cada capítulo, elaborado por especialistas, muestra problemáticas teóricas clave de cada momento histórico y cómo se relacionan con formas de vida configuradas en torno a un desarrollo espiritual individual y su vínculo con miembros de las comunidades y de las tradiciones especulativas en las que participan.


    En los trabajos de las autoras y los autores medievales, y algunos posteriores, se despliega un espacio de interioridad desde el cual se sostiene la búsqueda de Dios. Desde su vivencia subjetiva e interpersonal, esta literatura desarrolló un ejercicio hermenéutico enraizado en la fe, orientado hacia los textos fundacionales de cada corriente de pensamiento, considerando diversas cuestiones conceptuales. Este volumen se inscribe dentro del campo de los estudios sobre literatura espiritual de la Edad Media, abordando también cuestiones filosóficas.
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    Prólogo 


    El presente volumen contiene una serie de capítulos que surgen como el resultado de las respectivas presentaciones que las autoras y los autores realizaron en el ciclo Literatura Espiritual de la Edad Media, durante el período 2021-2022 en el Centro de Estudios de Hermenéutica, de la Universidad Nacional de San Martín (UNSAM), coordinado por Carlos Ruta y Carolina Durán. En ese espacio compartimos clases y conferencias vinculadas con la prolífica producción filosófico-literaria de la Edad Media, relacionada, en particular, con las diferentes expresiones del deseo de vivir en plenitud el misterio de la fe. Ese interés desembocó en un proceso de redescubrimiento de la profundidad de lo humano en sus diversas potencialidades, intelectuales, hermenéuticas, emocionales, sentimentales, relacionales, etcétera. Todas estas búsquedas tenían un aspecto clave y decisivo para llegar a develar esa disposición fundamental: el despliegue de un espacio de interioridad donde fundar y sostener la búsqueda de Dios.


    Esta literatura espiritual no se gestó sin contrariedades, pues, como nos mostrarán los trabajos aquí incluidos, se trata de elaboraciones conceptuales relacionadas con diversos modos de vida. Más allá de tales diferencias, esas formas de vivir se configuraron en torno a un desarrollo individual que se expandía necesariamente hacia las exigencias de un vínculo personal con los otros miembros de la comunidad en círculos de amplitud diversa, muchas veces dentro del marco de una vida religiosa institucional. Desde su vivencia, tanto subjetiva como interpersonal, esa literatura implicó un ejercicio hermenéutico enraizado en la fe, pero direccionado tanto a los textos fundacionales de cada corriente como a las propias experiencias, interpretadas también como signos de lo divino que interpelaban los tiempos. Para aquellas y aquellos creyentes, lo espiritual era pensado y vivido como la fuerza y el dinamismo de Dios, obrando en el interior de sí en la triple experiencia personal, comunitaria y social. La literatura espiritual, en la pluralidad de sus géneros y estilos, fue un fenómeno creativo que expresó y alimentó los anhelos de vivir una vida nueva, engendrada en la experiencia de lo divino, su exceso y su nada. Su desafío fue llevar esa experiencia a la palabra, en su costado hermenéutico, testimonial y parenético.


    Para acercarnos a algunas autoras y algunos autores centrales de ese movimiento literario-filosófico, compartimos en este volumen ocho capítulos que analizan diferentes temáticas, pero que contienen ciertos puntos de contacto más allá de las diferencias.


    Susana Violante escribe el primer capítulo dedicado a Otloh de san Emeramo, un maestro de espiritualidad del siglo XI, quien lleva a cabo una búsqueda interior para encontrar la verdad, un autor poco estudiado en nuestro medio. Un rasgo idiosincrático de este autor es el lugar primordial que otorga a la duda en esa búsqueda, una duda existencial –no metódica– para aceptar las verdades de la fe, en lugar de admitirlas dogmáticamente. Otloh desarrolló una prolífica labor, pues escribió veintiuna obras que la autora nos presenta, si bien se detiene en una en particular, De suis tentationibus.


    En el siguiente capítulo, Nahima Caram se ocupa de estudiar a san Anselmo, un conocido monje benedictino, llamado Anselmo de Canterbury o de Aosta, destacado teólogo y filósofo de la Edad Media. San Anselmo también fue un autor prolífico, perteneciente al mismo siglo que Otloh, el siglo XI. Específicamente, la autora realiza una lectura de la obra De libertate arbitrii siguiendo capítulo a capítulo el texto, centrándose en las relaciones entre las nociones de querer y poder. Asimismo, incluye elementos del De casu Diaboli, otra obra del autor, con el fin de identificar los estatutos éticos y ontológicos como fundamento de tales nociones.


    En el tercer capítulo, Andrea Noel Paul se dedica a examinar cómo en Marsilio Ficino (siglo XV) se configura uno de los problemas capitales del pensamiento sobre la estructura ontológica y metafísica del universo, esto es, las vías de acceso a su conocimiento. La autora expone cómo Ficino comprende el universo como un organismo vivo (como Platón en el Timeo), cuyos distintos grados ontológicos mantienen una comunicación continua gracias a la intervención de una corriente espiritual que recorre cada uno de ellos, es decir, se trata de un proceso de espiritualización que abarca a la naturaleza toda. La filosofía, la teología, la poesía, la magia y la música configuran los distintos saberes que permiten el conocimiento verdadero del universo.


    María Esther Ortiz dedica el capítulo que escribe, que presentamos en cuarto lugar, a una gran autora del siglo XII, Hildegarda de Bingen. Elabora un acercamiento inicial a esta mujer tan singular de la Edad Media, de tan abundante, variada y notoria producción intelectual. La clave de lectura elegida por la autora es el concepto de contraste, mediante el cual se detiene en diversas obras de Hildegarda y de ese modo establece diálogos entre los tres lenguajes que emplea la visionaria: el verbal, el pictórico y el musical. Mediante los contrastes podemos apreciar la oposición entre los elementos cotejados, resaltar las propiedades o ciertos aspectos distintivos y también abrir las posibilidades de reconocer matices de sentido en la obra de la Sibila del Rin.


    Laura Carolina Durán, en el capítulo quinto, aborda la figura de Beatriz de Nazaret, de quien se conserva una única obra: Seven manieren van heiliger Minnen (Siete maneras del amor santo). La obra de Beatriz expresa de qué modo el amor divino desciende en el alma y vuelve a elevarse, todo emana de Dios y el alma fluye de regreso a Él. Por otra parte, el capítulo incluye algunas consideraciones acerca de la Vita escrita sobre esta mística por un monje anónimo. Las siete maneras reflejan diferentes manifestaciones de la experiencia del amor divino: el vivir según el amor sin pedir nada a cambio, la comprensión de que nunca se hace lo suficiente, el deseo tormentoso que trastorna todo el ser, la capacidad de penetrar la esencia del amor y alcanzar un conocimiento de un nivel superior y la posibilidad de llegar a aquel estado en el que el alma trasciende lo humano y lo racional y experimenta un amor eterno.


    A continuación, Luis Alberto Vittor analiza en detalle una obra de Abu’l-Ḥasan Aḥmad b. ʿAbd-Allāh b. Moḥammad Ḥamid-Ad-Din Al-Kirmānī (996-1021 d.C.), destacado dāʿī (homilista, misionero, difusor) y sobresaliente teólogo-filósofo del período fatimí. Vittor se centra en la obra Kitāb Rāḥat Al-‘Aql (Libro del reposo del intelecto), principal tratado filosófico de al-Kirmānī, en el que presenta una cosmología que sustituye la díada neoplatónica del intelecto y el alma por una serie de diez intelectos separados. El tratado busca alcanzar la paz de la mente o consuelo de la razón, implica un esfuerzo de purificación de la razón para liberarla de la duda y la confusión que acompañan el modo especulativo de conocer para dar lugar al profundo conocimiento iluminativo de la gnosis, conocimiento tanto exotérico como esotérico del islam.


    En el capítulo final de este volumen, Ángel Horacio Molina nos acerca un trabajo centrado en el estudio de la felicidad y el buen vivir, tema que, como señala el autor, ha tomado relevancia luego de las crisis de los grandes paradigmas filosóficos y políticos en Occidente. Molina desarrolla una serie de expresiones sobre el tema de la felicidad desde la perspectiva islámica, centrándose en tres autores: Ibn Miskawayh (siglo X), Nasir ud-Din Tusi (siglo XIII) y Mulla Sadra (siglos XVI-XVII), filósofos musulmanes muy poco estudiados. Analiza en detalle qué implica en cada uno de estos autores alcanzar la perfección y, por lo tanto, la felicidad, y se detiene en las concepciones del alma, de las virtudes, entre otros temas. El autor destaca un elemento importante presente en los tres autores, esto es, la dimensión de lo común, de la comunidad, como elemento clave para alcanzar la felicidad.


    De este modo, estos capítulos que conforman el volumen nos acercan a conceptualizaciones y expresiones de vida distintas, pues abordan cosmovisiones de diferentes paradigmas religioso-culturales pertenecientes, asimismo, a diversos momentos del período medieval, aunque también se extienden un poco más allá de él. Así, procuramos brindarles a las lectoras y los lectores algunas reflexiones sobre la vida y obra de estas figuras notables que configuraron el paisaje intelectual de estos mundos espirituales.


  




  

    Otloh de san Emeramo, maestro de espiritualidad


    Susana Beatriz Violante


    Grupo de investigación y estudios medievales, Universidad Nacional de Mar del Plata. Red Latinoamericana de Filosofía Medieval


    1. Introducción


    Nos proponemos compartir un aspecto de la obra de un pensador del siglo XI que no se conformó solo con aquellos contenidos teóricos considerados incuestionables; pues sus fines normativos los estableció en la observancia minuciosa de su entorno, en la relevancia de la duda y, sobre todo, en su búsqueda interior para desarrollar la espiritualidad propia y ajena.


    1.1. Algunos datos sobre Otloh


    Othlonus Sancti Emerammi Ratisponensis (Otloh) vive en el tiempo y espacio del Imperio Carolingio. Nace en Freising, Alta Baviera, en 1010 y muere en 1070/73. En sus escritos menciona algunos de sus familiares cuando habla sobre determinados acontecimientos de su vida. Por ejemplo, su padre es nombrado porque se oponía a que él se hiciera monje, su sobrino por estar en el monasterio de Prühl y su hermana, quien fue una figura muy relevante para él. En su relato revela que se entrega al monasterio de Tegernsee, diócesis de Freising, siendo un puer oblatus, allí se adscribe al scriptorium y aprende a escribir a escondidas:


    Así pues, habiéndome entregado de niño a la disciplina escolar y habiendo aprendido rápidamente las letras, comencé, antes del período habitual de enseñanza, sin la prescripción de un maestro, a aprender el arte de escribir. De un modo, pues, clandestino e insólito y sin maestro […] En aquel lugar, el convento llamado Tegernsee, en que aprendí tales cosas, copié muchos libros y, trasladado a Francia, aún niño, trabajé tanto escribiendo, que al regresar casi estaba privado de la vista. Estas cosas, por consiguiente, decidí dar a conocer, para incitar a otros a esa misma pasión de trabajar (De suis tentationibus, 56D-57B).1


    La cita es elocuente, es claro su deseo de conocer y de contagiar esa afición a otras personas. Los monasterios en los que estuvo habían adoptado la reforma benedictina, instaurada en Gorze (emergente de Cluny). Todos ellos poseían significativas bibliotecas en las que leía y copiaba todo lo que podía. Así obtuvo un conocimiento que le permitió abordar diversos temas desde perspectivas diferentes. Por ejemplo, en Tegernsee profundizó el estudio de las artes liberales, allí encontró numerosos copistas y estudiosos, un medio propicio para fortalecer su scribendi causa, su amor a la dialéctica y a una tarea que, ni la vejez ni la enfermedad, pudieron atenuar. En Hersfeld, Franconia, encontró a Albuino (abad de Nienbourg), quien profundizaba el arte filosófico, y Otloh, en ese momento púber de unos catorce años, aprovechó sus enseñanzas. Regresó a Baviera casi ciego, como relata, y leyó a Marco Anneo Lucano (Córdoba, 39-65) a quien responsabilizó de la hesitación sufrida que lo llevaría a la conversión y aceptación del monacato en 1032, en san Emeramo. Así inició el itinerario de su interioridad espiritual. De este modo, cumplió su promesa: “le prometí a Cristo que yo sobrellevaría el yugo monacal” (De doctrina spirituali 280A, en adelante Doc. spir.). Además, en De suis 29B confiesa que no lo hizo en su juventud porque su voluntad de conversión estaba adormecida y desprevenida (similar a Agustín de Hipona). Luego, en san Emeramo, su “patria monástica”, se desempeñará como maestro y decano, entre 1052 y 1056. También es relevante su faceta de historiador, reflejada en su Libro de las visiones (en adelante LV). Su vida se fue modificando, ya que sus vivencias lo impulsaron a reconocer el debilitamiento de la religión y fortalecer su espíritu reformista.2


    Su obra, De suis tentationibus (en adelante De suis), es considerada por Curtius como la “primera autobiografía” y se diferencia de la “confesión” por estar escrita a partir de la illusio diabolica que, en un esfuerzo por vencerla, lo inspira para componer varias obras espirituales.


    Pocas personas han hablado sobre él. Su obra aparece entre las de Beda el Venerable, y según Stefan Abt: “Otloh figura en medio de los perplures (varios) que relata Arnoldo en De patroni et de aliis utilitatibus mecum saepe disputaverint”.3


    1.2. Obras de Otloh


    Otloh escribió veintiuna obras, entre las que se encuentran cinco hagiografías. Aquí solo mencionaremos las que se relacionan con su desarrollo espiritual:


    - De doctrina spirituali (1032). Exhortaciones en versos hexámetros con los que intenta fortalecer la vida espiritual de monjes y clérigos, por la que se le otorgó el mote de “maestro de espiritualidad”. Contiene un diálogo contra la negligencia, la soberbia y la avaricia de los clérigos. Se publicó como un manual de exhortaciones para alcanzar la vida eterna. En el capítulo XVII encontramos su primer relato de la “enfermedad” luego de haber profesado el voto monástico.


    - Dialogus de tribus quaestionibus (1052). Tratado teológico cuyos tres temas son: a) el conocimiento de la piedad divina, b) la diversidad de los juicios divinos y c) la variada facultad de obrar bien en relación con la capacidad humana para sobrellevar las dificultades que encuentra para hacer el bien.


    - Liber visionum tum suarum, tum aliorum (1062/1066). Son veintitrés visiones en las que cuenta sobre su vida en los monasterios, la vida de los laicos, la inconducta de los clérigos, el lujo insensato de obispos y canónigos. Muestra al obispo de Ratisbona en el infierno junto con el de Praga, porque no habían hecho nada digno de hombres probos teniendo a sus pueblos sujetos a su ignorancia. Expresa su deseo de reformar la Iglesia y los monasterios.


    - Liber proverbiorum (1062/1066). Sobre la formación de los jóvenes monjes, les aconseja no temer sustituir los escritos profanos por los textos escogidos en la Sagrada Escritura. Lo redacta después de haber leído a Séneca.


    - Liber manualis de admonitione clericorum et laicorum (1062/1066). Manifiesta su labor docente dirigida a clérigos y laicos acerca de cómo Dios permitiría que accedan a Él.


    - Liber de cursu spirituali (1068/1069). Relata su observación de la destrucción de la religión cristiana y la negligencia de príncipes y gobernantes para con sus súbditos.


    - Epistola de permissionis bonorum et malorum causis. Reflexiona sobre la necesidad de sufrir algún mal como enseñanza para alcanzar el bien y la vida eterna.


    - De confessione actuum meorum. Escrito perdido que suplía a la confesión en el caso de ser alcanzado por una muerte súbita.


    - Escribió dos plegarias, una en alemán, con la que pretende llegar a todas las almas posibles y que la lengua no sea un impedimento. Allí justifica la omnipotencia y gracia divina en la oración que evidencia la necesidad de la confesión.


    - De suis tentationibus, varia fortuna et scriptis (1068/1069). Escrita poco antes de su muerte, retoma las confidencias sobre sus estados del alma, vertidas en De doctrina spirituali y en De cursu spirituali. Utiliza argumentaciones filosóficas y teológicas como agradecimiento de las concesiones ofrecidas por Dios en su ferviente deseo de estar rodeado de libros y explica la importancia que le otorga a la educación. Es la primera obra que recuperó Mabillon e incorporó en su Vetera Analecta en 1683.4


    Los tres opúsculos De doctrina spirituali, De liber visionum y De tribus quaestionibus los reunió en un solo volumen para venerar a la Santísima Trinidad.5


    1.3. Desconocimiento de su pensamiento tan relevante para el siglo XI


    Los pocos juicios vertidos sobre Otloh han sido incompletos por desconocer la totalidad de su obra y los temas y modos de sus desarrollos; es por ello que hemos recurrido a sus escritos para agregar aquello que de él no se expuso.


    En Historia de la Espiritualidad y en New Catholic Encyclopaedia se lo define como un monje talentoso, sensitivo e imaginativo, hay que ser cuidadosos con este último adjetivo porque permitió, a algunos estudiosos, desvirtuar la negación de la existencia de Dios y de la verdad de las Escrituras que realizó Otloh.6 Una expresión da cuenta de las dudas filosóficas y teológicas que padece y relata: “Dudé absolutamente que, o bien pueda haber alguna verdad y provecho en la Sagrada Escritura, o bien que Dios omnipotente exista”.7 Esta frase no surge ex nihilo, sino de las continuas lecturas que le produjeron importantes crisis espirituales.8


    Otros estudiosos consideran que supo generar instrumentos intelectivos que le permitieron luchar contra su feroz enemigo: la duda. En el siglo XX, Joseph Endres, Collin Morris, Irven Resnick, Edwin Röckelein, Gustavo Vinay, lo han considerado como “caso” de estudio psicoanalítico por ser un “monje neurótico”, que casi se vuelve loco al negar a Dios y dudar de la verdad de las Escrituras y cómo esas mismas turbaciones lo vuelven a Dios rencontrando en Él el perdido equilibrio mental. Sin embargo, no analizan sus expresiones en relación con su pensamiento, su vida y su entorno. Ciertamente, es un monje “inusual”, por eso llevamos a cabo un estudio de sus contradicciones que podemos encontrar en todo ser humano que busca una verdad y no la halla.


    Otloh reconoce y nombra su padecimiento, no lo oculta: una enfermedad que relaciona con sueños, visiones, pesadillas y la llama ¡tentación diabólica!: et quomodo talia pertulissem, diuque miratus opinabar me insaniae morbo depressum (y cómo había soportado tales cosas, y durante mucho tiempo me pregunté si estaba afligido por la enfermedad de la locura, LV III 349B), y la describe: “la parálisis se apodera de todo el cuerpo, excepto el uso de la lengua y de los labios con que podía tan solo expresar lo que decía” (Doc. spir. 280A). Para los psicólogos se trataría de una “parálisis histérica”, tal vez, pero él menciona que su lengua no se paraliza, que puede hablar, entonces, hay que detenerse en la descripción del origen: el sufrimiento causado por aquello que considera una tentación diabólica y que su entorno le muestra que, para sanar, tiene que resguardarse en las leyes de Cristo.9


    Schauwecker sostiene que las hesitaciones se deben a su sensibilidad y su melancolía. Sin embargo, no es solo Dios quien le devuelve la salud y el equilibrio psicofísico, sino él, en tanto centro, “trialogando” con Dios y con el demonio, poniendo sus propios argumentos en boca de los otros dos, gracias a la facultad reflexiva que Dios ha puesto en él.10 La duda sobre la existencia de Dios y la verdad de las Sagradas Escrituras no han sido solo vividas por Otloh, él la relata con suma intensidad y la utiliza “como escudo mientras respondía al engaño diabólico”.11


    2. De suis tentationibus y sus cuestionamientos


    De suis fue escrita y anotada en el códice de la biblioteca de san Emeramo entre 1068 y 1070, la encontramos en la Monumenta Germaniae Historica, tomo XVII, páginas 567-568. En ella relata los argumentos que pone en boca de Dios y del demonio, como confianza y reconocimiento de sí para superar la crisis. El Venerabilis Otlohnus (como lo llamó Bernardo Pez) se aleja del mundo, reniega de su pasado como clérigo, por considerarse plagado de pecados a los que llama “crímenes” y prefiere las privaciones de la penitencia y las hesitaciones.


    Sabine Gäbe analiza su “yo autobiográfico múltiple” que nos permite reconstruir, de algún modo, su personalidad.12 En el relato de su inspiratio nos revela las estrategias de protección contra esas tentaciones. Sus cuestionamientos enfatizan el problema del mal: si Dios existe, ¿por qué hace sufrir tanto al hombre? Si realmente fuera todopoderoso, no habría tanta confusión y desórdenes en todas las cosas, aquí encontramos una similitud con lo que pudo haber leído en Lucano.


    Otloh se pregunta si es lícito para un cristiano leer las obras de los escritores paganos cuando le provocan dudas. La justificación de la aceptación y recepción de dichos conocimientos por la comunidad cristiana la expresa con una comparación:


    Así como los hijos de Israel, al dejar Egipto hace mucho tiempo, despojaron a los egipcios de oro, plata y prendas valiosas y, llevando a estos con ellos, los emplearon para honrar a Dios, así también cada uno de nosotros, convertidos de la vanidad del mundo a la pureza de la vida espiritual, debería hacer igual. Tomar el conocimiento de los textos seculares, elegir las cosas más valiosas entre ellos, esto es, tomar las palabras que acuerden con la vida espiritual y trasladar estas cosas al elogio de Dios […] Como leíamos que hicieron muchos padres venerables y santos.13


    En Doc. spir. 270C y 279C encontramos una de sus contradicciones con las que distingue los diversos usos, cuando Otloh menciona la necesidad de alejarse de dichos escritos, por ejemplo “la lectura de Lucano es un adulterio de la ley divina” y los “poetas son instrumentos de Satanás”. La pronunciada reiteratividad a Lucano pone al poeta romano en la mira de la responsabilidad de mostrarle a Otloh una lectura diferente, a la que teme por lo mucho que le hizo sufrir y, al mismo tiempo, lo mucho que le influyó en su intelectualidad.


    Lucano acepta el azar, Otloh, por el contrario, está inmerso en una cultura en la que el ser humano llama “azar” al acontecimiento no previsto por su mente, pero todo lo que ocurre ha de obedecer a un orden divino. Si bien el cristianismo poseyó mucha moral estoica, involucró a Dios en el destino del mundo y en el destino del ser humano. Las palabras de Lucano lo hacen pensar en la posibilidad del azar. Posiblemente, el dios racional presentado por Lucano fuera el dios racional pensado y negado por Otloh, que le permite escribir sobre su padecimiento. Dice Lucano en Farsalia 440-450: “Los hombres temen a los mismos dioses que han inventado” y considera una indignidad esclavizarse a otra persona, aunque esta fuera divina, porque la divinidad del amo no dignifica la esclavitud. Un cristiano no concibe que sea “esclavitud” la sumisión a Dios-Jesucristo y a su divina palabra, y afianza la idea de libertad mostrándola en las antípodas de la esclavitud. Según Lucano: “Para nosotros, evidentemente, no existen las divinidades: puesto que los siglos son arrebatados por un ciego azar, mentimos al decir que reina Júpiter. ¿Podrá contemplar desde lo alto del cielo las matanzas de Tesalia, teniendo los rayos en la mano?” (Farsalia, 440-450). Y en Farsalia V 80-90 se pregunta: “¿Qué dios del cielo aguanta vivir en la tierra, dominando todos los secretos del eterno curso de las cosas y sabedor de lo que va a ocurrir en el mundo […] ya sea que vaticine el destino o ya que se convierta en destino lo que él ordena en sus vaticinios?”. Lucano no solo no cree en los dioses, sino que considera que no son útiles porque se mantienen impertérritos frente a las injusticias.


    He realizado un ejercicio conjetural de la obra de Lucano, relacionándola con lo que se lee en la obra de Otloh para comprender por qué le genera semejante crisis. Otloh plantea un problema cuya actualidad encontramos renovada ya que, de algún modo, estuvo al límite de devenir ateo y, tal vez, podemos conjeturar, se habría dado cuenta de serlo y por ello se lo ha considerado converso.


    Sin sus relatos histórico-culturales no podríamos comprender su lucha interior, las dudas que solo cesaron en el momento de su muerte: “Posteriormente, la vejez y la enfermedad me prohibieron varias cosas y, sobre todo, una duradera tranquilidad, que para mí creció durante largo tiempo por varias preocupaciones y una profunda tristeza producida por la destrucción de nuestro monasterio”.14


    3. Espiritualidad


    La preocupación por su interioridad la refiere al expresar que desatendió lo que íntimamente le estaba pasando al leer lo prohibido, Lucano. Sufre pesadillas con visiones en las que se le aparece un hombrecillo (omnimodo terribili, terrible en todos los sentidos) que lo azota durante un tiempo que refiere “perenne”: “Sé que muchas veces era oprimido por una congregación de demonios […] Entretanto, con frecuencia me arrebataba una amarga visión, por la que pude conocer penas horrendas. Cuántas veces sucedía esto, me pareció que era eterno”.15 No obstante, en medio del sueño de los fuertes azotes que no cesan, aunque pida indulgencia, reflexiona que semejante castigo no puede provenir de Dios. Por ello considera “no creer” como un error porque implica una pérdida absoluta, que lo sumerge en el “sentido dudoso”, comienza a atormentarse y no tiene señales ni oráculos, nada ni nadie le dicen qué “debe” hacer, la decisión es absolutamente personal y ontológica, él frente a sí mismo y frente a su padre que no quiere su conversión, frente a los monjes, el obispo, los libros, la escritura, todo se une en su mente para atormentarlo y también para buscar la decisión beneficiosa. Se hace llamar por Dios “amante de toda duda” (amator dubitationis totius).16 La situación existencial que atraviesa Otloh es tal que no deja de relatar: “He soportado constantemente despierto y durmiendo varias burlas de Satanás” (De suis 51C).


    A causa de sus estudios de dialéctica, elabora una particular interpretación de los textos sagrados. Por ello, considero a Otloh “filósofo” porque intenta mostrar la maraña de los supuestos que el siglo sostiene y su intento por comprender el entramado discursivo que producían tales supuestos.


    Otloh escribe y analiza sus padecimientos y nombra a su producción “escritos edificantes”, tanto para sí como para quienes necesitan encontrarse y enmendar sus vidas. En la segunda parte de De suis les sugiere a los monjes la higiene del alma por medio de una escritura liberadora que les permita elegir “bien” por sí mismos, sin la ayuda de los periti (expertos), desde su autonomía, es como si Otloh dijera: “nadie se salva sin cultura, sin alfabetismo y sin abandonar la ociosidad”, y aprovecha su situación de decano en la escuela para mejorar la vida monástica, incita a los monjes a escribir, aunque fueran obras “pequeñas” pero convenientes, ironiza la imposibilidad de algunos de ellos en alcanzar la “grandeza” de sus escritos, pero que al menos realicen obras “más fáciles”.17 Ofrece una teoría y una práctica de la advocación (reconocimiento interior de la culpa) a través de la reflexión, para alcanzar la salud del cuerpo y del alma, ya que, los analfabetos, si bien podían alcanzar los profundos principios de la fe, no podían interpretar las Sagradas Escrituras por sí mismos y para ello necesitaban la guía de expertos, los periti, negada por Otloh por ser una imposición de significaciones que anularía la propia lectura y reflexión. Por ello, sugiere que la ley del corazón ha de ser entendida como un conocimiento natural e independiente de lo que otros interpretan. Otloh se describe rodeado de libros, componiendo, copiando o enseñando. Se hace decir por Dios:


    Pediste también que te fuera garantizado un lugar para ti, en el que tuvieras abundantes libros. He ahí, has sido oído; ahí tienes libros que muestran un dogma que entraña sentidos diversos, en los cuales podrás conocer la vida eterna (De cursu spirituali, 219D).


    ¿Acaso estimas como un pequeño beneficio, o sin causa alguna, que te haya sido concedida la ciencia de las letras? (De suis 38A).


    Así justifica el monje la necesidad de la alfabetización, de las variadas lecturas y la utilización de las artes liberales, aunque no muchos las aplicaban a la vida espiritual él sí lo hace porque la favorecen al colaborar en el reconocimiento y prevención de los embates del demonio e invocar la gracia de la inspiración divina.


    En De cursu spirituali 181A-B (en adelante De c. spir.) sostiene que en caso de tener habilidad en la dialéctica debería usarse como: “los buenos soldados están acostumbrados a usar sus espadas […] solo contra sus enemigos”, en este caso “contra los enemigos de la fe, buscando solamente herejes con las espadas de sus palabras sutiles”.18


    En De tribus quaestionibus 103A-B incorpora la crítica a los escritores eclesiásticos que cultivaron poco la dialéctica, si bien la conocían.19 En De c. spir. 240B afirma: “Dios permitió que existieran muchísimos hombres de índole diversa, esto es, amantes de la sabiduría secular y amantes de la sabiduría espiritual, ricos y pobres, soberbios y humildes”.20


    El reconocimiento que realiza de su dificultoso itinerario espiritual es indispensable para su liberación y salud. Al poner en boca del demonio –su mente– palabras de los apóstoles y del propio Cristo las usa como un espejo que refleja dos caras, la ambigüedad de las frases, el mal y la bondad que hay en todo ser humano, la comprensión y la intolerancia, la crisis de fe, la angustia; en definitiva, la propia ambigua naturaleza espiritual humana.


    En De c. spir. 217C Otloh recuerda su corazón afligido por las hesitaciones, pregunta por qué en las Sagradas Escrituras se utilizan argumentos diferentes y hasta contradictorios para hablar de Dios y de los mandamientos, un tema al que responde diciendo que la Escritura tiene palabras de múltiples sentidos sobre los temas divinos porque los hombres que escribieron el Evangelio buscaban llegar a la verdad por varios caminos, pero no la alcanzaron. Al comprender estas diferencias, hace decir al demonio en De c. spir. 217C: “es evidente también que los autores de las antiguas escrituras compusieron, escritos religiosos y honestos, pero no vivieron de acuerdo con la calidad de sus dichos”. Él mismo, en tanto “demonio”, delata esa falta de coherencia en la vida de quienes se sienten “santos”. Y dice: “¿Acaso no sabes por experiencia que una cosa prueba ser el relato de los Libros Sagrados y otra la vida y costumbres de los hombres?” (De suis 32C).21 El demonio que presenta Otloh no deja de lado ningún argumento, porque profundizar en la contradicción le dará la victoria. Por lo tanto, hay un doble sentido, uno en la letra y otro en la interpretación. Esta duplicidad es uno de los grandes peligros de los que habla.


    Consideramos sus argumentos como una anticipación de “centralidad subjetiva”, erróneamente señalada como prioridad de la Modernidad. Un sujeto que, descentrado por su alejamiento de sí, sin embargo, busca centrarse al aplicar la duda y hacer decir a Dios y al demonio lo que él quiere y ser, él, centro de conocimiento.


    Posiblemente, el rechazo al individualismo, impulsado por la regla benedictina, haya colaborado en la aparición de una ética que sumerge al individuo a sufrir profundas luchas interiores cuyo campo de batalla será el alma. A pesar de ser la vida monacal excesivamente rigurosa y generadora de debilitadoras dependencias, también ha sido promotora de pensamientos en los que leemos su cosmovisión.


    La oscilación emocional en Otloh está provocada no solo por el dogma, sino por su conocimiento filosófico y tiene que ver con su relación entre lo permitido y lo prohibido, una correspondencia que ha de dilucidar para alcanzar la paz de su alma que no es estática por ser él mismo su propio adversario.


    Otloh en De c. spir. tiene en cuenta a quienes no están en el monasterio, el “afuera”, “los marginados”, que realizan algunos quehaceres, personas que merecen ser reconocidas en su mérito. Tal reconocimiento le permite hablar de la “armonía” entre las “distintas gentes” (¿clases?) y lo relaciona con las notas musicales:


    del mismo modo que hay una alta y otra baja en una determinada disposición que compone una armonía, así pasa con las cuestiones del mundo y con las sacras en una relación correcta: el Antiguo y el Nuevo Testamento, cuerpo y alma, hombre y mujer, cenobio y siglo.22


    Dios como armonía fundamental de la creación. Por eso, las oposiciones que encontramos en el mundo son necesarias y el creyente habrá de descubrir la verdad espiritual superior que resuelva la oposición o bien que mantenga la discordia entre palabras y acontecimientos sin descuidar el impulso hacia Dios para hallar la tranquilidad en su Ser y depositar una fe entrelazada con el discurso dialéctico que complementará el logos de la teología.


    3.1. Duda


    Conforme lo analizado, la lectura de Lucano le provocó a Otloh dudas y crisis. Tal vez su duda no fue original, pero sí lo fue en la aceptación y en el modo de identificar lo que le estaba ocurriendo mientras se ocupaba de las ciencias profanas en paralelo con las sagradas.


    Podemos preguntar, ¿por qué se teme tanto a la duda? Una posible respuesta ha de ser porque sumerge al hombre en la inseguridad, en la prudencia, en la pericia y en la propia reflexión. Ante esta situación de inseguridad siente que merece ser castigado por Dios, por no creer en Él. En De suis pide ser tentado como un modo de no permanecer ocioso de reflexión:


    convaleciendo de una grave enfermedad, había llegado a profesar la vida monástica, en aquel momento en tiempo más breve del que pueda creerse, fui salvado; teniendo un respetuoso temor que esta salvación me originara algún daño espiritual, rogué al Señor que no me entorpeciera con un ocio inútil, sino que permitiera que fuera atormentado con alguna tentación que Él supiera que era adecuada para mí. No pasó mucho tiempo después de esta oración y, he ahí que me rodearon las variadas molestias de las tentaciones que, tanto me atacaban, que a veces temía no solo que yo hubiera orado incautamente, sino que hubiera sido escuchado más bien para la ruina que para lograr un provecho.23


    La enfermedad cesa cuando pide seguir padeciendo, porque llega a lo más profundo y no encuentra esa verdad que lo deje satisfecho. Tanto lo escucha Dios que le obedece, de modo tal que llega a decir, no sin cierta ironía, que “tenía la impresión de haber sido escuchado más para la ruina que para un provecho”.


    Las repeticiones del relato sobre su crisis en varias de sus obras insinúan un repliegue sobre sí mismo y nos da la impresión de un acontecimiento ininteligido. Una angustia que sufre, cual salmodia que le recuerda su debilidad como persona y su necesidad de Dios para la cura.


    Instala la humanidad en la duda, en la incapacidad para alcanzar el absoluto, en situaciones que son “humanas”. Es precisamente por ellas que su reflexión se instala en la filosofía. Nuestro monje “duda”, como analiza Gurevich, existencialmente, porque vive esa duda, no es un camino para otra experiencia; teológicamente, porque involucra a Dios y a las Escrituras, y semióticamente, porque involucra, como hemos intentado señalar, a todas sus expresiones.24 Una trilogía hiperbólica que afecta toda su intelectualidad. Por ello, Otloh no elabora “pruebas”, porque la existencia de Dios, para un creyente e ilustrado como él, está amparada en la propia intelección y fe. Para él, el ser humano es falible, no puede concebir lo que está más allá (super) de su naturaleza, la omnipotencia y la existencia de Dios en tanto ser super naturae (por encima de la naturaleza).


    No podemos desprendernos de la duda y del pecado, Otloh le hace decir al demonio: “Si pues todo el que peca morirá, ciertamente ningún hombre será salvo, porque nadie puede encontrarse sin pecado” (De suis 31B).


    ¿Quién se salva? ¿Quién puede estar sin pecar desde el principio hasta el fin de la vida? ¿Quiénes serían los bienaventurados que estarían libres de dudas y de pecado? ¿Qué pasa con los que no creen? ¿No sería nunca de ellos el reino de los cielos? Las preguntas nos indican la dificultad en hallar la paz del alma.


    La humanidad de Cristo le permite al monje reconocerse análogo en el sufrimiento, en la soledad y en el abandono. Por esto las palabras: Ego sum via, veritas et vita (Yo soy el camino, la verdad y la vida) lo impelen a seguirle. La imitatio Christi y la descripción de sí mismo, de sus hesitaciones, no son tan graves cuando las compara a los castigos recibidos por el propio Cristo y hace decir a Dios cuántos santos han sido “probados” con tormentos, entonces él no puede quejarse de la hesitación sufrida.25


    Esta es otra reflexión de sus obras espirituales. Por “prueba o compensación” se entiende un sufrimiento que “purifica”, es el de cada uno, a diferencia del de Jesús que redime a los seres humanos al estar condenados a las consecuencias de sus acciones.


    La epistemología del siglo XI tiene a Dios como fundamento gnoseológico para la comprensión de un mundo con exclusiones e inclusiones, con miradas diferentes emergentes desde tal presupuesto. Otloh conjunta la crisis de fe, la teología negativa, el agnosticismo y el ateísmo. Se mantiene oscilante frente al dualismo “fe-razón”, “crédulo-incrédulo”, sabiendo que la razón sola, sin el auxilio de la fe, puede ser incompleta e incompetente, no renuncia al don divino del pensamiento propio.


    Tiene que lograr concebir en su mente, como herramienta otorgada por Dios, el nexo entre las dos concepciones acerca de este: la benevolente y la rígida. Individualismo y espiritualismo que Otloh valora para modificar el trabajo hermenéutico y exegético sobre el Escrito Sagrado.


    El alma de Otloh dice haber encontrado a Dios, pero su recurrente relato nos muestra que las dudas continúan y que no tiene por qué renunciar a ellas. Es un íntimo relato de su desasosiego en una difícil búsqueda de la salud individual. Duda y reflexión están unidas, una conduce a la otra.


    4. Conclusión


    Otloh merece ser estudiado por el criterio de demarcación que utiliza en relación con la aplicación de la ciencia dialéctica, porque ha sido un reformador eclesiástico, por el relato de las etapas en la “conversión” y por la sinceridad que muestra al reflexionar sobre la duda, la importancia de pensar por sí mismo y escribir las propias experiencias edificantes para otros. Posee la capacidad de nombrar su crisis, de haber sido escuchado por Dios en su pedido de castigo, una situación de obediencia divina que produce una inversión teológica: Dios obedece al hombre que padece un profundo sufrimiento “en secreto y en su espíritu”.26 Su pérdida de fe es “absoluta”, él mismo lo dice, pero necesita recuperarla porque sin ella no podrá “curarse”.


    Muchos dudaron, pero nadie atacó como Otloh directamente la existencia de Dios y la verdad de las Escrituras. Su duda es radical, demoledora, porque toca el cimiento “Dios-Escritura” del credo. El examen filosófico-dialéctico-crítico deja al descubierto que no es una duda ficticia, metódica, que una vez demostrada la verdad de la existencia de Dios racionalmente se descarta. ¡No! Es una duda abarcadora, existencial, metafísica, profunda. Sus tentaciones, sufrimiento y formas de superación se relatan de modo tal que al lector le permite sospechar que en él prospera la idea de una cierta libertad individual, autonomía y un incipiente humanismo. Para Otloh es indispensable apelar a la responsabilidad humana, no acepta la predestinación porque anula el liberum arbitrium, no obstante acepta que todo lo que acontece es gracias a Dios.


    Sostiene y defiende las debilidades del ser humano porque es un reconocimiento que le permite realizar un aporte fundamental para el desarrollo de su espíritu, como su propuesta sobre cómo lograr la paz del alma a través de la educación y aprendizaje de todo el conocimiento a su alcance.


    Por este motivo, sus estudios no son un “pequeño” beneficio otorgado por Dios, sino la posesión de la gracia del conocimiento. Así, invadido por contradicciones que no logra superar, nuestro monje impulsa el estudio de las artes concedidas por Dios. De este modo, es la filosofía la que lo ayuda a creer y a analizar las razones de sus dudas.


    Otloh nos acerca la complejidad de su cultura en la complejidad de su pensamiento a través del triálogo como género expositivo. Nuestro amator dubitationis totius aporta un modelo de subjetividad, que dio por fruto un intelecto autocognoscente que ejercita en el continuo movimiento dialéctico de paradojas, al que se le opone una inmovilidad improductiva, para el tipo de comunicación que Otloh pretende establecer con los hombres del claustro y del siglo.
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        1	Todas las traducciones de De suis tentationibus  corresponden a Santiago Bazzano: Cum igitur parvus scholari disciplinae traditus fuissem/, [quae cum literis discuntur] litterasque celeriter didicissem/, coepi etiam longe ante solitum tempus discendi, sine jussu magistri, artem discere scribendi. Furtivo enim et insolito modo, nec non sine docente nisus sum eamdem artem scribendi apprehendere. […] deinde vero non post longum tempus tam bene scribere coepi, tantumque affectum ad hoc habui/ ut et in loco illo quo talia didici, id est in coenobio Tegernsee dicto, multos libros scripsissem; et in Franciam translatus adhuc puer, ibique in tantum multa scribendo laborassem/, ut inde rediens pene visu privatus fuissem. Haec ergo ideo proferre decrevi/, ut aliquos incitarem ad similem affectum laborandi.


      


      

        2	Stefan Abt, “Otlohn de Saint-Emmeram. Les confessions d’un moine du XIème. siècle”, Collectanea Theologica, núm. 16 (1935), 216-244; Sabine Gäbe, Otloh von St. Emmeram Liber de temptatione cuiusdam monachi. Untersuchung, kritische Edition und Übersetzung (Bern: Peter Lang, 1999), 38-39.


      


      

        3	Abt, “Otlohn de Saint-Emmeram”, 230-232.


      


      

        4	Santiago Bazzano realiza la primera traducción al castellano de la obra De suis tentationibus, Universidad Nacional de Mar del Plata, Grupo de investigación Nova Lectio Antiquitatis, publicado por EAE (2012).


      


      

        5	Para conocer la totalidad de su obra y muchos detalles de lo aquí expuesto, ver Susana Violante, Duda y dialéctica en De suis tentationibus de Otloh de san Emeramo (Tesis doctoral Universidad de Barcelona, 2010), http://www.tdx.cat/tdx-0322110-092259/ - http://www.tesisenred.net/tdx-0322110-092259/.


      


      

        6	Lope Cilleruelo, O.S.A, “2. La literatura espiritual en la Edad Media de Europa. Otloh de san Emeramo”, en Historia de la Espiritualidad tomo I, ed. Juan Flors (Barcelona: Juan Flors, 1969), 729; New Catholic Encyclopaedia, “Otloh of Saint Emmeram”, vol. X (Washington D.C.: Catholic University of America, 1967), 811.


      


      

        7	De suis, 32B: In ista autem omni dubitatione et mentis caecitate circumseptus, si aut ulla in Scripturis sacris veritas sit ac profectus, aut si Deus omnipotens constet prorsus dubitavi.


      


      

        8	El Catálogo de la biblioteca de san Emeramo del año 1000 nos ofrece una idea de lo rica que era esta biblioteca en autores paganos, además de los religiosos.


      


      

        9	Doc. spir., 282C: Cujus quotidie desidero jura subire.


      


      

        10	Triálogo es un término poco utilizado. Nosotros lo referimos a la estructura dialogal tripartita que emplea en De suis él con Dios y el demonio, conformando una unidad ficcional al poner en sus bocas sentencias seleccionadas de las Escrituras y de sus propias argumentaciones racionales. Dicho término es utilizado por Nicolás de Cusa en Trialogus de possest, los tres interlocutores son Bernardus, Iohannes y Cardinales.


      


      

        11	De suis, 29B: Ex quibus interea fraudi diabolicae respondendo utebatur pro clipeo.


      


      

        12	Gäbe, Otloh von St. Emmeram, 111-112.


      


      

        13	Sermo de eo quod legitur in psalmis, PL 1116B: Sicut filii Israel quondam ex Aegypto profecti Aegyptios in auro et argentum et vestibus pretiosis despoliaverunt, eaque secum diferentes ad honores Dei posuerunt: ita unusquisque a saeculi vanitate ad spiritualis vitae puritatem conversos agere debet. Si quam in saecularibus litteris notitiam habuit, eligat ex eis pretiosa quaeque, id est, honestae et spirituali vital congrua dicta, illaque secum tollat tam ad laudem Dei […] Sic enum multi venerabiles sanctique patres fecisse leguntur.


      


      

        14	De suis, 58A: Postea senectus et infirmitas varia me prohibuit, maximeque inquietudo diuturna, quae mihi ex variis curis et merore pro monasterii nostri destructione exorto per tempora inolevit multa.


      


      

        15	Doc. spir., 279A: Saepe ita me pressum conventu daemoniorum/ Ut nec pro venia, qua jam moribundus egebam/ […] Quo nimis horrendas potui cognoscere poenas/ Hoc quoties fuerat mihi visum est esse perenne.


      


      

        16	De suis, 41A: Numquid adhuc, o amator dubitationis totius, aliquid certum et definitum probatione ulla accepisti?


      


      

        17	De suis, 58C: Talia autem laboris mei indicia hic ideo protuli, ut aliquos monachos otiositati deditos converterem, et ad aliquod opus monasticae vitae congruum incitarem. Si enim tam magna nequeunt, vel faciliora agere possunt.


      


      

        18	De c. spir, 181A-B.: Et si in vobis sit aliquis in dialectica peritus, utatur ea sicut milites boni gladiis solent uti. Quamvis enim secum jugiter portent gladium, norunt tamen eum non nisi contra hostes extendendum. Sic et dialectici in subtili et argumentosa ratione facere debent nullum domesticum, id est fidelem et simplicem, sed sacrae fidei hostes, hoc est, haereticos solummodo gladiis verborum subtilium petentes, sicut et sancti Patres fecisse leguntur.


      


      

        19	De tribus quaestionibus, 103A-B: Quae nimirum omnia licet juxta dialecticae artis subtilitatem distinguere nequeam, non enim merui illius habere notitiam, si tamen sententia juxta morem sacrae Scripturae aliquatenus proferatur, peto ne propter rusticitatem sermonis respuatur, cum constet plurimos ecclesiasticos scriptores parum excoluisse dialecticam, etiamsi noverint illam.


      


      

        20	De c. spir., 240B: Deus permisit fieri plurimos diversae qualitatis homines, id est saecularis et spiritualis sapientiae amatores, divites et pauperes, superbos et humiles, sanos et infirmos.


      


      

        21	De c. spir: Unde patet et auctores scripturarum antiquarum religiosa quidem honestaque dicta composuisse, sed non secundum eorumdem dictorum qualitatem vixisse. De suis: Nunquid experimento non cognoscis quia aliud librorum relatio divinorum et aliud vita moresque probantur esse hominum?


      


      

        22	Violante, Duda y dialéctica, 71.


      


      

        23	De suis, 51C: Cum enim quondam ex infirmitate maxima convalescens ad monasticae professionis vitam venissem, tunc in brevi, plusquam credibile sit, factus sum sospes: ex qua sospitate veritus ne aliquod damnum spirituale mihi oriretur, prece Dominum intima rogavi ne me in tanta sospitate positum otio inutili torpescere, sed aliqua tentatione, quam mihi congruere sciret, pulsari permitteret. Post hanc orationem non multum temporis fluxit: et ecce variae tentationum molestiae accedentes in tantum me circumdederunt, ut et incaute me orasse et magis ad interitum quam ad proventum exauditum esse aliquando vererer (el destacado es nuestro).


      


      

        24	Aaron Gurevich, Los orígenes del individualismo europeo (Barcelona: Crítica Grijalbo Mondadori, 1997), 131.


      


      

        25	De c. spir., 220C, y De suis, 35D: Plurimi namque sanctorum non tantum pro emendatione seu correctione peccatorum, quantum propter probationem aut perpetuae felicitatis compensationem tormenta in hoc mundo pertulerunt, sicut sancti Job, Daniel, Isaias, Jeremias in Veteri; in Novo autem Testamento omnes pene martyrum chori leguntur ideo magis passi, ut velut aurum in fornace probatum puriores effecti, aeterna perfruerentur requie, quam ut pro sceleribus puniri reatum persolverent illata tribulatione. Tu vero nihil horum merito tibi vindicare potes, ut scilicet magis ad probationem quam ad peccatorum absolutionem amodo affligaris; sed ad hoc tribulationes omnimodas tibi opus est tolerare, ne pro reatibus tuis aeternas poenas cogaris subire.


      


      

        26	LV, III 349D: Ut igitur memini, diebus duobus post ea quae secreto spiritaliterque passus sum flagella transactis.
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    La presente exposición se propone realizar una lectura capítulo por capítulo del De libertate arbitrii (en adelante DLA) de san Anselmo, teniendo en cuenta las relaciones entre las nociones de “querer” y “poder”, y finalmente realizar algunas conexiones con el De casu Diaboli (en adelante DCD) del mismo autor. Especialmente, procuramos encontrar un estatuto ético y uno ontológico para el fundamento de estas nociones.


    1. Sobre la libertad


    En el capítulo primero del DLA el discípulo le pregunta al maestro, considerando que “libre albedrío” y “gracia” son términos antagónicos, qué es el libre albedrío y si siempre lo tenemos o hay momentos en los que no. Si lo definimos como “poder de pecar y no pecar”, ¿de qué modo nos es necesaria la gracia? Y si es que no siempre lo tenemos, ¿de qué manera se nos atribuye el pecado?, ¿pecamos con o sin libre albedrío? El maestro responde:


    Maestro: el libre albedrío no puede consistir en la potencia de pecar y no pecar, porque si así fuese ni Dios ni los ángeles, que no pueden pecar, tendrían libre albedrío. Lo cual no puede ser cierto.


    […] Aun cuando el libre albedrío de Dios difiera del libre albedrío humano, no pertenece a la definición de libre albedrío el poder pecar. El poder pecar no es la libertad ni parte de la libertad (DLA c. 1, 208).1


    El maestro pregunta ¿cuál voluntad te parece más libre?:


    1.Aquella que quiere y puede no pecar


    2.Aquella que puede y quiere pecar


    El discípulo entiende que es más libre la voluntad que tiende hacia las dos posibilidades. Pero el maestro agrega que “pecar siempre es inconveniente y nocivo”, por lo cual “es más libre la voluntad que no puede declinar de la rectitud de no pecar, que aquella que sí puede hacerlo” (DLA c. 1, 208). Entonces el maestro concluye:


    •El poder de pecar + voluntad = disminuye la libertad


    •Voluntad – poder de pecar = aumenta la libertad


    En el capítulo segundo el discípulo dice que tanto la naturaleza angélica como la nuestra tuvieron al principio el poder de pecar, si no lo hubiesen tenido no habrían pecado. En ese caso, ¿la voluntad pecó por libre albedrío o por necesidad?


    Continúa el discípulo: “puesto que quien puede pecar puede ser siervo del pecado”, ¿cómo se hizo libre su naturaleza si es que puede ser dominada por el pecado?2 El maestro responde que tanto nuestra naturaleza como la angélica pecaron por el poder de pecar, y lo hicieron de manera espontánea y no por necesidad. De ninguna manera se puede decir que ellas no hayan sido libres.


    Luego, en el capítulo tercero, el discípulo pregunta, después de que ellos se hicieron siervos del pecado, ¿cómo hacían para seguir conservando el libre albedrío? El maestro responde que, aun cuando estén sometidos al pecado, esto no quiere decir que el libre albedrío no estuviese vigente.


    El maestro pregunta ¿para qué tenían el primer hombre y el ángel libre albedrío?


    1.Para conseguir lo que quisiesen


    2.Para querer lo que debieran, es decir, querer lo que les conviene querer


    El discípulo opta por la segunda opción, con lo cual el maestro dice que, si tenían el libre albedrío, entonces tuvieron la rectitud de la voluntad.


    El maestro plantea un interrogante: ¿cómo es que tenían la rectitud de la voluntad? Y elabora una serie de posibilidades al respecto: 1) sin que se la hubiesen dado cuando no la tuvieran, 2) recibir la rectitud que no tenían, 3) desertar de la rectitud que recibían y recuperarla si lo quisieran y 4) cuidar siempre de la rectitud recibida.


    Entre estas alternativas ocurre lo siguiente:


    •El caso 1 es descartado porque “nada pudieron tener que no recibieran”


    •El caso 2 es descartado porque “no debe creerse que hayan sido hechos sin una voluntad recta”


    •El caso 3 es descartado porque con frecuencia vemos que los hombres son reconducidos de la injusticia a la justicia por medio de la gracia


    •Queda solo la opción 4


    El discípulo pregunta, después de que la voluntad deserta de la rectitud, ¿cómo puede cuidar lo que no tiene? El maestro explica que, si bien ningún instrumento es suficiente por sí solo para operar, aunque no se disponga del medio necesario para usarlo, no se puede decir que no se cuenta con ese instrumento. Por ejemplo, para poder ver una montaña hace falta tener vista, el poder de verla y el instrumento para verla. Sin embargo, si la montaña no está, por más que nos esforcemos, no podremos verla nunca, porque ella falta. Lo mismo pasaría si la montaña estuviese	 pero no hubiera luz, entonces no podríamos verla por más que lo intentásemos. De la misma manera, si alguien posee vista, aún si están la montaña y la luz presentes, si existe un impedimento que obstaculiza la visión aunque lo intente no podrá ver la montaña. Entonces, el poder de ver algún cuerpo está 1) en parte en quién ve, 2) en parte en la cosa que debe ser vista, 3) en parte en el medio, 4) y en parte en la carencia de obstáculos para la visión.


    Más adelante, en el capítulo cuarto, el discípulo dice que el último caso, el cuarto, se dice impropiamente porque en realidad no posibilita la visión, sino que la impide. El maestro asiente. Dice que, si no está presente la cosa que puede ser vista, o si nos tapan los ojos, o si nosotros cerramos los ojos, seguimos teniendo el poder de ver algo visible. ¿Qué impide entonces en nosotros que podamos cuidar la rectitud de la voluntad? El poder de cuidar la rectitud de la voluntad está siempre en los hombres, desde el primer hombre hasta el ángel, por lo cual, “no podría serles quitada la rectitud de la voluntad sin querer ellos mismos”.


    Seguidamente, en el capítulo cinco, el discípulo pregunta: ¿cómo decimos que una voluntad es libre si muchas veces el hombre deserta de la rectitud por una tentación que lo obliga?3 El maestro responde: “nadie deserta de ella, sino queriendo”. Un hombre puede ser atado, torturado, matado (involuntariamente), pero el hombre no puede querer involuntariamente, eso sería una contradicción lógica: “Pues todo el que quiere, quiere su mismo querer (con el que quiere)”.4


    El maestro dice: “nadie deserta de la rectitud de la voluntad sin querer”, con lo cual, quien miente para no ser matado en realidad miente porque “quiere el mentir mismo”. Mentir para conservar la vida no es otra cosa que “querer su propio querer”, es decir, “querer mentir”. No pasa lo mismo, dice el maestro, en el caso del caballo. En este la voluntad está sujeta a la necesidad de servir el apetito de la carne. En cambio, en el hombre para que la voluntad se separe de la rectitud tiene que haber consentimiento (desde su voluntad). Luego, maestro y discípulo acuerdan que cuando la voluntad quiere lo que debe, entonces vence, y cuando quiere lo que no debe, entonces es vencida.


    En el capítulo seis, el maestro dice que la fuerza de la tentación no puede separar la voluntad de la rectitud si la voluntad no quiere lo que sugiere la tentación. El discípulo advierte que la tentación, por su fuerza, constriñe a la voluntad a querer lo que sugiere. El maestro responde: ¿cómo la constriñe?


    1.De modo que pueda no querer (lo sugerido), no sin dificultad


    2.De modo que de ninguna manera quiera lo sugerido


    El discípulo dice que, por más fuertes que sean las tentaciones, no podemos decir que nos opriman hasta el límite, de tal manera que no podamos no querer lo que nos sugieren. El maestro dice:


    […] ya no debes dudar que esta impotencia de cuidar la rectitud, que dices, hay en nuestra voluntad cuando consentimos a la tentación, no surge de la imposibilidad sino de la dificultad. Con frecuencia decimos que no podemos algo, no porque es imposible para nosotros, sino porque no lo podemos sin dificultad. Esta dificultad no elimina la libertad de la voluntad (DLA c. 6).


    No es verdad que nuestra voluntad sea impotente para cuidar la rectitud, sino que le es difícil, pero eso no quiere decir que le sea imposible. El hecho de que no podamos hacer algo no quiere decir que sea imposible hacerlo, sino que es difícil.5 Precisamente por el hecho de que algo sea difícil para nuestra voluntad se demuestra que ella es libre.


    En el capítulo siete dice el maestro:


    así como la vista, que es instrumento de ver, la tenemos aun cuando no vemos, y la visión, que es la acción del instrumento mismo, no está sino cuando vemos, así también la voluntad, que es instrumento de querer, siempre está en el alma aun cuando no quiere algo, como, por ejemplo, cuando duerme.6


    De modo que podemos diferenciar dos sentidos del término “voluntad” de acuerdo con el maestro:


    1.Uso o acción del instrumento mismo: la tenemos cuando queremos algo


    2.Uso o acción del instrumento del querer: es siempre ella misma, sea cual fuere lo que queramos


    Por esto el maestro interpreta que ahora se entiende que cuando el hombre deserta de la rectitud ninguna fuerza ajena lo expugna.


    A continuación, en el capítulo ocho, el discípulo pregunta: ¿puede Dios separar de la rectitud a la voluntad? El maestro responde: “Dios puede regresar a la nada toda sustancia que hizo de la nada, pero no puede separar la rectitud de la voluntad”.7 Y agrega: “Ninguna voluntad es justa, sino la que quiere lo que Dios quiere que quiera”, “cuidar la rectitud de la voluntad por la rectitud misma es querer lo que Dios quiere que quiera”.8


    Si avanzamos al capítulo nueve, encontramos este argumento del maestro: “si la voluntad viese presente la gloria eterna que se alcanza inmediatamente después de cuidar la verdad, y los tormentos del infierno que sobrevendrán sin demora después de la mentira, sin duda, entonces preferiría tener más suficiencia viril para cuidar la verdad”.9


    En el capítulo décimo, el maestro sostiene: “así como ninguna voluntad antes de tener rectitud puede tomarla si Dios no la da, así también cuando deserta de la rectitud recibida no puede recuperarla si Dios no se la vuelve a dar”.


    Para especificar lo antedicho, en el capítulo once se realizan aclaraciones acerca de la libertad y la servidumbre, como modos de ser en el hombre, del siguiente modo:


    1.El hombre, cuando es siervo del pecado, no puede regresar a la rectitud si no es mediante la gracia de Dios


    2.El hombre no puede irse de la rectitud misma si no es mediante sí mismo


    3.El hombre no puede ser privado de su libertad ni por sí mismo ni por otro


    Enseguida, en el capítulo doce, el maestro continúa su labor exegética aclarando que, aun cuando nos falte la rectitud de la voluntad, tenemos en nosotros mismos la aptitud para entender y para querer, es decir, una impotencia causada por su ausencia. De manera que el hombre tiene siempre libre albedrío, pero no siempre es siervo del pecado, sino cuando no tiene voluntad recta.


    Anselmo utiliza la imagen del sol: si el sol no está, el hombre, por sus solas fuerzas, no puede hacer que se haga presente. Para precisar con mayor profundidad lo analizado hasta aquí, compartimos las palabras de Ricardo Díez con respecto al “querer” y al “poder”, dado que nos permiten recapitulizar todo lo ya examinado:


    Que la libertad tenga un poder mayor que la tentación quiere decir que nada puede obligar al hombre que tiene la rectitud de la voluntad a que la abandone o, lo que es lo mismo, que solo queriendo puede abandonarla. Se muestran así, en el querer, los dos lugares que se juegan en toda relación de poder y que se resuelven según la potencia de uno y la impotencia del otro. “Nada obliga” y “solo queriendo” sintetizan el poder de una voluntad que no puede verse obligada por nadie a abandonar lo recibido y que solo queriendo puede despojarse de la rectitud que posee. Hasta la forma del todopoderoso admite estos dos momentos porque: “nada puede contra él” y “todo lo que quiere lo puede”. Por la primera fase ninguna criatura puede absolutamente nada contra el Creador, por la segunda su poder se ejerce en absoluto según su querer.10


    Finalmente, se sintetiza en el capítulo trece que la potestad para cuidar la rectitud de la voluntad por la rectitud misma es la definición perfecta de la libertad de albedrío.


    Luego, en el capítulo catorce establece nuevas precisiones que las presentamos esquemáticamente para facilitar la comparación y diferenciación conceptual entre libertad y libre albedrío:


    Cuadro 1. Comparación de los conceptos de libertad y libre albedrío


    

      

        

        

      

      

        
          	
            Libertad

          
          	
            Libre albedrío

          
        


      

      

        
          	
            En sí misma no es hecha ni recibida de otro, es solo de Dios

          
          	
            Hecha por Dios, recibida de él, la de los ángeles y los hombres

          
        


        
          	
            Rectitud que cuida

          
          	
            No puede cuidar por sí sola la rectitud

          
        


        
          	
            Tiene la rectitud de modo inseparable

          
          	
            Tiene la rectitud de modo separable

          
        


        
          	
            Por ejemplo, elegidos, ángeles después de la caída de los réprobos, hombres después de esta vida

          
          	
            Puede recuperar la rectitud o no puede (los réprobos, ángeles después de su ruina, hombres después de esta vida)

          
        


      

    


    2. Sobre la caída del ángel 


    Ahora observemos una pregunta clave de la segunda obra que mencionamos de Anselmo, ¿por qué peca el ángel?:


    Satanás deseó una felicidad (frui) que fuera fruto, y en última instancia se identificara con el libre uso de su voluntad (uti= usus= causa= sui/a se), y al hacerlo pervirtió su propia naturaleza, comprometiendo la capacidad para el bien del libre albedrío (res/esse= potentia voluntatis) convertido así en esclavo del pecado, y falsificando al mismo tiempo el valor de signo (signum) de la facultad volitiva que cesó entonces de apuntar a aquello ad quod facta est (DCD c. 2).11


    De esa manera, puede explicarse teológicamente, en perspectiva anselmiana, la aserción bíblica según la cual “Satanás es el padre de la mentira” (Jn 8,44). Explica Briancesco que el pecado del ángel consiste en querer asemejarse a Dios en lo que este tiene de “aseidad”, cualidad que hace que Dios sea Dios y sea simultáneamente inigualable e inimitable. La aseidad consiste en la unión entre “potencia, justicia y beatitud”.12 Por la cual Dios recibe el atributo de la impotentia peccandi.13


    Castañeda aclara que Dios no puede hacer el mal:


    Si mal se entiende como la ausencia de ser o de existencia […] entonces “hacer el mal” significa generar el que algo no sea, o que vaya dejando de ser, o que no sea lo que antes era. Ahora bien, como toda criatura es por sí misma nada, la aniquilación o mutación de algo que lo lleva a ser nada en algún respecto, no es una condición que pueda generar Dios, porque ya era inherente al algo mismo. No hay que hacer la nada porque ya era nada de por sí.14


    ¿Cómo se entiende la acción por la cual alguien da algo a alguien? En este caso, el primer sujeto es Dios y el segundo un ángel. Ahora bien, si el segundo no recibe lo que se le está dando, entonces la “donación” no tiene lugar. Podemos conjeturar, dice Anselmo, que Dios no le dio perseverancia al demonio porque este no la aceptó, pero la pregunta es, ¿por qué no quiso aceptar? “Si quieres afirmar que Dios no le dio precisamente porque no aceptó, pregunto por qué no aceptó: o porque no pudo, o porque no quiso” (DCD c. 3, 236).


    Anselmo dirá que el demonio recibió la voluntad y la potestad (poder, posibilidad) de aceptar la perseverancia y, aun así, dijo que no. Luego, en el texto anselmiano el maestro propone al discípulo que piense si alguna vez le sucedió el hecho de empezar algo y no terminarlo, es decir, iniciar algo con la idea de llevarlo a término y, sin embargo, no llevarlo a su consumación. El discípulo responde que verdaderamente sí ha pasado por esa experiencia de no perseverar en la voluntad y que fue porque no quiso hacerlo, no porque no pudiera. En este punto se hace un análisis de los términos y se dice que “perseverar” viene de perficere que significa “perfeccionar”, llevar a cabo algo de forma consumada, es decir, de forma perfecta. Esto se logra cuando se realiza la acción de “sostener” hasta el fin el hecho pleno. Es decir, que la voluntad no caiga o no se detenga en la realización de esa acción, que no decline.


    Entonces, “el diablo no aceptó ni perseveró porque no lo perquiso” […] Es decir, lo que quiso primero, después no lo quiso” (DCD c. 3, 238). Surge la objeción –apunta Castañeda– de por qué Dios no le dio el querer de querer hasta el fin. En el texto anselmiano, el maestro responde: “el diablo rechazó espontáneamente querer lo que debía y con justicia perdió lo que tenía, porque espontánea y justamente quiso lo que no tenía y no debía querer” (DCD c. 4, 242). Y unas líneas más abajo dice: “Dios no la dio porque él no la aceptó, y no la aceptó, porque no la quiso aceptar”. En la última parte de la oración se deja ver el uso de la arbitrariedad del ángel caído que, cuando bien podría decir “sí, acepto”, prefiere decir “no, no lo quiero”. Todo esto constituye una temática importante para el pensamiento medieval, y este abordaje de Anselmo es central en relación con esta cuestión, representa un aporte clave.


    Así como la “nada” es la privación de “algo”, de la misma manera el “mal” es privación de “bien”, es decir, la ausencia de bien allí donde debiera de estar el bien. Sin embargo, muy a menudo hablamos de los términos “mal” o “nada” como si de verdad significaran algo concreto. Decimos: “me siento mal”, “él se portó mal conmigo”, “hice mal en comer esa torta”, “estuve mal con vos, te pido disculpas”, etcétera. Lo mismo pasa con el término “nada”: “¿por qué estás enojada si yo no te hice nada?”, “yo no tengo nada que ver con eso”, “no hay nada en la heladera”, etcétera. Es decir, y esto es clave, nominalmente le damos cierta realidad a términos que ontológicamente no lo tienen, porque sus antagónicos “Bien” y “Todo” son conceptos absolutamente llenos de sentido tanto en el ámbito ontológico como ético.


    De este modo lo explica Castañeda:


    una vez establecido que la mala voluntad no se debe confundir con el bien mismo y en qué sentido se puede hablar del mal en cuanto tal desde el punto de vista de la significatividad del término: si el demonio cayó como castigo a su pecado, entonces su voluntad desordenada tuvo que haber sido algo querido de por sí. Pero como de por sí no se puede tener nada, entonces la voluntad de pecado tiene que poderse explicar a partir de las facultades apetitivas dadas por Dios. Sin embargo, como todo lo dado por este es necesariamente bueno, entonces queda por aclarar, por un lado, de qué manera pudo el demonio desear lo indebido contando con capacidades en sí mismas convenientes, y por el otro, en qué sentido se puede decir que pecó por sí mismo, aunque todo lo haya recibido, y que relación tenga lo anterior con la imposibilidad de alcanzar por sus propios medios la justicia abandonada y perdida.15


    Para entender esto veamos cómo Anselmo hace que el maestro le pida al discípulo que realice un experimento de tipo mental:


    Supongamos que Dios ahora hace un ángel al cual quiere hacerlo feliz, y no todo a la vez, sino por partes, y que ya ha sido hecho para que sea apto para tener voluntad, pero aún no quiere nada […] ¿Acaso piensas que el mismo ángel puede querer algo por sí? Aquí está presente la sentencia bíblica de Pablo en I de Corintios 4:7: “¿qué tienes que no hayas recibido?” (Quid autem habes quod non accepisti?).16


    La respuesta es que tanto el ángel, como el hombre, como el demonio, nada tienen por sí, todo lo que tienen lo han recibido de Dios. Por lo tanto, para mover su voluntad hacia un querer, el ángel no puede hacerlo desde sí, porque desde sí no tiene nada.


    Cabe aquí hacer la distinción entre querer y poder. Antes de querer hacer el mundo a partir de la nada, Dios podía querer hacerlo. Es decir, no es suficiente con “querer” llevar a cabo una acción para que suceda, necesitamos “poder querer querer” y esto último no viene sino de Dios.


    Ahora bien, quien pierde la rectitud no puede devolvérsela a sí mismo, sino por Dios. Como Dios es pura misericordia, Él puede retribuir todo lo que perdimos, puede castigar, pero sobre todo puede perdonar. Dice Castañeda:


    el ángel que abandona la justicia vuelve a su condición anterior, y cómo en esta solo cuenta con el deseo desmedido de felicidad, le resulta inviable de por sí volver a activar su aptitud para poder apetecer de nuevo la justicia. Es importante recordar que la voluntad como instrumento no se puede poner en movimiento de por sí, sino que requiere de un deseo básico que la active. Esto indica que, si ya no se cuenta con ese deseo básico de justicia, una vez que se lo pierde, no lo puede generar de por sí, ni la aptitud para la justicia es suficiente para ponerse en uso a sí misma. Dicho en otras palabras, el ángel que cae se ve sistemáticamente impedido para poder volver a querer justamente.17
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    1. Introducción


    En los umbrales del Renacimiento circula entre los intelectuales uno de los problemas tal vez más contundentes para pensar la estructura ontológica y metafísica del universo, esto es, comprender las vías por las cuales se accede a su conocimiento. Este es el tema que atrae el interés de Marsilio Ficino (1433-1499), un pensador neoplatónico florentino en cuyas obras convergen autores de diversas tradiciones, tanto cristianas como paganas. Por un lado, debemos entender que para Ficino el universo comprende un organismo vivo (animado por un alma del mundo, tal como lo sostenía Platón en el Timeo) cuyas esferas o grados ontológicos mantienen una comunicación continua gracias a la intervención de una corriente espiritual que recorre cada una de ellas. La figura del mundo que nos ofrece, por tanto, nos invita a pensar una naturaleza espiritualizada en la que la filosofía, la teología, la poesía, la magia y la música nos guían hacia la reflexión y el entendimiento sobre el conocimiento verdadero del universo.1


    En consonancia con lo anterior, para Ficino el universo representa un organismo vivo sistemático y jerárquicamente organizado. En su centro sitúa al Bien como aquella perfección interna del cual emana todo el poder y el amor, mientras que en su periferia ubica a la belleza como la perfección manifiesta; siendo el Bien y la belleza la misma naturaleza divina. En consonancia con lo anterior, nos proponemos explorar la cosmogonía ficiniana y su relación con diferentes discursos que cultivan ciertos conocimientos acerca de la conformación divina del universo y su influencia en la naturaleza humana.


    En suma, analizaremos las diversas vías que propone Ficino para comprender el orden del cosmos, vías que podemos considerarlas o asimilarlas a un discurso divino. Para una mayor comprensión, organizaremos este trabajo en dos apartados. Por un lado, nos detendremos brevemente en la composición y orden del universo para Ficino. Por otro lado, analizaremos los diferentes discursos divinos que buscan comprender la realidad, esto es, el orden universal; a saber, la teología, la poesía, la música y, finalmente, la magia.


    2. La cosmogonía ficiniana 


    Ficino en sus obras nos invita a descubrir la particularidad de su cosmogonía. Su noción sobre el universo está integrada por lecturas que realiza de fuentes clásicas y medievales, cuya singularidad es la de pertenecer a diferentes tradiciones, sean cristianas o paganas, sean occidentales u orientales. Lo disímiles que pueden ser estas fuentes no detienen a Ficino, todo lo contrario, su empresa es clara: hacer concordar las nociones que están presentes en ellas. De ahí que podemos observar en su cosmogonía teorías platónicas, órficas, ptolemaicas, tomistas, como agustinianas, entre otras. Cada una de ellas está presente en su propia noción del universo, en un intento de hacerlas dialogar, en encontrar la voz común que las congrega en un mismo objetivo. La siguiente cita del Commentarium in Convivium Platonis, De amore, obra publicada en 1469, es un claro ejemplo de ello:


    Cuando Orfeo en sus Argonáuticas, siguiendo la teología de Hermes Trismegisto, cantó en presencia de Quirón y los héroes sobre el principio de las cosas, ubicó al caos antes que el mundo y antes de Saturno, Júpiter y los demás dioses, y en el seno de ese mismo caos colocó al amor a través de las siguientes palabras: πρεσβὑτατόν τε καὶ αὐτοτελῆ πολύμητιν Ἔρωτα “El amor es el más antiguo, perfecto en sí mismo y mejor consejero”. Hesíodo en su Teología, Parménides, el pitagórico, en su libro Sobre la naturaleza y Acusilaos, el poeta, coinciden con Orfeo y Mercurio. Platón en el Timeo de manera similar describe el caos y en él colocó al amor. Esto mismo en el Banquete refirió Fedro. Y los platónicos llaman caos al mundo sin forma, más el mundo es formado a partir del caos. Según ellos, tres son los mundos y, por tanto, hay tres caos. El primero de todos es Dios, autor de los universos, a quien llamamos bien en sí mismo. Él crea primero la mente angélica, luego, según Platón, el alma de este mundo y, por último, el cuerpo del mundo.2


    La cosmología ficiniana, entonces, descubre en estas fuentes los parámetros teóricos en los cuales se va a sentar su propia noción del mundo. Retoma las ideas de un universo jerárquicamente organizado, resaltando su dinamismo interno y las interacciones que lo mantienen unido. No concibe al universo como algo quieto, estático, pues considera que existen en él fuerzas internas que le imprimen un movimiento continuo en un doble sentido, a saber, en términos de comunicación e interacción entre las esferas celestes. En su Theologia platonica de immortalitate animorum (1482), Ficino sostiene que Timeo imita a Moisés, afirma que es Dios quien en el principio creó el cielo y la tierra como partes fundamentales del mundo, uniéndolos de manera adecuada e incluyó en ellos aire y agua, generando un todo armónico.3


    En la cima o en el centro de este universo se halla el Bien, considerado por Ficino como la perfección interna de la cual emana la fuerza y el poder que sostiene a todo el universo. Por la bondad del primer principio, afirma, existe la presencia de la belleza como su manifestación en los diferentes círculos, la cual representaría el esplendor de la bondad divina. En otras palabras: Pulchritudo est splendor divine bonitatis et deus est centrum quatuor circulorum (la belleza es el esplendor de la bondad divina y Dios es el centro de cuatro círculos). En este universo jerárquicamente organizado, por lo tanto, tenemos al Bien en el centro y a la belleza en el círculo, como sostiene Ficino en Theologia platonica:


    Por tanto, la voluntad divina, como dice Platón en el Timeo, es el principio de todas las cosas creadas. Leemos lo mismo con asiduidad en Hermes Trismegisto. Ambos suponen que el principio del universo debe tener una forma perfecta de acción, a saber, él que es el Señor de todo lo creado por su voluntad, Señor de todos los efectos. Con “Señor” quiero decir aquel que dispone de su libre albedrío.4


    En Theologia platonica, además, Ficino nos menciona justamente cómo esta belleza, que se manifiesta en todas las esferas, alcanza hasta la naturaleza, llevando consigo las mismas esencias que provienen de Dios. A partir de ello, se crean así todas las cosas visibles y se ordenan los elementos propios del universo; en palabras de Ficino:


    En aquella entonces se pintan de un modo espiritual, por así decir, todas las cosas que percibimos en los cuerpos. Allí se generan las esferas de los cielos y de los elementos, las estrellas, la naturaleza de los vapores, y las formas de las piedras, de los metales, de las plantas y de los animales.5


    En efecto, Dios por ser la unidad absoluta y perfecta lo crea todo a través del amor, siendo el centro de cuatro círculos que se vinculan gracias a conexiones divinas que, con proporción y armonía, mantienen el orden y la comunicación entre ellas y es así que: “como nos dice Platón en el Timeo, Dios se regocija maravillosamente en su obra”.6


    Con respecto a las esferas o círculos que lo integran, cada una de ellas posee características y funciones cosmogónicas propias, según sea la cercanía o la lejanía con el primer principio. Esto determinaría el grado de perfección, de unidad y de multiplicidad que lo abraza. De allí que, sostenga que el universo no solo, entonces, es un animal vivo, esto es dinámico y espiritual, sino que está sistemático y jerárquicamente organizado. Un divinum animal. En sus palabras:


    Según Timeo y Platón, Dios, el artífice del mundo, crea sus obras a través de ideas, esto es, modelos y principios racionales absolutos, por consiguiente, todo lo que se crea directamente a través de tal o cual idea siempre permanece como tal; mientras que lo que se crea posteriormente no es necesariamente tal como siempre, sino por un tiempo. Justamente, el efecto más cercano a la causa debe emerger muy similar a ella, mientras que el efecto más distante resulta siempre menos parecido y al final completamente diferente. Por lo tanto, la idea es un poder en sí misma y, al mismo tiempo, sempiterna; su poder que de ella deriva no está en sí mismo, sino en otro, aunque para siempre.7


    Recapitulando hasta aquí, nos encontramos con Dios en el centro de cuatro círculos; el primero, la mente cósmica o ángel, un nivel o grado inmóvil de puro pensamiento en el cual se hallarían las inteligencias o ideas divinas. Un segundo círculo sería el alma, cuya particularidad es propia del movimiento. Si bien ya no corresponde al nivel de puras formas, su vinculación con estas le permite inferir en el grado de la naturaleza. Sostiene en Theologia que, como el Demiurgo del Timeo de Platón, el alma contempla los paradigmas y, en un intento de imitar su belleza y perfección en la naturaleza, fertiliza a la misma, imprimiendo las esencias y, así, genera cuerpos informados de la perfección divina. El alma se comporta de esta manera como fronteriza entre dos planos, uno inteligible y superior, otro aparente e inferior. Es así que sostiene:


    A causa de ello, a través de su infusión, la máquina del mundo está compuesta de necesidad y mente, es decir, de la materia necesaria para los cuerpos y de las formas que, en el orden más bello, reproducen la mente y la bondad divina. Los peripatéticos llaman a este poder tanto instrumento de Dios y naturaleza, como potencia seminal.8


    El tercer círculo le corresponde a la naturaleza, el nivel de la corporalidad cuyo movimiento no es per se, sino, por el contrario, introducido por la propia alma. Más allá de que corresponde al reino de lo corruptible y que los cuerpos no sean más que sombras y huellas de las almas y las mentes, la belleza logra brillar en la naturaleza, comportándose esta última como espejo y rostro de la divinidad. Asimismo, sostiene que la noción o término más adecuado para referirse a él es “mundo”, puesto que mundo, al significar ornamento, está integrado como “un artificio que es visible” de muchos elementos. Justamente, es por tal motivo que los pitagóricos denominan lo que está rodeado de los cuatro elementos: agua, tierra, fuego y aire, el globo terrestre “la única esfera del mundo y una especie de estrella. Asimismo, Platón llama a la tierra, la diosa más antigua entre todas las deidades que se encuentran dentro de los cielos”.9


    De esta manera, comprendemos que Dios es el verdadero bien; el ángel es la imagen de la bondad, pero el intelecto verdadero; el alma es imagen del intelecto, pero alma verdadera; y la naturaleza, en cuanto materia y cualidad, es el verdadero instrumento del alma.10 En suma, Ficino sostiene que, así como se detalla en el Timeo y en las obras de los neoplatónicos, el mundo ha sido generado por Dios en su propia bondad, poder y sabiduría divina, “más escucha a Timeo el pitagórico, quien fue el maestro de Platón, que dijo, con similares palabras, que las ideas existen en Dios: ‘El mundo’ –sostuvo– ‘es la mejor de todas las cosas generadas’”.11


    3. Discursos acerca de lo divino o vías para comprender el orden universal


    Ficino procura comprender cuáles son las vías por las cuales la naturaleza humana puede acceder al conocimiento del cosmos. Reconoce a su vez que la filosofía no constituye solamente un pensar racional, sino que combina la meditación, la vivencia mística y la racionalidad en una búsqueda de entender el universo y sus misterios. Por tal motivo, más allá de que acepta que la vía teológica es la vía que nos dirige al conocimiento de Dios y su creación por antonomasia, entiende que existen otras vías que lo guían por el mismo camino, esto es, la música, la poesía, el amor y la magia, disciplinas que transmiten la verdad divina a pesar de que su andamiaje discursivo sea distinto y que jerárquicamente la teología esté en la cima. En tal sentido, se entiende que en su concepción el hombre sea la copula mundi, un hombre-mago-filósofo-amante que aspira a la contemplación y unión con Dios, además de beneficiarse de su afinidad con la naturaleza del cosmos. En otras palabras, el deseo de Ficino es que a través de sus obras podamos entender la relación entre los diferentes caminos hacia el entendimiento del universo, como aquella máquina viva, cuya belleza y orden provienen de Dios. En este caso, ¿podemos considerarlos también discursos teológicos?


    3.1. El discurso teológico y el poema parmenídeo 


    El proemio al comentario del Parménides, titulado Prooemium Marsilii Ficini in commentarium suum in Parmenidem: materia quidem Parmenidis plurimum theologica forma vero dialéctica,12 presenta una de las nociones de teología que acercan a Ficino a la tradición platónica, la cual concibe el Parménides platónico como el diálogo teológico por antonomasia. En consonancia con ello, sostiene que es costumbre de los teólogos y pensadores antiguos, como Platón, Sócrates y Pitágoras, esconder del vulgo, esto es, de los “no iniciados”, los misterios divinos a través de velos, imágenes o discursos de naturaleza dialéctica. En otras palabras:


    Era costumbre de Pitágoras, Sócrates y Platón ocultar los misterios divinos en todas partes bajo imágenes y velos, disimular modestamente su sabiduría frente a la arrogancia de los sofistas, bromea seriamente y juega con entusiasmo. Por tanto, Platón en el Parménides, bajo un juego dialéctico y casi lógico, para ejercitar la mente en la comprensión de los dogmas divinos, enseña muchas verdades teológicas.13


    Fue Platón, con su sagacidad y tenacidad, quien decidió ocultar bajo el velo de proposiciones lógicas y definiciones metafísicas los misterios sagrados de la divinidad. Ficino, incluso, sostiene que Platón, si bien recurre al discurso dialéctico, en realidad oculta su verdadera intención que está dirigida a desarrollar cuestiones de índole teológica. Justamente, el trabajo de atravesar el verdadero sentido de dicho discurso, servirá como base para que sus discípulos comprendan las doctrinas divinas que explican el ascenso, grado por grado, hacia lo supra esencial. Entiende, por tanto, que la teología representa una “interpretación de los secretos mistéricos”, y subraya que disponen al alma en el ejercicio de la contemplación de los misterios sagrados. En su Argumentum sobre la traducción del Parménides dice lo siguiente:


    Habiendo Platón esparcido las semillas de toda su sabiduría en sus diálogos, en el Libro de la República reunió todos los principios de la filosofía moral, en el Timeo todo conocimiento relacionado con la naturaleza y en el Parménides incluyó toda la teología y esto, como dice Proclo, puede ser difícil de creer para los demás, pero para los discípulos de Platón es innegable.14


    En sintonía con lo anterior, Ficino sostiene que el Parménides no solo es el epicentro de la más profunda filosofía teológica, sino que también representó la oportunidad para Platón de conceder una luz particular a su propia filosofía, superándose a sí mismo.15 Esto significa que, a través de la teología, podemos acceder al conocimiento de la profunda verdad. El Parménides, por tanto, representa para Ficino, así como para sus pares platónicos, la piedra angular de la teología platónica. Más aún, para el florentino, el conjunto de los diálogos platónicos puede ser entendido gracias a la luz que irradia el Parménides. En consonancia con ello, el título que Ficino elige para la elaboración del Argumentum sobre la obra platónica es De uno rerum omnium principio (Sobre el uno principio de toda la realidad). No solo nos deja divisar el carácter teológico que se repite en la interpretación del diálogo platónico, sino además cómo a través de sus enseñanzas teológicas podemos acceder al entendimiento de la realidad.


    La noción de teología, entonces, está vinculada a una praxis que implica la elevación del alma y, en este sentido, se la puede considerar anagógica o mistérica, debido a que dispone la naturaleza humana como un ser capaz de alcanzar los secretos divinos. De hecho, Ficino entiende que la filosofía no cumple meramente una función teórica del intelecto, pues esto no es suficiente, se necesita, además, de una profunda renovación moral e intelectual de toda la humanidad.16 Resulta interesante pensar el discurso teológico y su vinculación estrecha con prácticas concretas asociadas al ascenso del alma hacia los primeros principios. Para Ficino, es en el Libro VII de la República en donde Platón sostiene que el teólogo, a través de demostraciones adecuadas, asciende gradualmente desde las apariencias hasta el principio de todo, apoyándose en el verdadero ser de la realidad.17


    En concordancia con lo anterior, Ficino nos presenta a un pensador eleata con las características propias de un poeta teólogo. En Theologia platonica, por ejemplo, dice: “esto confirma lo que Parménides, el pitagórico, dijo sobre Dios en su libro Sobre la verdad y la opinión. Dios, dijo, es ‘ser, uno, inmóvil e infinito’”.18 Se puede observar en este pasaje, por un lado, que apela a la voz de autoridad de Parménides para confirmar que lo que se ha escrito hasta el momento, demuestra que Dios existe, que es Uno, primero e infinito; por el otro, que refiere a la doctrina eleata independientemente a la de Platón, es decir, no acude a la interpretación platónica sobre el “viejo eleata”, sino a la figura intelectual de Parménides y a su propio poema Sobre la naturaleza. En otras palabras, al igual que algunos poetas antiguos, Parménides es el autor de un valioso poema metafísico-teológico en donde describe a Dios a través de metáforas y alegorías que condicen en reconocer los misterios divinos.


    Podemos afirmar, finalmente, que Parménides es para el florentino un poeta-teólogo, así como Orfeo y el mismo Virgilio (Ficino elabora una formulación completa de la concepción del poeta teólogo y esto le permite incorporar figuras como Orfeo en la línea sapiencial, la prisca theologia). Al asociar la dialéctica de Parménides, con respecto a la poesía, Ficino restaura lo que él asumía como la armonía esencial entre poesía y filosofía establecida por los prisci theologi. Esto, en otras palabras, significa que la poesía, como sostiene Vanhaelen, al igual que la filosofía, es una forma suprema de inspiración que conduce a la contemplación de la verdad, naturalmente dentro del círculo de los antiguos teólogos.19 En ese caso, ¿qué tendrían en común un poeta y un dialéctico? Claramente, para Ficino, que se consideran cercanos a lo divino y poseen una forma de locura. Esto puede relacionarse con lo que sostiene Ficino en el siguiente fragmento de De Christiana religione:


    La antigua teología de los gentiles, en la que coinciden Zoroastro, Mercurio, Orfeo, Aglaofemo y Pitágoras, está toda recogida en las obras de nuestro Platón. Y en las cartas Platón anuncia (vaticinatur) que al final, después de muchos siglos, tales misterios podrán ser revelados a los hombres […] en cuanto a mí, he encontrado que los más grandes misterios de Numenio, Filón, Plotino, Jámblico, Proclo, habían sido tratados por Juan, Pablo, Jeroteo, Dionisio areopagita.20


    3.2. El furor divino, la poesía y la música 


    Hemos analizado, en el punto anterior, cómo Ficino considera a Parménides como poeta-teólogo, cuya obra sirve de inspiración divina para conocer el orden del cosmos y su naturaleza divina. Dice Ficino: “el poeta es el alma privilegiada que llega a ser arrebatada e influida por esta cadena cosmológica que desde la mente divina llega a él por los grados sucesivos de la escala ontológica”.21 Esto, sostenemos, tiene consonancia con su idea del furor divino y la posibilidad de que los poetas, divinamente inspirados, se consideren teólogos. En otras palabras, la producción poética representaría también una verdad revelada, por ser el poeta un instrumento divino, cuyo objetivo es dar sentido y entender a la realidad por medio de explicaciones de un orden narrativo y alegórico. Por lo tanto, sus escritos están integrados por verdades sagradas que se encuentran ocultas bajo el velo de la misma poesía. Las obras de los poetas, en consecuencia, revelan la divinidad de manera alegórica bajo la forma de una teología poética. Hallamos una explicación más clara en una carta dirigida a Peregrino Alio titulada De divino Furore: “[…] los poetas que son arrebatados por una inspiración y fuerzas celestiales manifiestan unos pensamientos muchas veces inspirados por las Musas, tan divinos que ellos mismos, cuando se hallan un poco más tarde fuera de ese arrebato, no comprenden lo que habían dado a conocer”.22


    La teología poética se comporta entonces como el desarrollo de un saber que a través del velo alegórico presenta verdades esenciales de naturaleza místico-religiosa, sirviendo también al conocimiento del universo. Como sostiene Ficino, la grandeza espiritual de los poetas ha servido a la divinidad para expresar a través de imágenes alegóricas la naturaleza profunda de toda realidad. En Theologia platonica afirma: “[s]i alguien desea saber los nombres de las almas divinas sabe que la teología de Orfeo divide el alma de las esferas en modo tal que cada una tenga una doble potencia, el conocimiento y la capacidad de vivificar y gobernar el cuerpo de la esfera”.23


    La cita anterior nos ayuda a introducir otras de las vías por las cuales la naturaleza humana puede acercarse a la divinidad, así como comprender el orden universal, esto es, la música. Lo interesante de Orfeo y la singularidad que busca subrayar Ficino es que su teología es una teología musical, es decir, una teología que opera per musicos tonos y per harmonicam suavitatem. Si entendemos que el universo está organizado de manera armónica, comprenderemos la importancia que Ficino le otorga a la música y por qué la vincula también con un camino epistémico y místico simultáneamente. En efecto, la música es originaria del cielo (origo celestis) y, por tanto, su armonía es la armonía del universo. Son las Musas, según Ficino, quienes danzando y cantando siempre, como también señala Orfeo, según un ritmo musical armónico, abren las puertas del universo para que este se conozca.24


    Recapitulando hasta aquí, la preocupación de Ficino por entender los divinos misterios concluyó en una noción de la música que la define como un camino teórico y práctico para la contemplación divina. En otros términos, la música puede servir de base para entender los vínculos entre la totalidad del cosmos, entre lo visible y aquello que escapa al esfuerzo de los sentidos y así comprender las influencias que secretamente alcanzan a la naturaleza humana. La música también posee un poder terapéutico que Ficino desarrolla en sus obras, tema que excede a nuestro trabajo, pero que es interesante estudiar.25


    Existe una carta que Ficino le escribe a Francesco Musano en la que le confía su admiración por los sacerdotes egipcios, ya que ellos entendieron que los misterios divinos y la música son disciplinas hermanas, pues comparten el objetivo de su búsqueda.26 Es así que Ficino anuncia el aporte doctrinal que la música otorga, entendiendo a través de ella los vínculos entre el macrocosmos y el microcosmos. La música no solo nos permite penetrar en los velos propios del mundo aparente de la naturaleza, sino que también nos nutre espiritualmente. Este fenómeno musical podríamos denominarlo como “vibración simpática” o “vibración cósmica”, dado que al imitar a los cielos a través de los sonidos convocan para sí los beneficios de los astros y así el alma, el cuerpo y el espíritu pueden unirse con el fin de comprender las cosas a un plano más elevado, como dice Ficino: “a la manera de los pitagóricos, quienes afirman una armonía celestial, derivan el principio de la armonía de algún poder celeste o de alguna correspondencia celeste”.27


    En efecto, Ficino sostiene en De triplici vita que los cielos se generaron gracias a un plan armónico, introducido en ellos a través de sonidos y movimientos proporcionales. Es por ello que tanto la naturaleza como los seres humanos son atraídos e inspirados por la música que, bajo sus símbolos, ritmos y melodías, nos permite acceder a la contemplación del orden celestial. En otras palabras, la armonía es capaz de recibir las influencias celestes a través de canciones musicales y sonidos.28 La música, por tanto, representa un fenómeno espiritual y contemplativo que puede entender la armónica del cosmos mismo.


    En conclusión, la música y la poesía son vías que nos permiten ingresar en los secretos ocultos del cosmos, son en cierto punto teología. Dios mismo, a través de su poder y belleza, de manera musical y poética, organizó y ordenó el cosmos, tal como lo sostiene Ficino a continuación:


    [Dios] reguló los diversos círculos de las esferas, que producen mediante sus ajustados conciertos una melodía y armonía maravillosas. Después, bajo la luna, el mismo Dios deleitado de modo semejante por la poesía, dispuso las formas discordes de las cosas según la más bella simetría. Por último, decoró variadamente la tierra, que parecía iba a ser la más deforme de todas, con admirables figuras y pinturas de metales, piedras preciosas, plantas y animales; y quiso cubrir con hojas los mismos frutos de la tierra y adornarlos con flores. ¿Qué más? Reguló con ritmos musicales y cadencias poéticas no solo cada cosa en particular, sino el universo.29


    3.3. La magia y el amor


    En el punto anterior comprendimos que la música está vinculada con sonidos que provienen del universo. Esto puede estar relacionado con signos mágicos, es decir, todo el aspecto matemático del universo que la música puede emular, expresar. Esto nos lleva al último punto de nuestro trabajo, la magia como vía contemplativa. Para Ficino, los astros operan en la naturaleza, representando en algún sentido la armonía y el espíritu del cosmos, armonía que, insistimos, proviene directamente de la bondad de Dios. Conocer, entonces, el mapa de los cielos nos dirige a comprender su orden y las fuerzas espirituales que lo gobiernan. Aquí también podemos apreciar una rica descripción de los signos y de los símbolos mágicos que nos ayudan a comprender la relación entre el mundo y las esferas celestes, entre el macrocosmos y el microcosmos, entre la naturaleza y Dios. En efecto, existen redes mágicas y espirituales que vinculan todas las esferas del cosmos. Es así que la magia es un elemento para entender el mundo que lo rodea, pero también, y sobre todo, para entender cómo, a partir de la comprensión de los materiales de la naturaleza y del curso de los astros, el alma del hombre se podía elevar hacia el conocimiento de la totalidad. En otras palabras, la magia, representa un saber dirigido a la investigación e interpretación de las leyes de la naturaleza, esto es, hacia el orden espiritual de lo real y a la animación de las esferas celestes.


    “¿Pero, por qué imaginamos al amor mago? Porque toda la fuerza de la magia se basa en el amor. La obra de la magia es la atracción de una cosa por otra por una cierta afinidad natural”.30 La magia está relacionada con el amor y así con la espiritualidad del mundo. Recordemos que para Ficino el amor es deseo de belleza y esta el esplendor de la bondad divina. Es por ello que el amor se encuentra dentro del ordenamiento de las jerarquías ontológicas. La doctrina del amor ficiniana entonces, al comprender la belleza y lo que mencionamos en el primer apartado, que en el centro del universo se encuentra el Bien, es decir, Dios, y en la periferia la belleza, es decir, su esplendor, interpreta que el amor es una de las vías que nos acerca al conocimiento del universo y por ende de Dios. Sin embargo, lo interesante sucede cuando Ficino une en el De amore el amor con la magia, cuando sostiene que el poder de la última proviene del amor. Entonces, podemos concluir que la magia también es una vía que nos permite penetrar en el velo de la naturaleza. El amor, en su máxima expresión, es un camino místico. La magia, por su parte, en su praxis, abona a ello, pues la magia comprende el entendimiento de la universal animación de los entes y su propia espiritualidad. De esta manera, también se aproxima al espíritu del mundo, del universo. En otras palabras, la magia contribuye a la captación del spiritus del mundo en su conexión con una espiritualidad mayor que lo contiene. Es, justamente, la energía del Eros lo que la lleva actuar en la naturaleza y buscar comprender sus secretos profundos. En el De triplici vita Ficino proclama: “volvamos al espíritu del mundo, por cuyo medio genera el mundo todas las cosas”.31 Así, volver al espíritu del mundo no deja de significar atravesar su sentido último, esto es, que todo proviene de Dios.


    Los cuerpos naturales, como las piedras o los metales, por dar unos ejemplos, están llenos del espíritu universal y divino. La magia con la energía del amor al buscar conocer sus propiedades se acerca a comprender las verdades divinas. En cierto sentido, podemos afirmar una teología mágica y amorosa, pues dice Ficino en el De amore: “a través de la fuerza de las cosas corporales, descubrimos la potencia de Dios, a través del orden, su sabiduría, a través de la utilidad su bondad”.32 ¿El mago puede entenderse también como un teólogo, así como los poetas? Esta pregunta será objeto de próximos trabajos, pero es importante que la anunciemos en este, convocando a una reflexión que nos llevaría a extender la noción de teología ficiniana.


    4. Conclusión


    En el presente trabajo hemos presentado la cosmogonía ficiniana y sus principales características. A partir de ello, nos preguntamos cuáles son las vías privilegiadas en las que se puede acceder a su conocimiento. Una de ellas corresponde al discurso teológico que Ficino desarrolla en varias de sus obras. Un discurso que no solo está vinculado con el conocimiento de Dios y dogmas divinos fundamentales, esto es, la interpretación de los misterios divinos y las verdades teológicas supremas, sino que también implica una praxis que requiere que el alma esté preparada para la inspiración divina. Partiendo de esta noción, nos dirigimos a indagar sobre otros discursos que buscan comprender los misterios sagrados y, especialmente, la composición y orden del universo. Estos discursos no solo comparten ciertas particularidades con la teología, sino que también tienen uno de los objetivos más trascendentes, a saber, el deseo de acceder al conocimiento de orden divino que surge de la Bondad y voluntad de Dios.


    En suma, Ficino nos deja claro que la naturaleza es hechicera y ella misma, con sus símbolos y signos, nos invita a descubrir o develar los misterios espirituales que la componen. En este universo jerárquicamente organizado fluye el amor, cuya energía une el espíritu del mundo con el del universo, todo a través de una la danza cósmica armónica. La naturaleza es aquella sabia entidad que recibe los rayos de la bondad divina y así es iluminada por el amor de Dios. Es justamente el hombre, con una inspiración divina desde la magia, la teología, la música o la poesía, quien actúa en el mundo material y espiritual, definiendo su rol “vinculante” precisamente como microcosmos. Así encuentra su lugar en el universo en tanto administrador o “el émulo de Dios en las artes y en los gobiernos”. En suma, nuestra intención en este trabajo fue presentar brevemente algunos de los núcleos teóricos principales de la cosmogonía ficiniana y sus conexiones con el deseo de saber y entender del hombre. En otras palabras, una invitación a profundizar en el conocimiento y análisis del corpus ficiniano.
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    1. Introducción


    Hildegarda fue una religiosa benedictina que vivió entre los años 1098 y 1179, en la región de Renania-Palatinado. Visionaria y mística, compuso obras que abarcan temas teológicos, filosóficos y científicos; junto con los grandes tratados –dos de ellos ilustrados– han perdurado piezas poético-musicales con la notación correspondiente. Su nutrido epistolario enseña la relevancia y fama que poseía en su época, dentro del Sacro Imperio Romano Germánico. La fecunda actividad se extendió además hacia la fundación de monasterios y viajes de predicación.


    Durante los tres encuentros dedicados a Hildegarda de Bingen en el marco del Seminario de Literatura Espiritual de la Edad Media organizado por el Centro de Estudios de Hermenéutica de la Universidad Nacional de San Martín, hemos buscado establecer un acercamiento inicial a la obra de esta mujer singular de la Edad Media. Para tal propósito, optamos por el concepto de contraste, pues permite realizar una lectura que establece diálogos entre los tres lenguajes con los que se expresa la visionaria: el verbal, el pictórico y el musical.


    Aunque el contraste suele señalar oposición entre los elementos cotejados, a veces permite resaltar las propiedades o ciertos aspectos distintivos y abre también la posibilidad de reconocer matices de sentido. Basado en una comparación y explorando el destaque o la antítesis, muchas veces este concepto asume cierta tensión a nivel lingüístico, estético y conceptual.


    Comenzaremos haciendo una breve mención acerca de la experiencia visionaria de la autora que originó el comienzo de un camino de búsqueda y plasmación mediante lenguajes. La atribución de la capacidad visionaria de Hildegarda nos llega de diversos testimonios: los prólogos de los tratados, el intercambio epistolar o las biografías realizadas por contemporáneos.


    El siguiente pasaje corresponde a una sección de su primera obra visionaria, Scivias, que inicia con el siguiente título: “Testimonio: estas son visiones verdaderas que dimanan de Dios” (Protestificatio veracium visionum a Deo fluentum). Aquí se consignan un momento puntual (el año 1141), una edad determinada (cuarenta y dos años), la experiencia de una vivencia particular (la percepción de una luz que le abrió las puertas a un conocimiento vinculado con el sentido de las Escrituras):


    Sucedió que, en el año 1141 de la Encarnación de Jesucristo Hijo de Dios, cuando cumplía yo cuarenta y dos años y siete meses de edad, del cielo abierto vino a mí una luz de fuego deslumbrante; inundó mi cerebro todo y, cual llama que aviva, pero no abrasa, inflamó todo mi corazón y mi pecho, así como el sol calienta las cosas al extender sus rayos sobre ellas. Y, de pronto, gocé del entendimiento de cuanto dicen las Escrituras: los Salmos, los Evangelios y todos los demás libros católicos del Antiguo y Nuevo Testamento, aun sin poseer la interpretación de las palabras de sus textos, ni sus divisiones silábicas, casos o tiempos.1


    Los indicios temporales de año y edad, acompañados de la expresión “De pronto” (Repente), que denota la sorpresa, lo inesperado y lo inmediato, marcan un acontecimiento que resulta ser un antes y un después existencial. Pese a que en otros pasajes asevera que desde niña tiene visiones, confirma que la revelación recibida ese año es distinta, pues hay un conocimiento nuevo, una comprensión única y que –según manifiesta– debe transmitir.2


    De los testimonios se extraen operaciones antagónicas pero vinculadas: el ver y no ver, el hablar y el callar. En más de una ocasión se citan palabras de la Fuente original, nombrada como “Luz Viviente”, que le pide que anuncie lo que ve y escucha. A pesar de la disposición divina, la abadesa no quiso hacerlas públicas, opción que la llevó a permanecer postrada durante un tiempo. En medio de la debilidad de la enfermedad, Hildegarda confió sus escritos a su confesor Volmar, quien los presentó a Kuno, abad del monasterio mixto del cual formaba parte. Los escritos (Scivias, todavía incompleto) se leyeron en presencia del Papa Eugenio III, quien se encontraba en Tréveris celebrando un Sínodo (1147-1148).


    El sumo pontífice aprobó las visiones de la santa. Bernardo de Claraval, quien se encontraba allí, promovió y animó a la priora a continuar la difusión de sus visiones. Fue así como comenzó una tarea que ocuparía gran parte del resto de su vida. Las visiones fueron transcriptas y comentadas en tres tratados: Conoce los caminos del Señor (1141-1151), más conocida por su nombre en latín Scivias, El libro de los merecimientos de la vida o Liber meritorum operum (1158-1163) y El libro de las obras divinas o Liber divinorum operum (1163-1174). El resto de las obras aludidas mantienen mayormente un lenguaje de carácter simbólico y místico, característico de los textos visionarios.


    En este trabajo se han tomado, como ejemplo representativo, las configuraciones visionarias referidas a la Trinidad (tres Personas, un solo Dios). Sin desdeñar el aporte teológico que ofrece la visión hildegardiana, el tema trinitario presenta ricos matices estéticos y hermenéuticos. A continuación, se realizará un recorrido por diferentes formulaciones simbólicas donde se identifican contrastes a niveles conceptual y expresivo. Las anteriormente citadas descripciones de la experiencia visionaria no solo actúan como ejemplo introductorio para el objetivo que se plantea, sino también para recordar que, de acuerdo con sus testimonios, lo percibido tiene un origen divino, una Luz que incesantemente proyecta las imágenes que se abordarán en las siguientes secciones.


    2. Contrastes para la distinción


    Hay dos visiones del Scivias dedicadas principalmente a la Trinidad: la segunda visión de la segunda parte y la séptima visión de la tercera parte. Resulta llamativo que en una misma obra las representaciones de la divinidad como Trinidad tengan aspectos tan diferentes. Llamativo, aunque no extraño, teniendo en cuenta que puede resultar una puerta al rico imaginario que despliega la obra de Hildegarda. En la segunda visión de la segunda parte afirma:


    Después vi una luz muy esplendorosa y, en ella, una forma humana del color del zafiro, que ardía entera en un suave fuego rutilante. Y esa esplendorosa luz inundaba todo el fuego rutilante, y el fuego rutilante, la esplendorosa luz; y la esplendorosa luz y el rutilante fuego inundaban toda la forma humana, siendo una sola luz en una sola fuerza y potencia.3


    La primera parte de la descripción de esta visión comienza con la mención de los tres elementos que luego se referenciarán con las Personas trinitarias: luz esplendorosa (Padre), forma humana, color zafiro (Hijo), suave fuego rutilante (Espíritu Santo). La iluminación muestra dos círculos concéntricos cuyos colores (blanco y un amarillo cercano al dorado) rodean la forma humana azul.4 Hay una especie de abertura entre el círculo mayor y esta figura. El verbo “inundar” (perfundo), tal vez más afín al ámbito acuático, se elige para mostrar que, a pesar de las diferencias, el poder de irradiación de las luces ilumina las restantes. Se constata en unas líneas más adelante:


    Y esa esplendorosa luz inundaba todo el fuego rutilante, y el fuego rutilante, la esplendorosa luz; y la esplendorosa luz y el rutilante fuego inundaban toda la forma humana, siendo una sola luz en una sola fuerza y potencia: pues el Padre, que es suprema equidad, pero no existe sin el Hijo y sin el Espíritu Santo, y el Espíritu Santo, que enciende los corazones de los fieles, mas no existe sin el Padre y sin el Hijo, y el Hijo, que es fruto pleno, pero no existe sin el Padre y sin el Espíritu Santo, son inseparables en la Majestad de la Divinidad. Porque el Padre no es sin el Hijo, ni el Hijo sin el Padre, ni el Padre y el Hijo sin el Espíritu Santo, ni el Espíritu Santo sin Ellos. Así, estas Tres Personas son un solo Dios en una sola e íntegra Majestad Divina; y la Unidad de la Divinidad subsiste indivisiblemente en estas Tres Personas, porque la Divinidad no puede ser escindida, pues permanece siempre inviolable, sin mudanza alguna.5


    La consolidación del dogma de la Trinidad fue un proceso dentro del cristianismo que duró varios siglos. Aunque ya había sido fijado en los Concilios de Nicea y de Constantinopla I (siglo IV), en los siglos posteriores continuó siendo tema de profundización y discusión.6
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Imagen 1. Scivias, II, 2. Facsímil (1927-1933) de Wiesbaden, Hochschul- und Landesbibliothek RheinMain, HS 1, ca. 1165.


    La preocupación por demostrar tanto la unidad como la distinción de las tres Personas de la Trinidad se muestra no solo en dos visiones de Scivias, sino también en otros tratados, en el ciclo de cantos litúrgicos Symphonia y en algunas epístolas que se redactaron como respuesta a cuestiones presentadas por contemporáneos. En estos pasajes que abordaremos a continuación, veremos cómo el contraste cumple un rol relevante para elaborar la reflexión sobre este tema.


    Si bien la apariencia antropomórfica de Cristo contrasta notablemente con las abstractas circunferencias que corresponden al Padre y al Espíritu Santo, merece nuestra atención un pasaje que se encuentra en el principio de la visión anterior. La primera visión de la segunda parte trata principalmente del poder redentor del Hijo encarnado, cómo la Segunda Persona de la Trinidad actuó frente a la desobediencia de Adán:


    Pero, viste que ese fuego albergaba en su interior, tan inseparable de él como las entrañas del hombre, una llama celeste que, con un ligero soplo, intensamente ardía: porque en el Padre estaba, antes del tiempo de la fundación del mundo, la Palabra infinita, que habría de encarnarse, en el fuego del amor, bajo el curso de los siglos cercanos a su declive, prodigiosamente, sin mancha ni peso de pecado, por la dulce lozanía del Espíritu Santo, en la alborada de la santa virginidad; y así como antes de hacerse carne estaba indivisiblemente en el Padre, después de revestirse de humanidad permaneció inseparablemente en Él.7


    En lugar del hombre de zafiro se describe una “llama celeste” que en la ilustración está trazada como un círculo concéntrico que completará la tríada divina y manifestará la eternidad del Hijo: “en el Padre estaba […] la Palabra infinita”. Nos llama la atención que en esta visión –tanto en el texto como en la ilustración– no aparezcan distinguidamente dos círculos concéntricos de luz (Padre) y fuego (Espíritu Santo) que sí se delimitarán en la visión siguiente. La referencia a las tres personas solo está señalada en el texto cuando afirma que la encarnación pudo realizarse “por la dulce lozanía del Espíritu Santo”. Luego, como si fuera un recurso cinematográfico, la llama se transforma en una figura incandescente en el momento en el que la Palabra “se hizo carne”:


    Entonces viste que esta llama, destellando, se tornó incandescente: la Palabra de Dios mostró Su poder cual centelleo cuando por ella fueron suscitadas todas las criaturas, y como incandescencia cuando Se encarnó en la alborada y blancura de la virginidad, así que destiló todas las virtudes para el conocimiento del Señor al renacer el hombre en la salvación de las almas.8


    La transformación de la llama celeste en una figura fulgurante muestra una de las características sobresalientes del estilo visionario de Hildegarda, el de la múltiple interpretación simbólica: los elementos observados (ya sea Dios, las Virtudes o la Iglesia) pueden vestir variados ropajes simbólicos. En los fragmentos citados, la llama de color del zafiro comparte su naturaleza lumínica con la luz incandescente o el resplandor ígneo; sin embargo, y tal como hemos visto, tendrá una definición más clara y distintiva en el capítulo siguiente.
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Imagen 2. Scivias, II, 1. Facsímil (1927-1933) de Wiesbaden, Hochschul- und Landesbibliothek RheinMain, HS 1, ca. 1165.


    Retomando la figura de la Trinidad primeramente mencionada (Scivias II, 2), a lo largo de la exégesis que sigue, Hildegarda emplea diferentes formas metaforizadas para desarrollar el tema, como la llama, la piedra o la palabra. Con variada recepción en los siglos posteriores,9 la tradición cristiana da cuenta de numerosos autores que han reflexionado sobre el misterio trinitario mediante imágenes y que trazarán las huellas hacia la consolidación del dogma y las posteriores controversias: Tertuliano en el siglo II utilizaba las imágenes de la raíz, el tronco y el fruto; la fuente, el río y el arroyo o el sol, el rayo y la chispa; Orígenes (siglo III) y Atanasio de Alejandría (siglo IV) prefirieron la comparación del resplandor y la luz.10 Con respecto a este último, es de autoría de la abadesa renana un tratado trinitario que medita un credo atribuido al autor y que se escribe bajo la forma de cartas con fines didácticos y espirituales, como veremos a continuación.11


    De modo análogo al de sus antecesores, para cada uno de los elementos, la visionaria desglosa tres propiedades relacionadas con las potencias y con las relaciones intratrinitarias. Aunque se presentan de maneras, precisiones y extensiones diferentes, las ideas se desarrollan igualmente con bastante sistematicidad. La estructura discursiva es similar: a partir de un elemento (piedra, llama, palabra, planta) se establecen analogías entre ciertos aspectos, poderes o propiedades de la imagen elegida con una operación o atributo de las Personas. Las tríadas a veces se repiten en dos o más obras, como esquematizamos a continuación:


    Cuadro 1. Configuración simbólica de la Trinidad


    

      

        

        

        

      

      

        
          	
            Padre

          
          	
            Hijo

          
          	
            Espíritu Santo

          
        


      

      

        
          	
            Tríada de la Piedra12

          
        


        
          	
            Húmedo vigor

          
          	
            Consistencia tangible

          
          	
            Fuego rutilante

          
        


        
          	
            “para no deshacerse ni quebrarse”

          
          	
            “para ofrecer morada y refugio”

          
          	
            “para calentarse, solidificarse y alcanzar la dureza que le corresponde”

          
        


        
          	
            “Quien jamás se marchita ni se seca y Cuyo poder no tiene fin”

          
          	
            “Quien nacido de la Virgen pudo ser tocado y abarcado”

          
          	
            “Quien enciende e ilumina los corazones de los hombres fieles”

          
        


        
          	
            Tríada de la Palabra13

          
        


        
          	
            Sonido

          
          	
            Fuerza - Sentido operante

          
          	
            Aliento

          
        


        
          	
            “para ser escuchada”

          
          	
            “para ser entendida”

          
          	
            “para ser pronunciada”

          
        


        
          	
            “En el sonido advierte al Padre, Quien con inefable poder hace manifiestas todas las cosas”

          
          	
            “al Hijo, admirablemente engendrado por el Padre (y Quien hace visibles todas esas cosas en la obra creadora)”

          
          	
            “al Espíritu Santo, Quien arde en ellos con dulce suavidad”

          
        


        
          	
            Tríada de la Llama14

          
        


        
          	
            Brillante fulgor

          
          	
            Vigor arrebolado

          
          	
            Aliento ígneo

          
        


        
          	
            “para que alumbre”

          
          	
            “para que crezca”

          
          	
            “para que arda”

          
        


        
          	
            “Con paterno amor expande Su luz sobre Sus fieles”

          
          	
            “En la cual la llama manifiesta su poder, reconoce al Hijo, Quien tomó Su cuerpo de la Virgen y en Quien la Divinidad reveló Sus maravillas”

          
          	
            “Quien ardientemente se derrama en el espíritu de los fieles”

          
        


        
          	
            Tríada filosófica15

          
        


        
          	
            Eternidad

          
          	
            Igualdad

          
          	
            Conexión

          
        


        
          	
            “Todas las criaturas estuvieron en el Padre antes de la eviternidad, ordenándolas Él mismo en Sí mismo”

          
          	
            “Entonces Dios se inclinó hacia Su obra, y así, en cierto sentido, esta igualdad con el hombre también subsiste en el Hijo de Dios, porque Él mismo se revistió de humanidad, así como las obras de Dios se revistieron de sus cuerpos”

          
          	
            “En el Espíritu Santo radica la conexión entre la eternidad y la igualdad [...] Pues el mismo Espíritu Santo se derrama y conecta la eternidad con la igualdad, de tal manera que son una misma cosa [...] El Espíritu Santo, es pues, el principio que consolida y vivifica. Porque sin el Espíritu Santo, la eternidad no sería eternidad, ni la igualdad sería igualdad. El Espíritu Santo está en ambas realidades y son una sola cosa en la divinidad, es decir que Dios es uno”

          
        


        
          	
            Tríada del Fuego16

          
        


        
          	
            Clara luz

          
          	
            Resplandor

          
          	
            Fuego

          
        


        
          	
            “La clara luz de la que nacen todas las cosas y que a todas circunda, porque proceden de Su propia energía. Pues también esa misma energía hizo al hombre y hacia él dirigió el soplo de la vida”

          
          	
            “Y el resplandor da ojos, y aquel resplandor es el Hijo, Quien ha dado ojos cuando dijo: Hágase. Entonces todas las cosas aparecieron corporalmente en el Ojo Viviente”

          
          	
            “Y el fuego que es Dios, penetra estos dos términos, porque no sería posible que la luz careciera de resplandor. Y si en estos no hubiera fuego, la claridad no irradiaría, ni el esplendor brillaría: pues en el fuego se ocultan la llama y la luz; de otro modo, no habría fuego”

          
        


        
          	
            Tríada del Fuego II17

          
        


        
          	
            Fuego

          
          	
            Llama

          
          	
            Vida (Movimiento de la llama)

          
        


        
          	
            “Pero Dios es el fuego, y en el fuego late esta llama y esta llama es móvil y lleva vida. Pero en este fuego no hay división, sino distinción de personas. Sin embargo, el fuego material y visible es de color oro, en el que la llama destella cuando sopla el viento adecuado. Cualquier fuego no resplandecería así, a menos que tuviera llamas, y no sería móvil, sino por el viento, por lo cual hay tres palabras para este fuego, pues la llama es del fuego; y el fuego centellea con la llama, y solo se mueve merced al viento adecuado. El fuego también arde con la llama; y este ardor penetra íntegramente por igual el fuego y la llama y lo inflama; y si el fuego no tuviera ardor no sería fuego ni tendría el crepitar de la llama”.

          
        


        
          	
            Tríada del árbol / planta18

          
        


        
          	
            Raíz

          
          	
            Fruto

          
          	
            Verdor

          
        


        
          	
            “En efecto, cada raíz tiene en sí un verdor del que procede el fruto, que se ve desigual, pero también es todo uno. Por lo tanto, ¿por qué no podría ser el Creador de todo, una Trinidad de personas? Pues hay que entender por raíz la persona del Padre, por fruto la persona del Hijo, y por verdor la persona del Espíritu Santo. No están separados uno de otro, Dios es uno”.

          
        


      

    


    Lo que podemos advertir en estos esquemas, por lo pronto, son las relaciones “horizontales” (dinámicas interpersonales) y “verticales” (los aspectos simbólicos que convergen en cada persona en particular) que presentan en líneas generales simbólicas determinadas y marcan distinciones. Entre el Padre y el Hijo, las imágenes responden a la formulación nicena “engendrado, no creado”; el Hijo manifiesta al Padre como el fruto da cuenta de una raíz, o el resplandor revela la llama. Al Padre se le asigna el poder de la creación, al Hijo la materialidad y su manifestación en la Creación. Para referirse a la tercera hipóstasis, reconocemos, por una parte, imágenes que revelan al Espíritu como “don”, una abundancia desbordante que opera, que rebosa y vivifica (“enciende e ilumina los corazones”, “ardientemente se derrama”). Por otro lado, en los textos del esquema observamos cómo se emplean además términos e imágenes que hacen hincapié en la unidad divina. Se reitera una estructura discursiva que afirma que el Espíritu es Dios tanto como el Padre y el Hijo: “Porque sin el Espíritu Santo, la eternidad no sería eternidad, ni la igualdad sería igualdad”, “si el fuego no tuviera ardor, no sería fuego, ni tendría el crepitar de la llama”, “Y si en estos no hubiera fuego, la claridad no irradiaría, ni el esplendor brillaría”.


    En todos los casos puede observarse que los contrastes buscan destacar y no oponer: las diferencias entre los aspectos mencionados apuntan a dos objetivos: afianzar la Unidad y la distinción entre las personas de la Trinidad, la existencia eterna del Hijo, y la Encarnación gracias a la acción del Espíritu; son temas que, como se ha dicho, se seguían abordando en el siglo XII.


    Como último ejemplo para esta sección, una de las visiones más reconocidas y comentadas de El libro de las obras divinas: la miniatura del códice de Lucca muestra una forma humana con un rostro coloreado de un rojo intenso. En su cabeza se emplaza la cabeza de un anciano. En sus brazos sostiene un cordero. La figura tiene dos pares de alas: un par apuntan hacia arriba y las otras hacia los pies. Está pisando un monstruo oscuro rodeado por una serpiente.19
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Imagen 3. Libro de las obras divinas, I, 1. Biblioteca Statale di Lucca, MS 1942, 1v, s. XIII.


    Esta figura pronuncia unas palabras a modo de presentación y se denomina: “Yo soy la potencia suprema e ígnea”, “yo soy la energía ígnea”, “Yo soy la vida”, “Yo soy la racionalidad”. La alusión a la Trinidad se advierte también en ese enunciado:


    Pero también soy hacendosa, ya que todas las cosas que tienen vida resplandecen por mí, y soy resplandor de vida en la eternidad, que no ha comenzado ni tendrá fin; y la vida misma es Dios, moviéndose y obrando y, sin embargo, es vida en una y tres fuerzas. Y así la eternidad es el Padre, la Palabra es el Hijo, y el aliento que une estas dos fuerzas se llama Espíritu Santo; así también Dios puso su sello en el hombre, en el que están cuerpo, alma y racionalidad.20


    En la exégesis, la interpretación de la cabeza del anciano y la del joven con el rostro hermoso apuntan a atributos de las personas divinas:


    Pues ves, como en el medio del aire austral, una imagen hermosa y prodigiosa en el misterio de Dios, similar a una forma de hombre; a saber, que en la fortaleza inagotable de la divinidad, la caridad mostrada con figura de hombre, es bella en la elección y admirable en los dones de los secretos del Padre Celestial; porque, cuando el Hijo de Dios vistió la carne, redimió al hombre perdido con el servicio de la caridad. Por ello, su rostro es de tan gran belleza y resplandor, que yo podía más fácilmente fijar mis ojos en el sol que en esa imagen; puesto que la generosidad de la caridad es de tan grande excelencia y resplandor en sus dones, que trasciende toda la comprensión de la ciencia humana [...].


    Y que en este mismo círculo, sobre esta misma cabeza, aparece otro rostro como de hombre viejo, es decir, que la bondad de la divinidad, que no tiene inicio ni fin, elevando todas las cosas, prestó ayuda a los fieles, de manera que el mentón y la barba de este mismo rostro toque la coronilla de esta cabeza, puesto que la divinidad, disponiendo y protegiendo todo, obtiene la grandeza de la suma caridad, luego que el Hijo de Dios en su humanidad devolvió las cosas celestiales a los hombres perdidos.21


    De todas maneras, el contraste más llamativo de esta imagen se asienta en la diferencia entre la luz que despide amor (la figura trinitaria) en contraposición con la figura monstruosa y oscura a sus pies, entrelazada por una serpiente. De acuerdo con la explicación exegética, la silueta deforme refiere al hombre que se deja conducir por el vicio. La imagen muestra la impactante deformidad del cuerpo que yace junto a la serpiente y resulta una verdadera antítesis de la incandescencia y el fulgor de los rostros superiores. Hildegarda detalla aun más


    Pero que holla con sus pies a un cierto monstruo de forma horrible y de color venenoso y negro y a una cierta serpiente: por esto, la verdadera caridad pisotea, mediante las huellas del Hijo de Dios, la injuria de la discordia, atormentada por los mayores vicios y horrible por las muchas perversidades y venenosa en el engaño y negra en la perdición; y pisotea a la antigua serpiente, que asecha a cada uno de los fieles; puesto que este mismo Hijo de Dios la redujo a la nada en la cruz.22


    La antítesis luz-oscuridad es una de las más preciadas para Hildegarda para mostrar el poder salvífico de la divinidad contra el pecado: está presente a lo largo de todo el corpus de la abadesa bajo diferentes imágenes. No obstante, a esta dicotomía se le suma otra con la cual mantiene estrecha relación: vida-muerte, oposición que se manifiesta en la presencia de la viriditas, un concepto clave en su obra. Se traduce normalmente por verdor, lozanía o fecundidad, no obstante, porta un bagaje amplio de significados.


    Es el principio de la vida, es aquello que mantiene viva a la creación, es una condición humana y cósmica que la une a su fuente creadora, pero que debe preservarse mediante la práctica de las buenas obras. Schmitt interpreta este concepto según el estilo exegético medieval: de acuerdo con un sentido literal es el verdor en el mundo natural, en un sentido alegórico el vínculo micro y macrocósmico, la vida virtuosa del cristiano constituye el sentido moral y, finalmente, en sentido anagógico o místico es comunión con Dios como el verdor definitivo y más pleno que se corresponde con la vida divina.23 Realizar buenas obras aumenta la viriditas, así como la savia vegetal vivifica al árbol. Cristo encarnado representa el desarrollo pleno de ese verdor lozano y fecundo en la creación.


    3. Contrastes para la unidad 


    En la sección anterior hemos hecho hincapié en las figuras que contrastan para mostrar, dentro del imaginario de nuestra autora, la oposición de elementos para establecer marcadas divergencias. A continuación, se propondrán casos donde la distinción apunta a destacar, a poner de relieve, uno de los dos términos relacionados.


    A diferencia de las líneas circulares de la visión anteriormente descripta, la visión séptima de la tercera parte presenta a la Trinidad como una columna. Para observar el contraste, es necesario previamente advertir que esta visión forma parte de una imagen más abarcadora, nos referimos al edificio de la Salvación, que se introduce en la segunda visión de la tercera parte, cuyos elementos se explayan en las visiones siguientes de Scivias.24 Se trata de una construcción amurallada de forma cuadrada donde se divisan torres, columnas y muros almenados. El cuadrado está dispuesto en dirección diagonal y se apoya en uno de sus extremos sobre una columna, que es precisamente la columna de la Trinidad. Del centro de la figura se proyecta una luz de gran intensidad. En el extremo opuesto a la columna está sentada una figura humana, el Hijo, como piedra angular; en la punta izquierda, al ojo del espectador, una cabeza con tres alas. Cada extremo se dirige a un punto cardinal. En esta visión se describe e interpreta el edificio en general; las visiones que siguen enfocan solo una parte y sobre ella se lleva a cabo una exposición similar.
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Imagen 4. Scivias, III, 2. Facsímil (1927-1933) de Wiesbaden, Hochschul- und Landesbibliothek RheinMain, HS 1, ca. 1165.


    Cada una de las partes del edificio (columna, muro, etcétera) indica sucesos o personajes dentro de la Historia de la Salvación, de acuerdo con los textos bíblicos y la tradición cristiana. Todo este edificio, toda esta historia, está sostenida, como se ha dicho, por la Trinidad bajo la forma de una columna.


    La descripción del pedestal se encuentra en la visión séptima y se orienta hacia tres aspectos: el color, la forma (aristas) y el tamaño:


    Luego vi, en el ángulo occidental del mencionado edificio, una columna admirable, misteriosa y muy recia, de un color púrpura negruzco, emplazada de tal modo en el ángulo, que era visible desde dentro y fuera del edificio. Tan inmensa era, que su grosor y altura desbordaban mi entendimiento, solo pude advertir su prodigiosa tersura, sin rugosidad alguna.


    En la parte exterior tenía, de la base a la cima, tres aristas color de acero, afiladas como aguda espada: una miraba contra el ábrego, donde había muchas hierbas secas, segadas y esparcidas por ella; otra, contra el viento cauro, donde habían caído infinidad de pequeñas alas, cercenadas por ella, y la del medio, contra el poniente, donde yacían numerosas ramas podridas, taladas por ella, y cada una de estas cosas había sido cortada por las aristas en pago de su temeridad.25


    Esta visión no hace mayormente foco en la distinción de las personas, ya que las únicas referencias que podrían aludir al número tres son las aristas, de las que no se marca prácticamente ninguna divergencia. No hay oposición en ningún elemento de la columna: el color púrpura oscuro, la altura, la tersura y los bordes afilados solo resaltan la unicidad. Lo único sobre lo que se realiza alguna diferenciación, aunque no podría ser considerado un contraste demasiado marcado, es la orientación de las aristas. Su poder es el mismo, separar a los creyentes frente a los que no lo son.


    [image: ]
Imagen 5. Scivias, III, 7. Facsímil (1927-1933) de Wiesbaden, Hochschul- und Landesbibliothek RheinMain, HS 1, ca. 1165.


    El contraste funciona en este caso como un destaque; las hipérboles elegidas para describir el material, la superficie y las dimensiones de la columna se proyectan para enriquecer la representación de la imagen, destacando –siguiendo las exégesis provistas en los esquemas anteriores– la grandeza, el poder y la eternidad.


    Existen no obstante algunas diferenciaciones con respecto al resto de la construcción que señalan lo divino frente a lo humano. Tanto la ilustración como el texto, indican que el edificio cuadrangular se encuentra apoyado frágilmente sobre uno de sus vértices, en posición diagonal, sobre un único sostén: la columna de la Trinidad. Asimismo, el material del que está hecha, el acero, se distingue de las piedras que forman los muros y las torres.


    Hasta aquí hemos visto elementos contrastantes en los lenguajes verbal e icónico. Tal como se ha anunciado en la introducción, presentaremos algunos ejemplos en el lenguaje musical, vinculado con el poético por medio de las piezas musicales dedicadas a la Trinidad en La armoniosa música de las revelaciones celestiales (Symphonia armonie celestium revelationum). La conforman más de setenta piezas litúrgicas para la misa y el Oficio Divino dedicadas a Dios Uno y Trino, la Virgen María, apóstoles, patronos de monasterios, patriarcas y profetas.


    Aquí encontramos una continuación, pero también una variante de la figura trinitaria. En los cantos seleccionados, los contrastes para diferenciar se diluyen y dan paso a una exaltación de la figura de la Trinidad como principio creador:


    Alabanza a la Trinidad (Laus Trinitati)


    ¡Alabanza a la Trinidad,


    que es sonido y vida


    y creadora de todas las creaturas en su especie,


    y es alabanza de la turba de ángeles


    y maravilloso esplendor de los arcanos


    que son desconocidos para los hombres


    y en todos


    ella es vida!26


    Los versos de esta antífona recuerdan las palabras de la figura que aparece en el primer libro de El libro de las obras divinas: el tono laudatorio no deja espacio para una oposición, sino que proyecta en la asociación con la vida, en su esencia, como principio vital. Si bien se encuentran elementos que se han usado en las tríadas de la sección anterior, como sonido o poder creador, en esta composición la parataxis “es sonido y vida/y creadora…/y es alabanza…/y maravilloso esplendor…/es vida” sugiere la unicidad de los atributos divinos.


    La antífona ¡Potencia de la Sabiduría! (O virtus sapientiae) pertenece a los cantos dedicados a la Trinidad:


    ¡Potencia de la Sabiduría!


    que girando giraste


    abrazándolo todo


    en una sola órbita que tiene vida


    y tres alas tiene,


    de las cuales una vuela hacia lo alto,


    y la otra desde la tierra mana


    y la tercera vuela por doquier.


    ¡Que haya alabanza para ti,


    como te corresponde,


    Sabiduría!27


    La sabiduría es una figura fundamental en la cosmovisión de Hildegarda, se representa con una figura femenina y en muchas ocasiones se la asocia con la Caridad. Estos versos revelan un dinamismo interesante: desde el recurso repetitivo “girando giraste”, las imágenes del abrazo y el círculo que evocan nuevamente las visiones de El Libro de las obras divinas, donde la figura que representa al amor de Dios (primera visión de la primera parte) reaparece en las imágenes siguientes sosteniendo al mundo creado.


    La interpretación de las tres alas es polisémica:28 se ha advertido en ellas las alas que se encuentran rodeando el rostro de la visión quinta de la tercera parte de Scivias, donde la glosa de Hildegarda ve en ellas un símbolo claro de la Trinidad:


    Tenía tres alas de prodigiosa amplitud y envergadura, blancas como blancas nubes: es la expansión del indescriptible poder de la Santa Trinidad que ningún hombre puede aprehender en la amplitud de Su gloria ni en la envergadura de Su potencia, brillante con la grandiosa dulzura y fulgor de la Divinidad, y que doblega, con Su recta venganza, los espíritus humanos, errantes en la diversidad como nubes dispersas [...].


    Pero la potencia posible de Dios –cual cabeza de Su venganza– supera en la altura de Su fuerza a las obras humanas, que la Trinidad verdadera no deja impunes: ni las castiga ni las conculca tan duramente como podría.29


    En el canto litúrgico citado como ejemplo, la acción de las alas refiere con suficiente transparencia a las Personas trinitarias: el volar desde lo alto corresponde al Padre, el volar “por doquier” es la obra del Espíritu y el “manar” (sudat) de la tierra, como plenitud de la acción de la viriditas en la creación es el Hijo. El contraste en este caso no es tan marcado, las tres dinámicas interactúan eterna y temporalmente.


    Sin olvidar que estos cantos son acompañados por melodías compuestas también por Hildegarda, mencionaremos algunas particularidades contrastantes de este lenguaje que portan una carga simbólica relevante.


    Los estudios sobre la música de la abadesa coinciden en un estilo muy ornamentado y destacan dos recursos en particular: el melisma, que consiste en la concentración de varias notas en una misma vocal, y la ausencia de armonía en la voz diabólica. El melisma en la música hildegardiana llega a agrupar notas bastante alejadas en la escala, cualidad que, pese a brindar riqueza melódica, dificulta su interpretación vocal. Suele elegirse para expresar un gozo exultante, característica que se evidencia al escuchar las interpretaciones de los cantos de Symphonia.30


    Para el caso de la pieza dramático-musical Ordo Virtutum también se ha observado que los tonos varían de acuerdo con los personajes que dialogan –Patriarcas y Profetas, Virtudes, el Alma–31 y al estado anímico de la protagonista: notas elevadas para los momentos de felicidad y más graves cuando aquella se lamenta por sus pecados.32 El demonio, como se ha comentado, no canta en la obra porque perdió toda la armonía, que es propia de Dios. Retomando la tríada de la Palabra, el sonido creador se opondría al grito estruendoso del personaje Diablo en la obra. Asimismo, en varias ocasiones, pero especialmente en una carta de la abadesa a las autoridades eclesiásticas de Maguncia, quienes habían dispuesto una interdicción sobre su comunidad, Hildegarda asocia la figura crística con la música y el poder de la viriditas. El universo “canta” porque, gracias a la redención del Hijo, recuperó el verdor y la lozanía que había perdido.33


    De este modo, el lenguaje musical utilizado por Hildegarda, con toda su carga simbólica, con sus elementos y sus medios, se hace presente también en las antífonas Symphonia dedicadas a la Trinidad y acompaña a la palabra: amplía su sentido y evoca nuevos.


    4. Consideraciones finales


    Mediante una lectura estético-literaria de figuras de contraste se ha realizado una aproximación a los lenguajes y el estilo distintivos de Hildegarda de Bingen que sostienen, desarrollan y precisan los conceptos abordados en sus composiciones. El contraste implicó un modo de interpretación y de expresión para resaltar y distinguir diferencias incluso dentro de la unidad.


    Ciertamente, el conocimiento teológico presentado proviene de las exégesis de las visiones, pero también de sus conocimientos musicales y cosmológicos. Esta proposición invita a seguir reflexionando en futuras investigaciones sobre la integración de los conocimientos en la figura de la visionaria. Profundizar, por ejemplo, el fundamento cognoscitivo y estético que permita rastrear el vínculo entre el húmedo vigor, el sonido y la eternidad para configurar la Persona del Padre, tal vez se convierta en una llave que facilite el acceso a una perspectiva hildegardiana.


    Por otra parte, hemos observado cómo los elementos que inevitablemente se comparan al ser contrastados no siempre se contraponen, sino que se resaltan más en su constitución. La antítesis y el destaque, a partir de los cuales podemos reconocer la hipérbole, son características del lenguaje místico y manifiestan la dificultad para expresar contenidos y vivencias inusuales. Por medio del contraste de colores, formas, notas, entre otros elementos, hemos advertido la dinámica entre los pares fecundidad/aridez-esterilidad; armonía/disonancia-estrépito; luz/tinieblas; y analizando estos sistemas hemos abordado temas que, deseamos, despierten interés en los campos interdisciplinarios que estudian la vida y obra de la visionaria.
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    1. Introducción


    Beatriz de Nazaret (1200-1280) nació en la ciudad de Tienen, en Brabante, en una familia religiosa. Su madre murió cuando tenía seis años. Después de enviudar su padre, sus dos hermanos y sus tres hermanas decidieron vivir religiosamente. El padre la envió al cuidado de un grupo de mujeres religiosas o beguinas, quienes le enseñaron sobre las artes liberales. Beatriz deseaba llevar una vida monástica, por eso, cuando tenía diez años, el padre la envió a la escuela del monasterio de Bloemendaal, donde recibió formación durante cinco años. En 1215, ingresó como novicia en la abadía, junto con dos de sus hermanas, su padre y su hermano menor. Un año después de profesar, fue enviada a la abadía de Rameya para perfeccionarse en escritura e ilustración de manuscritos. Como sostiene Wybren Scheepsma, Beatriz probablemente adquirió un conocimiento bastante amplio del latín en su vida, por eso es casi seguro que su elección de escribir en lengua vernácula no haya sido consecuencia de una incapacidad para hacerlo en latín.1 En aquella abadía, Beatriz encontró a Ida de Nivelles, quien se convirtió en su guía espiritual y amiga. Desde 1236, fue priora en el convento cisterciense de Nazaret, cerca de Lier.2 Su desarrollo espiritual se fue desplegando en el transcurrir por esos monasterios, ubicados en ciudades no demasiado alejadas entre sí. Su progreso espiritual refleja su itinerario por las tres abadías fundadas por su padre: Bloemendaal (Florival) en 1210, Maagdendaal (Vallis Virginibus), junto a Tienen, en 1221, y finalmente Nazaret, cerca de Lier, en 1236.


    2. Obras


    Beatriz escribió un tratado llamado Seven manieren van heiliger Minnen (Siete maneras del amor santo, en adelante Seven manieren) y también existe una obra llamada Vita Beatricis (Vida de Beatriz, en adelante Vita) realizada por un monje anónimo.3 Su tratado está escrito en flamenco medio y lo identificó en 1925 Léonce Reypens mediante una comparación del tratado con el capítulo cincuenta y uno de la Vita titulado De caritate dei et septem eius gradibus (Sobre el amor de Dios y sus siete grados).4 El texto ha sido transmitido por tres manuscritos: uno de Bruselas de mediados del siglo XIV, otro de La Haya de fines del siglo XIII y otro de Viena del siglo XV. El tratado se considera la obra sobreviviente más antigua escrita en flamenco medio, y tuvo una gran influencia entre místicos y místicas en Brabante y Renania durante el siglo XIV.


    El autor anónimo de la Vita afirma que realizó una traducción de un cuaderno escrito en vernáculo, que no sabemos si existió realmente, un tiempo después de la muerte de Beatriz.5 El autor-traductor admite en el prólogo que no conoció a Beatriz, sino que escribió a partir de esas notas y de la información que le brindaron otras hermanas; el autor entiende que su función fue pasar el texto de verba vulgaria a latino (Vita prologus 4).6 Hay ciertas secciones en la Vita que resultan distintivas, por lo que se hipotetiza que se trataría de notas pertenecientes a otros escritos de Beatriz.7 Por otra parte, el hagiógrafo admite que agregó ciertos elementos para la edificación del lector, aunque solo lo que el Señor le inspiró.8 El tema principal de la Vita es el ejemplo (exemplum) de Beatriz, que se presenta como un drama en tres actos: status inchoantium (estado de iniciación, Vita I), status proficientium (estado de progreso, Vita II) y status perfeccionis (estado de perfección, Vita III). Se trata de un “niño único” (puer senex) elegido por Dios para llevar una vida especial, quien “a través de muchas luchas” (per multas tribulationes, Vita I 34) finalmente alcanza la perfección. El segundo libro de la Vita coincide con el período de permanencia en el monasterio en Maagdendaal y repone una serie de pequeños tratados espirituales, en particular los cinco capítulos centrales. El tercer libro contiene el relato de experiencias visionarias y de unión mística, se centra en el final de su permanencia en Maagdendaal, el traslado a Nazaret, su función de priora y su muerte, e incluye el tratado Seven manieren.


    El hagiógrafo describe muchas luchas corporales libradas por Beatriz en forma de tentaciones y enfermedades, aspectos que no aparecen en su tratado.9 Asimismo, la Vita insiste en el uso de objetos externos como intermediarios necesarios para mantener la devoción, si bien Seven manieren se limita al registro de la experiencia interna. Por ejemplo, mientras relata los rigores ascéticos, el hagiógrafo explica que Beatriz llevaba sobre su pecho una cruz de madera día y noche, que quería tener siempre presente, en la que estaba escrito el horror del juicio final y la severidad del juez. También explica que tenía otra imagen de la cruz del Señor pintada en un trozo de pergamino y una tercera, pintada sobre un trozo de madera ubicada en su escritorio, que incluso llevaba en cualquier trabajo exterior que hiciera. Estas imágenes tenían como función grabarse en su corazón y guardar la memoria de aquello que temía olvidar (Vita 88-91).10 El uso de figuraciones en Beatriz es la antesala de la meditación; sin embargo, la cruz de madera y las representaciones de imágenes de la cruz pintadas finalmente se vuelven innecesarias dado que las ha internalizado tan plenamente que puede verlas con el ojo de su mente, y ya no requiere de la asistencia de objetos externos. Además de la importancia de las prácticas meditativas, el hagiógrafo explica sobre actividades asociadas con la confesión y la eucaristía, en las que resulta muy importante el autoconocimiento, la autoevaluación sistemática o, en palabras de Garí y Cirlot, “la búsqueda del hombre interior”.11


    Aquí encontramos una particularidad de esta Vita, pues no aparece ninguna figura de un confesor, guía de conciencia o director espiritual masculino que la conduzca en el itinerario de su progreso religioso. En tiempos de Beatriz, la confesión sacramental frecuente, requisito para el sacramento de la eucaristía, estaba muy difundida en los círculos religiosos y espirituales luego del cuarto Concilio de Letrán de 1215, convocado por Inocencio III. Más aún, la Vita relata episodios de abstinencia voluntaria de recibir la eucaristía en momentos de crisis, como ocurrió luego de su regreso a Rameya antes de ir definitivamente a Nazaret.


    En relación con estas vitae, Wider Pedersen Newman indica la demora que ha existido en considerar estos textos, en gran parte dedicados a religiosas de los siglos XII-XIV, como tratados teológicos y no meros relatos de vidas.12 En general se las ha considerado una literatura personal, que revela afinidades subjetivas, emocionales y a menudo patológicas, no permitiendo que los textos hablen desde su verdadero escenario, es decir, la comunidad de cristianos y cristianas que transmiten y transforman su tradición de fe, integrados o no en una orden formal, quienes practicaban sus creencias y su teología como profesionales. Herbert Grundmann, en su clásico trabajo sobre los movimientos religiosos medievales, rompió con la visión tradicional que entendía que las religiosas medievales eran histéricas o herejes.13 Las vitae son obras literarias escritas por autores reconocidos como tales en las que las visiones y audiciones son expresiones de teología, de doctrina sobre y acerca de Dios, contienen un conocimiento dado por Dios de Dios.


    3. Los siete modos del amor divino 


    Esta obra es única, la primera escrita en lengua vernácula neerlandesa por una mujer, de una prosa dialéctica y pedagógica, y describe el recorrido del desarrollo espiritual del alma. El rasgo central de su teología es, como en los escritos de Bernardo de Claraval, la sólida creencia en la creación del hombre a imagen y semejanza de Dios, de ahí que contiene una antropología teológica, como en Bernardo, vista desde la relación con Dios, por eso enfatiza el origen del hombre en la creación divina, entendido como originariamente bueno. Beatriz se inspiró profundamente en obras de cistercienses y victorinos, como De diligendo Deo (Sobre el amor a Dios) de Bernardo y De quatuor gradibus violentae caritatis (Los cuatro grados del amor violento) de Ricardo de San Víctor, de quienes tomó ideas para escribir sobre el amor en la misma tradición literaria y espiritual. La imagen de la circulación del amor es central en la teología bernardina del mismo modo que en el tratado de Beatriz, ambas son reflejos de la teología de Juan (1 Jn 4,7; 1 Jn 4,16). La máxima expresión de la teología de Bernardo es reflejar ese sentimiento de amor como inmanencia de Dios en todos los aspectos de la vida, intelectual y emocionalmente. Es una espiritualidad que entiende esta relación de tal manera que el amor de los seres humanos representa la revelación misma o manifestación del divino, y la unidad entre Dios y la humanidad llegan a existir en la respuesta al amor.14


    En contraposición a la Vita, en Seven manieren Beatriz no realiza ninguna referencia a una devoción en relación con objetos o representaciones internas en su mente. En su obra el sujeto es el alma impersonal (die siele), que puede caracterizar a cualquier persona contemplativa, mientras que el sujeto en la Vita es un retrato físico de la propia Beatriz. El tratado escrito por ella es ortodoxo y no expone ninguna práctica excesiva, se trata de una teóloga que tiene como objetivo principal transmitir o enseñar teología en línea con Bernardo, un discurso sobre Dios que es el amor mismo.15


    El título Seven manieren van heiliger Minnen ya nos indica que la relación directa con Dios, el amor per se, es de vital importancia. Beatriz analiza siete caminos diferentes que el alma de cualquier creyente cristiano debe atravesar en su camino hacia la ansiada unión con Dios. Se trata de un “amor santo” (heilege minne) que denota un fuerte tono místico mediante el término heil (santo), que bien puede significar algo más que una referencia al amor espiritual (a diferencia de lo secular), es decir, el tratado conscientemente es una exposición del amor místico. Por su parte, el sustantivo minne se refiere no solo al sentimiento subjetivo de amor en el alma humana sino también a una realidad divina y autosuficiente. Por esto, la expresión “amor santo” debe entenderse como una manifestación de la propia esencia divina, la connotación mística del adjetivo “santo” es expresión de la realidad divina, de ahí la traducción elegida para el título del tratado. “Amor Santo”, entonces, se refiere a un ser divino que confiere gracias místicas al alma en forma de ese sentimiento.16 Beatriz desplegó un vocabulario completamente nuevo de términos espirituales y místicos en lengua vernácula, si bien parece mantenerse cercana a los modismos latinos de esta tradición de la que ella también es parte.17 A continuación, presentamos cada uno de los apartados de la obra.


    El tratado inicia con una afirmación programática que constituye la clave hermenéutica de todo el texto: “hay siete modos de amor que vienen de lo más alto y retornan de nuevo hasta lo más elevado”.18 La palabra clave minne, ubicada entre maniere (modo), hoegsten (alto) y ouersten (elevado), es un término que designa a Dios, porque estos siete modos representan emanaciones del amor divino. Se trata del movimiento neoplatónico de salida y regreso a Dios enunciado de modo tradicional, pero a la vez original, en tanto se convierte en el recorrido espiritual del alma. Estos diferentes modos tienen una característica común: el amor. El sustantivo maniere junto con minne constituyen los términos clave que, como categoría sobre el amor místico y divino, tiene un doble sentido: por una parte, se refiere a una condición del alma en la que ese sentimiento es objeto de deseo o experiencia, pero, por otra parte, es a la vez la causa última de esta condición. Este doble aspecto del amor, objeto y causa, se describe en los siete modos. Aunque se puede establecer cierto progreso en la secuencia de los siete modos no hay una exposición de estas formas como grados sucesivos, porque todas se consideran expresión de lo divino y comparten ser causa y objeto a la vez. Amy Hollywood sostiene que si bien existe una jerarquía implícita entre los modos, de hecho Beatriz usa la metáfora del ascenso, la dialéctica de la presencia y la ausencia que atraviesan los siete modos no permiten establecer un patrón fácilmente identificable en ese sentido.19


    La primera forma es “elevarse hacia un amor más alto” en continuidad con la frase programática del inicio y representa una forma de conocimiento.20 Beatriz define el deseo del alma por la perfección y el conocimiento de Dios, reflejo de la posibilidad de ese sentimiento divino, esto implica a su vez un autoconocimiento, un conocimiento de sí. Se despierta en el alma “una forma de activo deseo que procede del amor […] que surge del amor”.21 Este afecto es despertado e impulsado por Dios en el ser humano. A través de la regla del amor, el alma eventualmente expulsará toda oposición para llegar a alcanzar la imagen y semejanza con su creador.22 El alma es empujada, en función de esa creación a imagen y semejanza, a la tríada “pureza, nobleza y libertad” (puerheit, vriheit, edelheit), es un sentir desinteresado, puramente espiritual y congruente con la voluntad de Dios, las virtudes representan un adorno del alma que posibilita asemejarse a lo divino.23 Para fundamentar que Dios es amor per se, Beatriz subraya que tal deseo está determinado por el afecto a la pureza y sublimidad de Dios, no por temor al castigo eterno o a los sufrimientos temporales, nuevamente haciéndose eco de Juan (1 Jn 4,18). De acuerdo con la tradición agustino-cisterciense, Beatriz propone así enfáticamente una teología del amor, una theologia caritatis. En este primer modo, el anhelo-deseo provocado por el amor busca alcanzar el reinado en el interior para expulsar al enemigo, algo que logra mediante el propio examen del alma de sí misma. La teología trinitaria se refleja en el empleo de fórmulas triples, como la ya mencionada de pureza, nobleza y libertad, o en esta otra, que incluye sobre el final de este modo: conciencia libre, mente pura e inteligencia clara (uirer consciencien, puren gheest, claren verstannisse) para poder cumplir ese servicio hacia lo divino. El amor divino pone en el alma uno purificador para poder recuperar su perfección original.


    La segunda manera continúa el desarrollo de esa teología y enfatiza el carácter desinteresado, el amor solo quiere el amor de Dios y servirlo “sin un porqué” (sonder enich waeromme). Se trata de Cristo, Dios encarnado, que obra en el alma. Ese modo de sentimiento desinteresado implica servir a Dios gratuitamente, sin buscar recompensa ni gloria. Beatriz incluye un tema de la cultura de su época, pues realiza una comparación con la mística del amor cortés: el alma es como la noble doncella que sirve a su señor con gran afecto. Esto produce ciertos efectos en el alma como la ligereza en las cargas, la facilidad en soportar los sinsabores, la alegría en las dificultades, el sufrimiento por esa pasión y su honor. La dama quiere servir al amor con amor, amando sin medida (sonder mate), por encima de toda medida (bouen mate), y esto implica que va más allá de todo sentido y razón humana.


    La tercera manera expresa la radicalidad del sentimiento y la dialéctica paradójica implicada, es una respuesta entera del alma buena a esa disposición divina, cuyo fin es el respeto, servicio, obediencia y sumisión al afecto divino. Uno de los aspectos de esa dialéctica son las penas y tormentos que representan otra forma de esta pasión, que se produce mediante la imitación en los sufrimientos. Existe una tensión que surge entre la insatisfacción, la tristeza por no responder plenamente al querer, dadas las posibilidades del alma, es decir, hay una desmedida entre el amor (divino) y la respuesta del alma, y por eso esta se siente en deuda. Entonces, este modo se describe como un estado de desear lo inalcanzable, de padecimiento, sufrimiento y dolor, pero también como consolación de Dios en el traslado a otro modo de amar, anhelar y a un conocimiento profundo de sí. Una vez más se caracteriza el amor como algo sin medida, y esto que el alma no alcanza con sus obras quiere suplirlo con una voluntad perfecta. Es un modo que se describe como un no alcanzar reposo alguno del alma porque desea lo que no puede conseguir, de ahí que sufre el infierno, y permanece así hasta que el Señor la lleva a otro modo.


    El cuarto modo comienza recordando esa dialéctica entre las “grandes delicias” (groter waelheiden) y las “grandes penas” (groter welegheiden), pero enfatiza la infusión de amor abundante, que se despierta suavemente en el alma, se eleva y conmueve al corazón sin ninguna acción humana. El alma se siente tocada (gherinen) por la presencia de Dios en una intensa dulzura y abrazo, los sentidos están en unión con Dios, la voluntad convertida en amor como el propio espíritu, porque aquí no hay actividad alguna suya, lo que a su vez produce una unificación: “tan profundamente se sumerge y es absorbida en el abismo de amor que ella misma ya no es sino amor”.24 Pero así como el hierro no es ardiente por su propia naturaleza, así tampoco el alma no es divinizada más que por la gracia, divinización que no significa ser el sol, sino adquirir su claridad, es decir, la transfusión es de voluntades, no de ser. Es una sobreabundancia de delicias en la que se abisma por amor, al punto de perder fuerzas y sentidos. Beatriz incluye aquí una metáfora del fluir: “Tal y como una copa llena desborda y se derrama al mínimo movimiento, así en ella, conmovida y abrumada por la plenitud de su corazón, sin querer, desborda”.25 De este modo, incorpora esa lógica del desbordamiento divino y del alma. La gracia de Dios se ha arrojado en el alma que permanece pasiva y es “devorada” por Dios.


    Beatriz introduce en la quinta forma el concepto de amor vehemente o “amor tormentoso” (orewoet) que ruge dentro del alma, una temática que también desarrolla Hadewijch de Amberes. En este modo hay un anhelo de cumplir las grandes y puras obras del amor, para sacar el alma fuera de sí. Esta se siente poderosa de espíritu, emprendedora en su corazón, con el cuerpo fuerte y valiente, con claridad en su pereza interior y dolor intenso por experimentar el amor mismo y está herida en su corazón. Beatriz sostiene:


    A instantes el amor pierde en ella hasta tal punto la medida, brota con una tal vehemencia y agita el corazón con tal fuerza y tan furiosamente que este parece herido por todos lados y sus heridas no cesan de renovarse, cada día con dolor más amargo y con una nueva intensidad. Y le parece que sus venas se rompen, que su sangre se derrama, que su médula se marchita: sus huesos desfallecen, su pecho arde, su garganta se seca, su rostro y todos sus miembros sienten el calor interior y el furor de amor.26


    Como señala Amy Hollywood, la herida del corazón por el amor recuerda al Cantar y al Sermón 61 de Bernardo, quien escribe que la lanza, al atravesar el costado de Cristo, hirió el corazón mismo por la mirada de su amada.27 Beatriz, de este modo, internaliza una imagen mental de la Pasión, así hace sentir internamente el sufrimiento que Cristo sintió en la cruz. Cuando escribe que le parece como si sus venas estallaran, su médula se marchitara, sus huesos se ablandaran, su garganta se secara y, sobre todo, su sangre se derramara, toma prestados discursos médicos de finales de la Edad Media sobre el mal de amor y la melancolía.28 Además, al yuxtaponer este lenguaje con el de la herida del corazón combina el amor del alma por Dios con el de Dios por el alma, como lo demuestra la muerte del Hijo en la cruz.29 Ahora bien, es claro que Beatriz emplea un lenguaje visceral para transmitir la inmediatez y la violencia de la pasión del alma y la manera en que el deseo borra toda distinción entre lo corporal y lo espiritual, pero introduce el término “parece” de modo que el cuerpo no es la única o primera área de acción divina.30 Todo esto se convirtió en una estrategia de legitimación, incorporada tanto en los textos místicos como en las vitae escritas por varones y mujeres. Para este modo de amor, Beatriz emplea varias imágenes del fuego que abrasa, la flecha que atraviesa, que implican una consumación total. Todo este movimiento lleva al alma a un deseo constante, permanente, que no tiene satisfacción posible, siempre desea más, es una tormenta furiosa en la que el amor, como el fuego, devora todo.


    La sexta manera representa la victoria, el triunfo del amor, la etapa en la que el alma ha alcanzado la vida angelical en la tierra como anticipación de la vida celestial y ha obtenido la libertad del deseo que destruyó su misma semejanza con Dios. Entonces hay una mayor presencia y un conocimiento elevado que procuran una posesión del amor con seguridad serena, el alma nota que ha vencido resistencias interiores, está dotada con otra tríada: fuerza vital divina, pureza clara y dulzura espiritual. Aquí emplea las imágenes de la mujer que administra bien la casa (Prv 14,1), la del pez en el agua y el pájaro que vuela en las alturas para transmitir la idea de la libertad de conciencia. Aunque no se trata de fases evolutivas o de una progresión en estos modos, en cierto sentido este es un nivel más alto, pues ahora la doncella se ha convertido en esposa del Señor, y se reconoce que se trata de un conocimiento más íntimo y más elevado de Dios. Beatriz describe así que el alma ha alcanzado la dignidad del amor como el ama de casa (gelijc ere husvrouwen) que tiene un hogar organizado. Ese estado de libertad lo califica como un vagar en lo alto y lo profundo, a lo largo y a lo ancho de ese afecto, así caracteriza una topología divina. Este modo es un ascenso a nuevas alturas en las que el alma deviene dueña de sí porque ese sentimiento reina en ella, Beatriz lo llama “vida angélica”. Si bien describe una correspondencia de la voluntad del alma y la divina, no hay una equivalencia real pues el alma permanece ontológicamente diferenciada de Dios en esta experiencia de la eternidad. El texto tiene un sujeto generalizable, puede referirse a cualquier persona, prueba de la intercambiabilidad del alma con el lector, por lo que el tratado es una forma de instrucción espiritual. Las metáforas que utiliza muestran que la vida experiencial y la teología son inseparables en este universo, dado que la teología y las cuestiones de fe no se transmiten mediante tesis y argumentos teóricos, sino alegóricamente a través de metáforas de la vida cotidiana.31


    Finalmente, la séptima manera delinea el amor eterno de Dios como trino, un amor totalmente divino más allá de la comprensión y alcance humano, más allá del tiempo y del espacio. En esta sección encontramos dos pasajes significativos omitidos por el hagiógrafo en su versión sobre la omnipotencia y sublime triunidad de Dios, nombrado aquí como deidad, como la cómoda morada del alma, que es capaz de trascender su propia naturaleza. La Trinidad es el espacio definitivo al que arriba el alma luego de completar su itinerario, en un trascender la propia humanidad que lleva a derramarse y derretirse en el amor eterno. A la idea de la vida terrena como un verdadero destierro, cárcel y gran dolor que lleva al desprecio del mundo, se contrapone el ansia ardiente y la inquietud dolorosa de ser liberada y vivir con Cristo. La vida en este mundo es un exilio, por eso “quiere emigrar hacia el país en el que ha cimentado su morada y fijado su deseo, allí donde reposa en el amor”.32 Beatriz como cisterciense ha aprendido que el autoconocimiento es congruente con el conocimiento de Dios, es decir, se trata de la unión del alma con su esposo que deviene un solo espíritu. Por otra parte, en este modo como en el anterior, Beatriz incluye una frase en latín que parafrasea Cupio dissolvi et esse cum Christo perteneciente a Carta a los Filipenses 1,23 “querría ser desligada y permanecer con Cristo”, como también ocurre con una frase de Agustín Qui in te intrat, intrat in gaudium Domini sui et cetera que traduce “aquel que entra en ti entra en el gozo de su Señor y no temerá más, sino que será bienaventurado en el soberano Bien”.33 Este séptimo modo expresa el deseo del alma de disolverse del cuerpo (cupio dissolvi), esta quiere perderse totalmente en el amor eterno, y la vida terrenal es vista como una prisión, un exilio de la verdadera patria, el cielo. Este estado más alto de unión mística es participación en la vida divina. Como hemos mencionado en la sección anterior, esta última afirmación no significa que el alma pierde su naturaleza de criatura y se absorbe en lo divino, para perder su identidad. El alma conserva su esencia, pero al mismo tiempo es atraída por encima de sí misma al amor compartido por el Padre y el Hijo: el Espíritu Santo. Beatriz emplea el concepto de morada mutua para explicar el punto más profundo de unidad con Dios. Aunque esta experiencia involucra a las tres personas de la Trinidad, el alma solo puede alcanzarla a través de Cristo, su esposo. Beatriz subraya, al comienzo de Seven manieren, que el alma, llamada por Dios, tiene como fin fundamental corresponder a la imagen y semejanza a la que ha sido creada.


    Queremos destacar unas últimas consideraciones sobre esta séptima manera de amar: por una parte, aparece nuevamente la idea de que el alma fluye fuera de sí, por otra, expresa que “lo conoce, le ama, lo desea […] solo en ese amor común por el que ama todo en él”.34 Este gemeenre minnen ha sido identificado en Margarita Porete y es muy importante en la mística de Juan Russbroec, estas dos autoras parecen ser las primeras en utilizar tal concepto, si bien se inspiraron en una tradición que podemos identificar con De quatuor gradibus violentae caritatis de Ricardo de San Víctor escrito alrededor de 1170, y anteriormente en la Consolatio de Boecio. Como han analizado Rob Faesen y John Arblaster, al participar en la vida de Dios, en el amor de Dios, el alma descubre ese sentimiento que tiene el creador por toda la creación.35 Es decir, el amor de Dios no es una experiencia exclusivamente personal, como si Dios solo otorga esa plenitud al alma cuasi-deificada que participa de la vida divina, sino que ese don se derrama universalmente sobre toda la creación. El alma no solo es testigo de este amor universal en la eternidad, sino que también lo manifiesta en el tiempo. En este sentido, el alma no solo participa del amor divino “en común”, sino que se desborda y lo comparte “en común” con toda la creación. En conclusión, este amor común se presenta como el cumplimiento de la vida mística. Con todo, la dinámica de la relación del alma con Dios, incluso en su apogeo, es compleja. El comienzo de la séptima manera, con la descripción de Beatriz de la vida del alma llevada a Dios por encima de sí misma, no anula la actividad de Dios en el alma descrita en la sexta manera, en cierto sentido, el sexto modo puede considerarse subsumido en el séptimo porque este presupone la realidad continua del sexto. Ahora bien, el texto no está del todo libre de problemas, dado que después de la descripción del amor común trata principalmente sobre una descripción del miserable exilio terrenal en el que el alma está cautiva hasta la muerte.


    4. Consideraciones finales


    Beatriz es sin duda una de las místicas más importantes del siglo XIII en los Países Bajos. Ella destaca la importancia del amor al prójimo en el proceso espiritual de conocer a Dios, un aspecto de su doctrina en la que sigue a la tradición cisterciense, como en otros. Por otra parte, del mismo modo que Hadewijch, considera que la razón tiene importancia en la vida espiritual, algo que la diferencia del gran místico cisterciense Bernardo de Claraval. El ascetismo fuerte, incluso exagerado, presente en la vida de Beatriz era ciertamente parte de la tradición cisterciense. Sin embargo, su vida espiritual muestra un apego mucho mayor a la razón y sus facultades que la costumbre cisterciense. Seven manieren presenta cómo el amor divino desciende en el alma y vuelve a elevarse, todo emana de Dios y fluye de regreso a Él. De modo que no se trata de una serie de pasos que finalizan en un punto culminante, sino más bien de siete maneras diferentes en las que puede manifestarse la experiencia del amor. Estos modos implican el deseo de vivir enteramente según el amor, de servir sin recibir nada a cambio, además el dolor causado porque nunca se puede hacer lo suficiente en el servicio del amor. Esto abruma al alma pues es un amor que desborda el corazón, un tormentoso y tempestuoso deseo que trastorna todo el ser. También representan el estado que alcanza el alma después de una larga práctica en el que es capaz de penetrar la esencia del amor y recibir conocimiento de un nivel superior y aquel estado en el que el alma trasciende lo humano y lo racional y experimenta un amor eterno.
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    1. Introducción


    A pesar de su indudable contribución al pensamiento islámico, tenemos muy pocas noticias sobre la vida de Abu’l-Ḥasan Aḥmad b. ʿAbd-Allāh b. Moḥammad Ḥamid-Ad-Din al-Kirmānī (996-1021 d.C.). Su nisbah sugiere que nació en la provincia persa de Kermān o Kirmān. Fue un prominente dāʿī (homilista, misionero, propagandista, difusor) y uno de los más sobresalientes teólogos y filósofos ismā‘īlīes del período fatimí, al que Muṣṭafā Ġālib, editor del texto árabe del Rāḥat Al-‘Aql (Reposo del intelecto), no duda en llamar Šeiḥ al-Falāsifa al-Ismā‘īlīyyat (maestro de los filósofos ismā‘īlīes). Al igual que otros ilustres dāʿīs que observaron un estricto secreto sobre sus actividades –mientras vivieron en medios hostiles–, al-Kirmānī puso en práctica el secretismo a través de la táctica del disimulo (taqiyya), común a ṣūfīs y šī‘ītas, en general, esta es una importante razón por la que disponemos de pocos detalles biográficos. Desconocemos su fecha de nacimiento, que algunos suponen que fue en el año 996 d.C. pero, según algunos relatos, sabemos en cambio que falleció después del año 411/1020-1021 en El Cairo. Al-Kirmānī no se menciona en ninguna fuente histórica musulmana contemporánea, pero los aspectos más sobresalientes de su vida y su carrera pueden recogerse en sus propias y numerosas obras existentes, así como en los escritos de autores posteriores de la Mustaˤlawi Ṭayyibī Ismā‘īlīyyat del Yemen, como Ḥātim ibn Ibrāhīm al-Ḥāmidī.


    Con la obra de al-Kirmānī sucede algo parecido a lo que ocurre con sus datos biográficos. Se le deben numerosas obras sobre filosofía y teología y, aunque varias de ellas se han perdido, podemos enumerarlas con confianza como obras auténticas, ya que él mismo ha hecho referencias cruzadas a ellas en otras que han llegado hasta nosotros. Este método de cruzar sus obras entre sí ha hecho muy difícil establecer una cronología certera de sus trabajos. Al-Kirmānī construía sus obras sobre otras anteriores, ya sea para continuar algunos de sus temas o bien para reelaborarlos. Esta constante labor de recopilación de sus escritos anteriores, permite comprender la necesidad de al-Kirmānī de revisar sus syllabus, es decir, los programas de sus cursos, sobre todo, durante la época de su carrera docente en El Cairo. Este recurso le permitió poner de manifiesto las relaciones entre las distintas obras, al añadir referencias a otras obras que apoyan un punto determinado de sus discusiones filosóficas. Sin embargo, con sus escritos posteriores es algo más fácil establecer un orden cronológico, como el propuesto recientemente por Paul E. Walker.


    Al-Kirmānī pertenecía a ese selecto grupo de dāʿīs ismā‘īliyyat de Persia que amalgamaron de manera original las creencias ismā‘īlīes con las tradiciones filosóficas, en particular el tipo de neoplatonismo aristotelizante fārābiano entonces vigente en el mundo islámico. Algunos de los elementos de la teoría de las diez inteligencias pueden ser rastreados en las diferentes fuentes de las que el filósofo ismā‘īlī ha abrevado. Aunque gran parte del pensamiento filosófico de al-Kirmānī es tributario de la filosofía griega, pues es posible detectar la aportación aristotélica, neoplatónica y pitagórica, no puede reducirse sin más a estos préstamos evidentes. La forma de estructurar sus libros demuestra que al-Kirmānī es un pensador muy metódico, y todos estos elementos se funden en un sistema integral que es resultado de una síntesis muy original de las doctrinas filosóficas griegas, la revelación coránica, las tradiciones proféticas y el razonamiento teórico del Kalām islámico.


    En su intento por crear un complejo sistema de pensamiento combinó las tradiciones ismā‘īlīes heredadas –incluyendo elementos cosmológicos gnósticos– con el Kalām mu’tazilī y los sistemas metafísicos de los falāsifa (filósofos) musulmanes, especialmente Abū Naṣr Muḥammad ibn al-Faraŷ al-Fārābī y Abū ˁAlī al-Ḥusain ibn ˁAbdallāh Ibn Sīnā (Avicena), que fue su contemporáneo. Esta abundancia de influencias no convierte el pensamiento filosófico ismā‘īlī en una mezcla ecléctica de sabiduría prestada: la obra de al-Kirmānī que ha llegado hasta nosotros se caracteriza por un alto grado de sistematización, una estructura interna compleja, una lógica estricta y una adherencia a los propios fundamentos del credo ismā‘īlī. Para encontrarnos con un esfuerzo todavía de mayor envergadura intelectual habrá que esperar hasta el siglo XVI d.C., cuando otro pensador musulmán persa de la šī‘āh al-Imāmiyat Iṯnā‘Ašariyyat, Ṣadr ad-Dīn Muḥammad al-Šīrāzī, más conocido como Mullā Ṣadrā, opere la más formidable síntesis de las principales corrientes del pensamiento islámico preexistente, el análisis lógico riguroso y el método discursivo, por un lado, y las intelecciones intuitivas más penetrantes del pensamiento gnóstico, por otro. Mullā Ṣadrā es el principal representante de la filosofía gnóstica de los “iluminacionistas” (Išrāqiyyun) persas, es decir, de la escuela išrāqi de filósofos-gnósticos surgida en Isfahān.


    Este logro posterior no ensombrece, por supuesto, el esfuerzo de sistematización realizado tempranamente por al-Kirmānī. El desarrollo de su obra coincide con un particular momento en que el pensamiento filosófico del credo ismā‘īlī se estaba elaborando de una forma bastante sistemática. Si bien la sistematización e interpretación del credo ismā‘īlī, en el lenguaje del neoplatonismo, comenzó mucho antes con pensadores del calibre intelectual de Abū Ḥātim Aḥmad ibn Ḥamdān al-Rāzī Warsinānī (m. después de 322/933-4), Abū ʻAbd Allāh Muḥammad ibn Aḥmad an-Nasāfī (m. 331/942), Abū Ŷa’qūb al-Sijistānī (m. después de 360/970), Abū l-Qāsim al-Ḥasan ibn Faraŷ ibn Ḥawšab ibn Zādān al-Naŷŷār al-Kūfī –mejor conocido simplemente como Ibn Ḥawšab o por su título honorífico Manṣūr al-Yaman (conquistador del Yemen)–, al-Nuʿmān ibn Muḥammad ibn Manṣūr ibn Aḥmad ibn Ḥayyūn at-Tamīmī (m. 363/973), entre otros dāʿīs, creemos no exagerar si afirmamos que ni antes ni después de al-Kirmānī el pensamiento ismā‘īlī alcanzó el elevado nivel de sistematicidad tan característico al que ha llegado este notable pensador šī‘īta temprano, a cuyas obras acudieron posteriormente los teóricos ismā‘īlīes de una u otra manera.


    Sabido es, por otra parte, como puede constatarse en Kitāb al-Riyāḍ (en persa Kitāb al-Riāż, Libro de las praderas), que Kirmāni actuó como árbitro en un debate filosófico que había tenido lugar mucho antes entre algunos dāʿīs iraníes, entre ellos, Muḥammad ibn Aḥmad an-Nasāfī, Abū Ŷa’qūb al-Sijistānī y Abū Ḥātim al-Rāzī ya que, según parece, hubo agudas controversias entre estos precursores. Al-Kirmānī que vino después de ellos se propuso, a partir de un desarrollo original de la teoría de los diez intelectos separados de al-Farabi, la tarea de armonizar los puntos de vista del neoplatonismo aristotelizante fārābiano con las distintas interpretaciones de los anteriores dāʿīs ismā‘īlīes, en torno a las principales doctrinas del credo ismā‘īli, reconciliándolos en una magistral síntesis doctrinal en su Kitāb al-Riyāḍ y los sistematizó en su Rāḥat Al-‘Aql. Ḥamīd-ad-Dīn al-Kirmānī desarrolló la teoría fārābiana de los diez intelectos separados, convirtiéndose en uno de sus principales exponentes del neoplatonismo persa.


    En relación con la obra antes mencionada de al-Kirmānī, quizás no huelgue resumir la teoría cosmológica fārābīana porque es la base filosófica del ulterior neoplatonismo persa. En la teoría cosmológica fārābīana las inteligencias y las almas están jerarquizadas. La primera inteligencia en esta jerarquía es la más trascendente, y luego siguen las almas de las esferas y luego las esferas mismas. El último en el orden es la Tierra y el mundo de la materia, que cae en el cuarto rango. El número de inteligencias está compuesto por la primera inteligencia y las nueve inteligencias de los planetas y las esferas, porque al-Fārābī adopta las mismas teorías que sostenían los astrónomos griegos, especialmente Ptolomeo, quien entiende que el cosmos está constituido por nueve esferas envolventes, que se mueven eternamente y de forma circular alrededor de la Tierra. Las inteligencias y las almas originan este movimiento. Cada esfera tiene su propia inteligencia y alma. Al-Fārābī ofrece una cosmovisión que interpreta los fenómenos del movimiento y el cambio que servirán de fundamento de la física y la astronomía. La principal preocupación de al-Fārābī es la resolución del problema del Uno y los muchos y la comparación de lo mutable y lo inmutable.


    Al-Fārābī sostiene que el Uno, es decir, Allāh, es lo Necesario por Sí Mismo; por lo tanto, no necesita de otro para su existencia o su subsistencia. Es una inteligencia capaz de conocerse a sí misma, es inteligente e inteligible. Es único por su esencia. Nada es como Él. No tiene opuesto o equivalente. Con arreglo a las premisas anteriores, ¿cuál sería la influencia de Allāh en el universo y la relación entre el Uno y lo múltiple? A través de la continuidad de una especie de monismo emanantista, al-Fārābī sostiene que del Uno necesario fluye o emana solo otro en virtud de su autoconocimiento y bondad. Esta emanación es la primera inteligencia. Así, el conocimiento equivale a la creación, pues basta que una cosa sea concebida para que exista. La primera inteligencia es posible por sí misma, necesaria por otra, y piensa lo Uno así como a sí misma. Es una en sí misma, y muchas en virtud de estas consideraciones. A partir de este punto, al-Fārābī comienza el primer paso hacia la multiplicidad. Del pensamiento de la primera inteligencia del Uno fluye otra inteligencia. En virtud de su pensamiento como posible en sí mismo fluye la materia y la forma del “primer cielo”, porque cada esfera tiene su forma específica que es su alma. De este modo, la cadena de emanaciones continúa hasta completar las diez inteligencias, y las nueve esferas y sus nueve almas. La décima y última inteligencia, o inteligencia agente, es la que gobierna el mundo sublunar. De esta inteligencia fluyen las almas humanas y los cuatro elementos. La décima inteligencia gobierna las leyes del mundo terrestre. De la décima inteligencia fluye la materia primera o ὕλη (hyle), que es el origen de los cuatro elementos, y de la misma inteligencia fluyen las diferentes formas que se unen con la hyle para producir cuerpos. El mundo terrestre no es más que una serie de formas diferentes unidas a la materia o separadas de ella. La generación es el resultado de la unidad de la forma y la materia, y la corrupción es el resultado de su separación. La materia es tan antigua como las diez inteligencias, pero es creada porque ha emanado de la inteligencia agente. Para reivindicar la unicidad de Allāh, al-Fārābī ha recurrido a la mediación de estas diez inteligencias entre Allāh y el mundo terrestre.


    En su aspecto astronómico, la teoría de los diez intelectos es análoga a la interpretación aristotélica del movimiento de las esferas. El movimiento del sol produce el calor y el frío necesarios para el cambio. Todas las inteligencias separadas proporcionan los movimientos propios del mundo terrestre. De este modo, la física se funde con la cosmología y el mundo terrestre se somete a las leyes del mundo celestial. El alma es el motor inmediato de la esfera, pero adquiere su poder de la inteligencia. Se mueve por el deseo de la inteligencia y la búsqueda de la perfección que mueve su esfera; así, su deseo es la fuente de su movimiento. La inteligencia, a su vez, está en un estado de deseo perpetuo. Lo inferior desea a lo superior y todos desean a Aquel que es considerado el Primer Motor, aunque sea inmóvil. El movimiento de las esferas se efectúa por una especie de atracción espiritual: la esfera inferior es siempre atraída hacia la superior, y de este modo pone al microcosmos en correspondencia con el macrocosmos. Este proceso implica un dinamismo espiritual que parece anticipar la teoría de las mónadas (del griego monás, monadós, unidad) en Leibniz. Es, pues, a través de la doctrina de las diez inteligencias que al-Fārābī resuelve el problema del movimiento y del cambio.


    2. La estructura del Rāḥat Al-‘Aql según el modelo de la Madinat al-ˁIlm 


    El كتاب راحة العقل (Kitāb Rāḥat Al-‘Aql o Libro del reposo del intelecto) es el principal tratado filosófico de al-Kirmānī. Es su última obra escrita, destinada a los adeptos al credo ismā‘īlī con instrucciones sobre cómo “purificar sus almas antes de leer el libro”.1 En este libro al-Kirmānī también propuso lo que puede considerarse la tercera etapa en el desarrollo de la cosmología ismā‘īlī en la época medieval. Sustituyó la díada neoplatónica del intelecto (ʿaql) y el alma (nafs) en el mundo espiritual, que había sido adoptada por sus predecesores ismā‘īlīes iraníes, por una serie de diez intelectos separados, sobre la base del sistema cósmico del neoplatonismo aristotelizante anteriormente expuesto por al-Fārābī e Ibn Sīnā. El objetivo del Rāḥat Al-‘Aql se especifica en su propio título. La palabra persa راحة (rāḥat) admite indistintamente, entre otros, los significados de “quietud”, “descanso”, “reposo”, “tranquilidad”, “consuelo”, “alivio”, “placer”, “comodidad”. Por tanto, Rāḥat Al-‘Aql puede traducirse como “paz de la mente”, “reposo del intelecto” o “consuelo de la razón”, e implica un esfuerzo de purificación de la razón para liberarla de la duda y la confusión que acompañan al modo especulativo de conocer.


    El Rāḥat Al-‘Aql es una obra única, no tiene parangón en cuanto a la presentación de la filosofía ismā‘īlī en toda su extensión, porque es el escrito de un maestro espiritual más que de una autoridad religiosa. La organización del Rāḥat Al-ˁAql se basa en una compleja estructura que está configurada sobre la base del Ḥādīṯ Madinat al-ˁIlm (ciudad del conocimiento) sobre la que el propio Profeta Muḥammad había dicho: Ana Madīnat al-ˁIlm wa ˁAlī Bābihā faman ˁarād al-ˁilm falya’at al-Bāb (Yo soy la ciudad del conocimiento, y ˁAlī es su puerta; quien busque el conocimiento que entre por su puerta).2 La estructura del libro transmite este ḥādīṯ que encarna el conocimiento en el Profeta Muḥammad presentándolo simbólicamente bajo la imagen de una ciudad virtuosa que tiene en la figura del Imām ˁAlī ibn Abī Ṭālib su única puerta de acceso a la gnosis islámica. El ḥādīṯ Madinat al-ˁIlm claramente expresa la idea de una “ciudad del conocimiento” de la que ˁAlī ibn Abī Ṭālib, el Primer Imām šī‘īta, es tanto la puerta de acceso al conocimiento discursivo de la razón como al profundo conocimiento iluminativo de la gnosis. Vale decir, sus tradiciones y enseñanzas son las vías de acceso tanto al conocimiento exotérico como el conocimiento esotérico del islam. Esta es la razón por la que ˁAlī ibn Abī Ṭālib, en su función de umbral y puerta del conocimiento espiritual, es el maestro e iniciador de todos los gnósticos musulmanes por antonomasia, sin referencia a al-Bāb (puerta) de la Madinat al-ˁIlm no hay acceso a la verdadera gnosis. Hemos hecho mención de la primacía espiritual del Imām ˁAlī ibn Abī Ṭālib porque su figura no solo es central en toda forma del pensamiento šī‘īta, sino que lo es también en el desarrollo de la “ciudad del conocimiento” en el Rāḥat Al-ˁAql. Luego de las tradicionales alabanzas a Allāh, las invocaciones a la autoridad tradicional del Profeta Muḥammad y del Imām ˁAlī ibn Abī Ṭālib, su dedicatoria al Imām al-Ḥākim, al-Kirmānī explica así el plan de su libro:


    Este libro se compone de siete murallas y cada muralla contiene siete calles; y la séptima muralla contiene catorce calles, duplicando los días de la semana, para cumplir lo que se busca y confiando en alcanzar la perfección en la vida eterna. Para poder completar este libro pido para mí el apoyo de Allāh y su Vicario en la tierra, y oro para evitar el pecado y otorgar precisión a mi mano, aunque no estemos libres de errores. Solo Allāh otorga fuerza y poder.


    El plan del Rāḥat Al-ˁAql está dispuesto en siete capítulos que son designados como “muros” o “murallas” أسوار (aswar). Cada capítulo o muralla contiene otras siete secciones denominadas “caminos”, “calles” o “avenidas” (mašari’) porque se abren como vías de conocimiento que conducen al corazón de la ciudad. Solo la séptima muralla excede el estricto plan del septenario, ya que contiene otras siete vías adicionales para completar el círculo y convertirla en la fortaleza amurallada que es cuando se entiende en su totalidad. El primer capítulo introduce al lector en la importancia de aprender la sabiduría del credo ismā‘īlī y le advierte contra todas las demás formas de creencias y sistemas de pensamiento. El segundo trata sobre la esencia incognoscible de la Divinidad y describe la manera de construir proposiciones filosóficas (discursivas) y metafísicas (especulativas) sin afirmar ni negar sus Atributos. Los capítulos tercero y cuarto analizan la noción del primer intelecto creado, sus atributos, las emanaciones, la primera materia y la forma. El quinto presenta la doctrina del Primer Motor, las diez esferas celestes, los cuerpos celestes y su influencia en la vida terrestre. El sexto trata la teoría de los cuatro elementos y sus cualidades, así como las tres clases de ser que surgen de su mezcla. El séptimo capítulo es el más voluminoso y ocupa la mitad del libro. En este libro, nuestro autor desarrolla la filosofía de la Historia Sagrada –aquella a la que Henri Corbin hace referencia como “metahistoria” o “hierohistoria”–, la correspondencia jerárquica entre el mundo celeste y el mundo terrenal, la doctrina de los siete hiperciclos y la soteriología ismā‘īlī.


    Así, recorriendo los cincuenta y seis caminos o calles enclaustradas intramuros en esta ciudad del conocimiento, el intelecto que busca conocer la estructura del cosmos y de todo lo que hay en él, desde la Unidad Absoluta (Tawḥīd) de Allāh, pasa por todos los grados de la sabiduría, desde la realidad ultramundana de las esferas y los seres celestiales hasta las realidades mundanas de los minerales, las plantas y los animales, a medida que va purificando su conocimiento de todos los órdenes.


    3. La teoría de los diez intelectos de al-Kirmānī en el Rāḥat Al-‘Aql


    A primera vista, la noción de lo divino en al-Kirmānī apenas se diferencia de la de su predecesor al-Sijistānī. El primer intelecto de al-Kirmānī tampoco difiere fundamentalmente del intelecto de al-Sijistānī. Pero su noción del mismo está más cerca de la noción de lo divino en al-Fārābī que de la del intelecto de al-Sijistānī. En la cosmogonía de al-Kirmānī el primer intelecto de al-Fārābī representa el papel de Dios y primer intelecto al mismo tiempo. Por otra parte, al-Kirmānī identifica el alma de al-Sijistānī con el segundo intelecto, que emana del primer intelecto, pero el segundo intelecto no es más que uno de los diez intelectos y ha perdido por completo su función. Aunque el sistema filosófico elaborado por al-Kirmānī es análogo al esquema de los diez intelectos separados, expuesto por al-Fārābī, su similitud es parcial. Daniel C. Paterson observa que en un momento crucial al-Kirmānī rechaza inesperadamente el modelo fārābīano de la emanación neoplatónica y opta por la creación ex nihilo.3 La doctrina de al-Kirmānī del Tawḥīd (Unidad Divina) introduce el neoplatonismo fārābīano en su sistema para modificarlo en una teología de la trascendencia no cualificada de Allāh. Por lo tanto, desarrolla una teología doblemente negativa que sostiene que la naturaleza divina es totalmente inaccesible al intelecto humano. Para salvaguardar su unicidad y poder su doctrina rompe con los neoplatónicos y afirma la creación ex nihilo llamando al primer intelecto el Mubdiʿ (el Originador, el Innovador).


    En este punto, su explicación sobre el acto creador divino se aparta del neoplatonismo griego, tanto de Plotino como de los filósofos neoplatónicos musulmanes árabes y persas como al-Fārābī e Ibn Sīnā, en el sentido de que prescinde de la noción de فيض (fayd) “emanación” o “procesión” صُدُور (ṣudūr) del Uno trascendente, que es central en el neoplatonismo, para aplicarla únicamente a la relación ontológica de los intelectos con el primero de su jerarquía. Aunque, en general, tanto arabistas como islamólogos aceptan el matiz de “procesión” para el término árabe صُدُور (ṣudūr) hemos de señalar que es un término que deriva del sustantivo verbal صَدَرَ (ṣadara) (forma I) a través del aoristo يَصْدُرُ o يَصْدِرُ (yaṣduru o yaṣdiru) en su modo intransitivo. El término posee una riqueza de matices que ayudan a comprender mejor su uso técnico en el lenguaje metafísico del pensamiento filosófico de al-Kirmānī ya que admite los significados de “emitir”, “emerger”, “surgir como de una fuente”, “brotar”, “proceder”, “emanar”, “originar”, “resurgir”, “elevarse”, “salir a la luz”, “ser evidente”, “estar disponible”, “circular”, “materializar”, “suceder”, “ocurrir” y “devenir”, entre algunos otros más que son sinónimos.


    Para al-Kirmānī la formación del conocimiento se desarrolla a partir de las diez divisiones ontológicas del intelecto y el perfeccionamiento del alma humana a través de su purificación espiritual. Cada uno de los diez intelectos tiene una entidad, es decir, una categoría ontológica como seres. Tanto en su gnoseología, como en su ontología y epistemología, se reconocen en al-Kirmānī las influencias filosóficas de al-Fārābī y su propio contemporáneo, Ibn Sīnā, además de los filósofos griegos neoplatónicos. La teoría de la formación del conocimiento en al-Kirmānī tiene un indudable τέλος (ġāyat) soteriológico en el sentido de que el fin del conocimiento es la salvación del alma. Por ejemplo, diferencia el alma humana de la del animal por su teleología espiritual. A diferencia del alma animal, la humana subsiste más allá de la muerte, continúa existiendo, porque siempre está puesta en acto (qāʾima bi’l-fiʿl) a diferencia de la del animal que es potencial, por la misma razón su τέλος (ġāyat) “fin” o “meta” en la existencia es la búsqueda de su propia salvación que no es otra que la continuidad post-mortem de su subsistencia.4


    En la gnoseología de al-Kirmānī, del primer intelecto emanan otros dos: la segunda inteligencia y el intelecto paciente o pasivo, que es la materia y la forma primordial. A su vez, de la segunda inteligencia emanan en procesión sucesiva otros ocho intelectos, mientras que las nueve esferas aristotélicas del cosmos proceden de las actividades de cada uno de los intelectos sobre el intelecto paciente. Al-Kirmānī comienza a desarrollar su gnoseología poniendo la creación en relación con “el Trascendente Exaltado” (al-mutaʿālī subḥānah). Al-Kirmānī hace una alusión al عَرْش (ʿarš), “trono”, que aparece mencionado en el versículo coránico del Pedestal o Escabel (kursī) (2:255) que es el único lugar donde el “trono” aparece en relación con Allāh. El mundo inteligible de arriba se encarga de gobernar el mundo de abajo, de ahí que, para al-Kirmānī, el trono abarca tanto el ʿarš como el kursī.


    Al respecto, permítaseme una digresión que me parece será útil para explicar en qué sentido se entienden estos dos símbolos coránicos, no solo desde el punto de vista de al-Kirmānī, en particular, sino desde la perspectiva tradicional islámica, en general. En árabe, el término عَرْش (ʿarš), plural عُرُوش‎ (ʿurūš) o أَعْرَاش‎ (ʾaʿrāš), tiene, como dijimos, el significado primario de trono, pero, asimismo, designa cualquier cosa que se establezca por encima de otra o tenga colocado un techo elevado encima. Simbólicamente expresa la idea de poder, de dominio o una dignidad elevada y, al igual que la palabra española “alteza”, connota las ideas de “elevación”, “sublimidad”, “excelencia”. En su Kitāb At-Tawḥīd (Libro de la Unidad Divina),5 el Šaij as-Ṣadūq Ibn-Bābūya, uno de los mayores eruditos šī‘ītas de la escuela al-Imāmiyat Iṯnā‘Ašariyyat (Imāmita Duodecimana), nos transmite el testimonio oral de una interpretación del sexto Imām Ŷaʿfar as-Ṣādiq sobre el significado del trono (al-ʿarš) y el Escabel (al-kursī). En este texto, que hemos traducido directamente del árabe al español, el Imām Ŷaʿfar as-Ṣādiq explica la diferencia jerárquica entre una y otra realidad metafísica. El Imām Ŷaʿfar as-Ṣādiq comienza diciendo: An lilʿarš ṣifāt kaṯiratun muẖtalifatun lahu fī kullī sabab wade fīl-Qur’ānī ṣifāt ‘alī haḏahu.6 El trono tiene muchos atributos, por lo que en cada pasaje del Corán que es mencionado recibe una cualidad que es distinta a otra porque cada una se corresponde con la altura que ha alcanzado v. gr., la expresión رب العرش العظیم (Rabb al-ʿarš al-‘Azim, Señor del trono magnificente) se refiere al dominio absoluto de Allāh sobre toda su creación. La expresión الرحمن علی العرش استوی (ar-Raḥmān ʿalā al-ʿarš istawā, El Muy Misericordioso se estableció sobre el trono), en cambio, hace referencia a que Allāh abarca todo su dominio, lo que significa que tiene un conocimiento absoluto de todas las cosas. Si alguna vez ocurre que al-ʿarš y al-kursī se mencionan juntos, cada uno tendrá su propio significado por separado. Esto se debe a que tanto el trono (al-ʿarš) como el Escabel (al-kursī) son dos de las mayores puertas de lo oculto y ambos forman parte de lo oculto, por lo tanto, trono y Escabel son lo mismo. Sin embargo, la diferencia entre las dos es que el Escabel (al-kursī) es la puerta visible de lo oculto por la que aparece todo lo nuevo y de la que proceden todas las cosas, mientras que el trono (al-ʿarš) es la puerta invisible de lo oculto, lo que significa que detrás de ella se encuentra el conocimiento sobre la modalidad de todas las cosas y el cómo de la creación; el conocimiento de las medidas y los límites y el lugar de todas las cosas manifestadas, y también de las cualidades del querer y la voluntad divinos, del conocimiento de las palabras, del movimiento y el reposo, del principio y el final de todas las cosas, todo viene de allí. Así pues, el trono (al-ʿarš) y el Escabel (al-kursī) son dos puertas contiguas; lo único en que el trono (al-ʿarš) difiere del Escabel (al-kursī) es respecto del conocimiento del primero que está más oculto y recóndito que el del segundo. De allí que de Allāh se diga: “Señor del trono extraordinario” indicando así que la cualidad del trono es superior a la del Escabel, aunque el conocimiento de ambos esté unido.


    Dentro de este mismo orden de ideas, para al-Kirmānī el trono (al-ʿarš) y el Escabel (al-kursī) funcionan como los aspectos reales y potenciales de la “esfera más elevada” (falak al-aʿlā) que es también el Arcángel, es decir, el primer ángel o ángel próximo o de la cercanía (al-malak al-muqarrab) porque se asocia con el primer intelecto. Al-Kirmānī utiliza el término “el ángel de la cercanía” o “más cercano” (al-malak al-muqarrab) para designar tanto el Escabel como el trono. Del mismo modo, aplica el término “Cálamo” o “pluma” (qalam) al primer intelecto, tanto al segundo intelecto como al resto de los intelectos del mundo de la إبْداع (ʼibdāʻ) y del mundo de la inbi’ath, debido a su homogeneidad. Por otro lado, la expresión malak muqarrab (ángel de la cercanía o próximo) no es original de al-Kirmānī, se encuentra en una tradición atribuida al Profeta Muḥammad: “Hay un instante (waqt) para mí con Allāh, que ni un ángel cercano (malak muqarrab), ni otro Profeta Mensajero (Nabī Mursal) pueden compartirlo”.7


    Esta tradición, que no se encuentra en los libros canónicos de ˁaḥādīṯ, pero que se cita con frecuencia en las obras de ṣūfīs y gnósticos šī‘ītas persas, se traduce también como: “Tengo un momento con Allāh (lī ma’a Allāh waqt) en el que ningún ángel cercano (malak muqarrab) o Profeta Enviado (Nabī Mursal) rivaliza conmigo”.8 La referencia al ángel de la proximidad también aparece en una tradición transmitida por varios de los doce Imāmes šī‘ītas: “Nuestra enseñanza es ardua. Los únicos que tienen capacidad para ello son: un Profeta Enviado (Nabī Mursal) a los hombres, un ángel de la cercanía (malak muqarrab) o un iniciado cuya fe ha sido probada por Allāh en su corazón”.9 Las primeras referencias al ángel de la cercanía (malak muqarrab) en la literatura ṣūfī persa se encuentran en el Sharḥ-i kitāb al-ta’arruf, un comentario de Abū Ibrāhīm Ismāʻīl ibn Muḥammad Mustamlī Bukhārī (m. 434/1042) a Muḥammad ibn Ibrāhīm Kalābādhī; en el Nūr al-murīdīn wa fadīḥat al-mudda’īn de Ismā’īl b. Muḥammad; luego también en el Kashf al-maḥjūb de Abū’l-Ḥasan ‘Alī b. ‘Uthmān al-Jullābī al-Hujwīrī (m. 465/1072-469/1077); en el Gulistān (Rosedal) del ṣūfī persa Saˁdī Šīrāzī (m. 1291); en el Tafsīr Arā’is al-bayān fī hadā’iq al-Qur’ān de Rūzbihān al-Baqlī (m. 1209), entre muchas otras fuentes que sería largo de mencionar. Dado que el malak muqarrab tiende a ser mencionado en las primeras obras de ṣūfīs y šī‘ītas persas, todo indica que los desarrollos filosóficos de al-Kirmānī surgirían de esas mismas corrientes esotéricas islámicas.


    Tanto al-‘arš como al-kursī significan “el trono” aunque en este contexto el al-‘arš es el trono y al-kursī es el Escabel sobre el que reposa (istawa) el trono. El Imām Ŷa’far as-Ṣādiq ha dicho: “Entonces el trono en su base está separado del pedestal”.10 Esta separación hace referencia a la posición jerárquica del trono en relación al Escabel, pero uno y otro corresponden respectivamente a la forma (ṣura) o alma (nafs) de la esfera más alta, y al cuerpo sutil de la misma. El movimiento es el resultado del alma/cuerpo o forma/materia aristotélico. Siguiendo a Aristóteles y al-Fārābī, al-Kirmānī considera el movimiento de las esferas como la fuente de movimiento y este aspecto rector del primer intelecto que funciona a través de la esfera más alta con respecto al resto de las esferas y al mundo de la naturaleza. La interpretación de al-Kirmānī para el trono incluye tanto al-ʿarš como al-kursī. Identifica la esfera más con “el Arcángel al que se le da el cargo de gobernar los asuntos del mundo material, [y] que en la tradición divina se llama el trono”.


    En detalle, se puede decir que, en la teología y la filosofía islámica, en general, la palabra ʿarš (trono) comprende tanto el asiento elevado que está rodeado por los ángeles como su “gobierno” o “dominio” (mulk), mientras que la palabra istawa significa “descanso”, “reposo” e incluso “establecerse” (istiqrar). También se utiliza para significar algo muy elevado como cuando se dice Allāhu Ta’ālā (Allāh el Altísimo), vale decir, para referirse a la elevación o la altura de algo que está por encima de toda otra cosa, tanto en posición jerárquica como en una elevación inconmensurable, pero en relación con Allāh lo que se entiende por istiwa es la elevación de estatus y rango. En árabe el término كرسي (kursī) proviene del verbo kārasa, que significa “asentarse”, “establecerse”, “instalarse”, “mantenerse estable”, lo que lo vincula con las dimensiones manifestadas del espacio y el tiempo gracias al primer manifestado o primer intelecto العقل الاول (Al-‘Aql Al-Awwal).


    La creación del primer intelecto no se da por causación (ʿilliyyat) ni por emanación (fayd), sino por el poder de la originación إبْداع (ʼibdāʻ), que es identificable con el “Mandato” عَمْر (‘Amr) en el Corán, vale decir, con el كن! (Kun!), el “Sea” Divino de la creación. El primer intelecto es la primera causa de existencia o el primer existente مَوْجُود الاول (Mawŷūd al-Awwal); por tanto, es el existente o ser necesario واجب الوجود (Wāŷib Al-Wuŷūd).11 Acerca del modo de operar de la originación (ibdāʿ) es un misterio divino, por tanto, está más allá de la razón humana, pero al-Kirmānī proporciona un esbozo de aquellos atributos (ṣifāt) que se mencionan en el Qurʾān en relación con el primer intelecto. Por lo tanto, en primer lugar, suministra una lectura exotérica del Qurʾān con respecto a los atributos divinos como la vida, el conocimiento y el poder. Sin embargo, estos son los atributos de la originación (ibdāʿ) y no del principio originador (mubdiʿ). Esquematiza los atributos (ṣifāt) como un diagrama de círculos concéntricos cuyo centro es la vida (ḥayāt) porque precede a todos los demás atributos, a la que identifica con “la sustancia de esta originación” (ŷawhar hādha’l-ibdāʿ), una noción metafísica que apoya con la exégesis alegórica (taʾwīl) del versículo coránico al-āyat ul-kursī en el pasaje siguiente:


    Y la Vida precede al resto de estos Atributos, razón por la cual el Señor Exaltado dio prioridad al rasgo de la Vida al describirse a Sí mismo […] Allāh, no hay más dios que Él. El Viviente, el Subsistente. Ni la somnolencia ni el sueño se apoderan de Él (Q: 2:255). Así, Él es Uno (mutawaḥḥid) con respecto a la Originación y un solo ser, mientras que, con respecto a la existencia de atributos en Él, como explicamos, es muchos (mutakaṯṯir).


    Tanto Naṣīr al-Dīn al-Ṭūsī como Abū Ŷa’qūb al-Sijistānī sostienen que es a través del ‘Amr (mandato divino) que la Divinidad origina el primer intelecto. Sin embargo, al-Kirmānī afirma no estar de acuerdo y dedicó mucho tiempo a refutar la doctrina del mandato divino como originador del primer intelecto. Aclaró que el primer intelecto (intelecto universal) y el mandato divino son una misma cosa. En otras palabras, el ʼIbdāʻ (originador) y el Mubda (originado) son una sola y misma cosa. Para al-Kirmānī, el primer intelecto se identifica, al mismo tiempo, con el poder de la originación (ibdāʿ) y el principio originador (mubdaʿ). El primer intelecto es la palabra creadora, palabra primordial o el ‘Amr (mandato divino), en lugar de ser un intermediario. El primer intelecto es lo que el Corán denomina Allāh y lo inviste de atributos divinos, pero sin esos atributos es el Uno Solitario y Trascendente sobre al que nada se puede afirmar ni negar. Con esta interpretación, al-Kirmānī no transgrede los límites de la interpretación del sentido exotérico del versículo, sino que se limita a señalar el sustrato filosófico que subyace al sentido literal para mostrar su coherencia con su cosmología neoplatónica modificada y la doctrina ismā‘īlī de la trascendencia divina. Sin embargo, su enfoque tiende más hacia lo alegórico para aprovechar el uso de figuraciones simbólicas que resultan más aptas para expresar nociones metafísicas y gnoseológicas. Su paralelismo entre el primer ser originado que jerárquicamente ocupa el primer lugar entre los “límites de arriba” (al-ḥudūd al-ʿulwīyya) y el del Profeta Enunciador (al-nāṭiq), que es el primero entre los “límites de abajo” (al-ḥudūd al-sufliyya), se basa en su lectura del versículo كَلِمَة ً طَ‍‍يِّبَة ً كَشَجَ‍رَة‍ٍ طَ‍‍يِّبَةٍ (kalimatan ţayyibatan kašaŷaratin ţayyibatin) “una buena palabra es como un buen árbol” (14:24) que en su taʾwīl nuestro autor interpreta en el sentido de que el primer intelecto y el Profeta son, respectivamente, la fuente de vida, la fuente del conocimiento y la guía (ʿilm wa ḥudā).


    Al-Kirmānī dice que, si no se establece la existencia del primer intelecto, la segunda inteligencia no existiría. Siguiendo con el ordenamiento jerárquico de las inteligencias en su teoría cosmológica, al-Kirmānī identifica al segundo intelecto con el Cálamo (al-qalam) que es el primer ser procedido (al-munbaʿith al-awwal). El Cálamo aparece mencionado dos veces en el Corán (3:39; 68:1), al-Kirmānī lo interpreta en relación con “la Tabla” (al-lawḥ) (85:21) como la materia primera (hayūlā). El Cálamo o el segundo intelecto también se identifica con el primer ángel o Arcángel (malak al-muqarrab). Al-Kirmānī sostiene, siguiendo el orden del ejemplo anterior, que si no se establece la existencia del segundo intelecto el tercer intelecto tampoco existiría. Así como el Cálamo o pluma puede hacer aparecer las letras en el papel, el segundo intelecto posee potencialmente todos los primeros principios y los confiere al aspecto potencial del tercer intelecto, que se simboliza con la Tabla. Al respecto dice al-Kirmānī: “El segundo ser procedido (al-munbaʿiṯ al-ṯānī) se simboliza como la Tabla ya que es un receptáculo de las formas, dependiente de la recepción, como la Tabla recibe las formas de los bosquejos”.


    La relación cósmica entre los tres primeros intelectos se expresa también en el versículo “Él es Allāh, el Creador (al-H̱āliq), el Hacedor u Originador (al-Bāriʾ), el Generador de las formas (al-muṣawwir), a Él pertenecen los Nombres más bellos (al-asmāʾ al-ḥusnā)” (59:24). Según al-Kirmānī, el primer intelecto es el “generador de formas” (al-muṣawwir) que incluye los primeros principios de todas las cosas existentes (al-aʿyān al-mabādīʾ fi’l-wuŷūd). El segundo intelecto es el originador o hacedor (al-Bāriʾ), en el sentido de “dar a las formas existentes aquello que les conviene basándose en lo que es necesario para un orden de sabiduría (naẓm al ḥikmah)”. Y finalmente el tercer intelecto es “el creador” (al-H̱āliq) ya que él está encargado de la “composición” (tarkīb). En árabe el término تَرْكِيب (tarkīb) es un sustantivo verbal derivado de la segunda forma verbal رَكَّبَ‎ (rakkaba) que significa “instalación”, “estructura”, “ensamblaje”, “composición”, “construcción”, “montaje”, “síntesis”.


    La existencia del tercero, el cuarto y los restantes intelectos, demuestra la existencia de un primero que es la causa de todas las causas, sin la cual nada existiría. Sin embargo, este primer intelecto, que es causa de la existencia y la primera criatura creada, no es propiamente lo divino. La Divinidad se mantiene siempre Trascendente a la creación, pero no apartada de ella, dado que es el causador de la causa de todas las causas.12 Este primer intelecto (al-‘Aql al-Awwal) o el primer existente (Mawŷūd al-Awwal) no procede de Dios por emanación فيض (fayd), literalmente “sobreabundancia”, “derramamiento”, sino que procede del إبْداع (ʼibdāʻ) principio originador. El ʼibdāʻ no es como la radiación de la luz del sol, que depende de un soporte material, sino que, como el mismo intelecto, es inherente a una existencia no material y sin forma. En este punto al-Kirmānī interpreta la emanación del primer intelecto apartándose de la tradicional teoría neoplatónica. Todo causado procede de una causa que le da existencia y depende de ella, en cambio de la Unicidad Divina nada procede por emanación, trasciende al ser que es cualificado por sus múltiples atributos.13


    Lo divino trasciende todos los atributos. De modo que el primer intelecto o intelecto agente no procedió por emanación de lo divino, sino del ʼibdāʻ o poder originador. El origen de todo lo creado procede del ʼibdāʻ. Entonces, al-Kirmānī afirma que este primer intelecto nació en virtud de la Voluntad Divina a partir del poder del que surgió el origen. Este origen es la realidad del intelecto y su esencia.14 Según la gnoseología de al-Kirmānī el acto del poder de originación (ʼibdāʻ) no está separado del poder creador, es solo un aspecto de él.15 Por lo tanto, el ʼibdāʻ no está precedido de nada. El acto y el que lo realizó (al-Mubdi) son en cierto modo lo mismo. Al-Kirmānī pasa a explicar de qué modo el resultado del acto, es decir, el primer originado مُبدا الاول (Mubda al-Awwal), es el mismo que el del Creador y el del origen.16 La originación es una cosa y lo que se originó por el acto de originación es otra cosa, por lo tanto, el Creador (la fuente del origen) es tanto el originado como el origen. De esto se infiere que el Creador es el primer intelecto y, en tanto que potencia demiúrgica, es el Creador que da origen a todo lo existente, vale decir entonces que el originado y el acto de originación son uno solo. Así, tenemos tres hipóstasis, tres subsistencias distintas en una esencia indivisible.


    Llegados a este punto, no faltarán quienes asocien estas tres subsistencias distintas en una esencia indivisible con la Trinidad cristiana. Sin embargo, esta proximidad de las tres hipostásis con la Trinidad cristiana no debe llevarnos a confusión. Sería errado identificar las tres hipostásis de la gnoseología de al-Kirmānī con la Trinidad, porque el dogma trinitario católico no concibe una Divinidad Trascendente por encima de Dios Padre. El primer intelecto de al-Kirmānī ni es consubstancial ni coexistente con lo divino y, por tanto, está subordinado a Su Voluntad. Para al-Kirmānī lo divino no es parte de un compuesto, nunca podría ser el primero de tres, porque no se le puede atribuir cualidades ni negar cualidades, de Él nada se puede decir. Transpolado al sistema gnoseológico de al-Kirmānī el Dios Padre de la Trinidad cristiana se corresponde con el primer intelecto, el Creador y causa de todas las causas, pero no es lo divino propiamente dicho, que siempre es Único y Trascendente, “no engendra ni ha sido engendrado” (Lam ialid wa lam iūlad), como asegura el Qur’an, en tanto que el primer intelecto es inmanente al mundo de la creación.17 Más allá de la causa de todas las causas, está el Causador de la causa de todas las causas. El primer intelecto es el primer ser originado, es un creador creado, la primera criatura, por tanto, es un error metafísico identificarlo con lo divino propiamente dicho. Lo divino es siempre Trascendente, Único y Solitario, sin composición ni atributos, todo lo contrario del modo en que, desde el punto de vista islámico, el dogma trinitario concibe al Dios Padre.


    Al contemplarse a sí mismo, el primer ser originado sabía que él era la actividad del creador, el primer ser. Por este conocimiento de sí mismo, dice al-Kirmānī, una luz iluminada e irradiada de él como resultado del sentimiento de satisfacción اِغتباط (iġtibāṭ) que tenía cuando se contemplaba a sí mismo.18 En árabe la palabra اِغتباط (iġtibāṭ) deriva de la raíz trilítera غ ب ط‎ (ḡ-b-ṭ) a través de غَبَطَ (ḡabaṭa) que tiene el significado de estar “feliz”, “alegre”, “satisfecho consigo mismo”, “deseando estar como otro, pero sin envidia”. Es una manifestación muy viva de alegría como en el término latino exsultare (saltar, brincar, mostrar alegría), el cual es un frecuentativo de /exsilire/ (saltar), y este se analiza en /ex/+ /salire/ (saltar) con el significado de “manifestar una viva alegría”.19 Esta luz que irradiaba del primer intelecto es lo que la gnosis ismā‘īlī llama el primer ser emanante (al-munba'iṭ al-awwal). Es el primer ser que emanó del primer intelecto. En consecuencia, es el segundo en existencia después del primer intelecto, es decir, el primer ser originado (al-mubda al-awwal). De ahí que se lo llame el segundo intelecto العقل آل ثاني (Al-'Aql Al-ṯānī). También se le llama el alma del primer intelecto, y el alma universal (an-nafs al-kulliyya). Ahora bien, del primer intelecto y de la segunda inteligencia emanó un tercer intelecto que comenzó a cuestionar la precedencia ontológica del primer y segundo intelecto. Esto lo llevó a negarse a reconocer la precedencia del primer intelecto y a responder a su llamada. En consecuencia, cayó en un estado de estupor que resultó en la separación del tercer intelecto del resto del mundo inteligible. Esta separación es el origen de la dimensión espacio-temporal.


    Pero cuando el tercer intelecto pudo liberarse de su estupor, descubrió que otros siete intelectos habían emanado de él durante este estado de estupor. Por haberse retrasado (taẖallafa) en vez de ser el tercero se convirtió ahora en el décimo intelecto. Estos diez intelectos se relacionan con el esquema aristotélico de las esferas celestes y están a cargo del mundo físico de los cuerpos (alam al-jism). El primer intelecto está a cargo de la esfera de esferas (falak al-aflak), el segundo de la esfera de las estrellas fijas, el tercero de la esfera de Saturno, el cuarto de la de Júpiter, el quinto de la de Marte, el sexto de la del Sol, el séptimo de la de Venus, el octavo de la de Mercurio, el noveno de la de la Luna y el décimo, originalmente el tercer intelecto, está a cargo del mundo sublunar. Debemos recordar, sin embargo, que cada intelecto es totalizador (kullī), es decir, incluye a todos los inferiores, mientras que cada uno de los inferiores está incluido (juz'ī) en los superiores. El décimo intelecto, originalmente el tercero, corresponde en el mundo sublunar, es decir, en la Tierra de la cual él está a cargo, a su homólogo humano Adán, del cual se dice que ha caído del paraíso. Es lo que la gnosis posterior de la Mustaˤlī Ṭaŷŷibī Ismā‘īlīyyat denomina el Adán espiritual (Adam Rūḥānī) en contraste con el Adán terrenal.
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    1. Introducción


    En los últimos años, el interés por el estudio de la “felicidad” (su definición, sus dimensiones, las formas de medirla y el camino para alcanzarla) ha resurgido en las ciencias sociales, no solo desde la filosofía sino también desde la psicología y la ciencia política.


    La reflexión sobre la noción de felicidad y el buen vivir ha cobrado un nuevo impulso entre los académicos occidentales, tanto en la perspectiva filosófica tradicional como en la que recupera experiencias distintas a las de Europa occidental y Estados Unidos. Como señalan los profesores chilenos Pablo Beytía y Esteban Calvo, asistimos a “[…] un crecimiento acelerado del número anual de publicaciones y noticias sobre la felicidad en español, inglés y francés”.1


    Incluso algunos especialistas intentan medir la felicidad cruzando datos objetivos (vinculados a datos específicos de la economía y los servicios) con la percepción subjetiva de los encuestados (como el bienestar psicológico o el disfrute del tiempo libre). Este interés por medir la felicidad, compartido por muchas autoridades y académicos, cuenta con el apoyo de organismos internacionales como la OCDE (Organización para la Cooperación y el Desarrollo Económico) y la ONU (Organización de las Naciones Unidas) que defienden oficialmente la implementación de evaluaciones de la felicidad.


    Más allá de la viabilidad o no de este tipo de estudios, nos interesa destacar la importancia que ha adquirido la reflexión sobre la felicidad y su definición a partir de la crisis de los grandes paradigmas filosóficos y políticos de Occidente.2 Esta nueva mirada sobre un tema tan antiguo como el propio pensamiento filosófico nos obliga no solo a revisar las propias concepciones filosóficas occidentales, sino también a mirar y dialogar con nociones no occidentales de felicidad que permean diferentes experiencias y tradiciones.


    En este contexto, el islam sigue siendo el gran “Otro”, que interpela al pensamiento occidental en una relación de siglos de influencia recíproca.3 El diálogo con las nociones de felicidad desde la perspectiva islámica nos permite enriquecer la búsqueda de sentido de estas sociedades modernas sin caer en perspectivas eurocéntricas recurrentes.


    Del vasto océano del pensamiento islámico apenas nos sumergiremos en las ideas de tres de los más destacados filósofos musulmanes, Ibn Miskawayh, Nasir ud-Din Tusi y Mulla Sadra, considerando la relevancia de sus propuestas y la relativamente escasa producción referida a los mismos que existe en nuestro idioma.


    2. Ética islámica y felicidad 


    Recuperando la distinción que realiza Abdurezak A. Hashi, podemos definir a la ética islámica (akhlaq) como “el sistema ético formado por las enseñanzas del Corán y explicado por el Profeta”,4 donde la palabra árabe akhlaq se refiere tanto a la ciencia que trata de los estándares de lo correcto e incorrecto de las conductas humanas, como al “buen carácter” o buen comportamiento humano (al-akhlaq al-fadilah).


    Cómo señala Muhammad Ali Shomali:


    […] en el islam, la inmensamente compleja naturaleza y educación de los seres humanos está sujeta a dos conjuntos de normas bastante diferentes: Fiqh o jurisprudencia islámica y Akhlaq o ética. Las normas obligatorias del fiqh se ocupan de las condiciones necesarias mínimas de la perfección humana. Para que los humanos aspiren a nuevos y más elevados niveles de perfección, la guía divina es proporcionada en el segundo conjunto de normas, akhlaq, que gobierna tanto el aspecto exterior como lo espiritual.5


    Es decir, si el fiqh proporciona las pautas mínimas de comportamiento individual y colectivo que permiten un desarrollo armónico del sujeto y de la comunidad, el akhlaq orienta la reflexión sobre la naturaleza del ser humano a niveles más profundos procurando la perfección espiritual individual y colectiva.


    No debemos perder de vista que la primera fuente de reflexión de los filósofos musulmanes con relación a la felicidad humana es el propio Corán y la Sunna.6 Como señala Seyyed Hossein Nasr: “El pensamiento islámico, basado en el Corán, se preocupa sobre todo de la verdadera felicidad como una realidad que es duradera y permanente y no solo una experiencia transitoria”.7


    Como ya hemos mencionado, en la filosofía islámica la noción de felicidad está íntimamente relacionada con la idea de perfección; de allí la referencia al modelo que constituye el “Hombre perfecto/completo” en la espiritualidad islámica:


    […] el hombre universal o el hombre perfecto (al-insan al-kamil) –que todos somos potencialmente […]– es el teatro de la teofanía (tajalli) de todos los Nombres y Cualidades Divinas (al-asma’ ua’l-sifat). Y, sin embargo, cada ser humano tiene un arquetipo (‘ayn) en Dios, y hay una perfección particular para cada individuo. La felicidad de cada persona es inseparable de la realización de esa perfección particular, o kamal, y este principio se aplica en cierto sentido a todos los seres, no solo a los seres humanos.8


    La reflexión sobre la felicidad en el islam no es un ejercicio secundario y se vincula directamente con la propia actitud vital del ser humano y, en este sentido, algunos autores llegan a afirmar que “[…] el islam es la religión de la felicidad, la exaltación y la movilidad: el islam tiene mandamientos que nos permiten percibir el aroma de la felicidad y el cumplimiento de estos mandamientos provoca movilidad y exaltación”.9


    Sin lugar a dudas, entre los más destacados filósofos musulmanes que analizaron con detenimiento la noción de felicidad humana se encuentran al-Farabi, Avicena, al-Ghazali y Averroes, sobre los que, afortunadamente, existe una rica producción en español, tanto de fuentes traducidas como de estudios dedicados a sus trabajos.10 No sucede lo mismo con los autores que hemos seleccionado en el presente trabajo, (Ibn Miskawayh, Nasir ud-Din Tusi y Mulla Sadra) de los cuales casi no hay obras traducidas al español y apenas existe un puñado de las mismas traducidas al inglés.11


    3. La necesidad del “otro” en la búsqueda de la felicidad en Ibn Miskawayh


    […] las personas deben amarse entre sí, pues cada uno encuentra su propia perfección en alguien más


    Constance K. Zurayk, The Refinement of Character: a Translation from the Arabic of Ahmad ibn-Muhammad Miskawayh’s Tahdhib al-Akhlaq


    Apenas estudiado en Occidente, con solo un par de artículos en español dedicados a su figura, Ibn Miskawayh ha sido una de los filósofos más importantes de la historia de la ética islámica. Como señala José Francisco Cutillas Ferrer, hacia el siglo X asistimos a un:


    […] período fascinante en la historia de la civilización islámica que se ha denominado “el siglo de oro del shiísmo”. Los siglos X y XI significaron el gran momento del shiísmo centrado en la dinastía Buyi. Fue un período de gran valor, por los impulsos que se dieron a todos los niveles y especialmente por los altos grados de humanismo que se alcanzaron. Pensadores como Ibn Miskawayh llevaron la civilización islámica a las más altas cumbres culturales.12


    Abu ‘Ali Ahmad Ibn Muhammad Ibn Yaqub Ibn Miskawayh nació en Rayy (en el actual Irán) alrededor del año 932, durante su vida se relacionó no solo con la aristocracia árabe y persa sino también con los mayores exponentes de la ciencia de aquellos años, demostrando un gran interés por la filosofía y la historia. Murió en 1030 en Isfahán dejando una de las obras más importantes de la ética islámica, que luego influirá en al-Ghazali y Nasir ud-Din Tusi. De acuerdo con Edmund Bosworth:


    […] es probablemente el matiz filosófico presente en todas sus obras lo que, como ha señalado Mohammed Arkoun, hizo que Ibn Miskawayh fuera claramente más aceptable para el entorno cultural persa shií que para el sunnita […]; él mismo podría ser mejor caracterizado como un seguidor del shiísmo filosófico, comparable con los Ikhwan as-Safa.13


    El concepto de felicidad es el elemento central de la filosofía ética de Ibn Miskawayh. Como sostiene en Tahdhib ul-Akhlaq (El refinamiento del carácter), la felicidad es el bien supremo y el fin último de la vida: “[…] en cuanto a la felicidad, dijimos que es un bien. Es la culminación y el fin de los bienes […] Necesariamente, el bien absoluto se convierte en aquello hacia lo que todas las personas aspiran”.14


    La noción de felicidad está relacionada con la de “perfección”; la perfección de cada criatura es su mayor bien, su felicidad; como dice Ibn Miskawayh: “[…] la felicidad, es el bien en relación con su poseedor y constituye para él una perfección”.15 Afirma Ibn Miskawayh:


    La felicidad de todo existente consiste en la realización completa y perfecta de las acciones que son distintivas de su forma particular, por lo que la felicidad del hombre consiste en la realización de sus acciones propiamente humanas conforme al discernimiento y la reflexión.16


    A partir de estas ideas, Ibn Miskawayh analiza al ser humano, sus facultades y características para definir cuál es la perfección que debe desear. Nuestro filósofo concibe al ser humano como poseedor de tres facultades en su alma:


    […] las facultades son tres en número, como hemos repetido a menudo, la más baja en la escala es el alma bestial, la intermedia es la leonina y la más noble es la racional. Es solo en virtud de la mejor de estas facultades, es decir, la racional, que el hombre alcanza su humanidad, participa de la naturaleza de los ángeles y se diferencia de las bestias.17


    Las virtudes en las que piensa Ibn Miskawayh no son solo teóricas, sino también prácticas. Existen dos aspectos de la perfección humana: la teórica (perfección en la adquisición del conocimiento y las ciencias) y la práctica (perfección en todo tipo de acción y gobierno). Según Ibn Miskawayh, la realización de ambos aspectos de esta conduce hacia una felicidad completa.


    El objetivo es conducir al ser humano a la felicidad que le corresponde como criatura, y para ello, en su Tahdhib ul-Akhlaq, Ibn Miskawayh no solo señala qué es la felicidad humana sino también mediante qué virtudes se puede alcanzar dicha felicidad.


    El conocimiento del alma humana y el desarrollo de las virtudes en ella es analizado por nuestro filósofo, quien propone (y subdivide) cuatro virtudes cardinales que conducen a la perfección humana: sabiduría, coraje, templanza y justicia. El resultado final del proceso de refinamiento del carácter y del desarrollo de la perfección del ser humano es el Hombre Perfecto.


    Cuadro 1. La felicidad y su análisis según Ibn Miskawayh


    

      

        

        

      

      

        
          	
            Objetivos

          
          	
            Descripción

          
        


      

      

        
          	
            1. Felicidad (as-Sa‘ada)

          
          	
            Según Ibn Miskawayh, existen dos niveles de felicidad humana:

            a) un nivel inferior de felicidad, es decir, la felicidad relacionada con los bienes físicos

            b) un nivel superior de felicidad, es decir, la felicidad relacionada con los bienes espirituales

          
        


        
          	
            2. Perfección humana

          
          	
            Hay dos aspectos de la perfección humana:

            a) perfección teórica: perfección en el conocimiento y las ciencias

            b) perfección práctica: perfección en todo tipo de acción y gobierno

          
        


        
          	
            3. Refinamiento del carácter (Tahdhib al-Akhlaq)

          
          	
            El refinamiento del carácter comienza con la purificación del alma. Según Ibn Miskawayh, el proceso de purificación implica dos elementos:

            a) el conocimiento como punto de partida

            b) la práctica como logro

          
        


        
          	
            4. Virtudes cardinales:

            I. Sabiduría

            II. Coraje

            III. Templanza

            IV. Justicia

          
          	
            I. Sabiduría: virtud que se deriva del alma racional

            II. Coraje: virtud que se deriva de la facultad de la ira o del alma animosa

            III. Templanza: virtud que se deriva de la facultad del deseo o del alma apetitiva

            IV. Justicia: virtud del alma entera resultante del estado equilibrado de las tres facultades del alma. Es la esencia de todas las virtudes, ya que la base de toda virtud es el equilibrio o la moderación

          
        


        
          	
            5. Hombre Perfecto

          
          	
            La purificación del alma y el refinamiento del carácter finalmente dan lugar a un ser humano perfecto de carácter virtuoso. El rango humano más elevado a los ojos de Dios es un hombre completamente racional, una persona de conocimiento y discernimiento

          
        


      

    


    Fuente: Resumen y reelaboración parcial del cuadro elaborado por la Universidad de Malasia, disponible para los estudiantes en su repositorio http://studentsrepo.um.edu.my/4993/9/9_CHAPTER_4%2BFinal_.pdf.


    Es este Insan ul-Kamil quien accede a la felicidad extrema, según Ibn Miskawayh:


    Si alcanzas este rango, te convertirás en un mundo por ti mismo y merecerás ser llamado un microcosmos. Pues entonces las formas de todos los existentes habrán estado presentes en ti y te habrás vuelto, en cierto modo, idéntico a ellos. Por tus acciones los habrás ordenado en la medida de tu capacidad, y así te convertirás, con respecto a ellos, en un representante de tu Señor, el Creador de todas las cosas. […] tu perfección te habrá preparado para recibir la emanación divina por siempre y para siempre y te acercarás tanto a Dios que ningún velo te separará de Él. Este es el grado más alto y la felicidad extrema. […] La persona que es mediocre en conocimiento y no puede concebir este estado, […] esa persona merece ser llamada incrédula y se desvía del signo de la sabiduría y del camino de la Ley.18


    A lo analizado hasta ahora hay que añadir dos elementos característicos del pensamiento de Ibn Miskawayh, que nos parecen especialmente relevantes.


    En primer lugar, nuestro filósofo señala muy claramente la necesidad de pensar no solo en la felicidad del alma, sino también en la del cuerpo:


    Decimos, pues: el hombre posee una virtud espiritual, por la que es afín a los buenos espíritus llamados ángeles, y una virtud corporal, por la que es afín a los animales. Está compuesto de ambas. En consecuencia, a causa de la parte corporal por la que es afín a los animales, permanece en este mundo corporal inferior durante un corto período de tiempo para construirlo, organizarlo y ponerlo en orden. Pero cuando alcanza la perfección en este grado, pasa al mundo superior y permanece en él eternamente y para siempre en compañía de los ángeles y los buenos espíritus […]. Así pues, mientras el hombre sea hombre no puede tener la felicidad completa a menos que alcance ambos estados.19


    En segundo lugar, Ibn Miskawayh destaca en numerosas ocasiones la importancia central de la vida en sociedad. No se trata de la necesidad de otros seres humanos solo para la satisfacción de las cuestiones materiales fundamentales para la supervivencia. En Ibn Miskawayh no hay posibilidad de alcanzar la perfección, y por lo tanto la felicidad, si no es a través de la vida social:


    Como estos bienes humanos y las correspondientes aptitudes del alma son muchos en número, y como no está al alcance de un solo hombre alcanzarlos todos, es necesario que un gran grupo se asocie en este logro total. Por eso el número de seres humanos individuales debe ser grande, y deben unirse al mismo tiempo para el logro de esta clase común de felicidad, de modo que cada uno de ellos pueda alcanzar su perfección mediante la cooperación de los demás. […] Para este fin las personas deben amarse entre sí, pues cada uno encuentra su propia perfección en alguien más.20


    Como dice Nadia Jamal al-Din, según Ibn Miskawayh:


    como resultado de que los seres humanos viven junto con otros y están en contacto con ellos, su experiencia se enriquece y las virtudes se arraigan en su alma al ponerlas en práctica. […] Si la persona no viviera en este medio humano, estas virtudes no serían evidentes y el ser humano sería como ser congeladas o muerto.21


    4. Dignidad humana y felicidad cívica de Nasir ud-Din Tusi


    […] Introduzco en un libro sobre ética esta Sección (que contiene una discusión sobre la felicidad y el bien), no solo para que los jóvenes puedan alcanzarla, sino para que esta idea atraviese sus oídos: de esta manera reconocerán que el Hombre goza de un elevado rango, y que ellos podrán alcanzarlo, y algún anhelo en consecuencia puede manifestarse en ellos


    Nasir ad-Din Tusi, The Nasirean Ethics


    Nasir ud-Din Tusi, nacido en 1201 en Tus (noreste de Persia), ha sido ampliamente conocido por sus diversas contribuciones a la astronomía y las matemáticas, incluida la fundación del Observatorio de Maraghah (en el Azerbaiyán iraní) y sus brillantes reformulaciones del modelo planetario ptolemaico, que sirvieron como importante inspiración para la obra de Nicolás Copérnico unos siglos después. También ha sido una de las figuras más relevantes en el desarrollo de la ética, con obras de la magnitud de Akhlaq-i Nasirı (La ética nasiriana) que, según Joep Lameer, “es la obra más importante sobre ética filosófica en la historia del islam”.22


    Para situar la ética en el marco de la filosofía, Tusi afirma que esta última se divide en dos, teórica y práctica:


    […] La teoría concibe las verdaderas naturalezas de las cosas existentes, y reconoce las leyes y consecuencias de las mismas tal como son, dentro de la medida de la facultad humana. La práctica es el ejercicio de los movimientos y la perseverancia en las disciplinas, para llevar lo que está en el área de la potencia hasta el límite del acto, siempre que lleve del defecto a la perfección […]. En quienquiera que se realicen estos dos conceptos, ese es un filósofo perfecto y un hombre de excelencia, siendo su rango el más alto entre la especie humana. […] La filosofía práctica es el reconocimiento de los beneficios en los movimientos voluntarios y disciplinados por parte de la especie humana, de manera que conduzca a la ordenación de los estados de la vida del hombre aquí y en el más allá […]. Asimismo, se divide en dos: la que se refiere a cada alma individualmente, y la que concierne a una comunidad en asociación. La segunda división se subdivide a su vez: la que se refiere a una comunidad asociada en el interior de una vivienda o de un hogar, por una parte; por otra, la que concierne a una comunidad asociada en el interior de una ciudad, de una provincia o incluso de una región o de un reino. Así, la filosofía práctica también tiene tres divisiones: la primera se llama ética, la segunda economía y la tercera política.23


    La ética, por tanto, dentro de la filosofía práctica, se refiere al trabajo que cada alma individual debe realizar sobre sí misma. Es necesario entonces conocer las características y peculiaridades del alma humana para poder llevarla hacia la perfección y la consiguiente felicidad:


    Primero hay que saber qué es el alma humana, y dónde está el culmen de su perfección; cuáles son sus facultades, por las cuales (si las usa adecuadamente) alcanza lo que busca, a saber, la perfección y la felicidad. En cuanto a la aplicación del sustantivo en sí, la palabra “alma” cubre varios significados diferentes, tres de los cuales son pertinentes para esta discusión. Uno es el Alma Vegetativa, la manifestación de cuyas operaciones incluye los tipos de plantas, las especies de animales y los seres humanos individuales. Segundo es el Alma Animal, cuyo control está restringido a los individuos de la especie animal. En tercer lugar, se encuentra el Alma Humana, por la cual la humanidad se distingue y particulariza entre otros animales.24


    Centrándose en el análisis de las facultades que conducen a la perfección mediante el esfuerzo y el uso correcto de la voluntad, Tusi señala la necesidad de trabajar sobre tres aspectos:


    […] de las facultades que hemos enumerado, hay tres que forman los principios de los actos y operaciones en asociación con la opinión, la razón, la distinción y la voluntad. Una es la facultad de percibir los inteligibles y distinguir entre las acciones buenas y malas, y esta se llama facultad de racionalidad; la segunda es la facultad concupiscible, que es el principio para la atracción de los beneficios y la búsqueda de los placeres, por vía de alimentos, bebidas, mujeres y demás; la tercera es la facultad irascible, que es el principio para repeler las injurias, afrontar los peligros y anhelar la autoridad y la exaltación. Las dos últimas facultades las comparte el hombre con los demás animales, pero la primera es suya únicamente.25


    Estas tres facultades son llamadas también alma angélica, alma salvaje y alma bestial, respectivamente. Mediante el uso correcto de la facultad exclusiva del ser humano, las dos últimas almas que lo componen pueden orientarse de manera virtuosa, como veremos más adelante.


    En su Akhlaq-i Nasirı Tusi es claro al afirmar que el propósito del alma humana es acceder a la felicidad: “Puesto que todo acto tiene un fin y una finalidad, la perfección del alma humana puede ser igualmente para una finalidad. Tal objetivo, como se ha dicho en el curso de la argumentación, es su felicidad que, en relación a ella, es idéntica a su bien”.26


    El bien es de dos tipos, absoluto (el bien absoluto es aquello a lo que aspira toda existencia, el fin de todos los fines) y relativo (se refiere a las cosas, en cuya consecución se encuentra un fin útil). La felicidad es del mismo orden que el bien, pero es relativa a cada individuo, es decir, su consecución depende del movimiento voluntario, animado, hacia su propia perfección.


    Los bienes pueden ser relativos al alma o al cuerpo, o externos a ambos. Con respecto a este último punto es clara la influencia de Ibn Miskawayh en el pensamiento de Tusi, quien destaca la necesidad de pensar en nociones de felicidad que contemplen las aspiraciones y necesidades tanto del cuerpo como del alma humana:


    […] mientras el Hombre está en este mundo, el término “felicidad” se le aplica condicionalmente a su esfuerzo por unir ambas virtudes, de modo que no solo pueda ganar aquellas cosas útiles para alcanzar la felicidad eterna, sino también, en medio de la participación en las cosas materiales, ser marcado y movido por el estudio de las sustancias nobles y exaltadas, buscándolas y anhelándolas. Este es el primero de los rangos de la felicidad. Pero cuando se traslada al otro mundo, prescinde de la felicidad corporal, y su felicidad se limita a observar la belleza santificada de las Sublimidades, que es la Verdadera Sabiduría; así se sumerge en la Majestad del Poder, adornado con los atributos del Esplendor de la Verdad. Ahora ha alcanzado el segundo de los rangos de la felicidad.27


    Para Tusi es claro que solo el segundo nivel de felicidad puede ser la verdadera aspiración del ser humano, pues ante la contemplación de las realidades divinas, la relación con toda otra cosa, por beneficiosa que pudiera parecer en algún aspecto, no se percibe más que como un obstáculo o una cadena de la que, para acceder a la felicidad completa, hay que liberarse:


    […] la felicidad completa pertenece a las personas del segundo rango, que están […] adornadas con el resplandor de las iluminaciones divinas y la efusión de operaciones infinitas. Quien alcanza esa etapa, ha llegado al límite de los grados ascendentes de felicidad. […] todas las posesiones y beneficios y bienes mundanos, incluso su cuerpo (que es lo más cercano a él), se convierten en un obstáculo para él, y considera la liberación de ellos como el mayor regalo.28


    El abandono de las fuentes de placer que difieren de la contemplación de las realidades divinas se produce, entonces, como una instancia natural del proceso de desarrollo espiritual del ser humano; es decir, la felicidad física que se puede obtener en este mundo no se opone a la felicidad espiritual, sino que, ante la intensidad y naturaleza de la segunda, la primera se ve superada revelando su carácter limitado e incompleto.


    Partiendo de la idea de que el ser humano es la mayor de las criaturas, nuestro filósofo señala el camino para dirigir y disciplinar el alma humana hacia la perfección y la justicia para acceder a los más altos grados posibles de felicidad.


    Cuadro 2. Esquema de las principales nociones de Tusi sobre la felicidad


    

      

        

        

        

      

      

        
          	
            Alma humana

          
        


      

      

        
          	
            Alma angelical

            (la facultad de la razón)

          
          	
            Alma salvaje

            (la facultad concupiscible)

          
          	
            Alma bestial

            (la facultad irascible)

          
        


        
          	
            Si se moderan con inteligencia generan:

          
        


        
          	
            Sabiduría

          
          	
            Placer

          
          	
            Generosidad

          
        


        
          	
            Justicia

          
        


        
          	
            Felicidad

          
        


      

    


    Pero Tusi no se queda únicamente en el desarrollo del alma individual y, a la felicidad del cuerpo y del alma, añade la felicidad que llama “cívica”. Sostiene en este sentido que “la felicidad es de tres clases: felicidad psíquica, felicidad corporal y felicidad cívica, esta última perteneciente a la asamblea y a la civilización”.29


    En este sentido, la felicidad psíquica se relaciona con la adquisición de la ciencia de la corrección de disposiciones, la ciencia de la lógica, la ciencia de las matemáticas, la ciencia natural y la ciencia divina. La felicidad corporal, por su parte, se relaciona con la adquisición de la ciencia de la medicina. Y, finalmente, la felicidad cívica:


    […] tiene que ver con las ciencias pertenecientes al ordenamiento del estado de la comunidad y del reino, y los asuntos de la vida diaria y de la sociedad: estas pueden ser las ciencias del derecho religioso, como la Jurisprudencia, la Teología Escolástica, la Tradición, la Exégesis y la Interpretación; o pueden ser ciencias exotéricas, como la Literatura, la Retórica, la Gramática, la Caligrafía, el Cálculo, la Agrimensura y la Contabilidad, y otras semejantes.30


    5. El viaje del alma corpórea hacia la felicidad en Mulla Sadra


    La mayor felicidad, la mayor virtud y gracia, es adquirir la verdadera sabiduría divina y perfeccionar la facultad intelectual


    Mulla Sadra Shirazi, Divine Manifestations


    Muhammad Ibn Ibrahim Sadra Din al-Shirazi, conocido como Mulla Sadra o Sadr al- muta’allihim, nació en Shiraz (actual Irán) en 1571. Desde muy joven mostró grandes cualidades intelectuales y espirituales. En Isfahán estudió con importantes sabios shiítas como Shaykh Baha ’ud-din‘ Amili y Mir Damad, adquiriendo un profundo conocimiento de diferentes ciencias. Durante siete años se retiró de la vida pública en el pueblo de Kahak, cerca de Qom, antes de ser invitado por el gobernador de Fars para enseñar en Shiraz. Murió en Basora (actual Irak) en 1640, cuando realizaba su séptima peregrinación a La Meca.


    A pesar de ser una de las figuras más importantes de la filosofía islámica, su obra es relativamente poco conocida en el mundo hispanohablante, y solo ha sido recuperada por los estudiosos occidentales en el siglo XX, debido en parte a la actitud con la que se ha contemplado a la filosofía islámica después de Ibn Rushd (Averroes) en Occidente.31 Como afirma Nasr:


    La visión cristiana medieval del islam no solo influyó en la actitud de Europa hacia el islam y la civilización islámica en siglos posteriores, sino que también moldeó las opiniones de otras civilizaciones a través de la cultura europea post-renacentista sobre el islam […]. Lo que se ha estudiado hasta ahora en el mundo occidental ha sido principalmente el aspecto de las artes y ciencias islámicas que contribuyeron a la formación de la cultura de la Alta Edad Media en el mundo latino.32


    De esta manera, el lugar que se había reservado a la filosofía islámica en las universidades occidentales era el de mero transmisor del pensamiento griego. Por tanto, la producción filosófica en el mundo islámico, posterior a Ibn Rushd, fue prácticamente ignorada hasta el siglo pasado.


    Incluso en obras recientes de arabistas destacados se mantiene este corte temporal y conceptual. A esta visión se adhiere uno de los máximos referentes en el estudio de la filosofía islámica en el mundo hispanohablante, Rafael Ramón Guerrero, quien sostiene:


    al establecer los límites a la hora de escribir la historia de la filosofía en el islam […] la circunscribo a ese movimiento continuador de la misma tradición de la filosofía griega que es la nuestra. […] En este sentido, puede decirse que la falsafa terminó con Ibn Rushd.33


    Como afirma Nasr, el paso que se dio en el pensamiento islámico, desde el racionalismo hacia una forma de conocimiento basada en la intuición y la iluminación, era desconocido en Occidente hasta hace relativamente pocos años. En la actualidad, gracias a la labor de diferentes académicos e instituciones universitarias, ningún trabajo que pretenda analizar el pensamiento islámico y su historia puede obviar una figura de la importancia de Mulla Sadra.34


    Para entender la propuesta de Mulla Sadra sobre la felicidad es necesario, como hicimos anteriormente con los autores analizados, considerar su cosmovisión general.


    Como dice Zahra Khazaei, la idea de felicidad en Mulla Sadra se explica: “[…] a partir de sus principios filosóficos como la primacía metafísica de la existencia (asalat- al-wujud), el movimiento sustancial (al-harka al-jawhariyya), así como la unidad del intelecto, inteligente e inteligible (ittihad al-‘aql wa-l-‘aqil wa-l-ma ‘qul)”.35 Estos tres aspectos señalados en esta cita requieren de una explicación más detallada.


    1) La primacía metafísica de la existencia (asalat-al- wujūd) se refiere a uno de los puntos más interesantes de la filosofía de Mulla Sadra, donde la existencia tiene preeminencia sobre la esencia (alterando así el modelo platónico clásico). La existencia es entonces una única realidad, la realidad de todo el universo, que se despliega y se diferencia en grados que se distinguen por su intensidad. Esta gradación intensiva se llama tashkik.


    La realidad es una y unificada; no es otra cosa que wujūd (existencia), pero también es graduada y posee muchos niveles, desde el wujūd de un mosquito hasta el de Dios cuyo Ser es, sin embargo, trascendente respecto de todos los existentes en el orden creado. Además, aunque todo lo que percibimos consiste en una quiddidad o esencia que posee wujūd, en todos los casos es el wujūd y no la quiddidad lo que es principal y lo que otorga realidad a lo que percibimos.36


    2) El movimiento sustancial (al-harkat al-jawhariyya) se refiere a la propuesta sadradiana según la cual una misma entidad adopta un crecimiento ontológico que modifica su esencia. Según Mohammed Fanaei Eshkevari:


    […] el movimiento sustancial significa un cambio continuo de una cosa, y esto requiere la pérdida de sí misma o la extinción continua de una esencia y el surgimiento de otra esencia. […] Con el movimiento sustancial, una cosa, en cada momento, alcanza una nueva identidad. Pero debido a la continuidad entre las identidades, la unidad individual de la identidad se conserva a pesar del estado de movimiento.37


    3) La unidad del intelecto, inteligente e inteligible (ittihad al-‘aql wa-l-‘aqil wa-l-ma ‘qul) se refiere a la idea según la cual el conocimiento de algo afecta directamente al conocedor; el conocimiento no está contenido en la mente del conocedor sino que lo modifica: “Sabemos según quiénes somos, y quiénes somos se ve afectado por lo que sabemos”.38


    Estas ideas permiten comprender la propuesta de Mulla Sadra con respecto a la felicidad humana. Según este autor, el alma humana, al descender al mundo de las formas, se encarna; es decir: “[…] el alma es corpórea cuando surge. Es como si rezumara del cuerpo y luego se fabricara una forma. […] el alma humana es mundana en su origen, y está necesitada de materia”.39


    A partir de allí, el alma humana debe emprender el camino del crecimiento ontológico que la lleve al pleno desarrollo de sus potencialidades. Recordemos que para Mulla Sadra, el ser humano ocupa un lugar de preeminencia en la creación, el hombre es “[…] el fruto más alto, la esencia más pura, y lo último de la existencia de todos los demás seres”.40 Pero este es un nivel a alcanzar, el ser humano debe crecer paulatinamente en conocimiento y operar en sí mismo un cambio sustancial que lo acerque a las estaciones superiores.


    El conocimiento, como ya hemos señalado, modifica al conocedor y lo vincula existencialmente con lo conocido. Por tanto, el conocimiento al que se debe aspirar es el de las cuestiones divinas y la existencia (wujūd): “El alma se perfecciona conociendo a Dios, Sus atributos y Sus obras y el retorno final de todas las cosas a Él”.41


    Como afirma Zahra Khazaei:


    según Mulla Sadra, las acciones, las intenciones, las disposiciones y el conocimiento son los factores constitutivos en la formación de la identidad humana. Entre estos factores, el conocimiento es el principal factor a través del cual se determinará la identidad humana. […] Cuanta más verdad se conoce, más piadoso se vuelve, como resultado de lo cual, se vuelve más feliz.42


    En su obra más famosa, Al Hikmat al-muta’aliyya fil- Asfar al- ‘aqliyyat al- arba’a (La Filosofía Primera, acerca de los cuatro viajes del intelecto), Mulla Sadra detalla el viaje del conocimiento que debe emprender el intelecto humano. El ser humano parte de la creación y asciende a la Divinidad para volver luego, transformado ya a partir de una comprensión integral de la realidad y la existencia, a las criaturas.


    5.1. Los cuatro viajes del intelecto humano


    Desde la obra de Mulla Sadra se pueden identificar los siguientes momentos de ese itinerario que realiza el hombre:


    Cuadro 3. Los cuatro viajes del intelecto según Mulla Sadra


    

      

        

        

      

      

        
          	
            El viaje desde las criaturas hacia Dios

          
          	
            Desde el mundo de la creación hacia el de la Verdad – Realidad

          
        


        
          	
            El viaje en Dios con Dios

          
          	
            Dentro de la Verdad – Realidad con la Verdad – Realidad misma

          
        


        
          	
            El viaje desde Dios hacia las criaturas con Dios

          
          	
            Desde la Verdad – Realidad hacia la creación, con la Verdad – Realidad misma

          
        


        
          	
            El viaje en el mundo de las criaturas con Dios

          
          	
            Dentro de la creación con la Verdad – Realidad

          
        


      

    


    La espiritualización del cuerpo a partir del desarrollo de las potencialidades del alma se realiza, por lo tanto, desde el conocimiento siempre transformador, que es el fundamento de las acciones virtuosas.


    Mulla Sadra dice con respecto a la reflexión profunda sobre la existencia y su relación con la felicidad humana:


    Sabed que la existencia es bondad y felicidad, y la conciencia de la existencia también es bondad y felicidad. Pero los existentes tienen distintos grados de perfección e imperfección. Cuando la existencia es más perfecta, su desapego de la no existencia es más [real], y la felicidad en ella es más inmediata. […] La felicidad como conciencia de la existencia (al-shu‘ūr bi’l-wujūd) es la verdadera felicidad, pues no se encuentra en la realidad fugaz del devenir, sino en el hábitat permanente de la inteligibilidad.43


    Al comienzo de su obra Al Mazahir al Ilahiyyah fi Asar al-‘Ulum al- Kamaliyyah (Las Manifestaciones Divinas referidas a los secretos del perfeccionamiento de las ciencias), Mulla Sadra sintetiza magistralmente en una alabanza a Dios el camino hacia la felicidad humana completa, que supone, mediante la reflexión en torno a la existencia misma, el regreso del ser humano hacia el Dios Creador y Existenciador: “Glorificado seas Tú, oh Dios, el otorgante de la generosidad y la existencia, dueño de la gracia y la luz, sanador de las enfermedades de los corazones y liberador de las almas desde los velos de los cuerpos hacia el origen de la felicidad”.44


    6. Ideas finales


    Como señalamos en líneas precedentes, la selección de los tres autores analizados en el presente trabajo responde, en primer lugar, a la necesidad de visibilizar ciertas producciones de la filosofía islámica escasamente estudiadas en nuestro idioma. En segundo lugar, y ya con relación a la idea de felicidad humana, aunque los autores seleccionados coinciden en vincularla con la proximidad con Dios, encontramos en cada una de sus propuestas elementos que merecen ser destacados.


    En el caso de Ibn Miskawayh hallamos al menos tres aspectos relevantes con respecto a la felicidad humana: se adquiere mediante el desarrollo de virtudes teóricas y prácticas, se debe considerar tanto la felicidad del cuerpo como la del alma, y hay un claro énfasis en señalar el hecho de que solo mediante la vida en sociedad puede el ser humano perfeccionarse éticamente y acceder a una existencia feliz. La propuesta de Ibn Miskawayh trasciende la idea de que la unión entre los seres humanos responde a la necesidad de satisfacer y garantizar la subsistencia material y sitúa en las relaciones humanas la posibilidad del desarrollo moral y espiritual del ser humano.


    Por su parte Tusi señala, en primer lugar, la dignidad del ser humano dentro de la jerarquía de seres creados, con la responsabilidad que esa posición supone a la hora de desarrollar aquellas capacidades y características que son específicamente humanas y que conducen a la verdadera felicidad; y, en segundo lugar, incorpora un tipo específico de felicidad (la felicidad cívica) relacionada con la organización de la vida colectiva, que va más allá de imaginar un orden lo suficientemente propicio para el desarrollo de las virtudes individuales.


    Finalmente, en la propuesta de Mulla Sadra podemos identificar tres elementos cruciales para alcanzar la felicidad: en primer lugar, la capacidad transformadora del conocimiento y de la conciencia de la existencia; en segundo término, la idea de que el cuerpo no es enemigo del alma sino simplemente un estado de la misma; y, en tercer lugar, la capacidad del alma humana para el crecimiento ontológico durante su existencia corpórea.


    Claramente, cada uno de los aspectos señalados en nuestros autores abre un abanico de temas a analizar con mayor profundidad. Nos basta, para el presente trabajo, con visibilizar parte del vasto universo de la filosofía islámica y ponerlo a consideración del público hispanohablante, con la esperanza de establecer espacios de intercambios más ricos y fecundos en el ámbito de la filosofía.
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