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LA INMORTALIDAD DEL ALMA 
EN MARSILIO FICINO 

1. Introducción 

Tratar el tema de la inmortalidad del alma en Fiemo es 
abordar el punto central de su antropología. Para él, la inmortali
dad del alma está revestida de una especial importancia, pues juega 
un papel esencial dentro de su pensamiento ' . La Theologia Plató
nica es vista, por ejemplo por Cassirer, como la recopilación más 
completa de argumentos sobre la inmortalidad en toda la historia 
de la filosofía 2. 

¿Cuál es la razón por la que Ficino se muestra tan interesa
do en el problema de la inmortal idad del alma? Hay varias razo
nes que explican este hecho. 

Como acertadamente expresa Di Napoli , «el decenio de me
ditación de 1459 al 1469 había convencido a Ficino de lo siguien
te: 1) la inmortalidad del alma es, en el plano filosófico, en Pla
tón , P lo t i no y Agus t í n una tesis esencia l y cent ra l ; 2) la 
inmortal idad es también fundamental en Tomás de Aquino, aun
que en el tomismo no constituye el tema central de la especula
ción; 3) la inmortalidad está presente en Aristóteles y en Teo-
frasto» -\ 

Ficino había llegado a la conclusión de que la inmortalidad 
del alma, defendida por Tomás de Aquino, aunque no fuera el te
ma central de su sistema, ya estaba presente en Aristóteles, aunque 
los humanistas que se apoyaban en él la negaban expresamente. 

También, como ha visto con claridad Kristel ler 4 , estas ten
dencias averroistas y alejandrinas que negaban la inmortalidad per
sonal y la espiritualidad del alma humana hicieron que Ficino con-
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siderara como deber suyo defender el dogma cristiano, amenazado 
por estas teorías, con los medios filosóficos del platonismo. 

Marsilio Ficino leyó la Summa contra Gentiles de Tomás de 
Aquino, al que tenía un gran aprecio, pues le hizo perseverar en 
su lucha por defender la inmortalidad del alma humana frente a 
los ataques del aristotelismo de Padua, que la negaba. También 
produjo esta lectura en Ficino una moderación y el nacimiento de 
una postura crítica respecto a las afirmaciones neoplatónicas. 

Pero también y sobre todo, para Ficino el fin del hombre 
es la contemplación de Dios, y este conocimiento de Dios no se 
llega a alcanzar de modo pleno durante la vida terrena. El proble
ma de la inmortalidad, pues, se convierte en el problema del hom
bre: si el alma no es inmortal, la vida humana pierde su único 
sentido, su único fin. Efectivamente, pues si el alma es inmortal , 
la vida humana tiene un sentido, un fin que alcanzar, mientras 
que si el alma desaparece con el cuerpo, el deseo natural de ver 
a Dios, el deseo de felicidad del hombre, el deseo de sufrir cristia
namente para luego recibir el justo premio, carecen de sentido. Es 
ésta la razón por la cual Marsil io Ficino dedicó todos sus esfuer
zos a demostrar la inmortalidad del alma, porque a partir de ella, 
se puede construir todo su sistema, mientras que si ésta no puede 
ser probada, todo el resto queda en el aire, sin ningún apoyo 
sólido \ 

La demostración de la inmortalidad del alma viene precedida 
por la de la incorporeidad y la unidad, que preparan el camino a 
una demostración clara de aquella. A la demostración de que el al
ma humana no es cuerpo dedica Ficino el sexto, séptimo y octavo 
libros de la Theologia Platónica, en los cuales expone varios argu
mentos sobre la incorporeidad. El porqué de la amplitud que Fici
no dedica al problema de la incorporeidad del alma lo explica él 
mismo: «en la primera parte de la discusión que sigue, mostramos 
antes de cualquier otra cosa, por la potencia natural del alma, que 
el alma humana no es un cuerpo y, al mismo tiempo, que no es 
una forma dividida en un cuerpo; más adelante, en una segunda 
parte mostramos (...) que el alma es una forma indivisible, y que 
por tanto no está restringida a un miembro del cuerpo, sino que 
se encuentra presente entera en cada miembro, para por fin, en 
una tercera parte, confirmar que es una forma indivisible mediante 
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la potencia intelectual. (...) En esas condiciones, el alma humana 
pertenecerá a esta tercera esencia, que es eterna, y será meritable-
mente juzgada inmorta l » 6 . Queda claro entonces que tanto la in
corporeidad como la unidad del alma interesan a Ficino no sólo 
por si mismas, sino como pasos intermedios de la demostración 
que le permite probar la inmortalidad del alma, punto central en 
el que convergen todos sus esfuerzos 7 . 

Se encuentran en Ficino tres tipos de argumentos para pro
bar la incorporeidad del alma. Los primeros, desarrollados en el 
sexto libro de la Tbeologia Platónica, se refieren al alma en cuanto 
principio de la vida vegetativa. Posteriormente, en el libro sépti
mo, Ficino desarrolla los argumentos referentes a las potencias sen
sitivas del alma. Por últ imo, en el l ibro octavo, expone las pruebas 
basadas en el principio de afinidad referentes a las potencias inte
lectivas del alma. 

Muchos de los argumentos propuestos por Ficino para mos
trar la inmortal idad del alma, se basan fundamentalmente en la 
Summa contra Gentiles, aunque sin citarla expresamente, incluso ci
tando otras fuentes, que como hace notar Fabro ocurría ya en 
otros textos 8 . 

Es importante destacar un hecho que a primera vista puede 
pasar desapercibido, y es éste: el t ítulo completo de la obra es 
Theologia Platónica de Immortalitate Ammarum, y es que el centro 
de toda la obra de Platón lo pone Ficino en la inmortalidad del 
alma. «El momento nuevo y original en Ficino (de frente a Pla
tón, Plotino y Agustín) está sobre todo —afirma Kristeller— en el 
hecho de que dedica al problema de la inmortalidad del alma su 
obra más grande y completa, la cual lleva expresamente el subtítu
lo de irnmortalitate animarurn, o bien, en otras palabras, en el he
cho de que Ficino dé a su obra principal, que debía expresamente 
exponer la plenitud de todo su pensamiento filosófico, la forma 
—al menos exteriormente— de una Summa de irnmortalitate anima
rurn y subordinar todos los demás conceptos y problemas al de la 
inmortalidad. ¿Por qué razón el problema de la inmortalidad del 
alma, que se encuentra a menudo en la historia de la filosofía co
mo uno más entre tantos otros problemas metafísicos, ha llegado 
a ser en Ficino el problema central de la filosofía y por qué ocupa 
en su sistema un puesto tan dominante que no le ha sido dado 
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nunca por ningún otro pensador? Esta pregunta —puede parecer 
extraño— no había sido considerada de este modo por ningún crí
tico de Ficino, y en su respuesta puede encontrarse posiblemente 
el punto central para una verdadera comprensión de la filosofía fi-
c in iana» 9 . Queda claro que el centro del sistema de Fiemo — 
también para otros criticos 1 C— es el problema de la inmortal idad 
del alma, si bien hay algunas disensiones, como es el caso de Ani-
chini, que pone como tema central de Marsi l io Ficino el de la sal
vación ". 

También Kristeller ha señalado recientemente que la doctrina 
de la inmortalidad del alma de Ficino —más bien platónica que 
cristiana en su origen— asume en el sistema ficiniano un puesto 
más central y prominente que el que tuvo con sus predecesores, 
y esto inclina a Kristeller a pensar en esta doctrina como una ex
tensión cosmológica y metafísica de la dignidad del hombre en 
Ficino 1 2 . 

Ficino distingue varios tipos de pruebas de la inmortal idad 
del a lma 1 3 . Son éstas: razones comunes, argumentos propios, sig
nos y soluciones a problemas específicos. Vamos a resumir breve
mente las pruebas de la inmortalidad del alma humana, separándo
las en tres tipos: la prueba basada en su centralidad, las pruebas 
que se centran en su naturaleza y aquellas pruebas que atienden 
a sus potencias. 

2. Prueba por la centralidad del alma 

La teoría del alma como copula mundi, es la primera de las 
razones comunes que desarrolla Ficino en la Theologia Platónica en 
su esfuerzo por demostrar la inmortalidad del alma. 

Esta idea, puesta de relieve por Platón y posteriormente de
sarrollada por Plotino, se encuentra en Ficino gracias al influjo de 
la tradición neoplatónica. 

El alma viene puesta por Ficino en el lugar central de las 
cinco sustancias. La tercera esencia está subordinada a Dios y al 
ángel, ocupando el últ imo puesto entre los seres inteligentes, y se 
encuentra en vecindad con el mundo corpóreo. 
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«Es ella —resalta Ficino— quien se introduce en los seres 
mortales sin hacerse ella misma mortal. (...) Y porque, mientras 
que gobierna los cuerpos, permanece adherida a las realidades divi
nas, ella es señora de los cuerpos, no compañera. Es el más grande 
milagro de la naturaleza. El resto de los seres por debajo de Dios 
constituyen cada uno un solo ser, mientras que ésta es todo a la 
vez (...). Estando en el centro de todos los seres, posee las virtudes 
de todos (...), de tal manera que se le puede l lamar el centro de 
la naturaleza, el medio de todas las cosas, el vínculo del universo, 
el rostro de todas las cosas y el nodo y la cópula del mundo» 1 4 . 

Aparte de venir el alma explícitamente citada como no mor
tal, podemos observar que su inmortalidad es una conclusión nece
saria e inmediata: si el alma es fuente de la unión de toda la natu
raleza, no puede corromperse, ya que, ¿de qué otro modo podría 
conseguirse la unidad del un iverso? 1 5 

Este argumento constituye la razón común para demostrar la 
inmortalidad del alma, y se erige como la plataforma en la cual 
se van a desarrollar las pruebas de su inmortalidad por su natu
raleza 1 6 . 

3. Pruebas por su naturaleza 

Estas pruebas constituyen para Ficino las razones comunes 
de la inmortalidad del alma y están recogidas en el l ibro quinto 
de la Theologia Platónica. Se derivan directamente de las propieda
des que posee por ser copula mundi. 

Son muy interesantes los comentarios de Gilson y Fabro a 
algunas de las pruebas incluidas en este quinto l ibro, que estable
cen la relación directa entre Ficino y Tomás de Aquino, no sólo 
en sus argumentos, sino también por los conceptos metafísicos em
pleados en ellas. 

a. Argumentos referentes a la estabilidad del alma 

El alma se da a sí misma el movimiento interior —la vida— 
y el exterior, el movimiento circular. Mientras que aquél que es 
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movido por un motor no cesa su movimiento hasta que no se se
para de éste, el alma, por moverse a sí misma, no cesará nunca 
en su movimiento 1 7 . A continuación, Ficino desarrolla el argumen
to de Pitágoras referente a la eternidad del movimiento circular. 

El segundo razonamiento es en parte similar al pr imero. 
Mientras éste anterior se refería a la estabilidad del movimiento, 
el segundo se basa en la estabilidad del alma por su sustancia: el 
alma no cambia en el movimiento pues es la esencia que no varía 
por la sustancia, luego no cesa jamás de se r 1 S . 

b. Toda alma razonable se adhiere a lo divino 

El alma se encuentra en el tercer grado de la naturaleza. Por 
debajo de ella se encuentran la materia y la cualidad, que son pasi
vas, mientras que Dios y el ángel son activos. El alma percibe la 
pasión en su operación, pero no en su esencia. «Y del mismo mo
do que el cuerpo, pasivo en razón de su materia y de su cantidad, 
hace corruptible a la cualidad por serle inherente, Dios y el ángel 
—que son activos— hacen inmortal por su divinidad al alma que 
está próxima a ellos y separada del cuerpo» 1 9 . 

c. El alma domina la materia 

Ficino pone su atención en la perpetuidad de la materia, pa
ra luego compararla con el alma. «La materia no se corrompe ja
más, pues es el fundamento de toda la naturaleza co rpora l » 2 0 . 
Ahora bien, el alma, que informa a la materia, es por ello su se
ñora. El principio del movimiento es el alma racional, a quien las 
cualidades sirven de instrumentos para mover la materia. Luego si 
la materia no se corrompe, el alma es la vida inmortal que me
diante el movimiento da vida a la mater i a 2 1 . 

Esta misma prueba se encuentra en la Summa contra Genti
les, con la única variación en el desarrollo de que mientras para 
Ficino el alma domina sobre la materia porque mueve el cuerpo, 
para Tomás de Aquino la causa de este dominio es que el intelec
to posible recibe las formas inte l ig ibles 2 2 . 
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d. El alma es independiente de la materia 

Hay seres que son por sí y seres que son por otros. De es
tos segundos se dice que son causados. Propiamente sólo se puede 
decir que Dios es en sí. El resto de los seres dependen de El. Pero 
no es conveniente —advierte Ficino— que todos los seres dependan 
de uno solamente. El cuerpo, por ejemplo, posee causa material (la 
materia), causa formal (la forma), causa eficiente (su naturaleza 
universal) y causa final (la felicidad). La cualidad, a diferencia del 
cuerpo, no tiene más que tres causas, ya que ella misma es una 
forma y no tiene por ello causa formal. La tercera esencia — 
prosigue Ficino— debe encontrarse por encima de la cualidad, pero 
¿de qué modo? Posee causa eficiente y final, pues no poseerlas es 
solo conveniente a Dios. Sólo resta la posibilidad de que no de
penda de la materia, cosa que no sucede a la cualidad. Luego no 
tiene ni forma ni materia. 

Pero hay un punto en que Ficino entra en contradicción, 
pues ¿qué ocurrirá con el ángel? Según la argumentación expuesta 
sólo debe tener una causa, lo que es contrario a la afirmación ex
puesta anteriormente de que sólo a Dios conviene no tener causa 
final ni eficiente. Ficino sale al paso de esto afirmando: «el ángel 
sobrepasa esta esencia (el alma) en un grado, porque no depende 
de la materia, ni está inclinado a ella, pues se encuentra próximo 
a Dios» 2 3 . 

Otro razonamiento, tratado en el siguiente capitulo, se refie
re a la indivisibilidad del alma. Por ser indivisible, el alma no pue
de ser tocada por algo divisible. Por eso, las cualidades indivisibles 
que recibe no pueden corromperla, sino que la perfeccionan. 

e. El alma posee su ser en su esencia 

Este razonamiento, aunque de inspiración platónica, recibe 
en su desarrollo un evidente influjo aristotélico, que tiene un claro 
origen tomista. La eternidad de las esencias es una noción platóni
ca si viene considerada en el género de seres al que pertenecen se
gún Platón las ideas. No es éste el caso de que trata Ficino, como 
vamos a poder ver. 
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«Llamamos esencia —describe Ficino— a la razón de la cosa 
comprendida en la definición. El esse es el acto de la misma esen
cia y en cierto modo su presencia en la naturaleza de las co
sas» 2 4 . El esse está ligado a un tiempo y lugar determinados, al 
contrario que la esencia. Luego la esencia, por naturaleza, no tiene 
necesidad de tiempo y lugar concretos; por lo tanto se encuentra 
en todas partes y siempre y por ello se dice que toda esencia es 
inmortal. Pero el Creador, al engendrar las esencias, a algunas de 
ellas las determina existir en un cuerpo, mientras que a otras les 
da el esse sin depender de otras, conteniéndolo en sí mismas. Son 
éstas, para Ficino, las que no están sujetas a la materia. El esse que 
es recibido en la misma esencia es inmortal , ya que es recibido 
por un ser inmortal de un modo inmortal . Por consiguiente la 
forma, que por sí misma es inmortal y que se encuentra separada 
de la materia, es totalmente inmortal tanto por su esencia como 
por su esse2i. 

Podemos observar cómo, para Ficino, la esencia tiene por sí 
misma una cierta entidad propia, desligada del esse. También es 
importante acentuar la idea de que toda forma no incluida en la 
materia tiene el esse por sí misma. Ficino refunde en este argumen
to una tesis platónica con la tesis tomista para concluir la inmorta
lidad del alma humana. La corruptibil idad nace por lo tanto cuan
do la forma entra en contacto directo con la materia como 
principio del ser, cosa que no sucede en el alma humana. 

Esta misma es la base del argumento propuesto por Ficino 
contenido en el siguiente capitulo: los seres se corrompen por la 
separación de la forma de la materia, pero el alma no es otra cosa 
que una forma pura, no compuesta de materia y forma, y por ello 
no puede separarse de su forma, luego es inmorta l 2 6 . 

f. Al alma le conviene ser en si 

Este razonamiento se encuentra expuesto de modo casi literal 
por Tomás de Aquino en la Summa Theologiae, como hace notar 
Fabro 2 7 , y en la Summa contra Gentiles, como también advierte 
Gi l son 2 8 . «Lo que conviene de suyo a un ser —afirma Ficino— 
nunca se separará de él. La redondez es inherente a la naturaleza 
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del círculo y por ello no hay círculo sin redondez (...). La figura cir
cular es tan necesariamente redonda que si cesara de ser redonda, 
cesaría al mismo tiempo de ser circular (...). De la misma manera el 
esse conviene de suyo a la forma pues todo lo que es algo en una 
especie cualquiera, obtiene ciertamente lo que es de una forma propia 
que lo lleva a tal especie. Luego si cada cosa obtiene el esse propio 
de su forma propia, se sigue que el esse conviene de un modo co
mún y absoluto a la forma por su mismo género. Por consiguien
te, es necesario decir que es la misma forma la fuente del esse y 
que ella es por sí m i sma» 2 9 . Debe, por lo tanto, ser inmortal . 

g. El alma no tiene potencia para no ser 

Ningún ser se corrompe si no tiene potencia para no ser, 
pues si no pudiera no ser, nunca dejaría de ser. «Ningún alma tie
ne tal potencia, pues el alma no es otra cosa según los Platóni
c o s 3 0 sino la forma simple subsistente por sí misma, perfecta e 
íntegra en su esencia y conducente a realizar la especie animal. El 
acto de existir está allí, en la misma forma íntegra y perfecta, ya 
que cada ser es gracias a la integridad de su forma. Por lo tanto, 
el sujeto propio del mismo esse está allí donde está su forma y su 
esencia» 3 1 . Luego, concluye más adelante Ficino, no se encuentra 
en ninguna parte del alma la potencia para no se r 3 2 . El alma es 
por lo tanto inmortal . 

h. El alma recibe el ser directamente de Dios 

En la primera parte de este capítulo, Ficino demuestra que 
las almas son creadas directamente por Dios de la nada, pues la 
creación exige una virtud operativa infinita por parte del Autor . 
Si no ha necesitado más que de Dios para ser creada, el alma sola
mente necesitará de Dios para conservarse. Y como Dios conserva 
las criaturas por la misma potencia con que las ha creado, esto es 
por su infinita bondad, es por esta misma potencia por la que el 
alma se conserva hasta que junto a Dios viva una vida divina simi
lar a la s u y a 3 3 . 
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i. El alma es vida por sí misma 

Este razonamiento se basa en que la actividad esencial del al
ma racional es la de vivificar. El alma es vida por propia esencia, 
pues todo lo que en ella hay es vida. Si hubiera algo que no fuera 
vida, no sería parte del alma. Si el alma es pues vida, es vida por 
sí misma. Pero es tal la naturaleza de las formas que ninguna de 
ellas recibe su contraria, luego no puede perecer 3 4 . 

En el siguiente capítulo, sigue Ficino tratando el mismo te
ma, dando tres razones que reafirman la inmortal idad del alma: la 
primera es que en el alma brillan las imágenes de la realidad divi
na. La segunda es que el alma forma y mantiene el cuerpo. La ter
cera es que concilia la realidad divina con lo corpóreo 3 5 . 

4 . Pruebas por sus potencias 

Las pruebas de la inmortalidad del alma que ahora pasamos 
a tratar, son las que se derivan directamente de las operaciones del 
alma. Distinguiremos dos tipos de operaciones fundamentalmente: 
operaciones intelectuales y operaciones volitivas. Ficino se sirve pa
ra probar la inmortalidad del alma de las peculiares propiedades de 
las potencias del alma humana. 

a. Pruebas basadas en las propiedades de la inteligencia 

Ficino aporta varias pruebas de la inmortal idad del alma a lo 
largo de la Theologia Platónica basadas en las peculiares propieda
des del intelecto humano. «Es evidente —advierte Ficino— que el 
alma no se nutre de alimentos corporales, es evidente que se nutre 
de alimentos incorporales, luego es evidente que el alma es incor
pórea» 3 6 . El al imento del alma es la verdad. La inteligencia no 
tiene relación ninguna con las dimensiones del cuerpo. A menudo 
sucede según Ficino que un hombre de poca estatura triunfa sobre 
un adversario mayor. Por otra parte, toda alma a cualquier edad 
y sin cesar desea la verdad por encima de todo, y no es el cuerpo 
el que le mueve a ello, sino el alma. Pero no hay verdad en la 
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materia, no hay verdaderas figuras en los cuerpos, por lo tanto, el 
alma no es corporal. Tampoco puede ser mortal, pues se nutre de 
la verdad inmortal . 

Podemos observar con claridad en esta prueba el influjo pla
tónico sobre Ficino en la consideración que hace de las Ideas co
mo subsistentes y en su no presencia en los cuerpos. 

Pero además, como desarrolla Ficino, la inteligencia no cam
bia al recibir las formas, aunque las posee con mayor perfección 
que la propia materia de los cuerpos. Vemos aquí como Ficino 
capta la posesión intencional de las formas, pues no las posee del 
mismo modo que ellas. Si así fuera, el alma sería fuego cuando en
tiende el fuego 3 7 . Pero el intelecto, al recibir estas formas se per
fecciona sin separarse de su condición, lo que para Ficino es una 
prueba más de su inmortal idad. 

Por otro lado, al contrario que los cuerpos, la acción del in
telecto se queda en ella misma. Uti l iza aquí Ficino la distinción 
aristotélica entre acción transeúnte y acción inmanente, que recibe 
a través de Tomás de A q u i n o 3 8 . Al contrario que los cuerpos, la 
inteligencia se mueve l ibremente, no coaccionada por nada exterior 
a ella. 

También, la inteligencia es una potencia en cierto modo infi
nita, tanto porque el conocimiento llega a alcanzar al acto infinito 
—Dios—, como porque posee la capacidad de recibir todas las 
formas 3 9 . 

Otra propiedad que aporta Ficino es la reflexión de las po
tencias superiores del alma. El alma posee la capacidad de volver 
sobre sí misma de cuatro modos diferentes: cuando con su intelec
to se busca, se encuentra y se examina a sí misma; también por 
el intelecto en su acto de entender, cuando conoce que conoce; 
mediante su voluntad cuando se ama a sí misma; y por la volun
tad sobre el acto de la voluntad, cuando quiere algo y quiere que
rerlo. Mediante estos actos reflexivos, prueba que el alma no está 
informada por otra forma, que se sustenta por sí misma y que no 
está compuesta de partes, de todo lo cual concluye su inmorta
l idad 4 0 . 

En el capítulo quinto del noveno libro, Ficino hace un inte
resante estudio del intelecto por comparación con los sentidos pa-
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ra demostrar que la operación de aquél no depende del cuerpo. 
Propone ocho pruebas. Aunque este tema será tratado con mayor 
precisión más adelante al estudiar el intelecto, vamos a citar algu
nas. Por ejemplo, al contrario que los sentidos, el intelecto se co
noce a sí mismo y a su operación propia; es capaz en tanto en 
cuanto llega a conocer los géneros supremos de los seres, a cono
cer todos los seres, etc. 

b . Pruebas basadas en el apetito natural. El alma desea a 
Dios 

Ficino, que especialmente en toda su antropología depende 
en gran medida de la tradición por él recibida, desarrolla sin em
bargo con especial autonomía e independencia estas pruebas de la 
inmortalidad del alma. Una cualidad del hombre es el apetito na
tural hacia Dios que posee en su esencia 4 1 . El fin del alma es 
Dios. «Todo el esfuerzo de nuestra alma es para llegar a hacerse 
dios. Este esfuerzo es tan natural al hombre como el vuelo a las 
aves. Se encuentra en todos los hombres, siempre y por todas par
tes. No resulta de la cualidad contingente de un hombre en parti
cular, sino de la naturaleza misma de la especie» 4 2 . 

Hay una relación de afinidad entre el alma humana y su 
fin propio. El apetito natural del alma respecto a la divinidad 
es para Ficino el argumento fundamental para probar la inmor
talidad del alma, pues no puede ser v a n o 4 3 . El argumento se basa 
en que el apetito natural se funda en la esencia del ser, por lo 
cual a través suyo podemos llegar a conocer la naturaleza pro
pia del ser. No es posible, por otra parte, que Dios ponga a la 
naturaleza humana un fin que luego no se pueda realizar, así co
mo sería absurdo que Dios nos atraiga hacia El si no pudiéramos 
llegar a a lcanzar le 4 4 . El razonamiento de la inmortal idad que se 
deriva de esta consideración, se desarrolla del siguiente modo: la 
tendencia del alma hacia Dios no puede ser vana, pero el hombre 
no llega a conseguir su fin en esta vida, salvo en casos raros y de 
modo imperfecto, luego debe conseguirlo en la vida futura, para 
lo cual la supervivencia del alma después de la muerte es indispen
sab le 4 5 . 
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c. El sentimiento religioso del alma 

Junto a este deseo natural del hombre, se encuentra en el al
ma humana otra propiedad también muy acentuada por Ficino: la 
contemplación de lo divino o, en otras palabras, el sentimiento re
ligioso. La religiosidad del hombre es uno de los datos que atesti
guan con mayor claridad la superioridad del hombre sobre los ani
males. «Si de todos los seres mortales el hombre es el más 
perfecto de todos por el hecho de ser hombre, es sobre todo el 
más perfecto por la cualidad que posee propiamente y que no con-
divide con los animales: el sentido religioso (...). Si el sentimiento 
religioso fuese vano, el hombre sería el más imperfecto de todos, 
pues como hemos expuesto más arriba, este sentimiento le haría 
el más insensato y el más miserable» 4 6 . 

El sentimiento religioso es natural al hombre pues está fun
dado en la esencia misma del hombre. Este sentimiento ha sido 
puesto en la naturaleza del hombre por Dios. Pero análogamente 
a lo que ocurría con el apetito natural de Dios, el sentimiento re
ligioso tiene para Ficino un fin, que consiste en gozar de D i o s 4 7 . 
Este sentimiento no ha de ser vano, luego se ha de alcanzar; no 
inmediatamente, sino después de morir. Luego el alma es inmortal . 

d. El alma desea naturalmente un vivir perpetuo 

El argumento del apetito natural es aplicado también a la in
mortalidad directamente. El hombre se esfuerza por ser siempre, 
según Ficino, de dos modos: en primer lugar quedando en la me
moria de los hombres, y en segundo lugar, deseando existir siem
pre. También los animales y demás seres vivos desean naturalmen
te perpetuarse, pero su naturaleza no se lo permite personalmente, 
y ese deseo se traduce en el querer engendrar para perpetuarse en 
su especie. En el hombre, por el contrario, este deseo natural se 
satisface en el individuo. Así como el intelecto tiende naturalmen
te a conocer lo que se le presenta, la voluntad tiende naturalmente 
a desear lo que se le presenta como bien. Pero por ello, el deseo 
natural de inmortal idad es natural, porque es un acto espontáneo 
que resulta de la naturaleza del intelecto y de la voluntad. «Cuan-
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do la existencia eterna se presenta ante la inteligencia, es inmedia
tamente juzgada como deseable sin razonamiento discursivo y de
seada sin deliberación antecedente (...). Y del mismo modo que im
pulsados por la naturaleza rechazamos siempre la privación eterna 
de la vida, igualmente atraídos por la naturaleza amamos la vida 
eterna. El autor de la naturaleza ha combinado armoniosamente la 
esencia con el conocimiento, éste con el deseo, y con el apetito 
la obtención del fin (...). La naturaleza humana conoce el ser co
mo perpetuo, y lo desea también naturalmente como perpetuo, de 
tal modo que lo que es solamente conocido conforme a su natura
leza intelectual es deseado naturalmente conforme a esa misma na
turaleza (...). Es razonable que obtengamos lo que deseamos, me
diante la misma facultad que nos permite conocerlo y desearlo (...). 
Por ello, ya que un deseo natural no es vano, resulta que el alma 
humana obtiene la existencia perpetua que desea natura lmente» 4 8 . 

e. El alma desea ser premiada y busca la felicidad 

El hombre es capaz de renunciar a muchos placeres terrenos 
por tener el convencimiento de ser recompensado por Dios des
pués de la muerte. Si este convencimiento fuese vano, estos sacrifi
cios serían inútiles y el hombre se habría engañado. Algunos 
obran por amor a Dios y otros lo hacen por temor a Dios, pero 
en el fondo, obran con un mismo convenc imiento 4 9 . «Dios debe 
retribuir con bienes eternos a cambio de los tempora les»" . Por 
otro lado, la vida del hombre está llena de amarguras, que los ani
males, siendo menos perfectos en el orden del ser, no padecen. Si 
el hombre no llega a alcanzar en su estado actual la felicidad que 
desea, deber alcanzarla después de la vida te r rena 5 1 . 

Ambos argumentos se basan en el fondo en la justicia como 
atributo divino. Dios no puede permitir que la vida del hombre 
transcurra amargamente sin premiar abundantemente la confianza 
que el hombre deposita en El. 

5. El alma y el cuerpo después de su separación 

Durante el t iempo en que el alma está unida al cuerpo, se 
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encuentra en cierto modo dividida: por una parte desea separarse 
del cuerpo para llegar con más facilidad, con más perfección y — 
sobre todo— para siempre unirse con Dios; pero por otra parte no 
desea separarse del cuerpo. Que haya personas que se aflijan pen
sando en la muerte se debe fundamentalmente a tres razones: en 
unos se debe a que temen separarse de los placeres corporales por
que están esclavizados por ellos, o por lo menos hacia ellos tienen 
volcado su corazón 5 2 ; otros temen no haber merecido por sus 
obras la visión divina y por ello se encuentran inqu ie tos 5 3 ; por 
últ imo hay también quienes dudan de la existencia de una vida fu
tura, debido fundamentalmente a no haber llegado a lo largo de 
su vida a conocer a D io s 5 4 . Y esto se debe fundamentalmente a 
que han dedicado toda su vida a desarrollar el conocimiento sensi
tivo olvidando el racional, mientras que la esperanza natural de in
mortal idad sigue al instinto rac iona l 5 5 . 

Por el contrario hay personas —entre las cuales se encuen
tran los primeros cristianos— que no tienen temor a perder la vi
da y muestran su felicidad por dejar el cue rpo 5 6 . Como ya he
mos expuesto al tratar de la inmortal idad del alma, ésta posee un 
deseo natural de Dios que solamente se satisface plenamente des
pués de su separación del cuerpo. 

Pero, ¿qué ocurre con el alma después de su separación del 
cuerpo? «Las almas purificadas que han amado por encima de todo 
la belleza divina, se sumergen finalmente en el océano de la belle
za d iv ina» 5 7 . Ficino util iza con frecuencia la metáfora de la luz 
para hablar de Dios. Gracias a esa luz divina, el alma es capaz de 
ver tan claramente como en pleno día todo lo que ha sido creado 
por el autor de esa c lar idad 5 8 . La inteligencia es entonces inflama
da por esa luz, resplandece y es transportada por la luz que le 
acerca suavemente y le penetra profundamente. El alma, tomando 
posesión de Dios, llega a ser totalmente libre y goza del placer de 
esa posesión. Ficino distingue nueve grados diferentes de beatitud 
dependiendo de cuál sea el atributo divino que más haya influido 
sobre el a lma: la Omnipotenc ia de Dios, su Sabidur ía o su 
Bondad 5 9 . 

Pero no es mediante su propia potencia como el alma llega 
a unirse a Dios. Teniendo en cuenta el principio —aplicado por 
Ficino— de que nada puede alcanzar por sus propias fuerzas algo 
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superior a él en la escala de los seres, es Dios mismo quien atrae 
hacia Sí al alma y le permite adquirir aquello que está por encima 
de sus posibilidades. En este estado, el alma se encuentra en repo
so, pues su inteligencia —gracias a esta luz divina— adquiere ma
yor penetración, y por ello la voluntad no se separa de Dios pues 
tiene puesto su amor en El y nunca se sacia, ya que nunca llega 
a conocer del todo su infinitud y por ello Dios se presenta siem
pre como nuevo y deseable 6 0 . 

En lo que se refiere al destino reservado a los cuerpos, Fici-
no expresa su creencia en la resurrección, cuando se acabe el mun
do, apoyándose para ello en primer lugar en la autoridad de Dios. 
También expone varias razones de la conveniencia de la resurrec
ción, tomadas de la Summa contra GentilesM en pr imer lugar, 
por ser de la naturaleza del alma humana el estar unida a un cuer
po vivif icándolo; 6 2 también porque el compuesto del alma y cuer
po resulta un compuesto único na tura l 6 3 ; y por últ imo porque el 
alma, sin estar unida al cuerpo, se encuentra en estado imper
fecto 6 4 . 

También propone Fiemo otra razón basada en la recompensa 
de las obras buenas y el castigo por los vicios, los cuales deben 
ser imputados al hombre, y no sólo al alma. Por todo ello, el 
cuerpo resucitará de modo inmorta l y se unirá de nuevo al 
a lma 6 5 . 

Tanto el ángel como el hombre han sido puestos por Dios 
como mediadores entre El y el mundo debido a su especial digni
dad. En el caso concreto del hombre, también se superponen otras 
razones, entre ellas el ser el único ente compuesto de un alma in
telectual e inmortal unida a un cuerpo material y mortal . 

Esa mediación tiene como finalidad atraer todas las cosas ha
cia Dios, y —entre ellas— el hombre mismo. El fin últ imo del 
hombre consiste en el conocimiento de Dios y su posesión, que 
se realiza mediante el amor 6 6 . La voluntad humana no es movida 
necesariamente a obrar por cada una de las cosas que se presentan 
ante ella, ante cada uno de los bienes particulares, excepto en el 
caso del bien infinito, que le atrae necesariamente. «Si la voluntad 
desea el bien en la medida en que el intelecto se lo presenta y si 
éste le presenta un bien infinito, se sigue que la voluntad lo desea 
del todo. Por lo que la voluntad sólo es movida necesariamente 
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a la posesión del bien inf in i to» 6 7 . Este fin últ imo conviene a la 
naturaleza humana como a la naturaleza de las aves le es conve
niente el volar, pues el hombre está naturalmente inclinado hacia 
Dios. Ficino lo pone de manifiesto en diversas ocasiones, siendo 
uno de los temas fundamentales de su filosofía: «Ya que deseamos 
ver la causa de todo efecto conocido y nuestro intelecto conoce 
el universal, resulta que deseamos naturalmente conocer la causa 
del ser mismo, que es Dios, y hasta que no hayamos satisfecho es
te deseo no puede decirse que hayamos conseguido nuestro fin úl
t imo. Por esto el fin últ imo del hombre consiste en el conoci
miento y en la posesión de Dios» 6 8 . 

C O N C L U S I O N E S 

A continuación propondremos las principales conclusiones a 
partir de las ideas expuestas en este trabajo. El argumento clave 
del sistema filosófico de Ficino es la inmortal idad del alma huma
na. El problema de la inmortal idad del alma, que se encuentra en 
muchos otros autores de esta época como uno más entre tantos 
otros problemas metafísicos, es para Ficino el problema central de 
la filosofía y ocupa en su sistema un puesto tan dominante que 
posiblemente ningún otro pensador lo haya desarrollado de tal 
modo. Tal vez, la causa más importante de este hecho sea que pa
ra Ficino el fin del hombre es la contemplación de Dios, y ésta 
no se llega a alcanzar de modo pleno durante la vida terrena. El 
problema de la inmortal idad se convierte entonces en el problema 
del hombre: la vida humana tiene sentido solamente si el alma es 
inmortal , de otro modo la vida pierde su único sentido, su único 
fin. Efectivamente, ya que siendo el hombre inmortal , su vida tie
ne un fin que alcanzar —el conocimiento y amor de Dios—, mien
tras que si el alma desapareciera con el cuerpo, el deseo de ver a 
Dios, el deseo de felicidad del hombre y el deseo de sufrir cristia
namente para luego recibir el justo premio —que son tendencias 
que se encuentran en la naturaleza del hombre—, carecerían de 
sentido. Es por ello por lo que Marsil io Ficino dedicó todos sus 
esfuerzos a demostrar la inmortal idad del alma, ya que a partir de 
ella se puede construir todo su sistema, mientras que si ésta no 
puede ser probada, todo el resto queda sin ningún apoyo sólido. 
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Durante el periodo de estudio desde el 1459 al 1469, Ficino 
se había convencido de que la inmortalidad del alma es, filosófica
mente hablando, en Platón, Plotino y San Agustín una tesis esen
cial y central. Igualmente había captado Ficino que la inmortal idad 
es también fundamental en Tomás de Aquino, aunque no constitu
ya el tema central de su especulación. Por últ imo, también advier
te Ficino en este periodo que la inmortalidad se encuentra presen
te en Aristóteles. Por todas estas razones, y estimulado en su 
trabajo por el ambiente filosófico de la época, en la que el proble
ma de la inmortalidad del alma es el centro de las disputas entre 
los autores platónicos por un lado y los aristotélicos —averroistas 
y alejandrinos— por otro, Ficino elabora la Theologia Platónica. 

Otra causa del interés de Ficino por la inmortal idad del alma 
muy conectada con la anterior es que las tendencias averroistas y 
alejandrinas negaban la inmortalidad personal y la espiritualidad 
del alma humana, creyendo ser los auténticos intérpretes del pen
samiento de Aristóteles. Esta interpretación de los peripatéticos del 
Humanismo que negaban taxativamente la inmortalidad lleva a Fi
emo a reaccionar contra ellos con la convicción de que los aristo
télicos contemporáneos suyos no correspondían a la verdadera doc
t r ina desarro l lada por Ar i s tó te l e s . Y esto h izo que F ic ino 
considerara como deber suyo defender el dogma cristiano, amena
zado por estas teorías, con los medios filosóficos del platonismo. 
Como han afirmado Kristeller y Randall , lo que repelía a Ficino 
en la posición de los aristotélicos italianos era la concepción de la 
naturaleza humana que minimizaba todo lo que fuera personal o 
individual. En la defensa de la inmortalidad personal contra el rei
nado de la inmortalidad impersonal, él estaba en la brecha —como 
Tomas antes— defendiendo la dignidad y el valor de la persona in
dividual. 

Ha habido de todos modos algunos críticos de Ficino que 
consideran que el tema central de su pensamiento es el de la salva
ción, influidos fundamentalmente por el esfuerzo que Ficino pone 
en confirmar y defender la religión cristiana, haciendo de la sabi
duría de Platón y de la religión cristiana un solo bloque unitario 
y compacto. 

En su demostración de la inmortalidad del alma, Ficino hace 
un estudio preliminar de la incorporeidad y la unidad del alma, 
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que preparan el camino a una demostración clara de aquella. Tan
to la incorporeidad como la unidad del a lma interesan a Ficino no 
sólo por sí mismas, sino sobre todo como camino para llegar a 
probar la inmortal idad del alma. 

Es interesante observar que muchos de los argumentos pro
puestos por Ficino para mostrar tanto la incorporeidad y la uni
dad del alma como su inmortal idad, se basan fundamentalmente en 
la Summa contra Gentiles, como ha dejado patente Fabro, aunque 
en ninguna ocasión cite expresamente a Tomás de Aquino, e in
cluso diciendo apoyarse en otras fuentes. También Gilson es del 
mismo parecer: en un estudio de las relaciones de Ficino y Tomás 
de Aquino afirma que es necesario haber estudiado de cerca las 
dos Summae para comprender a qué grado de profundidad y con 
qué precisión Ficino se une al pensamiento de Tomás de Aquino. 
Esta dependencia de Ficino se refleja incluso en el orden en que 
son expuestos los argumentos sobre la incorporeidad del alma. Es
ta dependencia puede deberse posiblemente a la convicción profun
da por parte de Ficino de que la filosofía es —en tanto que 
filosofía— platónica, y el hecho de citar a Tomás de Aquino como 
platónico puede ser la prueba que muestra su concepción de la fi
losofía en este sentido. 

Los primeros argumentos sobre la incorporeidad se refieren 
al alma en cuanto principio de la vida vegetativa. Posteriormente 
Ficino desarrolla los argumentos referentes a las potencias sensiti
vas del alma. Por últ imo se encuentran las pruebas basadas en las 
potencias intelectivas del alma. 

En lo referente a las pruebas de la inmortalidad, Ficino dis
tingue varios tipos: una prueba por la centrahdad del alma, prue
bas por su naturaleza y pruebas por sus potencias. La primera de 
ellas se encuentra muy elaborada en la Theologia Platónica: en el 
universo podemos encontrarnos con los más diversos tipos de se
res reagrupados según una jerarquía. Entre ellos existen perfeccio
nes en común que los unen. Esta conexión entre ellos integra la 
unidad del mundo. La serie de los seres no es discontinua, no hay 
huecos entre el más perfecto del grado inferior y el más imperfec
to del inmediatamente precedente. Debe haber, según Ficino, una 
sustancia intermedia que una los extremos y que siga el orden je
rárquico, un ser que una lo mortal con lo inmortal, lo irracional 
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con lo racional, lo incorruptible con lo corruptible, lo inmóvil 
con lo móvil. Este papel es desarrollado por el alma humana. Por 
eso, para Ficino el alma es el centro de la naturaleza, el medio del 
universo, el rostro de todas las cosas, el nodo y la cópula del 
mundo. La inmortalidad del alma es una conclusión necesaria de 
todo esto: el alma es fuente de la unión de toda la naturaleza, lue
go no puede de ningún modo ser mortal. 

Sin embargo, las pruebas de la inmortal idad del alma preferi
das por Ficino son las del apetito natural hacia Dios que el alma 
posee por naturaleza. El fin del alma es Dios. Nuestra alma desea 
unirse a Dios. Este deseo es natural al hombre. No resulta de la 
cualidad contingente de un hombre en particular, sino de la natu
raleza misma de la especie. Este apetito natural del alma respecto 
a la divinidad es para Ficino el argumento fundamental para pro
bar la inmortalidad del alma, pues un deseo que se encuentra en 
la naturaleza misma del hombre no puede ser vano. Ahora bien, 
esta unión del alma con Dios no llega a conseguirse en esta vida, 
luego debe haber una vida futura, para lo que la supervivencia del 
alma después de la muerte es indispensable. 

Junto a este deseo natural, se encuentran en el alma humana 
otras inquietudes que, a la par con éste, son también puntos de 
partida para similares argumentaciones sobre la inmortal idad. En
tre ellas destaca el sentido religioso, que también se encuentra fun
damentado en la esencia humana. Este sentimiento ha sido puesto 
en la naturaleza del hombre por Dios. También se encuentran en
tre ellos el deseo de inmortalidad en sí misma y el deseo natural 
de felicidad. 

Pasando a los argumentos que se basan en las facultades del 
alma, encontramos dos tipos según se refieran al intelecto o a la 
voluntad. Es al tratar estos temas donde se pone especialmente de 
relieve —como queda reflejado a lo largo de este trabajo— que la 
antropología de Marsil io Ficino se apoya en unos sólidos funda
mentos metafísicos recibidos de los pensadores que le precedieron, 
y que le llevan a una concepción del hombre como ser creado, 
compuesto de alma y cuerpo, poseedor de una naturaleza propia 
y concreta, con unas propiedades específicas, con unas facultades y 
con un fin propio. 
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De todo esto se puede concluir que aunque el fin primordial 
de Ficino no haya sido la construcción de un sistema antropológi
co, a partir del estudio del problema de la inmortalidad del alma 
desarrolla toda una antropología en cuanto tal: Marsi l io Ficino lle
ga a una concepción metafísica de la naturaleza humana en la que 
encuentra una dimensión abierta a la trascendencia como momen
to principal de la constitución misma del hombre. Esta le lleva a 
no quedarse en un estudio superficial del hombre considerando su 
centralidad en el mundo, sino también a profundizar en temas ín
t imamente relacionados con el de la interioridad del hombre como 
pueden ser la contemplación de Dios, y aún otros que se escapan 
del ámbito propio de la antropología, como es el estudio de la na
turaleza divina. 

Estamos por ello de acuerdo con la opinión de Fabro, cuan
do afirma que «el problema del alma, de su espiritualidad y de la 
inmortal idad personal se encuentra en el centro del pensamiento 
de Ficino al igual que el problema de Dios. No son meros resulta
dos o simples conclusiones del pensamiento formal metafísico, sino 
que forman —tal como son, el uno junto al otro— la situación 
propia del hombre, espíritu finito orientado por instinto originario 
hacia el Infinito en una posesión e terna» 6 9 , e igualmente cuando 
presenta la Theologia Platónica como la Summa del humanismo 
por ser la síntesis más alta y completa de fe y r azón 7 0 . 
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celo restituit non Dei cognit io est, sed amor» . KRISTELLER, P. O. ; // pen
siero filosofico di Marsilio Ficino., cit. , p. 273: «L ' in te ra gnoseologia del Fici-
no sbocca quindi come si vede nel concetto della conoscenza di Dio , e og
ni pens ie ro è un 'ascesa con t inua de l l ' an ima verso D io , cui par t i c ipa 
inconsapevolmente già la conoscenza part icolare ed empir ica e l ' an ima in
tuisce f inalmente nel l 'at to supremo della contemplaz ione in tutta la sua es
senza, faccia a faccia». 

67. Theologia Platonica., X, 8; t. II, p. 86. 
68. Tbeologia Platonica., XIV, 2; t. II, p. 251 : « Q u o n i a m igi tur cuiusque effectus 

cogniti optamus causam videre intel lectusque noster esse ipsum universa le 
cognoscit, efficitur ut natura l i ter affectemus esse ipsius causam noscere quae 
quidem ipse est Deus. Neque d ic imur finem u l t imum assecuti nisi quiescat 
to tum desiderio natura le . Quare in sola Dei sive cognit ione sive possessione 
u l t imus finis consistit humanus , quae natura lem sola terminat appet i tum» . 
Tbeologia Platonica., II, 6; t. I, p. 90: «Scopus finisque ment is est ipsum ve
rum bonumque , id est Deus. Hue essentiali quodam inst inctu ignis instar 
curr i t» . Tbeologia Platonica., XIV, 1; t. II, p. 247: «Totus ig i tur an imae nos-
trae conatus est ut Deus efficiatur. Cona tus talis natura l i s est homin ibus 
non minus quam conatus avibus ad vo l andum. Inest en im homin ibus omni 
bus semper ubique, ideo non cont ingentem al icuius homin i s qua l i ta tem, sed 
naturam ipsam sequitur speciei». Tbeologia Platonica., XIV, 2; t. II, p. 250: 
«An imus itaque noster c o m m u n e m veritat is bonitat isque concipit ra t ionem, 
per quam commune verum quaerit et c o m m u n e appetit bonum. In com
muni venta te omnia vera, in communi bono bona omnia cont inentur . 
H inc fit ut cuncta vera natura l i ter quaerat , cuncta natura l i ter appetat bona 
(...). Omne autem verum et omne bonum Deus ipse est, qui p r i m u m ve
rum est p r imumque bonum. Ergo Deum ipsum appet imus» . 

69. FABRO, C ; L'Anima., S tudium, Roma , 1955, p. 277. 
70. Cfr. FABRO, C ; Influenze tomistiche nella filosofia del Ficino., cit. , p. 413. 
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