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Introducción


Questa chiese Lucia in suo dimando E disse: or ha bisogno il tu 


fedele Di te, ed io a te lo raccomando.


Infierno, II, 97-99


El presente texto busca explorar algunas relaciones entre arte y ciencia; se concentra en un periodo específico de la historia: la Baja Edad Media, y en un autor en particular: Dante Alighieri. La selección de la obra de Dante como objeto de estudio obedece a dos razones: en primer lugar, a su importancia histórica. Para muchos autores, La divina comedia es el texto central de la literatura medieval. Jorge Luis Borges llegó a considerar el poema de Dante como un microcosmos del saber medieval. En segundo lugar, la obra de Dante, en especial La divina comedia, dado el objetivo general que desarrolla, permite una aproximación a diversas cuestiones de ciencia y de cosmología. Hay que recordar que el poema trata un amplio espectro de temas: filosofía, teología, moral y política. Las discusiones cosmológicas no constituyen el eje del texto, pero resultan inevitables, dado el plan general de la obra. Dante quería mostrar el recorrido simbólico y moral del alma a través de los reinos sobrenaturales: el infierno, el purgatorio y el paraíso. La geografía de estos reinos, en muchos casos, se acomodaba al saber de la ciencia medieval, especialmente en los versos del Paraíso. Otro tanto ocurre en el Convivio.


Así, aunque para la mente medieval se tratara de lugares espirituales, se les podía describir físicamente. Dentro de la Iglesia se había desarrollado una amplia polémica en torno al lugar de las almas y de los ángeles. La patrística griega tendía a considerar que los seres espirituales no podían quedar ligados a un lugar físico, de modo que interpretaban alegóricamente las referencias bíblicas al más allá. No obstante, san Agustín insistió en dar a las sagradas escrituras una interpretación literal; la Iglesia de occidente siguió las indicaciones del santo de Hipona y trató de precisar los lugares correspondientes al Infierno, el Cielo y el Purgatorio dentro del universo físico. Son lugares habitados por almas pero son, ante todo, espacios físicos. Mostrar cuáles fueron los materiales de la ciencia medieval que Dante utilizó en la construcción de sus obras es uno de los propósitos del presente escrito. Así mismo, se trata de determinar de qué modo el poeta florentino modificó y adaptó el material científico en su creación literaria.


No significa lo anterior que Dante haya hecho un uso especializado y meticuloso del saber cosmológico medieval. Los objetivos de su obra eran distintos; de modo que con frecuencia el poeta da primacía a los aspectos simbólicos y literarios por sobre los puramente científicos. Tampoco puede esperarse que La divina comedia o el Convivio sigan con exactitud las teorías científicas que estaban en boga en su momento. Dante, en cuanto poeta, trabaja de manera muy libre su material. Tal como lo indicó C. S. Lewis (1967), los escritores suelen tomar aquellos aspectos de las teorías científicas que los seduzcan o despierten su imaginación, y los reelaboran de acuerdo con sus necesidades poéticas. Un ejemplo interesante puede observarse si se contrasta La divina comedia y el Convivio en lo referente al movimiento planetario. En el Convivio, Dante comenta ampliamente los círculos introducidos por Ptolomeo. En La divina comedia prescinde de ellos en favor de una versión más simplificada y perfecta del cosmos. No obstante, La divina comedia puede servir como un modelo que permita explorar las formas que tiene el arte de aproximarse al saber científico y utilizarlo imaginativamente en la creación de mundos poéticos. También permite hacerse a una idea de la cosmovisión que manejaba el hombre culto de la Baja Edad Media. Como se advirtió, no puede afirmarse categóricamente que el poema de Dante contenga una descripción exacta del estado del saber científico de su época; pero, sin duda, sí representa de manera aproximada lo que en ciertos círculos constituía una suerte de teoría sobre el cosmos, que debió ser aceptada y que sin duda circuló entre los hombres de letras.


En The Discarded Image, C. S. Lewis realiza un esfuerzo por explicar la literatura medieval a partir de lo que él denomina “el modelo medieval” (1967, pp. 4 y ss.). Se trata de una reconstrucción de lo que Lewis considera fue la cosmovisión de la Baja Edad Media. La base de dicho modelo, según Lewis, eran los libros, dado que, en su opinión, la cultura medieval fue en esencia una cultura de tipo textual. El saber medieval provenía de los auctores, es decir, de aquellas autoridades que por iluminación divina o por la luz natural habían llegado a una serie de verdades indudables. Por lo tanto, para comprender el mundo medieval es necesario, primero, reconstruir algunos de los textos considerados autoridades. Lewis hace un recorrido por diversos textos y autores que, a su parecer, configuraron el modelo medieval. Se trata de una amplia gama de autores, desde Platón y Aristóteles hasta san Agustín y santo Tomás, con un énfasis en la Biblia.


Me gustaría partir de esa intuición de Lewis y buscar, en primer lugar, los textos que fueron centrales en la configuración de la cosmología medieval. De esta manera, el plan de este escrito es el siguiente: en una primera parte se tratará de describir el material conceptual elaborado desde la Antigüedad Clásica sobre el tema particular de cosmología, así como la difusión de este material y su transformación en el medioevo europeo hasta llegar a Dante. En su Historia de la astronomía y la cosmología, John North (2001) reduce ese material a las teorías aristotélicas. Otro tanto proponen Helga Kragh (2007) y Alejandro Gangui (2008) en el estudio sobre la astronomía en la obra de Dante. Según estos autores, la cosmología dantesca es un simple calco del modelo de Aristóteles. Sin embargo, un análisis más cuidadoso permitirá mostrar una extensa serie de autoridades a partir de las cuales Dante elaboró su concepción del mundo. Buena parte del material del que disponía este autor provenía de la tradición clásica griega, especialmente de la obra de Platón y Aristóteles. Otra parte provenía de fuentes neoplatónicas, en especial de las obras de Plotino y Proclo, que habían llegado a la Edad Media a través de un complejo proceso de asimilación realizado por diversos autores latinos y cristianos.


En este texto se explorarán especialmente las obras de Macrobio y de seudo-Dionisio como ejes de dicha difusión. De esta manera, se quiere mostrar también que la recuperación del neoplatonismo en el arte y la literatura no fue un fenómeno exclusivamente renacentista, sino que ya en la Edad Media había ocurrido una aclimatación de las teorías de Plotino y Proclo en los medios artísticos y científicos. Mi recorrido empezará con el Timeo, de Platón, y el Tratado del cielo, de Aristóteles. Trataré de mostrar la influencia de estos textos en el pensamiento neoplatónico y luego mostraré una vía de penetración del neoplatonismo en la Baja Edad Media europea. Esa vía comprende unos autores intermedios, específicamente Cicerón, Calcidio, seudo-Dionisio y Macrobio. Luego mostraré la recepción dentro del cristianismo, a través de san Agustín, Grosseteste y santo Tomás de Aquino. Mi hipótesis en esta parte del trabajo tiende a subrayar la importancia de la obra de seudo-Dionisio areopagita en la difusión europea del platonismo y el neoplatonismo.


En este punto debo señalar que existe otra línea de difusión del neoplatonismo en Europa a través del islam. Un libro de Sylvain Gougenheim (2005) recientemente publicado ha desatado una fuerte polémica en torno al alcance de la influencia del islam en la formación de las ideas científicas medievales. Gougenheim minimiza la importancia del islam en la recepción de las teorías aristotélicas, pero afirma que el pensamiento árabe sí aportó a Europa una modalidad de pensamiento neoplatónico. Miguel Cruz Hernández (1981) ha realizado un seguimiento muy cuidadoso de la difusión de las teorías de Plotino dentro del pensamiento árabe, especialmente en los textos de Avicena y Algacel. De hecho, demuestra que el islam atribuyó a Aristóteles ciertas obras de Plotino, de modo que ya desde un inicio se mezclaban el aristotelismo y el misticismo neoplatónico en el pensamiento musulmán (1981, pp. 51 y ss.). Esta línea de difusión, insisto, ha sido trazada por Cruz Hernández, de modo que no será objeto de seguimiento en el presente escrito. Me concentraré en el mundo grecolatino.


En una segunda parte trataré de mostrar cómo Dante Alighieri se apropia y transforma el material científico en símbolo y alegoría. Es de anotar, siguiendo la tesis de C. S. Lewis, que la cosmovisión medieval no fue un producto exclusivo de Dante. Dicha cosmovisión constituía, más bien, un material disponible del que tanto Alighieri como muchos otros artistas pudieron echar mano para componer sus obras. Lewis ha mostrado que incluso en la obra de autores tan tardíos como Chaucer y Shakespeare puede rastrearse la influencia del modelo. Mi hipótesis es que Dante recibió dos modelos del cosmos, heredados de la tradición griega y del neoplatonismo, gracias a un largo proceso de asimilación dentro del cristianismo. Uno de esos modelos podría denominarse con cierta cautela modelo mecánico y proviene de Aristóteles y Ptolomeo. Siguiendo a North, Kragh y Gangui, la descripción del cielo que aporta este modelo es fundamental en la obra del poeta florentino. El segundo modelo podría llamarse místico o alegórico, y mi propuesta es rastrear sus fundamentos en el neoplatonismo.


Así, el universo de Dante es, a la vez, un espacio físico y una alegoría poética y religiosa. Debo aclarar el uso de la palabra mecánico en el contexto de este trabajo. Es sabido que la concepción mecanicista del cosmos es un producto tardío de la ciencia europea, en tanto que una larga tradición cosmológica consideraba que el universo, lejos de ser un objeto inerte, era en realidad un ser animado, vale decir, dotado de un alma. Esta concepción está en los griegos, los neoplatónicos y los medievales por igual y se opone radicalmente a la concepción mecanicista moderna. No obstante, a efectos de este trabajo, la expresión mecánico quiere referirse simplemente a un modelo del cosmos animado pero predecible en sus movimientos; un modelo, además, que permite una descripción muy precisa de los movimientos de los cuerpos celestes, que prescinde de las implicaciones alegóricas o místicas. En ese sentido restringido se llamará mecánico, por ejemplo, el modelo aristotélico, aunque el estagirita reconocía que el cosmos estaba dotado de alma, a la manera de un gran animal vivo. Sin embargo, Aristóteles no saca las implicaciones místicas y simbólicas de esta concepción, sino que se limita a observar los movimientos de los astros, a describirlos, a predecir sus revoluciones y a establecer las causas.


No es fácil determinar en qué momento de la historia los hombres empezaron a asimilar los cuerpos celestes con divinidades; no obstante, varios autores coinciden en afirmar que este fenómeno estaba extendido en Babilonia en la época de su esplendor.{1} Los babilonios, además, hicieron algunas observaciones astronómicas muy precisas, lo que les permitió predecir eclipses lunares y seguir el curso de los planetas gracias al empleo de técnicas matemáticas. Así lo han señalado Toulmin y Godfield (1965) a partir del análisis de distintas tablillas que datan de 2000 a. C. Así, pues, los babilonios disponían de unas técnicas de observación y predicción de tipo casi científico; por otra parte, utilizaban su saber para elaborar horóscopos y determinar las fechas faustas e infaustas. Además, como lo ha señalado Saxl (1989), no se privaron de ver en los cielos una compleja trama de dioses que controlaban el cosmos.


La tradición griega heredó los problemas y observaciones de los babilonios, pero aportó una especial capacidad para teorizar, es decir, para elaborar complejas explicaciones que dieran sentido a los datos y observaciones recogidos por la tradición. A riesgo de simplificar, se sabe que la filosofía jónica destacó la explicaciones causales y materiales, y que las privilegió por sobre las explicaciones de tipo religioso y mítico. No obstante, pensadores de la talla de Platón y Aristóteles, si bien siguieron el camino de buscar explicaciones causales a los problemas astronómicos, no fueron ajenos a ciertos aspectos teológicos que consideraban ligados a la cosmología.


Voy a defender la idea de que el mundo helenístico leyó la tradición platónico- aristotélica en su clave más mística, haciendo hincapié en los aspectos religiosos implícitos en dicha tradición. De este modo, la base más científica y mecánica fue puesta a un lado en favor de lecturas que destacaban el carácter divino de los astros. A mi modo de ver, estas lecturas pasaron a la Edad Media a través, especialmente, de la obra de seudo-Dionisio areopagita. Si bien el cristianismo no podía adoptar la tesis de que los astros fueran seres divinos, sí encontró el modo de darles a los planetas y las estrellas un lugar en la jerarquía angélica. Esto, por supuesto, planteaba varios problemas, por ejemplo, la posibilidad de un determinismo cósmico, contrario a la concepción cristiana del libre albedrio. De este modo, el mundo medieval creó una cosmovisión que vacilaba entre el carácter material o espiritual de los cuerpos celestes.


Siguiendo a Platón, los astros debían ser obra visible de Dios y, por lo tanto, participaban de ciertas imperfecciones y de cierta materialidad; por otro lado, eran identificados cada vez más con el reino espiritual prometido por la Iglesia. Esta vacilación se advierte en Dante quien, sin embargo, logró crear una imagen muy poderosa del mundo celeste. Me propongo mostrar algunos hitos de este recorrido. En ese sentido, algunos temas que me interesará mostrar son los siguientes: la espiritualización del cielo, la utilización de las metáforas de la luz para describir fenómenos físicos y espirituales, las metáforas físicas del ascenso y el descenso y el empleo de la alegoría como mecanismo capaz de espiritualizar el cosmos. Quiero rastrear estos temas desde Platón hasta Dante, pero poniendo el relieve en el papel desempeñado por el neoplatonismo. Con esto no quiero indicar que Plotino o Proclo hayan sido los forjadores de estos temas e imágenes; me parece indudable que provienen de un fondo mucho más antiguo. Así, por ejemplo, frente al tema del descenso y ascenso a través de los reinos del más allá, existe abundante material, anterior incluso al mundo griego. Autores como Mircea Eliade (1994) o Joan Coulliano (1993) han rastreado el origen de este motivo y lo han descubierto en el chamanismo siberiano. Otro tanto puede decirse de la angeología. La tradición judeocristiana conoció los textos atribuidos al patriarca Enoch,{2} en los que explícitamente se ligan los diversos grupos de ángeles con planetas y estrellas. No obstante, me interesa insistir en la propuesta de Lewis: el mundo medieval era esencialmente libresco y confiaba en ciertos autores más que en otros. Por eso, me limitaré a rastrear estos temas dentro de textos que fueron conocidos y manejados por los intelectuales medievales.
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La tradición griega: de Platón y Aristóteles a Ptolomeo


El problema de la astronomía como ciencia aparece tratado por Platón en La república. Sócrates y Glaucón debaten acerca del programa educativo que debe seguirse en la polis.{1} La astronomía ocupa un tercer lugar en dicho programa educativo, después de la geometría plana y de la geometría de los sólidos. No obstante, Sócrates busca precisar la importancia y el objeto de su estudio. Comienza por objetar la tesis de que la importancia del estudio de los cuerpos celestes radica en el impacto práctico que puedan tener dichos estudios en agricultura, navegación y determinación del calendario. Acto seguido, hace una defensa de la astronomía teórica. Sócrates defiende su posición con dos argumentos:


Por una parte, sostiene que la astronomía práctica implica una utilización del sentido de la vista; pero descuida el empleo del intelecto. Dado que parece superior la ciencia a la que se llega a través del intelecto, la astronomía teórica, pese a no pertenecer al tipo de conocimientos útiles, debe ser considerada superior a la astronomía práctica. Por la otra, se desarrolla a partir de la afirmación de Platón de que el cosmos, aunque superior en dignidad a la Tierra, sigue teniendo una naturaleza material, de modo que los movimientos de los cuerpos celestes, si bien son útiles como ilustración teórica, no son, de modo alguno, realidades verdaderas. Por lo tanto, el auténtico estudio teórico de la astronomía debe prescindir de la observación empírica de los cielos y razonar a partir de modelos geométricos.


Tal como lo señalan Toulmin y Godfield (1965, p. 86), Platón deja abierta una pregunta fundamental para el estudio de la astronomía: ¿de qué manera podemos construir geométricamente trayectorias como las de los planetas usando solamente como principio básico el movimiento circular concéntrico?


Por otra parte, autores como Guthrie (1992), Lindberg (2002) y Crombie (1993) han señalado la gran importancia que tuvo el diálogo Timeo en el desarrollo de la ciencia medieval. Platón expuso en esta obra su concepción de la naturaleza y ofreció una alternativa a otras concepciones provenientes de la tradición presocrática. En efecto, la descripción del cosmos que habían hecho algunos autores (especialmente los atomistas), se centraba en las explicaciones de tipo materialista. Nociones como átomo, vacío y azar ponían el relieve en que ciertas combinaciones más o menos azarosas de los elementos podían explicar la realidad física. Platón intentó combatir esta aproximación al cosmos sobre la base de la premisa de que el mundo del devenir, pese a sus imperfecciones, mostraba un orden y una racionalidad que no podían explicarse a partir de meras causas mecánicas y materiales. Esta premisa lo llevó a proponer la existencia de una inteligencia ordenadora, capaz de dar forma y de introducir el orden en lo que, de otro modo, sería un irremediable caos.


Al desarrollar esta noción, Platón propuso la existencia de un dios ordenador. A lo largo del Timeo se le suele llamar dios o demiurgo. La expresión demiurgo, analizada por Guthrie (1992, p. 274), remite a la actividad artesanal. En efecto, el demiurgo opera del mismo modo en que operan los artesanos; el artesano en sus creaciones parte de una idea, dispone de un material y lo moldea hasta que alcance la forma deseada. De igual modo opera el dios platónico: es un ser eterno, dotado de inteligencia y capaz de operar sobre la materia inerte para producir un cosmos ordenado, bello y bueno a partir de ciertas ideas o “formas”. Como lo señala Platón: “Al mirar el artesano de algo lo que existe siempre conforme a lo mismo, y se sirve de este como modelo, y hace su aspecto y su esencia, por necesidad todo lo que haga será bello” (2003, p. 43).


A la manera de los artesanos, el demiurgo dispone de un modelo eterno. Siguiendo la teoría platónica de los arquetipos, y al igual que los artesanos, debe contar con una materia preexistente; la materia ofrece una fuerte resistencia y da lugar al devenir y a la transformación. El demiurgo platónico opera con formas matemáticas y geométricas; utiliza el número y la medida como una manera de introducir orden y racionalidad en una materia caótica. Así, contemplando las formas eternas, el demiurgo empieza por separar los elementos de fuego y tierra. Entre estos dos elementos aparece luego el agua, como término intermedio, y más tarde el aire. Los cuatro elementos definen un mundo dotado de volumen. A su vez, cada uno de estos elementos se relaciona con los sólidos perfectos y se compone de diversos tipos de triángulos. Además de la disposición de los cuatro elementos, el demiurgo, a partir de las formas eternas, ha dotado al cosmos de un movimiento uniforme. Tal como lo señala Guthrie (1992, p. 272), la uniformidad y la regularidad de los movimientos planetarios supone una finalidad. Argumentando de nuevo contra los atomistas, Platón insiste en que la existencia de orden y finalidad apunta hacia una inteligencia ordenadora. Lindberg sintetiza de la siguiente manera el aporte de Platón en la descripción del cosmos:


Propuso una tierra esférica rodeada por la envoltura esférica de los cielos. Definió varios círculos en la esfera celeste, que indicaban los caminos del sol, la luna y otros planetas. Comprendió que el sol se mueve a lo largo de la esfera celeste una vez al año sobre un círculo inclinado respecto al ecuador celeste. Sabía que la luna realiza un circuito mensual aproximadamente por ese mismo camino. Sabía que Mercurio, Venus, Marte, Júpiter y Saturno hacen lo mismo, cada uno a su propio paso y con ocasionales retrocesos, y que Mercurio y Venus nunca se apartan mucho del Sol. Incluso sabía que el movimiento conjunto de los cuerpos planetarios es espiral. (2002, p. 69)


Por otra parte, el interés de Platón por el mundo natural no se separaba de sus intereses políticos y morales. Así, el orden de los cuerpos celestes, la regularidad de sus movimientos y sus jerarquías son datos importantes para definir las acciones de los grupos humanos; se trata, en últimas, de la teoría del macrocosmos y el microcosmos: los asuntos humanos, en especial los relacionados con la vida política, serán buenos en la medida en que “imiten” los movimientos y jerarquías celestes.{2} Esta noción reaparecerá con fuerza en la concepción cristiana del cosmos, donde se insistirá en el carácter de “espejo” que deben guardar las acciones humanas con respecto de la perfección y la regularidad de los cielos.


Al lado del Timeo, otro texto de Platón estaba llamado a tener una especial importancia en la cosmovisión medieval: se trata del libro X de La república, que contiene el mito de Er de Panfilia.{3} El mito se introduce como parte de una argumentación en favor de la inmortalidad de las almas. En líneas generales, el mito se desarrolla así: un famoso guerrero, de nombre Er, cae muerto durante un combate. Su cuerpo yace insepulto durante varios días hasta que, de modo milagroso, resucita. Al volver a la vida, Er refiere las visiones que ha tenido del mundo sobrenatural. Explica que, al morir, su alma se desprendió del cuerpo y fue llevada a un lugar maravilloso del que partían varios caminos: algunos subían hacia el cielo y otros se hundían en la tierra. Por el camino que descendía hacia la tierra bajaban las almas de los hombres injustos. Er observa cómo estas almas son juzgadas y castigadas de acuerdo con el tipo de faltas que hubieran cometido en vida. Las almas que ascendían hacia los cielos contemplan la armoniosa disposición del cosmos:


[...] llegaban a un paraje desde cuya altura podían dominar la luz extendida a través del cielo y de la tierra, luz recta como una columna y semejante, más que a ninguna otra, a la del arco iris, bien que más brillante y más pura. Llegaban a ella en un día de jornada y allí, en la mitad de la luz, vieron, tendidos desde el cielo, los extremos de las cadenas, porque esta luz encadenaba el cielo sujetando toda su esfera como las ligaduras de las trirremes. Y desde los extremos vieron tendido el huso de la Necesidad, merced al cual giran todas las esferas. Su vara y su gancho eran de acero, y la tortera, de una mezcla de esta y de otras materias. Y la naturaleza de esa tortera era la siguiente: su forma, como las de aquí, pero, según lo que se dijo, había que concebirla a la manera de una tortera vacía y enteramente hueca en la que se hubiese embutido otra semejante más pequeña, como las cajas cuando se ajustan unas dentro de otras; y así una tercera y una cuarta y otras cuatro más. Ocho eran, en efecto, las torteras en total, metidas unas en otras, y mostraban arriba sus bordes como círculos, formando la superficie continua de una sola tortera alrededor de la vara que atravesaba de parte a parte el centro de la octava. La tortera primera y exterior tenía más ancho que el de las otras su borde circular; seguíale en anchura el de la sexta; el tercero era el de la cuarta; el cuarto, el de la octava; el quinto, el de la séptima; el sexto, el de la quinta; el séptimo, el de la tercera, y el octavo, el de la segunda. El borde de la tortera mayor era también el más estrellado; el de la séptima, el más brillante; el de la octava recibía su color del brillo que le daba el de la séptima; los de la segunda y la quinta eran semejantes entre sí y más amarillentos que los otros; el tercero era el más blanco de color; el cuarto, rojizo y el sexto tenía el segundo lugar por su blancura. El huso todo daba vueltas con movimiento uniforme, y en ese todo que así giraba los siete círculos más interiores daban vueltas a su vez, lentamente y en sentido contrario al conjunto; de ellos, el que llevaba más velocidad era el octavo; seguíale el séptimo, el sexto y el quinto, los tres a una; el cuarto les parecía que era el tercero en la velocidad de ese movimiento retrógrado; el tercero, el cuarto y el segundo, el quinto. El huso mismo giraba en la falda de la Necesidad, y encima de cada uno de los círculos iba una Sirena que daba también vueltas y lanzaba una voz siempre del mismo tono; y de to das las voces, que eran ocho, se formaba un acorde. (Platón, 1993, p. 497)


Este pasaje contiene una descripción de los cielos. Para los comentadores, la luz que se extiende a través del cielo y de la tierra es la vía láctea. La Tierra ocupa el centro del cosmos y está rodeada de ocho semiesferas huecas, de tamaño creciente y que se ajustan unas con otras. Estas esferas serán, en su orden, las órbitas de la Luna, el Sol, Venus, Mercurio, Marte, Júpiter y Saturno. La esfera más exterior corresponde a las estrellas fijas. El círculo de las estrellas fijas tiene un movimiento uniforme de este a oeste y arrastra en su movimiento a los otros círculos; además, las esferas planetarias tienen sus movimientos propios de oeste a este. De este modo, el mito intenta representar el movimiento retrógrado de los planetas. Los movimientos son tan armoniosos que Platón, siguiendo la teoría pitagórica de la música de las esferas, le asigna un tono a cada planeta, de modo que el conjunto produce un acorde perfecto.


Autores como Carlo Ginzburg (1991) y Joan Coulliano (1994) han propuesto la tesis de que la visión de Er proviene de experiencias de chamanismo oriental, trasladadas y aclimatadas en Grecia. Se trataría de una modalidad de la experiencia del vuelo místico. Sea lo que sea, lo cierto es que este pasaje de La república servirá durante largo tiempo como modelo para las visiones de viajes sobrenaturales. Es de notar que ya en Platón aparece la mezcla de elementos cosmológicos, como la descripción de los planetas, sus órbitas, sus movimientos y velocidades, al lado de un tratamiento más simbólico y espiritual (la vida de las almas en el más allá, el castigo por las injusticias, el orden político). Como se verá, esta conjunción entre lo cosmológico y lo simbólico va a cobrar especial fuerza en La divina comedia. De igual manera, este pasaje insiste en el papel de la luz en la configuración y “encadenamiento” del cosmos. La luz es entendida de un modo más espiritual que físico. Esta concepción, como se verá, fue desarrollada por Plotino y entró de lleno en la conformación de la cosmología simbólica cristiana.{4}


Para el presente trabajo hay dos aspectos que deben destacarse de la cosmología de Platón:




	

La propuesta de entender el mecanismo del cosmos como una forma de movimiento circular uniforme. El desafío que lanza Platón es describir los movimientos erráticos de los planetas a partir de algún modelo complejo basado en combinaciones de esferas que se trasladen mediante dicho movimiento circular uniforme.




	

La obra de Platón contiene una mezcla problemática de elementos matemático-geométricos y elementos teológicos. El Renacimiento privilegia el aspecto matemático (por ejemplo, los casos de Galileo y Kepler), al paso que la Edad Media hace hincapié en las posibilidades teológicas y místicas del modelo.







La visión de Er tuvo una influencia decisiva{5} en el libro XI de La república de Cicerón (cerca de 50 a. C.). En un pasaje conocido como El sueño de Escipión (1991), Escipión el Africano tiene un sueño en el que se le presenta su abuelo, llamado Escipión el Mayor, quien lo conduce a través de los cielos. Este pasaje fue central en la literatura de viajes al cielo que se desarrolló a lo largo de la Edad Media, tal como lo han mostrado Howard Rolling Patch (1983) y C. S. Lewis (1967). También sirvió para fijar aspectos cosmológicos y geográficos. Al igual que Platón, Cicerón coloca la Tierra en el centro del cosmos. La visión de Escipión considera la Tierra una esfera, dividida en cinco zonas: la ártica y la antártica, que son inhabitables a causa del frío; el ecuador, que se ubica en la zona tórrida, inhabitable a causa del calor, y entre los polos y el ecuador se encuentran las dos zonas habitadas. El personaje de Escipión Mayor enfatiza la separación entre los grupos humanos, debida a la especial geografía de la Tierra:


Ya ves tú que se habita la Tierra solo en pocos lugares estrechos, y que esos mismos lugares habitados son como manchas en las que hay extensos desiertos intermedios, y que los habitantes de la Tierra, no solo están separados que nada se pueden comunicar unos a otros, sino que algunos se hallan en posición oblicua, otros en transversal y otros incluso adversos a vosotros; de ellos no podéis esperar ciertamente gloria alguna. (Cicerón, 1991, p. 166)


La Tierra se encuentra circundada por el mar océano, del que se desprenden los grandes ríos. En cuanto a la disposición de los cielos, el texto señala lo siguiente:


Todo el universo puedes ver encerrado en nueve órbitas, o mejor esferas, de las cuales hay una exterior celeste que encierra a todas las demás, como el dios supremo que gobierna y contiene a los otros, y en la que están fijadas aquellas órbitas sempiternas que recorren las estrellas. A esta órbita se le supeditan las otras siete que giran al revés, en sentido contrario al celestial. De ellos hay uno que ocupa aquella estrella que en la tierra llaman Saturno. Viene luego el astro fulgurante, propicio al género humano y saludable, que se llama Júpiter. Luego aquel enrojecido terrible que llamáis Marte. Más abajo, el Sol ocupa como la zona central, a modo de jefe principal y moderador de las demás luminarias, mente y armonía del mundo, y de tal magnitud que ilumina y llena todo con su luz. Le siguen como acompañantes la órbita de Venus y la de Mercurio, y más debajo de todos gira la luna encendida por los rayos del Sol. Debajo de ella ya no queda nada que no sea mortal y caduco, a excepción de las almas dadas al género humano como don divino. Por encima de la Luna todo es eterno. Y la Tierra, que está en noveno lugar, no se mueve y es la menor; hacia ella tiende todos los cuerpos por su propio peso [...] Cuando me recuperé de contemplar estupefacto, dije: ¿Qué es eso ? ¿Qué sonido es este tan grandioso y suave que llena mis oídos ? Respondió él: Es el sonido que se produce por el impulso y movimiento de las órbitas, compuesto de intervalos desiguales, pero armonizados, y que, templando los tonos agudos con los graves, produce equilibradamente armonías varias. (Cicerón, 1991, p. 164)


Puede advertirse fácilmente la influencia platónica en esta descripción de las órbitas de los planetas, su disposición y su armonía musical. Con todo, este pasaje trae aspectos nuevos, como la asignación a cada planeta de cierto tipo de temperamento e influencia. Por lo demás, Cicerón también utiliza la descripción del cosmos para efectos políticos y morales. Sus cielos y planetas solo pueden ser habitados por hombres políticos de caracterizado virtuosismo. Con todo, Escipión el Mayor se cuida bien de advertirle a su nieto que, en comparación con la grandeza del mundo, la eternidad y la duración de los ciclos planetarios, la fama, la honra y el buen nombre, que tanto aprecio provocan en la Tierra, resultan efímeros y transitorios. Como en Platón, El sueño de Escipión mezcla elementos científicos, alegóricos y moralizantes.


De acuerdo con los historiadores de la ciencia, el primero en aceptar el desafío platónico fue Eudoxo (408-355 a. C.).{6} Su teoría nos ha llegado filtrada, principalmente a través de la Metafísica de Aristóteles. Su modelo pretendió salvar las apariencias respecto de los movimientos planetarios y mostró que dichos movimientos podían, en efecto, describirse a partir de la combinación de diversos movimientos circulares. Eudoxo colocó la Tierra en el centro del cosmos, argumentando que, dado que la tierra es el más pesado de los elementos, le corresponde naturalmente el lugar central. Los planetas están adheridos a una esfera que, a su turno, se incrusta en una segunda y aún en una tercera y cuarta esfera. Eudoxo dotó a cada esfera de su propia velocidad uniforme. De este modo, creó un modelo que describía los movimientos de la Luna y el Sol, utilizando tres esferas para cada astro.


Para simular el movimiento de los demás planetas, Eudoxo utilizó un sistema de cuatro esferas para cada uno, hasta componer un modelo que requería un total de 26 esferas. La retrogradación de los planetas se explicaba, según Toulmin y Godfield (1965, p. 118), a partir de estos dos factores: a) de la distinta velocidad de cada una de las esferas y b) del hecho de que los ejes de rotación de las esferas no son paralelos.


El modelo de Eudoxo, no obstante, fue sometido a diversas críticas. Así, Simplicio y Sosígenes{7} observaron que el modelo no lograba salvar las apariencias en el caso de planetas como Venus o Marte, cuyos movimientos no lograban ser descritos correctamente a partir de la combinación del movimiento de cuatro esferas concéntricas propuesto por Eudoxo. Los citados autores ya habían notado que los cambios en el brillo de Venus y Marte podían explicarse suponiendo una desigualdad en el tamaño de sus órbitas.


En su libro Constelaciones y conjeturas, Norwood Russell Hanson (1978) anota que la propuesta de Eudoxo fue entendida no como una descripción física del cosmos, sino como una hipótesis explicativa destinada a salvar las apariencias. Fue Aristóteles quien llevó a cabo la empresa de perfeccionar el modelo de Eudoxo, al dotarlo de realidad física, al tiempo que resolvía el problema del movimiento retrógrado de los planetas con un modelo basado en el movimiento circular uniforme. Aristóteles, tal como lo señalan Toulmin y Godfield (1965, p. 100), intentó crear una teoría del movimiento que diera cuenta tanto de los fenómenos terrestres como de los celestes. En buena medida, su concepción del movimiento es una polémica contra algunas tesis de Platón y una reivindicación de algunos postulados mecanicistas derivados de la tradición presocrática. No obstante, algunos pasajes del tratado Del cielo fueron interpretados por ciertas corrientes neoplatónicas y cristianas como expresiones de un universo impregnado de inteligencias angélicas.{8} Así, el mundo medieval hizo hincapié en los aspectos más teológicos de la concepción aristotélica y minimizó, como veremos, el legado mecanicista y causal.


En la Física,{9} Aristóteles describió dos grandes tipos de movimientos: los naturales y los no naturales. Al estudiar los cuatro elementos (agua, aire, tierra y fuego) encontró que los movimientos naturales de estos eran arriba y abajo (fuego y tierra) y hacia los lados. La tierra, en cuanto elemento, debía ocupar un lugar central en el sistema, como punto de referencia inmóvil, y estar rodeada por las capas del agua, del aire y del fuego, en ese orden. Los movimientos naturales de los cuatro elementos seguían una trayectoria rectilínea, que Aristóteles asoció a la necesidad de ocupar de la manera más rápida sus correspondientes lugares naturales.


En el cosmos, la Tierra también ocupaba el centro inmóvil. Esa posición central no estaba ligada a una especial preeminencia ontológica. Los pitagóricos habían argumentado que la posición central del cosmos debía ser ocupada por el más noble de los elementos y asignaron ese lugar al llamado fuego central. Por el contrario, Aristóteles le quitó toda importancia ontológica al centro y en esa posición ubicó la Tierra. La forma de la Tierra debía ser esférica. Aristóteles utilizó varios argumentos para demostrarlo. Así, por ejemplo, señaló que cuando los objetos caen en líneas rectas hacia el centro, su tendencia es formar un agregado único y se van disponiendo en la forma de una esfera. También argumentó la esfericidad de la Tierra a partir de la sombra que se proyecta en los eclipses lunares.


El libro VIII de la Física se ocupó, en general, del origen del movimiento. Frente a Platón, quien postuló el automovimiento a partir del alma del mundo, Aristóteles propuso un movimiento eterno del cosmos. Tras defender la eternidad del movimiento, Aristóteles dedujo la eternidad del tiempo y se opuso al modelo platónico de un cosmos generado a partir de la actividad del demiurgo. Por otro lado, los movimientos celestes podían describirse por medio de un sistema mecánico. Como se observa, en esta parte de su exposición Aristóteles hace frente a varias de las conclusiones del Timeo. El movimiento supone algo que mueve y algo que es movido. Esa cadena de motores y móviles no puede retroceder al infinito; por lo tanto, es necesario concluir que existe un primer motor inmóvil.


Siglos más tarde, santo Tomás de Aquino utilizó una variante de este argumento para demostrar la existencia de Dios y, por lo tanto, de un origen del cosmos.{10} No obstante, Aristóteles, como ya se señaló, niega esa posibilidad. Su planteamiento de un motor inmóvil no implica un origen en el tiempo, sino algo capaz de mover a través de un tiempo infinito, según la expresión de Düring (2000). Uno de los argumentos centrales de la exposición del movimiento es la necesidad de que exista algún tipo de contacto físico entre motor y móvil, que niega la posibilidad de la acción a distancia. Dicho motor inmóvil tendría su lugar más allá de la esfera de las estrellas fijas. En el Tratado del cielo se señala: “Por tanto, el primero de los cuerpos es eterno y no sufre aumento ni disminución, sino que es incaducable, inalterable e impasible, lo cual, si uno acepta los supuestos de partida, resulta evidente a partir de lo expuesto” (Aristóteles, 2008, p. 52).
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