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Introduccion

La historia de Europa... seria la de una guerra despia-
dada entre campos solidarios e igualmente aterrorizados
por el fantasma, el fantasma del otro y su propio fantasma
como fantasma del otro,

J. Derrida

La serie de ensayos que aqui se reinen surge en torno a esa
alteridad fantasmal a que nos remite Derrida, que tiene miedo
de si misma y que adquiere forma y consistencia en el campo
de la magia. Este proyecto se formuld, en una primera instan-
cia, como una propuesta de lecturas criticas sobre la ambigua
naturaleza de la magia durante el Renacimiento: magia culta
reservada a los fildsofos, incluso a la “nueva teologia”, y ma-
gia popular transformada en demonomania y culto a Satanas,
el angel caido. Sin embargo, la propia dindmica del trabajo fue
llevando a una reestructuracién del ntmero de Acta poetica
que ahora se ofrece al lector. Ciertamente, nuestro interés gira
alrededor del periodo renacentista o, mas ampliamente, en
torno a los siglos xv al xvir; sin embargo, fue inevitable que
nos acercaramos a las fuentes del pensamiento magico que
durante el periodo fueron referencia obligada, tanto en el con-
texto de la magia alta como en el de la brujeria o magia
popular, y volviéramos los ojos al pasado, a la antigiiedad



clasica. Entonces el proyecto, en principio circunscrito a la
oposicidn magia culta/magia demoniaca en el Renacimiento,
adquirié un impulso mas amplio, no sélo en sentido retrospec-
tivo —qué hereda el Renacimiento, y cémo lo hereda—, sino
hacia adelante: cdmo se proyecta esta herencia hasta el siglo
x1x. No se ha tratado, en ninglin momento, de ofrecer estudios
exhaustivos de temas tan complejos. Mds bien se pretendié
dibujar un mosaico de realidades —filoséficas, artisticas, mito-
légicas y represivas— que dieran cuenta, aunque de manera
muy general, del sustrato mégico de mas de una de las esferas
culturales del periodo.

En este sentido, el ensayo de Paola Zambelli, “Perspectivas
escoldsticas y humanistas del hermetismo y la brujeria”, po-
dria considerarse como el niicleo original que abrié espacio a
la reflexion de este nimero; de ahi que ocupe un lugar funda-
mental desde donde pueda leerse y pensarse el problema de la
doble liga de la magia. Tal como Paola Zambelli lo plantea en
su trabajo, la magia adquiere su codificacién decisiva en el
siglo xv: durante el Renacimiento se definen los campos de la
magia culta y de la magia popular, magias ambas que no son
sino una, vistas desde siempre como opuestas, pero tal como
se oponen los dos lados de una misma moneda; una magia
relacionada, por un lado, con las esferas de la cultura alta y del
pensamiento filoséfico; por el otro, con la parte méas oscura de
un Renacimiento que no sélo fue esplendor, sino también ti-
niebla.

Sin duda, la brujeria, esa magia que no pudo elaborar un
discurso que legitimara su practica, tiene mucho que ver con
ese fantasma del otro, del cual uno huye porque, en el fondo,
tiene mucho que ver con el propio rostro. Quiza la brujeria
comparta su origen con la otra magia —la buena, la culta— pero,
a diferencia de ella, es una magia que se sale de los limites
“institucionales”; es una magia que se quiere “libre”, no atada
a la Iglesia, ni a la teologia, ni al arte, ni a la filosofia, aunque
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también de ellas se nutra. Magia ancestral que de ahora en
adelante e, insistimos, a pesar de su hermandad de principios
con la magia alta o magia natural de un Ficino o de un Pico
della Mirandola, tendrd un final tragico: la caza de brujas.

No todos los trabajos aqui reunidos hacen explicito este
planteamiento ni ponen sobre la balanza el destino de ambas
magias: la hoguera y la infamia, por un lado; por el otro, la
filosofia y el conocimiento cientifico. Y, sin embargo, leidos
desde la perspectiva de este doble destino (que en ultima ins-
tancia es desde donde se ha pensado), todos y cada uno de
ellos aportan una vision del sustrato magico humanista de este
periodo en particular, en el cual hermetismo, tradicidén neopla-
tonica, magia natural, mitologia cldsica y brujeria forman ese
gran y maravilloso calidoscopio que fue el Renacimiento.

...Ciertamente Eros

y Afrodita se fueron lejos...

Ahora, voy a embrujario sahumando inciensos. jVamos, alumbra,
Luna, con gran fulgor! Diosa, en voz baja voy a invocarte,

y a Hécate también, la subterrdnea, que incluso perros

temen, cuando ella marcha por tumbas muertas y en negra sangre:
Hécate horrenda, salve; por esta noche sénos propicia..,

Teocrito

Al abrir el nimero con el bellisimo poema de Tederito, La
hechicera (en la traduccién de Felipe Sanchez Reyes y de
Pedro Tapia), entramos de lleno en el mundo enigmético y
ambiguo de la magia: la hechicera de Tedcrito es una maga
antigua, un tanto ingenua, que busca un resultado erético me-
diante encantos y filtros de amor, pero que al mismo tiempo
invoca a Hécate, diosa del Inframundo y las oscuridades, para
elaborar “venenos nada inferiores a esos de Circe”; es tanto
una maga blanca auspiciada por Afrodita, como una bruja que
participa, gracias a Hécate, de poderes oscuros y mortales. El
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poema, pues, es un delicioso ejemplo que sintetiza en sus
“ardientes” versos la naturaleza ambigua de la magia desde la
antigiiedad clésica. Sin duda, Simeta, la desdichada hechicera
del poema de Tedcrito, es una representante de la magia popu-
lar, pero el poema mismo, como literatura, nos introduce en el
mundo de la magia culta.

Asi pues, el poema de Tedcrito es la representacién poética
de la concepcion de magia entre los griegos, que constituye el
trasfondo sobre el cual se ha construido la magia en Occiden-
te. El ensayo de Pedro C. Tapia, “La magia de la hechicera de
Tedcrito”, ilumina esa concepcidn griega: a partir de elemen-

‘tos populares y con la influencia de la magia del Oriente,
especificamente la de los caldeos y la de los persas, se fue
configurando la magia de los griegos; en ella tuvo un papel
fundamental la doctrina, difundida y precisada por Platén, de
los daemones, esto es, de los seres intermedios entre la divini-
dad y el hombre, que hacen posible la magia. Ahora bien,
como escribe Pedro Tapia:

ya desde la antigliedad se distinguia entre magos y magos,
magias y magias... [y hay] tres tipos de magia, de las cuales,
dos son totalmente opuestas: la “tetrgia” y la “goecia”; en
medio de ellas estaria, al centro, la “magia en sentido es-
tricto”... A las tres les es comin tanto Ja violencia que ejercen
sobre los poderes superiores, como la busqueda de efectos
que estdn fuera de lo normal; sin embargo, se distinguen, por
una parte, en la clase de efectos que se proponen; por la otra,
en la manera como influyen sobre los poderes superiores, y
finalmente, en los tipos de violencia a que recurren.

Por consiguiente, ya a partir de un poeta del siglo 1 a.
C., encontramos la problemdtica clasificacién de la magia a
la que aludiamos antes. ;Quién es capaz de dilucidar con
claridad cudl es la magia permisible que, no obstante la
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violencia que ejerza sobre lo natural, haga posible sola-
mente “buenos efectos”?

Quiza el contraste més dramdtico entre magia culta y magia
popular, en la antigliedad, se dio en la persona de Apuleyo. En
su Apologia, de la cual Patricia Villasefior presenta aqui la
traduccién de algunos fragmentos, el autor se declara como
filésofo platénico, que se interesa por conocer las causas de
las cosas; sin embargo, a lo largo de su discurso queda la
incertidumbre de si Apuleyo fue culpable, al menos, de cono-
cer peligrosos secretos magicos. No hay que olvidar que su
Metamorfosis (o El Asno de Oro, como llamé san Agustin a
esa enigmadtica novela) se convertirfa en lectura favorita y
referencia obligada, en lo que toca a la magia, en los siglos
subsecuentes. Sin duda, €l quiso ser uno de los magos que
utilizan sus poderes en favor de la naturaleza, pero todo mago
es también capaz de destruir y violentar con sus poderes el
mundo natural. ;Qué separa la magia sublime de la magia
perversa?

Por otro lado, la relevancia de Apuleyo, en la relacion con
la magia, no radica solamente en su novela, sino en el hecho
de que, como filésofo “platénico”, haya asumido y completa-
do la teoria demonoldgica, en su De deo Socratis, teoria que
después serd desarrollada por Jamblico y Porfirio y condenada
asperamente por san Agustin. La doble cara de la magia es
evidente, pues, en la obra de Apuleyo, y su importancia per-
manecerd hasta el Renacimiento.

Del trabajo de Paola Zambelli hemos hablado desde el ini-
cio. Se trata, en todos los sentidos, de un ensayo erudito sobre
la ambigiiedad que atraviesa el universo de la filosofia mégica
del Renacimiento. ;Por qué esta filosofia mégica logra esca-
par, en términos generales, a la pira ardiente, mientras que la
magia que llamamos popular es silenciada por el fuego? ;Qué
hace de los filos6fos, que a si mismos se denominan magos
naturales, una casta de elegidos entre las miles de victimas que
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mueren por haber practicado, en la mayoria de los casos, una
magia que sigue los mismos principios de simpatia, de conta-
gio, de semejanza? Este, nos parece, es un punto central en la
argumentacién de la doctora Zambelli que, a partir de un reco-
rrido atento y agudo a través de la filosofia mas destacada de
la época, subraya en cada uno de los fildsofos citados la nece-
sidad —quizds por temor a la institucién inquisitorial, quizas
por otras razones— de recortar su actividad dentro de una ma-
gia licita orientada al mejor desarrollo del humanismo rena-
centista. Baste citar el texto de Johannes Butzbach en defensa
de Tritemio en donde expone breve pero certeramente la posi-
ci6on de Pico della Mirandola.

..que no entienden, o no quieren entender, que en su libro
(refiriéndose a Tritemio), él se refiere a la magia natural;
ensefia... como lo hizo reciententemente el erudito Pico, que
esta magia es diferente y tiene que distinguirse de la otra, que
es sacrilega y criminal. En efecto, nadie que haya leido la
Apologia de Pico podria dudar de este “doble caracter de la
magia”; como dice el autor, una de las dos se ocupa de todo el
trabajo y la autoridad de los demonios, practica ciertamente
abominable y no natural. La otra es, cuando se la examina de
manera correcta, nada sino la perfeccién absoluta de Ja filoso-
fia natural”.

Sin aventurar una respuesta categérica al problema de las
dos magias, Paola Zambelli muestra en su riquisimo ensayo el
lugar y la funcién que tuvieron los filosofos y, en general, la
magia alta, en la persecucién de la brujerfa. Ficino, el gran
traductor de Platén y de los libros herméticos y Pico, el tra-
ductor y difusor de la magia cabalista de los numeros, son
algunos entre quienes, consciente o inconscientemente, alenta-
ron ese gran marasmo que fue la caceria brutal de la magia
popular. Con ello cercenaron una parte de si mismos, al igual
que los autores del Malleus, para sobrevivir frente a ese fan-
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tasma que recorria Europa y que les devolvia, para ellos defor-
mada, su propia imagen. La creacién de la bruja fue el amu-
leto con que pudieron protegerse de la represién y la tortura.

Uno de estos demonios es Eros... él acecha lo bello y lo
bueno, pues es varonil y audaz y vehemente, un terrible
cazador, siempre tramando ardides, deseando y procu-
rando la prudencia, filosofando a través de toda la vida,
un terrible mago y hechicero y sabio; y no es ni inmorial
ni mortal...

Platén

El ensayo de Esther Cohen, “La Venus desdoblada: en torno a
la filosofia del amor en Ficino”, puede considerarse, en mas
de un sentido, como la continuacién de las tesis anteriores. De
la misma manera en que se ha hablado de la existencia de dos
magias, Ficino elabora en su Comentario al Banquete de Pla-
tén una filosofia que propone, como eje de la erdtica rena-
centista —dira Esther Cohen—, la existencia de una Venus
doble, que siendo celeste y sublime aspira a la Belleza divina,
pero que al mismo tiempo es susceptible, por su propia natura-
leza, de descender a una belleza que poco aspira a la espiri-
tualidad y mucho anhela lo carnal, el cuerpo y sus pasiones.
En esta particular interpretacién del texto de Ficino, Cohen
plantea, también aqui, una ambigiiedad con respecto a la Be-
lleza, que es Eros, que es copula mundi y que, como diria
Platon, es magia. Ficino propone desde el inicio del De amore
una jerarquia de los sentidos, pero es justamente esta jerar-
quia, encabezada por la mirada sublime y contrapuesta al tacto
como la “perturbacién de un esclavo”, la que lo lleva —al
menos en la explicacién de la autora— a un camino sin salida
donde la vista, siendo el més sublime de los sentidos, se ve
emparentada, via la melancolia, si no explicitamente con el
tacto, si con la locura de las pasiones:
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Ahi donde Ficino sélo delinea de manera general las fronteras
entre el deseo y el abuso del deseo, la desviacién que separa
el desear del apasionarse, he aqui que Saturno, dios de los
contrarios, viene a “salvarlo” de las turbulentas aguas de ese
Amor que no es so6lo perturbacién de la sangre, peste, como lo
habia sido hasta la Edad Media, sino éxtasis y contemplacion
del divino rostro. Saturno se convierte, y ésta serd una de las
aportaciones mds sensibles al pensamiento moderno, en el
dios del desdoblamiento mas radical: de la bilis negra y su
influencia maligna a la bilis negra como dignificacién del
trabajo intelectual y artistico, pasando por la melancolia, en-
fermedad del cuerpo y concretamente de la sangre, pero tam-
bién alienacién del alma que busca desesperada la comunién
con Dios.

Asi pues, Ficino, en su tratado sobre el Amor, tampoco
escapard, como ya lo apuntaba Paola Zambelli, a la doble liga
de la magia, compleja y contradictoria.

En “Las diversas valoraciones de la magia en el Renaci-
miento”, Elia Nathan nos conduce al centro de esa polémica
renacentista en torno a la magia, pero esta vez desde la pers-
pectiva de la magia popular, que ella llama “magia baja”, en
su modalidad de “brujeria”. La autora revisa el problema de la
persecucién de las brujas y su posible asociacion tanto con la
magia culta como con la demonomania: ella propone, como
razén fundamental de la persecucion, el culto abierto al demo-
nio. A partir de este elemento definitorio, la “magia alta”
construye la categoria misma de bruja y la condena: “para las
élites cultas, que crearon el concepto “europeo” o “clasico” de
brujeria, foda la magia baja era una practica ilicita por ser
sobrenatural o, mejor dicho, demoniaca”. Sin embargo, la opo-
sicién magia alta/magia baja y sus subdivisiones, tal y como
lo expresa Elia Nathan en su trabajo, despierta ciertas inquie-
tudes, pues, si bien es cierto que la magia culta tuvo que ver
directa o indirectamente en la persecucién de las brujas, es
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cierto también que no todos los magos cultos del periodo
lograron escapar a la tortura o a la pira. Baste recordar el
destino de Giordano Bruno o las constantes acusaciones en
contra de Agripa el Mago, quien fue un audaz defensor de las
brujas, aunque no de la brujeria en si. Y a estos dos filéscfos
podrian sumarse otros tantos que pusieron en peligro sus vidas
para acabar con la brutal persecucidn de una magia, que, como
lo queria Johann Weyer, no era sino una practica de mujeres
aquejadas de un grave estado de melancolia.

El articulo de Raymundo Mier, “Brujeria y misticismo: jui-
cio, milagro y arrebato como figuras de la certeza”, plantea
justamente el problema de la fragilidad de una préctica que en
cierto contexto puede clasificarse como sublime y santa,
mientras que en otro puede no ser sino €l ejercicio maligno del
diablo y sus servidoras. Se trata pues de la ambigiiedad de los
signos, de un régimen de incertidumbre y de certezas transito-
rias que puede convertir, de un momento a otro, un acto de fe
en una herejia maldita. No hay, parece decirnos el ensayo de
Raymundo Mier, un paradigma absoluto que divida con clari-
dad el universo de lo divino del infierno de lo satanico. “La
certeza se sitlia en la inminencia de 1a mentira. Todo miente,
todo violenta el orden, lo impregna con la incertidumbre que
es también omnipresencia del mal: ese mal no proviene sola-
mente de la transgresion, involucra los jirones de la memoria...
la metamorfosis corrompe no sélo la percepcion de los otros
sino la de si mismo”. El fantasma del mal encarnado en la
bruja recorre Europa, pero es también un fantasma que habla
del hombre de su tiempo, de sus temores y de sus propios
fantasmas. El mal, encarcelado en un cuerpo, no los libera de
sus miedos: “el nombre del mal lo impregna todo: lo mismo el
orden cotidiano, como el espacio de lo sagrado”, escribe el
autor. “Lo aterrador —continia— es que todo acto y toda me-
moria puede ser prueba de culpabilidad; el demonio puede
arrastrarlo todo, encubrirse en toda piedad... irrumpir en cada
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palabra desdefiosa o incluso en la condescendencia... el mal es
hereditario, contagioso; su estrategia elige caprichosamente a
sus servidores”. Lo que la caza de brujas pone al descubierto
no es la herejia transparente de una practica maligna sino lo
que podria llamarse, en términos de Mier, “los confines des-
dibujados del miedo”. Porque en cada bruja estd el filésofo
que piensa, el inquisidor que teme y por eso castiga, el hombre
comun que se doblega ante la alteridad que lo convoca. Ver-
dad y certeza no son ya términos con referentes fijos, sino
signos de incertidumbre, de defensa ante el miedo a lo desco-
nocido, a lo que escapa a la regla, a la institucién, miedo al
otro. En este contexto, y a través de un sugerente recorrido,
Raymundo Mier conduce finalmente tanto a la bruja como a la
mistica por caminos compartidos. ;Qué separa la exaltacion
mistica del arrebato demoniaco? Como escribe el autor:

en la figura femenina se confunde el lugar de la maternidad
con los origenes del mal, el cuerpo virginal con la lascivia, la
verdad del engendramiento de Cristo con las artimafias demo-
niacas, el silencio de la salvacion con la algarabfa de la seduc-
cidn; en ella se entremezclan con el régimen sagrado de la
iluminacién las resonancias arcaicas de deidades nocturnas,
saturnales, que la confinan al orden de la locura, 1a melanco-
lia, la sequedad. Los atributos saturnales la inscriben a su vez
en el espectro de lo satdnico; pero estos mismos atributos la
tornan propicia para el trayecto al éxtasis mistico.

Con “Artemisa/Diana o el enigma de los limites” de En-
rique Bonavides, nos trasladamos, del terreno de las practicas
madgicas propiamente dichas, al universo mitico que nutrié en
buena medida el imaginario de esa sociedad, que se vio a si
misma como el renacer de la antigiiedad y sus mitos. Una de
las cosas que sorprenden al lector del Malleus Maleficarum o
de cualquier otro tratado de demonologia de la época, es la
constante referencia a una Diana que acompafia y encabeza las
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procesiones de las brujas al sabat; nos sorprende ver a Diana,
a quien hemos conocido como la diosa de los bosques, la de la
castidad y pureza, la que fue capaz de castigar a Actedn por
contemplar inadvertidamente su desnudez, galopar desnuda
por la noche desierta conduciendo a las brujas a rendirle culto
al Diablo, a entregarse lujuriosamente a él. El ensayo de Bo-
navides arroja luz sobre esta aparente contradiccidn: la Ar-
temisa del mundo griego, la Diana del latino, tiene como ca-
racteristica esencial la de ser “diosa de las zonas limitrofes, de
las fronteras, de lo que es propiamente el reino del Otro”.
Ademas, Diana, como divinidad femenina, se expresa en plu-
ral, y de ahi su diversidad, de ahi también su cardcter enigma-
tico y peligroso. Como escribe el autor:

Artemisa es la diosa de los “otros”, esto es, de todos aquellos
que entran en la categoria de lo diferente: el extranjero, el
joven o la mujer... En otro plano, Artemisa es asimismo “otra”
por ser una diosa... Este otro tipo de alteridad opera sobre un
gje vertical pues atrae al hombre para elevarlo hacia lo divino
o lo arroja al abismo del horror y la confusion.

Es claro, entonces, que la Diana renacentista, doble de la
griega Artemisa, tiene mas que ver con este caracter abismal,
con la diosa “salvaje, cruel, sanguinaria y sedienta de sacrifi-
cios humanos”, que con la casta y solitaria diosa de los bos-
ques. Esta Diana, recurrente en el mundo de la magia popular,
sera la diosa de un “erotismo sensual y por tanto peligroso”
que se abrid paso en €l Renacimiento.

El mito griego fue el alimento mas rico, explotado y explo-
rado del Renacimiento: la pintura, la filosofia, la literatura, la
arquitectura misma viven de €l. Por ello, tanto el ensayo de
Bonavides como el de Elena Pulcini, “Diétima. El mito plato-
nico del Eros y el “matriarcado” de Bachofen”, constituyen el
centro de la composicién de este nimero de Acta poetica.' La
reflexién de Elena Pulcini parte del discurso final del Bangue-
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fe de Platén, donde una mujer, Didtima, es la encargada de
“concluir” el discurso sobre el amor. “Diftima —escribe la
autora— es la Unica depositaria de la auténtica visién platdnica
del Eros”. Y éste, por su cardcter de daemon, es decir, de
intermediario entre los hombres y los dioses, tiene una natura-
leza doble y ambivalente. Resulta interesante poner en rela-
cién el ensayo anterior, sobre la figura de Diana, con éste, que
deposita en Eros muchas de las caracteristicas que conforman
la compleja personalidad de esta diosa. Dice Pulcini al respecto:

“Demoniaco”, en efecto, es todo aquello que asalta misterio-
samente al hombre desde afuera con la potencia de un impul-
so irresistible y lo empuja a la accién, provocandole un temor
reverente y relacionando de esta manera su naturaleza interior
con el &mbito de lo trascendente.

Lo misterioso, lo ambivalente, ;no son acaso rasgos que
remiten también a la enigmética diosa de los bosques? La
figura de Eros, exaltada durante el Renacimiento, con todas
sus connotaciones de “indigencia”, “vagabundaje”, “astucia”,
“ingenio”, y con su capacidad de abrir el acceso a lo divino asi
como de sumergir el alma en el universo inferior y cadtico de
las pasiones, ;jno nos devuelve en cierta medida la imagen de
una diosa que es casta y pura, pero que puede al mismo tiem-
po estar inmersa en lo que llamaria Pulcini, “las partes fango-
sas del alma”?

Diétima, la portadora auténtica de la verdad de Eros, queda
asociada, en el discurso de la autora, con lo femenino lunar y
con la teoria del matriarcado de Bachofen. La “cara escondida
del platonismo”, como define Elena Pulcini a la teoria del
Eros, asocia finalmente a Didtima con Psique y con el propio
Eros: “Como Safo y Psique, Di6tima pertenece pues a ese
mundo hacia el cual Platén se siente impulsado irresistible-
mente a volver la mirada para alimentarse de una sabiduria
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mas antigua, inspirada en los misterios érfico-dionisiacos de
la civilizacién matriarcal”.

Platén, como se ha visto a lo largo de esta introduccién, es
quizd la mas importante referencia en el contexto de la cultura
y de la magia renacentistas. La traduccién de sus obras por
parte de Marsilio Ficino y la formacién de la Academia de
Florencia haran de la teoria platénica y neoplaténica un topos
inevitable de la cultura del periodo. Tal vez la muestra més
palpable de esta influencia en el entorno cultural es el efecto
que tal teorfa produjo en la pintura del Quattrocento y Cin-
quecento italianos. Annunziata Rossi, en su ensayo “Sandro
Botticelli neoplaténico”, nos hace ver que la pintura de este
artista esta altamente impregnada del neoplatonismo ficiniano.
Se trata, en el mismo tono de los ensayos anteriores, del resca-
te de una teorida que deja abiertas las puertas tanto al “candor
imaginativo y la frescura de sentimientos” como a la “sen-
sualidad morbida y hasta malsana”. Como bien lo expresa la
autora a través de las opiniones de Pater y de Lorrain, la
belleza ¢n Botticelli despierta ambiguas sensaciones:

St Pater habla de la belleza remota y sonambulesca, fragil y
andrégina de las figuras boticcelianas, en contraluz casi tras-
parentes, Lorrain va mas alld, y se detiene asi en las bocas
botticelianas: “Ah, las bocas de Botticelli, esas bocas carnales
frescas como frutos, irénicas y dolorosas, enigméticas en sus
pliegues sinuosos, de las que no puede decirse si estan callan-
do suavidades o blasfemias” (la cursiva es nuestra).

En este “encuentro” de contrarios, que pareciera lugar co-
mun en la época, Botticelli resulta un ejemplo sobresaliente. A
la aparente suavidad de la linea botticeliana, Rossi opone una
mezcla de sagrado y profano; ante la reduccién de este artista
a un puro décor, la autora llama la atencién sobre el elemento
melancolico que penetra en toda su obra. La melancolfa, como
va se ha dicho antes, es un tema recurrente en la cultura rena-
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centista y, como unidad de contrarios, ella lo destaca en la
obra de este pintor: “la melancolia fue considerada una fuerza
intelectual, la via de acceso a los estados excepcionales de la
creacion. Sin embargo, dice Ficino, no era preciso nacer bajo
el signo de Saturno para ser genios, porque todos los hombres
de talento estan sujetos, por su misma actividad, a Saturno. En
fin, el genio es melancélico por antonomasia”. Y esta melan-
colia sublime es la que aparece representada en el Nacimiento
de Venus y en La Primavera.

A la par del platonismo, el corpus de los tratados hermé-
ticos es una fuente indiscutiblemente importante de la magia
culta renacentista. De hecho, la traduccién de los textos platd-
nicos que llevaba a cabo Ficino fue suspendida, por orden de
Cosme de Médicis, para darle prioridad a la traduccién del
Corpus Hermeticum. En su ensayo “En busca del hermetis-
mo?”’, Ernesto Priani introduce al lector en la filosofia intima
del hermetismo y en su relacién/oposicién con la teoria gnds-
tica. Como bien lo dice el autor, el hermetismo como tradicién
magica “es un producto del didlogo entre la tradicién religiosa
egipcia y el gnosticismo”, que trata en ultima instancia de
superar el dualismo radical del gnosticismo para dar lugar a
algo totalmente distinto. El hermetismo, en este sentido, trata-
ra de recoger el valor del acto creativo como manifestacion del
poder y del dominio que el cosmos ejerce, a través de los
astros, sobre todas las cosas, pero también, y esto es de suma
importancia, la posibilidad de que el hombre tenga acceso a
ese poder. Esta naturaleza ambivalente del hombre, mortal e
inmortal, se manifiesta de manera clara en el Asclepio donde
se escribe:

Por ello, Asclepio, es tan gran maravilla el hombre... Pues
pasa a la naturaleza de un dios como si él mismo fuera dios;
tiene trato con el género de los demonios, sabiendo que ha
surgido del mismo origen... {Oh, de qué mezcla privilegiada

18



estd hecha la naturaleza del hombre!.. Tal es su posicion de su
privilegiado papel intermedio que ama a los seres inferiores,
y es amado por aquellos que le son superiores. Cuida la tierra,
se mezcla con los elementos por la celeridad de su pensa-
miento... Todo le estd permitido: el cielo no le parece dema-
siado alto, pues gracias a su ingenio lo considera muy
cercano... £s todas las cosas a la vez, a la vez estd en todas
partes.

Resulta evidente, después de leer estas lineas, la razén por
la cual el hermetismo se convirtié para el hombre del Re-
nacimiento en una fuente dorada donde construir su propia
imagen, “recuperandose a si mismo, en contraste con la alie-
nacién del gnéstico o la triste resignacién del estoico”. Para el
hermético renacentista, no se trata mas de sucumbir ante la
dualidad sino de darle cuerpo, de devenir e ir al encuentro de
la riquisima condicién doble del hombre, transmutar lo que
era condena en el motor mismo de la existencia. Por ello se
recurre a la magia hermética: es ella la . que hace al hombre
similar al Nous, al demiurgo, y lo salva, curiosamente, al afir-
mar la terrenalidad humana misma.

En el ensayo que cierra este volumen, el interés esta puesto
en la trayectoria que siguié el pensamiento magico del Renaci-
miento, y en cémo resurgié en el siglo x1x, en lo que José
Ricardo Chaves considera como el tercer gran momento histd-
rico de la magia en Occidente. En su trabajo, “Magia y ocul-
tismo en el siglo x1x”, el autor nos presenta un panorama de la
magia en los centros de actividad mas importantes de la época,
Francia e Inglaterra. En ese recorrido, José Ricardo Chaves
puntualiza la gran influencia que el Renacimiento ejercié so-
bre el pensamiento mégico y ocultista del siglo xix; en ese
siglo se rescatan, sin duda, los didlogos del Corpus Herme-
ticum, pero también los nombres que mas peso tuvieron en la
tradicién mégica renacentista, como Pico della Mirandola,
Reuchlin, Agripa el Mago, John Dee y Giordano Bruno, nom-
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bres todos que sustentan una cultura —no subterrdnea, como se
pensé en algin momento— que se construyd sobre la base del
acercamiento magico a la naturaleza. La magia, tal y como se
plantea aqui, es, mas que nada, una reflexién filoséfica, no
exactamente al modo renacentista, sino tendiendo a una espe-
cie de “democratizacién”: la magia, sea la culta o la popular,
porque se apoyan ambas en el sistema analégico, conducen al
hombre a un mejor conocimiento y exploracion de la naturale-
za humana. El autor se centra basicamente en dos escritores de
la época que hicieron posible el florecimiento del ocultismo en
el siglo xix: Eliphas Lévi y Francis Barret, y de su recorrido
por las ideas ocultistas decimondnicas, conjuncion de las dos
magias, José Ricardo concluye:

Es notoria la estrecha vinculacion que la magia establece con
la literatura en el pasado siglo. Esto se entiende mejor cuando
pensamos que, dada la represion que la cultura reformada
ejercid sobre el imaginario renacentista, la magia se vio des-
plazada en la correlacion de ideas.... la magia dejé de ser cada
vez mas un medio para transformar el mundo exterior, y sélo
o principaimente el lado interno de ella, reflejado en la propia
personalidad.

Asi pues, termina José Ricardo Chaves, si bien “durante el
Renacimiento la magia estuvo ligada a la ciencia, al arte y a
las humanidades”, a partir del siglo xi1x sus referencias cultura-
les se restringen al ambito del arte y, sobre todo, al de la
literatura, porque, dentro de la sociedad burguesa, la magia
debe reubicarse en el campo de la “fantasmagoria confesa” y
tornarse ficcion.

Podriamos concluir con esta reflexion: el fantasma del otro,
que por siglos se encarnd en las figuras, casi siempre contra-
puestas, del mago y de la bruja, ha dejado ya de estar repre-
sentado en ellas. Quizd el hombre del siglo xx, aunque no
haya dejado de sentir fascinacion por la magia, haya termina-
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do por relegar Su propia faceta 1rra01ona1 al-ambito de la fic-
.Cion, y haya reducido esas figuras al estado de- suefio, de
alucmacmn o de cuento de hadas. O quizd.-esa alterldad fan— _
~tasmal se haya encamado en otras figuras, quiza el temor y el
0d10 hayan solamente camb1ad0 derostro.

",
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