FUROR DIVINO.
HISTORIA DE UN CONCEPTO DE ARTE

1. Definicion

El furor divino o entusiasmo es una «cierta ilumi-
nacién del alma racional por la que Dios hace volver
al alma de las regiones inferiores a las superiores, des-
pués de que hubiera descendido de las superiores a
las inferiores».5!

Esta posesién, siibita, violenta e inesperada acon-
tece porque el poseido ha sido escogido por la divini-
dad como instrumento para prevenir una comunidad.
Se detiene por un momento, se aisla y empieza a ges-
ticular convulsivamente.?2 Su mente esta en blanco,
dominada por el espiritu divino. En trance, enuncia
augurios y profecias en verso.33 No sabe ni entiende lo
que dice y, cuando cesa la posesién y recupera sus ca-
bales, es incapaz de recordar nada.84 Si se le recita lo
que acaba de decir, no alcanza a descifrar los versos ni
sabe proseguir con el poema.85

Dado que en la Antigiiedad el arte era una labor
consciente realizada siguiendo reglas establécidas qiie
se aprendian,® el poema Mirioso no era considerado

como una obra de arte: el poema, fuera de toda nor-

81. M. Ficino, De Amore, VII, 13.

82. M. Ficino, «De Divino Furore», en Epistolarum, 1, en Op.
Omn., 1, pags. 612-615.

83. Los poetas aportaban «testimonios» de lo divino a través
de oréculos, auspicios y predicciones (Platén, lon, 534 b; también
Cicer6n, Part. Orat., 2, 6, convirti6 los oraculos en piezas de orato-
ria).

84. Un poseso que no sabia lo que decia ni recordaba nada era
Sécrates (Platon, Fedro, 238 c; Banquete, 174 d).

85. Platén, Ion, 534 b; Defensa de Socrates, 22 b.

86. El arte era una actividad consciente (Platén, Gorgias, 450 c;
Defensa de Sécrates, 22 ¢; Republica, X, 602 a, y Aristételes, Metafl-
sica, 981 a).
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ma, era el fruto de un momento de arrobo, y su belle-
za residia en el contenido inaudito y sorprendente, y
en el grado de verdad misteriosa que encerraba, pero
no en la forma versificada.

Platén fue el gran tratadista del furor divino. Defi-
nié las caracteristicas, efectos y consecuencias de la
posesion en varios didlogos, entre los que destacan
Ion, Menon, Fedro, el Banquete y la Repiiblica .87

Sin embargo, Tingerstedt®® ha demostrado que Pla-
t6én no se limité a repetir un concepto cuyo origen re-
montaria a la Grecia arcaica, sino que a partir de
fenémenos psiquicos caracterizados desde Homero
definié un concepto enteramente nuevo.

2. Elfuror posesivo antes de Platon: el furor
de las bacantes y el furor de las Musas
segtin Homero y Hesiodo

a) El furor bdquico. Desde la remota Antigiiedad
se sabia de situaciones durante las cuales los huma-
nos eran poseidos por la divinidad y entraban en trance.
Como ha demostrado Dodds,8? en todas las culturas
primitivas se practican rituales cuyo fin es la encar-
nacién del espiritu divino en el cuerpo del ofi-
ciante, cuya voluntad queda a disposicion del dios.
En la Grecia arcaica, los estados de furor se producian
durante las celebraciones anuales en honor de Dioni-

87. Larecensién de los escritos de Platén en los que aborda, de
manera mas o menos desarrollada, el tema del furor divino (su cau-
say su fin) se encuentra en E.N. Tigerstedt, «Plato’s Idea of Poetical
Inspiration», Commentationes Humanarum Litterarum: Societas
Scientiarum Fennica, 44, 2 (1969), 4 -77.

88. E.N. Tigerstedt, «Furor Poeticus: Poetic Inspiration in
Greek Literature before Democritus and Plato», Journal of the His-
tory of Ideas, 31,2 (1970), 163-177.

89. E.R. Dodds, The Greeks and the irrational, Berkeley / Los
Angeles / Londres, University of California Press, 1951.
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$0s.%0 Las mujeres de las ciudades se veian atraidas
fuera de los muros hacia un lugar arbolado o en lo
alto de una montana, donde, después de libaciones vy
sortilegios, entraban en trance «aguijoneadas por el
delirio de Dionisos» y repetian littrgicamente su
muerte, sacrificando y despellejando un animal (o, en
los tiempos mas lejanos, un ser humano).®! Las ba-
cantes no sabian lo que hacian y, una vez la ceremonia
concluida, volvian ordenadamente a sus tareas do-
mésticas.

b) El furor de las Musas. Desde Homero existia
otro modo de contactar intimamente con los dioses y
de indagar en sus designios: tal era el que practicaban
algunos poetas. Estos no recurrian a las reglas poéti-
cas, sino que invocaban a las mensajeras de Apolo, las
Musas, a fin de que les iluminaran y facilitaran Ia
labor.”? Estas, si estaban predispuestas, solian colabo-
rar con ellos, suministrandoles algiin tema fuera de lo
corriente, ofreciéndoles a través de la imaginacién al-
gun paraje inédito que describir®3 o ayudandoles en la
versificacion. Este contacto con la divinidad se traslu-
cia por una alegria animica desbordante.

Sin embargo, estos dos tipos de furor no se dife-
renciaban inicamente por el tipo de persona afectada

90. Euripides, Las bacantes, vv. 33-39,

91. E.R. Dodds, op. cit.; Louis Gernet, «Dionysos et la religion
dionysiaque. Eléments hérités et traits originaux», Revue des Etu-
des Grecgues (1953), 377-395. J.P. Vernant, «La persona en la reli-
gion», en Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona, Ariel,
1983, 317-333.

92. Los casos de invocacién poética antes de Plat6n son nume-
rosos. Como botén de muestra, véanse Homero, Odisea, 1, 1; Iliada,
[1, 484 y 761; Himnos o Proemios, V, 1; XIX, 1; XXXII, 1; XXV, 1-2.
Hesiodo, Teogonia, vv. 93-100; Pindaro, Olimpica, IX, 1, 1.

93. «El dios de Castalia [...] me lleva a lugares escarpados que
no han visto todavia la huella de un carro [...]. iOh Caliope! guia
mis pasos en estas vastas praderas donde abriré los primeros sur-
cos» (Nemesiano, Cinegéticas).
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(una sacerdotisa y un poeta) sino en la manera como
el dios intervenia. El furor baquico se producia invo-
luntaria e inesperadamente, y la sacerdotisa no servia
sino de instrumento a los designios del dios, mientras
que las Musas descendian a peticién del poeta que co-
laboraba activamente en la redaccién del poema. En
ninglin momento su voluntad quedaba anulada.

3. Aportacion platénica al concepto de furor poético

Contrariamente a lo que se ha creido, Platén in-

vwlevo im or, a base d{, Icemp]azar lab rcu.—

@Ef(]:l furor divino cthClEle. Lntonccs unlcameme
ﬂgwomy a sus intérpretes, los rapsodas;** era la
prueba de la presencia temporal de la divinidad en el
hombre® y la sefial de que el contenido del poema era
de origen divino.

Sin embargo, Platén sélo creia en el trabajo artisti-
co lucido y razonado, es decir demostrable y realizado
aplicando reglas conocidas.®

Una y otra vez insiste en que la divinidad escoge
siempre a personas ignorantes de las reglas del arte
como portavoces, a fin de que no puedan poner su
grano de arena en la elaboracién del poema furioso y
quede de manifiesto que el autor inico es un dios. Los
poetas inspirados, al igual que los adivinos, no saben
lo que hacen.””

94. Platén, fon, 530c.

95. Platén, Ion, 534 c.

96. Platén, Reptiblica, X, 605 a; 608 a. Curiosamente, el propio
Plat6n fue inspipado por las Musas (Diégenes Laercio, Vidas, 111, 5).

97. Platén, {on, 533 c. También, Platén, Mendn, 103 a. El poe-
ta entusiasmado &5 triplemente ignorante: no conoce las reglas de
la poesfa; no sabe de qué est4 hablando (habla de todo sin ser ex-
perto en nada: Repiiblica, 598 €) y esta en la ignorancia de la virtud
(pues, si no, no recitaria poemas condenables por su contenido in-
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Platén se burla de su aparente superioridad cuan-
do los alaba: pone de manifiesto que son unos igno-
rantes, unos poetas «malos» técnicamente y «malos»
como seres humanos porque «carecen de sabiduria»
(una acusacién mucho mas grave que la de incompe-
tencia artistica).98

Son ademab unos _puclas_pcr Ticiosos, que deben

rencias y exponer a la luz pubhca las 1nf1de11dades de
otro dios. Los habitantes del Olimpo descritos por
Homero no eran modelos de comportamiento: se
peleaban entre si, se engafiaban y se traicionaban.
Cuatro siglos mas tarde, en una época turbia y en de-
cadencia, después de los afios cumbre de Pericles, la
publica exposicién por los poetas del supuesto com-
portamiento inmoral de los dioses era juzgada severa-
mente por Platén.100

moral o poco edificante y por la manera zalamera como son conta-
dos, tratando de excitar las bajas pasiones del pablico (ibidem, 603 a -
605 b). Segtin Platén, ignorancia y poesfa furiosa son consustancia-
les, porque si el poeta supiera de qué estd hablando no se limitarfa
a «explicar batallas», sino que «haria la guerra» (ibidem, 599 ¢ - 600
e. Véase M. Pabst B., «Plato on true and false poetry», Journal of
Aesthetics and Art Criticism, XXXVI, 2 [1977], 163-174, esp. pag. 164).
jQué diferencia con un escritor helenistico como Plinio el Joven,
que opinaba: «Personalmente, juzgo felices a los hombres a quienes
los dioses han otorgado la gracia ya sea de realizar acciones dignas
de ser escritas o de escribir libros dignos de ser leidos, pero los més
felices entre todos son los que han sido favorecidos por la doble
gracia» (Plinio el Joven, Epistolarum, VI, 16).

98. Platén, La defensa de Sécrates, 22 b.

99, Platén, La Repriblica, X, 607 D.

~100. Para Platén, no era conveniente, por ejemplo, describir
de manera realista y directa la castracién de Urano, sino que, en
todo caso, «si fuera necesario hablar de ello, hacerlo en secreto de-
lante del menor ndmero de auditores, después de haber inmolado,
no un puerco, sino alguna victima grande e inencontrable, de ma-
nera que hubiera el menor nimero posible de iniciados» (Platén,
La Reptiblica, 378 a). La critica de Platén retoma la que ya habfan
ejercido Pitdgoras y Xenofonte, entre otros.
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La suerte de los poetas enfurecidos no era envidia-
ble porque no eran sino juguetes sin talante ni talento
manejados por los dioses para dirimir sus diferencias.

4. Elfuror divino entre Platon y Ficino.
El furor en las artes pldsticas

La aportacién de Platén al concepto de furor poéti-
co tuvo escasa trascendencia antes del Renacimiento.

Hasta la transformacién de la cultura clasica por
el cristianismo y las artes de los barbaros en los siglos
v y v d.C., los grandes poetas y tratadistas, desde Vir-
gilio y Cicerén hasta Ovidio, Luciano, Plutarco y Ne-
mesiano se consideraban ayudados por las Musas
(ayuda que solicitaban al iniciar la tarea poética) pero
nunca poseidos en sentido estricto.1°! Como escribia
Plutarco, el dios «aporta el origen de la incitacién»,

Para los romanticos, la presencia de ocultos horrores por el
velo de la ficcién era la condicién necesaria para que la belleza es-
tuviera visiblemente presente en la obra de arte (E. Trias, Lo Bello y
lo Siniestro, Barcelona, Seix Barral, 1982).

«¢Por qué se han narrado en los mitos adulterios, robos, enca-
denamientos de padres y demas extravagancias?» (Salustio, Sobre
los dioses y el mundo, 1I1). Los mitos, segiin Salustio, se dividen en
tres grupos: los teolégicos, que «expresan de forma enigmatica la
esencia de Dios»; los fisicos y psiquicos, que «describen las activi-
dades de los Dioses relativas al Mundo»; y los mixtos, mediante los
cuales uno se pone «en contacto con el Mundo y los Dioses». Por
tanto, los mitos inmorales que Platén condena exponen el «lado
humano» de los dioses, es decir la proyeccién de la personalidad
humana en los dioses: Dios hecho hombre.

Sobre el tema de la necesidad de velar artistica o «fabulosamen-
te» contenidos que no podian estar al alcance de todo el mundo, véa-
se E. Wind, «El lenguaje de los misterios», en Los Misterios Paganos
del Renacimiento, ed. cit., 11-25. Véase, anteriormente, nota 59.

101. Los poetas helenisticos recurrieron una y otra vez a la
ayuda de las Musas. Asi, por ejemplo, Virgilio, Gedrgicas, 11, 475;
Eneida, 1, 10-13; Ovidio, Las Metamorfosis, X, 148; Nemesiano,
Eglogas, 1; Proclo, Ordculos e himnos, 111, etc.
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pero los hombres son «movidos de acuerdo con sus
facultades naturales»,102

Hasta Clemente de Alejandria (s. 111 d.C.),193 Jos Pa-
dres de la Iglesia, sin duda bajo la influencia de la
cultura helenistica, aceptaron que las artes fueran un
don del cielo y no del diablo, y tuvieron en cuenta el
furor de las Musas. Sin embargo, ya Sinesio (s. vd.C.)
s6lo aceptaba la inspiracién posesiva para los poetas
sagrados, autores de himnos.!% Rechazaba, por el
contrario, el furor en los poetas laicos. Estos sélo po-
dian componer con «arte», aplicando reglas y desde-
nando el azar. Todo poeta laico poseido lo estaba por
el demonio, simbolizado por un cuervo que contrasta-

102. «La voz no es la del dios, ni la enunciacion, ni la diccién
el metro, pero todos son de la mujer [profetisa]; Dios pone en St;
mente tinicamente visiones y crea una luz en su alma en relacién al
futuro, y esto es precisamente la inspiracion» (Plutarco, De Pvihiae
Oraculis, en Moralia, V, 397 c). '

Mas tarde, el bizantino Psello (siglo xi), que se inspiraba en
Jamblico (De Mysteriis, 111, 2), distinguiria claramente dos tipos de
posesos, no en funcién de la calidad de la causa del furor (es de ori-
gen divino en los dos casos), sino en funcién del mayor o menor
grado _cle participacién del hombre en el desperar del entusiasmo.
Asi, mientras unos reciben a Dios sin hacer nada, otros «se excitan
ellos mismos al entusiasmo por una actividad voluntaria, como la
profetisa de Delfos cuando est4 sentada sobre la cavidad [...]» (Psel-
lo, Acusation de Michel Cérulaire devant le Synode [ed. princeps de
L. Bréhier], Revue des Etudes Grecques, XVI [1903], pag. 391. Re-
prot;lucido en Oracles Chaldaiques avec un choix de commentaires
anciens [texto y trad. de E. des Places], Parfs, Les Belles Letires
1971, pag. 220). ’

103. Para Clemente las artes no figurativas son todavia un don
de dios y no del diablo (Stromata, IV, 25). Curiosamente, Clemente
justifica la practica del arte comentando unas frases del Exodo (31,1)
en las cuales, sin embargo, Dios defendia el arte al servicio suyo,
pero no la practica del arte en general (ibidem, XV1, 77) que, poi‘ el
contrario, era del dominio del demonio (EI Libro de Enoch, 1, 5, 9).

104. Sinesio de Cirene, Himnos, I, vv. 529-539, con influencias
del Salmo, 5, vv. 2-5. Sobre la inspiracién divina de quienes redacta-
ron ‘c.l Antiguo Testamento, véanse, por ejemplo, Origenes, De Prin-
cipiis, IV, 1, 6; Atanasio de Alejandria, Contra los paganos, 1,4 a.
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ba con la paloma del Espiritu Santo que ayudaba a los
Asrerorm, 0B .
«tecggg actitud apenas varié durante la E.da(’i Media,
si bien con Isidoro de Sevilla (s. viI) mejoré algo la
consideracién de los poseidos laicos que pasaron 1((1)66:
estar endemoniados a ser unos enferrr}osl(r)lélentaleg. :
Hay que esperar a Dante!?” y Boccaccio,!% en el ‘51%:1 o
XIv, para que el furor de las Musas sea Fehablhta o)
como causa de la creacién poética en detnmento dela
técnica y que los poetas laicos entusmsmados (entre
ellos, los trovadores, hasta entonces, despremados des-
de el punto de vista artistico) sean e.qutlparados a IO,S
tedlogos inspirados.!?? En el Renacimiento, Flespues
de Bruni,'!? Ficino y Landino,!1! el furo.r/dlvm’o-aca-
bé por imponerse como causa de la creacion poética.
Hasta este momento, nos hemos referido tnica-
mente a la poesia. Era la dnica «arte» (en el moderno

P, _ww.w\

105. Véase Alice Sperduti, «Divine nature~of poetry ir} Anti-
quity», Trans. and Pros. of the American Philological Association, 81
(195? ())%r.)aga:li“lg‘idoro de Sevilla, «De Poetis», en Etimologias, VIII,
7, 3. Dicha etimologia se remonta a los escritores romanos Varroly
\/errius Flacus. Véase Jacques Fontaine, Isidore’ de §evdle etla cul-
ture classique dans l'Espagne wisigothique, Paris, Etudes Augusti-
i , 1959, 1, pag. 162.

men;lg;. Dante, IriagDivina Comedia, XXIX. o

108. G. Boccaccio, «Difesa della poesia», en Vita di Dante, XXI.I'

109. «Poetas gentiles diximus esse theologos» (G. Boccaccio,

ja Deorum, VIII).
Genelallg[.gli. Bruni, Epistolarum, VI, ed. cit., pag. 237. Igualmente,
i, Vi nte. .

= Bliulllu.‘ ‘g.tigfldDjio, Disputationes Camaldulenses, 111, Florepgla,
Sansoni, 1980, pag. 111. Landino reprodu.ce parte del De Divino
Furore de M. Ficino, en C. Landino, Proemio a! g‘ommento Dantesj
co (ed. de Roberto Cardini), Scritti critici e teorici, 1, Rpma, Bu'lZ(()inll
Editore, 1974, pags. 143-145, lineas 15 y ss. Sob.re la mﬂuenmg e
De Divino Furore ficiniano en la obra de Land}no (Comgntanos a
Dante, Virgilio, prefacio de 1462), véasse Seba.st.lan(? qentlle, '<<Ma§-
gine all’'epistola “De Divino Furore"‘dl l'VIa.rsﬂlq Ficino», Rinasci-
mento (Florencia), 23 (1983), Sansoni Editore, pag. 33, nota 4.
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sentido de la palabra) que podia venir del cielo. Las
artes plasticas y la arquitectura de Ja Antigiiedad, por
el contrario, se practicaban siguiendo canones prefi-
jados. Sélo en el siglo 1a.C., empezé a introducirse e]
concept@@;g;: (no queda claro si bajo la modali-
dad'de furor de las Musas o de furor divino) como ori-

‘gen de la creacion artistica.12 Sin embargo, las obras-

enfurecidas no eran €xcesivamente apreciadas a cay-
sa de su aspecto descuidado!!3 y la falta de técnica Y,
contrariamente a lo que ocurria con los poetas, los ar-
tistas inspirados no eran envidiados, 114 Seguian sien-
do artistas «manualess.

112. Calistrato, Descripciones, 422, 23 k - 30 k. Di6én Crisésto-
mo ya se habia dado cuenta de |as dificultades que el artista plasti-
co encontraba a la hora de pintar o esculpir bajo el envite del fugaz
furor anfmico, mas adecuado para la creacién poética (Di6n, X1/
Discurso olimpico, 64, vv. 69-70).

113. Plutarco, Vida de Pericles, X111, 4.

114. Luciano, El Suesio o la Vida de Luciano, 8. Sobre el poco
aprecio del artista, véanse R. y M. Wittkower, Nacidos bajo el signo
de Saturno. Genio Yyiemperamento de los artistas desde la Antigiiedad
hasta la Revolucicn franicesa, Madrid, Citedra, 1982, pags. 14-19;
Moshe Barasch, «The problem of the artist», en Theories of art from
Plato to Winckelmann, Nueva York y Londres, New York University
Press, 1985, 2234,

No obstante, se podrian aducir ejemplos que, en principio, es-
tarfan en contradiccién con la afirmacién de que en la Antigiiedad
se apreciaban las obras de arte » despecho de los artistas. Fil6n de

Alejandria escribia: «La obra siempre revela el artista; miranda es-

tatuas y cuadros, ¢quien no ha pensado de inmediato en el escultor
oel pintor?[...]. Ninguna obra se hace por si sola» (Filén de Alejan-
dria, De monarchia, 33-35). Anade, sin embargo: «[...] y este mun-
do que vemos es la obra que manifiesta mas arte y m4s ciencia,
siendo la obra del artista mas sabio ¥ mads perfecto. Es asi como lle-
gamos a la idea de la existencia de Dios» (ibidem). Por tanto, el ta-
lento del artista no es admirable en sf mismo, sino sélo como una
pilida e incierta imagen del talento de quien debe ser en verdad ad-
mirado, Dios, el tinico Creador ( véase igualmente Atanasio de Ale-
jandria, op. cit., 47, 96 a).

El tinico teérico de la Antigiiedad que parece haber «diviniza-
do» al artista plastico inspirado fue Dién Criséstomo €N su extraor-
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Con la decadencia del Imperio y la introduccién
de la progresiva esquematizacién barbara en el arte
de las provincias alejadas de Roma a partir del s. I, el
concepto de inspiracidn, que sugeria una creacién
fruto de un momento de feliz azar, desaparecié y no
volvié a ser tenido en cuenta, y aun con reticencias,
hasta mediados del siglo XVI, gracias a la influencia de
los textos de Ficino sobre el furor poético.

EL FUROR POETICO SEGI:JN MARSILIO
FICINO: EL FUROR DIVINO PLATONICOALALUZ DEL
FUROR RELIGIOSO DE HERMES Y SAN PABLO

1. Furor poético (en sentido estricto)

En la carta-tratado De Divino Furore de 1457; la
carta a sus amigos, los poetas y miisicos Antonio Pe-
lotti y Baccio Ugolini, Poeticus furor a Deo est de 1474;
el Epitome al Ion hacia 1465, y el breve escrito De poe-
tis en la Teologia Platénica de 1482 (que repite el Poeti-
cus furor a Deo est), Ficino se aparta poco_de Platén.
El furor divino se define de nuevo como una sibita
turbacion del alma, causada por la penetracion del es-

. piritu divino, que obliga al poeta a cantar y a enunciar
iversos, sin que medie preparacién ni intencién previa
[ algunas. Los poemas estan compuestos sin técnica, y

\

dinario Discurso Olimpico, si bien el ejemplo de Fidias aparece, in-
cluso para Dién, como algo fuera de lo comiin. Ademas, Fidias fue
un artista excelso porque concibié y modelé la estatua de Zeus en e.l
Partenén. Su «genio» es producto, no causa de la obra (Di6n Cri-
séstomo, XII Discurso Olimpico, 23 y ss. El caso de Fidias fue trata-
do igualmente por Clemente, Protr., IV, 47; Atenagoras, Suppl.,
XVII, y Atanasio, op. cit., 35, 71 b. Véase la nota 1, pag. 180 de la
edicién de P. Th. Camelot, Paris, Eds. du Cerf, 1946).
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los dioses se esfuerzan en escoger como portavoces a
hombres poco preparados y que no destacan por la
perfeccién de sus composiciones, a fin de que no que-
pa duda sobre la autoria divina del poema.

Sin embargo, estas observaciones, que en Platén

sonaban-a mofa, son recogidas piadosamente por Fi=-

cino como muestra de la grandeza de quienes gozan
de la gracia de los dioses. No parece que observara
contradiccién alguna entre la necesaria «ignorancia»
del poeta, defendida por Platén, y su «divinizacién»
heroica. Esto ha provocado quebraderos de cabeza a
quienes, como Yates, han estudiado la l6gica del furor
ficiniano.!!> Algunos han hecho observar que Ficino
no se referfa a la «ignorancia de las reglas» de los poe-
tas inspirados, sino a la socratica «docta ignorancia»
de los fil6sofos que saben que no saben nada, no so-
bre arte, sino sobre lo que les rebasa y Dios.!1¢ Desde

115. Plutarco ya se habia dado cuenta de que era «inconve-
niente e incluso sacrilego» pensar que los dioses escogian a «pata-
nes para convertirlos en poetas» (Euripides, Stenebeo, verso citado
por Plutarco), entre otras razones, porque habria que pensar en-
tonces que Platén era un ignorante y que carecia de amor. Por tan-
to, Plutarco opinaba que lo que hacian los dioses era despertar y rea-
nimar «el talento poético que se encuentra escondido e inactivo en
el artistan, sin que el propio poeta se hubiera dado cuenta de sus
capacidades (Plutarco, De pythiae oraculis, Obras morales, V1, 23,
405 f). Sobre el problema de la «ignorancia del poeta», véase
F.A. Yates, The French Academies of the Sixteenth Century, The
Warburg Institute, University of London, 1949, pag. 129.

116. Sobre la «docta ignorancia» de Nicolas de Cusa, véase
E. Cassirer, «Nicolas de Cues», en Individu et Cosmos dans la philo-
sophie de la Renaissance, ed. cit., 13-62. En la consideracién de la
docta ignorancia del poeta, trasvasada del filésofo (Platén, Bangue-
te, 208: «[...] el olvido es la salida hacia el conocimientos: véase
mas adelante, nota 120), parece ser que Ficino no pudo ins pirarse
en Cusa, cuyos escritos habria desconocido, sino en el Pseudo-Dio-
niso (ademés de Platén), para quien aquélla era «la ciencia de
Aquel que est4 mds alla de todas las cosas que caen bajo el conoci-
miento» (Pseudo-Dioniso, «Epistola 1», en Los nombres divinos y
otros escritos, Barcelona, Antoni Bosch, 1980, pag. 65). Cusa, a su
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luego, la teoria ficiniana del furor dio pie a que Gior-
dano Bruno, a finales del siglo xvi, determinara la su-
perioridad del poeta genial y furioso sobre el que ne-
cesitaba de las reglas, porque el poema furioso contie-
ne sus propias reglas, inéditas e incomprensibles para
quienes no estan dotados de genio artistico.'!”

Dado que en otros escritos!!8 Ficino consideraba
que los poetas que se enfurecian debian estar previa-
mente dotados de talento artistico, quiza pensaba que
el artista en trance tenia que estar «en la ignorancia»
de toda regla conocida, porque con ellas no podria pe-
netrar en los nuevos parajes revelados por Dios. La
«espontaneidad» era necesaria para no tener reaccio-
nes mediatizadas por reglas férreas. No obstante, es-
toy interpretando las palabras de Ficino a laluz dela
evolucién del furor. En verdad, Ficino incurria en una
contradiccién insalvable cuando repetia las burlonas
palabras de Platén sin dejar de tener en mente las sa-
gradas opiniones de Plotino y de Proclo.11? Ficino pre-

vez, conocia perfectamente Los Nombres Divinos 'y, a la vez, la filo-
sofia socratica (N. Cusa, Docta ignorancia, I).

117. Véase nota 50.

118. Para Ficino, el poeta es triplemente sabio (salvo el poeta
que describe en los textos que siguen de cerca al texto burlén, fon:
Ion Epitome; «De Poetis», Teologia Platénica, X111, 2; De Divino Fu-
rore y Poeticus furor a deo est), porque tiene que ser sabio artistica-
mente, tener talento (In Phaedrum commentaria, IV, Ficino se ins-
piraba en el propio comentario al Fedro de Hermias, In Phaedrum,
69, 7: véase el excelente trabajo de Anne Sheppard, «The influence
of Hermias on Marsilio Ficino’s doctrine of inspiration», Journal of
the Warburg and Courtauld Institutes [Londres], 43 [1980], 97-109,
y en Proclo, In Rempublicam, 11, 167, 12), espiritual o moralmente
(sabiduria gue Ficino interpreta cristianamente como pureza, ter-
nura y suavidad del alma [ibidem; véase Michael J.B. Allen, The pla-
tonism of Marsilio Ficino. A study of his Phaedrus Commentary, its
sources and genesis, Berkeley / Los Angeles / Londres, University of
California Press, 1984, pag. 45]), y finalmente sabe de qué esta ha-
blando, porque s6lo habla de Dios, cuya contemplacién mistica es
la causa del furor (ibtdem, pag. 58).

119. Eugene F. Rice, Jr., The Renaissance Idea of Wisdom,
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senta a los poetas como unos sabios (lo que esta en
flagrante contradiccién con Platén: «sus obras [de los
poetas] no eran fruto de la sabiduria») modélicos (de
nuevo en contra de Platén, que los presentaba como
ejemplos de mal o poco virtuoso comportamiento).
Para Platén, la «docta ignorancia» sélo era de recibo
para los filésofos.120

2. Las cuatro formas de furor divino: el furor poético
como preparacién para la salvacion del alma

Las propias opiniones de Platén sobre el furor
poético pueden parecer confusas, pues si en el Jon lo
presenta como un fenémeno aislado que se produce
érfél ’{alllma de los poetas, en el Fedro lo muestra como
o Spisedis 06 i AT ks peneral, el rer &
no, que comprende, ademas del poético, 168 Turores

s <

amatorio, religioso y profético. Asi pues, el furor divi-
no es, a la vez, una consecuencia y la causa del regreso
mistico del alma al seno de Dios, que tiene lugar du-
rante los momentos de rapto. Los distintos estados de
furor por los que va pasando el alma generan primero
la produccién erética de hijos, luego la composicién
de poemas, el don temporal de la profecia y finalmen-
te la unién con Dios.12!

Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1958, pag. 58: «Ficino
y Pico restablecieron el ideal contemplativo en una perspectiva y
un vocabulario derivado de un nuevo y directo contacto con el mis-
ticismo pagano de Plotino y Proclo».

120. Platén, la Defensa de Socrates, 22 b.

121. Sobre el problema del cambiante orden de los furores en
los diversos escritos de Ficino, véanse Michael J.B. Allen, op. cit.,
pags. 47-48; Anne Sheppard, «The influence of Hermias on Marsi-
lio Ficino's doctrine of inspiration», en op. cit., pag. 101, quien se-
fiala que el cambio abrupto en el anilisis de la relacién entre el fu-
ror poético y el alma que se produce entre el De Divino Furore y los
demas textos es debido a la lectura que Ficino realiza del Comenta-
rio al Fedro de Hermias. El propio Ficino era consciente de que los
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Sin embargo, Platén no pensaba en la creacién ar-
tistica cuando se referfa al furor (éntre otras cosas,
porque la inspiracién no tenfa que ver con el arte y si
con la religién). Lo que le preocupaba era la ilumina-
cién y el rescate del alma gracias a la Verdad,"?? dé'Ta
que se beneficiaban antes los filésofos poseidos por
los cuatro furores y no los poetas supuestamente afec-
tados por un solo furor. De todos modos, para Platén,
tarde o temprano toda alma retornaba palingenésica-
mente a su lugar de origen, el cielo.

La filosofia de Ficino si es contradictoria porque
el furor poético se define tanto como una solitaria
turbacion del alma, como uno de los cuatro sintomas
de una excitacién mas importante. ¢Cuéndo se tiene
que considerar el furor poético aisladamente, y cuan-
do en compaiiia, si en cada caso da lugar a un mismo
resultado: la creacién de versos? Dos afecciones dis-
tintas, ¢pueden tener idénticas consecuencias? Fi-
cino no aclara este punto, si bien pareceria que recu-
rria al furor poético aislado de los otros tres furores
cuando queria honrar educadamente a algin poeta

furores se ordenaban distintamente en sus Comentarios al Banque-
te, el Ion y el Fedro, pero explicaba que en el Comentario al Fedro los
furores se clasificaban desde el punto de vista de Dios (y, por tanto,
el furor poético, que estallaba cuando el alma cantaba himnos a
Dios en el momento de entrar en contacto con El, culminaba la es-
cala de furores, mientras que el amatorio, que se despertaba cuan-
do el alma descubria la belleza fisica de un cuerpo, reflejo de la be-
lleza de Dios, la iniciaba), en cambio en el Comentario al Banquete
(De Amore) aquéllos se disponian desde el punto de vista del alma,
lo que justificaba que el furor poético, que se alzaba cuando el
hombre le cantaba a la belleza terrestre, fuera el furor mas bajo y
que el furor amatorio, por el contrario, fuera el superior, porque no
existia nada mas elevado que el amor de la divinidad (esta sutil dis-
quisicién se encuentra en el Comentario al Fedro, IV).

122. Este punto ya fue observado por Thomas Moore, «Poetic
Madness», en The planets within. Marsilio’s astrological psychology,
Londres/Toronto, Lewisburg, Bucknell University Press, Associa-
ted University Presses, 1892, pag. 98.
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amigo suyo, destacando que estaba en gracia con el
cielo.123

¢Qué papel desempefia el furor poético en la esca-
la de furores? Contestando a esta pregunta, no sola-
mente se aclarara la concepcién ficiniana del furor,
sino que se desvelara su personal aportacién al tema
e, involuntariamente sin duda, a la divinizacién del
artista, desarrollada a lo largo del siglo Xv1 y todavia
no concluida.

Ficino adopté d< Elotino lateoria de que el alma
estaba envuelta por Stimenta», el prenma2*
Segtirr Plotino, el'alma, al sér condénada a vivir ence-
rrada en un cuerpo en la tierra para purgar alguna fal-
ta cometida en el cielo, se precipitaba desde el entor-
no luminoso de Dios en lo alto hacia el opaco de la
materia aqui abajo. Durante su caida, cruzaba las
cuatro regiones celestes que envuelven el nicleo ma-
terial: la Mente Angélica, en contacto permanente con
Dios y poblada de las Ideas; el Alma Césmica, sede del
Empireo, los seres celestiales y los planetas; el Cuerpo;
y la Materia. A medida que el alma descendia, la «ves-
timenta» se cargaba progresivamente de impurezas
que ocasionaban desérdenes: deseo, placer, miedo y
dolor.125 Por tanto, cuando Dios se preocupaba de sal-

123. M. Ficino, De Divino Furore, ed. cit.

124. La concepcién ficiniana del pneuma o vehiculo del alma en
M. Ficino, Teologta Platénica, IX, 5. Ficino se inspira manifestamen-
te en Plotino (Enédadas, IV, 3), Hermes (Pimandro, X, 16), los Ordcu-
los Caldeos (n. 201, numeracién de la edicién de Paris, Les Belles Let-
tres, 1971, a los que se refiere en op. cit., XIII, 4) y Proclo (In Timeo,
111, 234 y 254), a quien menciona, por ejemplo, en op. cit., XIII, 2. So-
bre la concepcién ficiniana del pneuma, véase Robert Klein, «La
imaginacién como vestimenta del alma en Marsilio Ficino y Giorda-
no Bruno», en op. cit., 60-109. Sobre la cambiante nocién del preu-
ma, véase Gérard Verbeke, L'évolution de la doctrine du preuma du
Stoicisme a S. Augustin, Paris, Bibliothéque de I'Institut Supérieur de
Philosophie, Université de Louvain, Etude Philosophique, 1945.

125. Sobre el orden de las cuatro hipéstasis, véase Plotino,
Enéadas, V, 2, 1.
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var nuestra alma, debia restablecer el primitivo esta-
do de pureza y de armonia entre las distintas faculta-
des animicas, limpiado el pneuma quemando esco-
rias.126 Tal era la misién de los cuatro furores: se pro-
ducian en el momento que el alma volvia a atravesar
en sentido inverso cada regién del cielo y gracias a su
fuego purificador restablecian parcelas de la unidad
perdida:1?7

[...] el primer furor modera lo desacorde y disonante. El
segundo convierte las cosas moderadas desde sus partes en
un todo. El tercero, en un todo por encima de las partes. El
cuarto, conduce al Uno, que esta por encima de la esenciay
de todo.128

El retorno del alma a Dios que culminaba en la in-
tima visién de su rostro no se realizaba después de !a
muerte del cuerpo, sino en vida, gracias a un ejercicio
de introspeccién.!?? El hombre debfa prepararse ce-
rrando los ojos del cuerpo, abriendo los del alma y

126. La limpieza del vehiculo del alma a medida de la ascen-
si6n consiste en una «volatizacién de vapores [ ...]. El que se Ieni're—
ga a esta inspiracion deja de ser un almay, rcgenera’do por Dios, se
convierte en hijo de Dios, un angel. Por esto, Platén, en el I::men
llama a los te6logos, hijos de Dios» (M. Ficino, T eologia Platonica,
XII1, 4). Se inspira en Porfirio, De regressu animae. Véase E,R: Dodds,
op. cit., pag. 284. (El texto de Porfirio sélo se conoce a través de las
citas de san Agustin en Ciudad de Dios, X, 9-32.J. Bldgz ha intenta-
do reconstruirlo en J. Bidez, Vie de Porphyre, le phjzh){;ophe néo-
platonicien, avec les fragments de traités, Gand/Leipzig, E. Van
Goethem / B.G. Teubner, 1913, apéndice, pags. 27.-44.? Sobrf—: el
tema del empafiamiento del prewna y su posterior limpieza, véase
E.R. Dodds, op. cit., pag. 318.

127. «Puesto que el alma desciende por los cuatro grados es
necesario que por cuatro ascienda» (M. Ficino, De Amore, VII, 14).

128. M. Ficino, De Amore, VII, 14,

129. «;Qué es este viaje y esta huida? No lo realizaremos con
nuestros pies, pues Nuesiros pasos van de‘una tierra a otra; no hay
que preparar un Carro ni ninguna nave, sino que hay que cesar de
mirar y, cerrando los ojos, cambiar esta manera de ver por otra, y
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contemplando la imagen de Dios reflejada en ella.
Algunos seres dotados contribuian activamente a
su liberacién: los filésofos, visionarios y poetas, los
hombres de religién (san Juan de la Cruz es el per-

despertar esta facultad que todo el mundo posee pero que pocos
utilizan» (Plotino, Enéadas, 1, 6, 8). M. Ficino trata este tema en Co-
mentario a las Enéadas, V, 8, 3, recogiendo a la vez influencias de
Proclo. Este escribfa: «No hay que buscar el bien a la manera de un
conocimiento, es decir de manera imperfecta, sino que es necesa-
rio dejarse ir en la luz divina cerrando los ojos [...}» (Proclo, Teolo-
gia Platonica, I, 25).

Para los Padres de la Iglesia, el alma también se encontraba in-
ternamente con Dios. Cirilo de Alexandria escribe: «[para] contem-
plar lo que sobrepasa nuestro entendimiento y es indescriptible [es
necesario] que Dios, soberano del mundo, ilumine nuestro espiritu,
engendre en nosotros la sabiduria [...] Semejante gracia no puede
ser otorgada a todo el mundo [...] La Naturaleza Suprema no po-
dria ser percibida con los ojos del cuerpo, sino con las miradas to-
das interiores y secretas del pensamiento [...] que, a través de visio-
nes que sobrepasan la sensibilidad, captan el resplandor de la reve-
lacién divina» (Cirilo de Alexandria, op. cit., 1, 20, 525 c-d, 528 a;
véase, igualmente, Eusebio de Cesarea, op. cit., IV, 11, 1).

Ficino escribira: «[Cuando el alma] se recoge en su naturaleza,
se une inmediatamente a la divinidad» (M. Ficino, «De Fatidicis et
Prophetis», en Teologia Platénica, X111, ed. cit., pag. 206).

Segiin Allen: «Mientras que para los griegos el Furor simple-
mente denotaba una temporal, incluso moment4nea posesién que
dejaba al medium atontado o parcialmente paralizado, la recons-
truccién de Ficino en términos de “formada por Dios” o por las
Formas Divinas, denota una inspiracién mas permanente y mas
constructiva: sustituye la transitoriedad de la antigua posesién por
una experiencia més cercana a una conversion religiosa» (M.J.B.
Allen, op. cit., pag. 58).

Plotino (el modelo de Ficino) sigue a Platén cuando afirma que
el verdadero conocimiento se adquiere después de que el alma se
recoja en si misma, pero para Platén aquél s6lo se conseguia en el
Hades, una vez que el cuerpo del fil6sofo hubiera muerto (Fedon,
66-67). Macrobio se dio cuenta de la divergencia entre Platén y Plo-
tino sobre el tema de la salvacién del alma y el abandono del cuer-
po, y trat6 de conciliar las dos posturas defendiendo que para Pla-
tén, tal como podria llegar a deducirse del Fedon, 67 e, en verdad,
la muerte era alegérica; era la muerte del hombre con respecto ala
«vida» cotidiana y sensual, la muerte de los sentidos (A.T. Macro-
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fecto ejemplo del tipo de enfurecido que Ficino de-
fiende).!30

Por tanto, el furor méas importante dentro de la es-
cala ascendente de los cuatro furores no era el poéti-
co, como destacé Chastel, 13! ni siquiera el amatorio,
como se podria deducir de los Comentarios al Banquie-
te (De Amore) y al Fedro (In Phaedrum Commentaria),
como afirma Allen,!3? sino el religioso,'** segiin que-
da patente en la Teologia Platénica:

bio, Comentario al Suerio de Escipion, I, 13; véase igualmente, el em-
perador Juliano, carta 89 a, 452 c-d, Oeuvres [ed. de Bidez], I, 2,).

Proclo también se refiri6 a la posibilidad de la separacién tem-
poral del cuerpo y el alma antes de la muerte (Proclo, Comentario a
la Reptiblica, 11, 123, 8) mediante ritos tetirgicos «caldeos» (Ordcu-
los Caldeos, 13; Jamblico, De Mysteriis, I, 12; para una lectura tetr-
gica de Plotino, véase H. Lewy, «Theurgical elevation», en op. cit.,
pag. 187, 1. 39). Enlos ritos «caldeos» de los siglos 1y 11d.C. se esce-
nificaba la muerte del cuerpo enterrandolo en la tierra y dejando la
cabeza al descubierto a fin de que el alma pudiera escaparse libre y
temporalmente (Proclo, Teologia Platénica, IV, 9). No obstante, }qs
que sufrfan (o disfrutaban de) una muerte violenta (como los suici-
das) eran los que poseian el alma mas pura (Psello, Comm., 1.141 b;
véase H. Lewy, op. cit., pag. 205).

Sin embargo, para muchos pensadores cristianos medievales y
manieristas, la muerte fisica, tal como la preconizaba Platén, era
una condicién suficiente (aunque no necesaria) para que el alma
alcanzara la beatitud (por ejemplo, Ronsard, Hymne a la Mort; cita-
do por F. Joukovsky, Le regard intérieur, ed. cit., pag. 219).

130. ¢Cémo se distinguen a los verdaderos platénicos?: «[...]
el verdadero platénico se reconoce por tres cualidades que hacen
de &l un “sacerdos” de un tipo especial y lo diferencia de todos los
demas sabios vy filésofos. Son: un espiritu sublime, un alma religio-
sa y una elocuencia dirfamos que poética» (M. Ficino, Signa legiti-
mi platonici, en Op. Omn., I, pag. 953).

Sobre el parecido entre los éxtasis de Plotino («el alma ya no es
un alman, Plotino, Enéadas, VI, 7, 35) y san Juan de la Cruz, véase
Marcel de Corte, L'expérience mystique chez Plotin et chez Saint Jean
de la Croix, Etudes carmélitaines, 1935, pags. 164 y ss. Informacién
de F. Joukovsky, op. cit., pags. 216-217.

131. André Chastel, Marsile Ficin et l'art, ed. cit., pags. 173-176.

132. Michael J.B. Allen, op. cit., pag. 48.

133. «Como dice el divino Jamblico, a la manera de los Egip-
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[...] es lo que parecen confirmar estas palabras de Pla-
tén en el Fedro: el hombre que usa convenientemente la me-
ditacién sobre lo divino y se empapa de los perfectos miste-
rios es el tinico que consigue volverse perfecto. Pero dado
que se mantiene siempre ajeno a las preocupaciones huma-
nasy cotidianas y esta siempre atado a la voluntad divina, el
vulgo le reprocha de no tenerlas todas consigo. Sin embar-
go, el1 ;/Jllgo no se da cuenta que este hombre est4 lleno de
Dios.

Este hombre, religioso y poeta,!3> apartado de los
problemas de cada dia, estaba, al igual que el propio

cios, existen dos vias que conducen a la beatitud: una, filoséfica:
otra sacerdotal. Aquélla “tiene la manga més ancha” para descubrir
la felicidad, ésta, mas estrecha. Ocurre que los Peripatéticos y to-
dos los filésofos que se les parecen han escogido la primera, mien-
tras que el pueblo religioso se ha orientado sobre todo hacia la se-
gunda. Platén, en cambio, ha conjuntado las dos en una sola, mos-
trandose en todo momento tan filésofo como religioso» (M. Ficino,
«Carta a M. F. Martino Uranio», en Op. Omn., 1, pag. 899). En su
defensa del furor religioso, Ficino se inspiré en el Pseudo-Dioniso
(véase, por ejemplo, Pseudo-Dioniso, epistola VIII, 2, en op. cit.,
pag. 83).

134. M. Ficino, Teologia Platénica, X111, 2.

135. «Los que practicaban la verdadera filosofia debian nece-
sariamente llegar a la sabidurfa y a la bondad divina y, a este nivel,
beneficidndose utilmente de estas meditaciones y encontrandose
sucesivamente llenos de la divinidad, purificados en supremo gra-
do, poseidos de un furor dionisfaco, parecidos a estos sacerdotes
porque eran teélogos, honraban y veneraban tan naturalmente la
sabiduria y la bondad divina que habian descubierto» (M. Ficino,
In Phaedrum Cowunentaria; citado y comentado por R. Marcel, op.
cit., pag. 660). «Nuestro Platén en el didlogo Alcibiades muestra
que la muisica atarie a los sabios, que son cultivadores de las Mu-
sas» (M. Ficino, «De Musica», en Epistolarum, 1, en Op. Omn., 1,
pag. 650).

Comentando el siguiente verso de Hesiodo (frag. 197 [ed. de
Rzach]): «[...] de las Musas, que convierten a un hombre lleno de pen-
samientos, inspirado, cuya voz alcanza [...J», Clemente escribe: «por
“inspirado”, Hesiodo entiende la experiencia del fil6sofo que posee la
ciencia de la verdad (Clemente de Alejandria, Stromata, VI, 36).

Yates, siguiendo a Scott, ya destacé la primacia del furor reli-
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Ficino (hombre de religién y poeta), sometido a las in-
fluencias del planeta Saturno: era un melancélico.

Tanto los estudios de medicina de Ficino como su
conocimiento del hermetismo magico (especialmente
del Asclepio) le llevaron a enriquecer la teoria platéni-
ca del entusiasmo (y a modificarla sustancialmente
sin darse cuenta), juntando explicaciones fisicas (aris-
totélicas) y psiquicas (platénicas) de un mismo hecho
espiritual.

Desde la Antigtiedad se sabfa que el furor divino
(baquico, de las Musas o platénico) era la modalidad
noble y elevada de una vulgar enfermedad psiquica: la
«mania», una especie de baile de san Vito que afecta-
ba a los enfermos mentales y los epilépticos.!3¢ Se ma-
nifestaba, al igual que el furor divino, por unos movi-
mientos convulsivos y por la pérdida de si, pero eran
debidos no a causas ajenas sino a una mala constitu-
cién humoral que se corregia mediante determinados
influjos y sortilegios.!37 El cuerpo poseia un exceso
innato o temporal de humor negro o melancélico, que
favorecia la captacién de los influjos negativos del
planeta sombrio Saturno. Existian personas saturni-
nas de por vida (los locos, los perezosos, los ladrones,
los campesinos de cara ennegrecida por el sol, etc.), y
otras con tendencia a la melancolia que se acentuaba
debido a temporales alteraciones del humor, causa-
das, por ejemplo, por un excesivo trabajo intelectual.

Los melancélicos, de naturaleza o de tendencia,

gioso-mistico sobre los tres otros furores (F.A. Yates, Giordano
Bruno y la tradicion hermética, ed. cit., pags. 33-34, nota 43).

136. Platén, Fedro, 244 a, y, sobre todo, 265 a. Ficino conoci6
por primera vez este hecho gracias al comentario de Bruni a la par-
te del Fedro dedicado a los furores, escrito en 1429 (L. Bruni, op.
cit., pag. 234).

137. Como me ha sefialado D. Lépez, en la Antigiiedad se co-
nocfan ademas remedios dietéticos (Hipécrates de Cos, El mal sa-
grat. Tractats Médics [texto y trad. de J. Alsina; introd. de E. Vintrd],
I, Barcelona, Fundacié Bernat Metge, 1972).
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eran personas extrafias, incomprensibles y a menudo
incomprendidas.!38

Fue Aristételes el primero que descubrié que «todos
los hombres que fueron excepcionales en filosofia, poe-
sia o las artes eran manifestamente melancélicos [...],
como Empédocles, Platén y S6crates y una multitud de
otros personajes ilustres: y casi todos los que viven en el
mundo de la poesfa».13? Aristételes estudié el «cuadro
clinico» de estos «enfermos» y encontré que su excita-
cién, similar al «mal sagrado», la epilepsia, era debida
a un recalentamiento del humor negro que afectaba el
intelecto. Por esto, «son presos de enfermedades de
exaltacién o de entusiasmo: y es por esto que las sibilas,
los adivinos y todos los inspirados por los dioses se ma-
nifiestan, cuando su excitacién no es debida a la enfer-
medad sino a la mezcla natural de humores».

Aristételes no llegé a asociar explicitamente el fu-
ror divino con una constitucién melancélica, pero su
analisis conducia a ello.

Fue durante la Edad Media cuando se produjo esta
relacion de ideas: los poetas furiosos fueron considera-
dos seres con exceso de bilis negra, sometidos a Satur-
no, al igual que los criminales y los «fuera de la ley».

Ficino retomé dicha asociacién v le dio la vuelta.
No es que considerara que la influencia de Saturno
fuera una bendici6n. Al revés, él mismo, que de naci-
miento se consideraba bajo los efectos del planeta si-
niestro, lo temia y se tenfa por un enfermo, pero tam-
bién un ser aparte, escogido para una tarea fuera de lo
comiin: 40 ]a revitalizacién de Platén.

Mezclando platonismo, aristotelismo, magia y me-
tafisica, y efectuando una lectura de Platén a la luz de

138. E. Panofsky, Idea, ed. cit., pag. 110, y «Melencolia I», en
Vida y arte de Alberto Durero, Madrid, Alianza, 1982, 180-181.

139. Aristé6teles, Problemata, XXX, 1, 953 a, 954 a. Reproduci-
do en R. Klibansky, E. Panofsky y F. Saxl, op. cit., pags. 49-75.

140. M. Ficino, «Epistola ad Eberardum», en Op. Omn., I,
pag. 944.
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Hermes y de san Pablo, Ficino llegé a una conclusiép
que se apartaba de Platon: los poseidos por el furor di-
vino, los escogidos por Dios para ser portavoces suyos,
lejos de ser ignorantes tomados al azar, eran personas
fisicamente predispuestas para recibir la influencia di-
vina: eran los religiosos-poetas, similares a los «tedlo-
gos» de los que hablaban los Padres de la lgi_esia, que,
lejos de ser poetas sagrados opuestos a los laicos dedi-
cados a cantar las bellezas terrenales, eran laicos, por-
que los tinicos poetas que merecian este nombpe eran
los que estaban naturalmente facultados o pr‘ec-ilspuﬁs-
tos para recibir a Dios y ser presos del furor divino.!

La decisiva aportacién de Ficino a la psicologia de
la creacion artistica reside en que puso las bases para
que la grandeza de la obra de arte no fuera debida
Gnicamente a la «innata composicién del alma» y a
sus predestinadas relaciones con el alma del mundo y
con Dios, como pensaban los neoplaténicos helenisti-
cos, a la peculiar composicién humoral del cuerpo,
segtin Aristételes, y a la gracia de Dios, como aﬁrm‘a-
ban desde Hermes vy Plotino hasta los apologistas cris-
tianos, sino a la voluntad del poeta con talento que to-
maba parte activa en su «salvacion», ayudando al
alma y a Dios. Como escribia Ficino, Dios queria que
el hombre quisiera ser raptado:

[...] como la luna no resplandece hacia el sol si primero
no es iluminada por el sol, tii no amas este divino amor si no
estés inflamado de este divino amor que te ama y améandote
te asciende hacia el fervor de amar. !4

141. Ficino asoci6 los «farmacos» (aristotélicos) con la «cita-
ra» (platénica) porque tanto la medicina como la musica procedian
de Apolo. «Sucede que el almay el cuerpo estin mutuamente en ar-
monia por cierta proporcion natural y, a la vez, lo estan las partes
del alma entre si y también el cuerpo en sus partes [.. .] Por esto se
cuenta que David curd el cuerpo de Saul cuando éste deliraba»
(M. Ficino, De musica, ed. cit.).

142. M. Ficino, De Raptu Pauli. Reproducido en E. Garin (ed.),
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3. Elfuror divino y la poesia: el papel de la poesia
en la salvacion del alma

La aportacién de Ficino al ennoblecimiento del ar-
tista y a la elevacién de las artes plasticas y poéticas de
la condicién de artes manuales a la de artes liberales
es innegable. No obstante, algo le separa todavia de la
modernidad: jsu paradéjica escasa atencién hacia las
artes!

Los elegidos eran religiosos!43 y, por tanto, aman-
tes de Dios y poetas, pero el fin del furor divino no era,
en principio, la poesia, sino la salvacién individual del
alma (si bien no colectiva como en Platén), que se
acompafaba de creaciones poéticas.

Sin embargo, segiin Chastel, la poesia no era tni-
camente un efecto residual del furor divino, sino a la
vez una causa e, incluso, un auténtico fin.144

Los himnos eran, obviamente, la respuesta al
amor que Dios sentia por sus hijos, expresado bajo la
forma de la gracia.!*5 En este caso, Ficino se mante-
nfa fiel a la tradicién judeo-cristiana y 6rfica de Sine-
sio, por ejemplo. El poema podia brotar en cualquier
momento bajo los efectos del furor amatorio o del fu-
ror profético. Variara, en todo caso, €l contenido del
poema. En el primer caso, el hombre, lleno de Amor
por la belleza terrestre, reflejo de la belleza de Dios a
la que reconoce porque en su alma misma se encuen-
tra la huella de la belleza divina, cantara a la amada

Prosatori latini del Quattrocento, Milan-Népoles, Riccardo Ricciar-
di, 1952, pag. 933.

143. «[...] gracias a sus propias fuerzas, ciertas personas [los
religiosos] [...] eran capaces de alcanzar las cosas divinas por su in-
teligencia y podian de este modo iluminar y guiar a la sociedad»
(M. Ficino, Proemium De Christiana Religione, en Op. Omn., I).

144. A. Chastel, op. cit., pag. 132.

145. «Este hecho lo demuestra Timoteo cuando puso con sus
sones al rey Alejandro en estado de furor» (M. Ficino, De muisica,
ed. cit.).
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unos versos que, en ultimo término, estan dirigidos a
Dios. Bajo los efectos del furor profético, el canto se
alzara hasta convertirse en una profecia y, finalmente,
en trance bajo el furor religioso, callara de admira-
cién y permanecera en paz o compondra himnos di-
vinos.

Por otra parte, la poesia era un poderoso excitante
animico. Cantando, el hombre ayudaba a su alma a
penetrar mas hondo en el reino de Dios. 146

Segtin Ficino, el alma «se» entusiasmaba (o era in-
vitada a entusiasmarse) a causa de la visién de la be-
lleza, primero de la corporal y a contin uacion del goce
de la belleza animica o interior gracias a los ojos del
alma. Sin embargo, el alma también podia excitarse a
la escucha de la silenciosa musica celestial, el rumor

146. «[...]los antiguos poetas no compusieron himnos divinos
antes de que, estimulados a través de los adivinos y sacerdotes, cre-
yesen conveniente celebrar, suplicar, conjurar y dar las gracias a
los dioses» (M. Ficino, In Phaedrum Commentaria, 1V). Véase
H. Trismegisto, Poimandres, 1, 22.

La doctrina pitagérico-platénica de la purificacion del alma
por medio de la misica se encuentra, por ejemplo, en Plutarco, De
miisica, 1.146 c-d; Jamblico, Vida de Pitdgoras, 110; el emperador
Juliano, carta 109, 442 c; etc.).

El principal estudioso de la teoria musical renacentista, Wal-
ker, escribe: «Para Ficino el término “spiritus” tiene una significa-
cién bastante compleja [...]. El “spiritus” es [...], creo, el vehiculo
del alma de los neoplaténicos, el cuerpo astral. Ocurre que el canto,
en tanto se compone de ondas aéreas, es igualmente una especie de
“spiritus”; este “spiritus” musical es él también el vehiculo de un a
modo de alma, a saber, la letra de la cancién, que guarda el elemen-
to mas valioso, el contenido espiritual. Por tanto, cuando este “spi-
ritus” sonoro penetra en los oidos de un hombre, se mezcla fntima-
mente con el “spiritus” humano y lo transforma de tal o cual mane-
ra, a la vez que el sentido de la letra se transmite al alma racional e
influye en ella» (D.P. Walker, «Le chant orphique de Marsile Fi-
cinw, en Musique et poésie au XVI siécle [Colloques Internationaux
du CNRS, Sciences Humaines, V, Paris, 1953], Parfs, Ed. du CNRS,

1954, pags. 17-18; reimpreso en D.P. Walker, Music, Spirit and Lan-
guage in the Renaissance [ed. de Penelope Gouk], Londres, Vario-
rum Reprints, 1985, s/n).
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que acompaiia el paso de los cuerpos divinos por las
esferas cristalinas.14” Dado que dicha musica evocaba
el reino de Dios, despertando, proustianamente, su re-
cuerdo, el hombre ardia en deseos por recrear en la
tierra parcelas de cielo a fin de alegrar su alma.!48 Por
esto, se ponfa a cantar poemas musicados, cuya belle-
za de contenido se acompaifiaba tanto de la belleza de
la forma poética (el ritmo y la disposicién) como de la
belleza melédica.!#? Ficino sabia que los «canticos»
eran, a la manera de Orfeo, encantamientos.!50

¢Qué poemas eran mas bellos? Sin duda, los poemas
musicados cuya belleza aunaba las bellezas de la verdad
del texto y de la musica celeste.!>! El poema musical
creaba a la vez las condiciones para el supremo entu-
siasmo del alma y constituia la meta final. «El oido, es-
cribe Allen, es la provincia de la Verdad [...] El oido in-
terno es capaz de escuchar la muisica celestial justamen-
te porque oye la voz de la filosofia [...]. El poeta-musico
es superior al simple mdsico —que no compone ver-
sos—,.»152

147. M. Ficino, De Divino Furore, ed. cit.

148. «Es evidente que por cierto instinto natural todo lo que
ha nacido de la musica es arrebatado de modo maravilloso por la
musica» (M, Ficino, «Oratio soluta poeticis modis et numeris exor-
nanda est», en Epistolarum, I1I, en Op. Omn., I).

149. M.J.B. Allen, op. cit., pags. 53-54.

Walker sefiala que la unién musico-poeta, que presenta (y re-
cupera) Ficino, se daba en la lejana Antigiiedad, ya que Plutarco la
presentaba como algo muy anterior a su tiempo (en la época de
Platén la musica ya estaba separada de la poesia [Platon, Leyes, IT
669]; sobre este tema, véase D.P. Walker, Musical Humanism in thé
16th and Early 17th Centuries; reimpreso en D.P. Walker, Music
Spirit and Language in the Renaissance, ed. cit.). '

150. D.P. Walker, op. cit., pag. 23.

151. D.P. Walker, Spiritual and demonic magic from Ficino to
Cz’lmpanella, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 1975,
pag. 5 (1.2 ed., Londres, The Warburg Institute, University of London
1958). La muisica terrestre es la que provoca el furor (segiin la expli:
cacién humoral); la celeste es la que se escucha en estado de furor.

152. M.J.B. Allen, op. cit., pag. 55.
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BREVES NOTAS SOBRE LA POSTERIDAD
EN LAS ARTES DEL CONCEPTO DE FUROR
DIVINO CARACTERIZADO POR FICINO

Este tema estd ampliamente desarrollado en mi
ensayo La inspiracion artistica en el Renacimiento (en
preparacién). Resumiré las ideas principales.

1. Poética

Si bien Ficino escribi6 abundantemente sob.re el
furor poético y sus efectos en el a.lma d’el religioso-
poeta, no estaba interesado en la psicologia de la. crea-
cién artistica y poética y, de hecho, su influencia dl,}-
rante el Renacimiento no pasé del circulo de los teéri-
cos de la Academia, como Landino, Pico y Scala. El
furor poético nunca fue considerado como un tema
que mereciera una atencién particular. La creacién
poética seguia estando dominada por las reglas de Pe-
trarca.

Sin embargo, la teoria del arte cambié durante el
manijerismo. Hacia 1520, Vida se centré en la inﬂugn-
cia del furor poético en las artes, y sus con§ide11‘5%c1o—
nes, libres de metafisica, son de orden practico.!>> No
se pregunta por el origen y la .bondad del fu,ror. Lo
acepta como una afeccion interior, una de:s,azon y un
vacio que se producen cuando la imaginacién del poe-
ta discurre libremente y sin control, y advierte de sus
peligros. Sabe que los poemas enfurecidos tie;neI} ma-
yores ambiciones que los que se componen siguiendo
reglas, pero también sabe que el poeta, cegado, no re-
flexiona y puede cometer errores. El poema acarrea
pepitas y lodo, que sdlo el trabajo raz_onado d'el alma
sosegada puede separar. Por esto, Vida consideraba

153. M.G. Vida, Poetica, 1, vv. 75-79.
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que el furor era til para obtener temas o sugerencias
inéditos, pero que la versificacién debia realizarse con
los sentidos alerta, no aletargados por el entusias-
mo. 154

Hacia finales del siglo XvI, se puso en crisis el fun-
damento clasico del furor divino y se establecié el mo-
derno concepto de inspiracién. Para Giacomini, era
de crédulos e ignorantes pensar que el entusiasmo
fuera el fruto de una posesién externa.!55 Afirmé agu-
damente que si Dios era el verdadero autor del poe-
ma, ¢por qué el poeta enfurecido se sentia tan orgullo-
so de unos versos que no habia compuesto?; concluyé
que el alma del poeta estaba facultada del don del ge-
nio para autoentusiasmarse. Por tanto, el poeta era el
tinico responsable de la creacién y un ser privilegiado,
divino. El furor, que en estricto sentido platénico-fici-
niano era un don o una gracia temporal, se convertia
en un don a permanente disposicién del poeta.

Si en Italia las consideraciones sobre el furor Vv Sus
efectos fueron realizadas por teéricos, en Francia fue-
ron los poetas manieristas del circulo de La Pléiade
quienes analizaron lo que les ocurria en el momento
de ponerse a componer. Profundamente influencia-
dos por los textos de Ficino tanto metafisicos como
astrolégicos, no dejaron de valorar el furor como ori-
gen del arte, sin que distinguieran bien entre el furor
de las Musas vy el furor divino, el furor como gracia
temporal y el furor como don permanente. A veces el
entusiasmo aparecia como una Imposicién inespera-
da y violenta, y otras como una sensacién «suaves y
con el que se podia componer ltcidamente. No obs-
tante, a finales del siglo xv1, un oscuro poeta francés,

154. Ibidem, vv. 445-454,

I55. L. Giacomini, Del Furor Poetico. Discorso fatto da Lorenzo
Giacomini Tebalducci Malespini ne !'Academia degli Alberati ne
l'Anno MDLXXXVI], en B. Weinberg (coord.), Trattati di Poetica e
Retorica del 500, Bari, Gius. Laterza & Figli, 1972, pag. 436 (Scritto-
ri d'Ttalia degli Editori Laterza, 111).



Régnier, descubrié que el furor <humano» también
era fruto de una tirania ejercida sobre el alma del
hombre.15¢ La diferencia radicaba en que, mientras
para Platén y, en cierta manera, para Ficino, el tirano
era un agente externo, un dios, éste ahora residia per-
manentemente en el interior del poeta: era su genio
que le obligaba a ser artista desde pequefio y le impe-
l{a a apartarse de la sociedad. Las bases de la creacién
romantica ya estaban puestas.

2. Tratadistica de las artes pldsticas

Desde que Aristételes equiparara las artes plasti-
cas a las poéticas, 57 la teoria de las primeras ha ido a
remolque de las segundas.'>® Sin embargo, en cada caso,
la creacién y la contemplacién requieren unas condi-
ciones distintas.

Ya vimos c6mo en la Antigiiedad la aplicacién del
concepto de furor poético a las artes plasticas se hizo
no sin problemas, entre otras cosas porque ila poesia
furiosa no era arte sino profecia!

El primer tratadista moderno que tuvo en cuenta
el furor divino como causa de la creacién plastica fue
L.B. Alberti.!> No obstante, al igual que los tratadis-
tas helenisticos, insisti6 en que las caracteristicas y

156. M. Régnier, Satire, XV. [gualmente, Safire, V.

Sobre el tema de la vocacién tiranica del genio, véase E. Kris y
0. Kurz, «El descubrimiento del talento como tema mitolégicon,
en La levenda del artista, Madrid, Catedra, 1982. Una perfecta des-
cripcién de la «tiranfa del genio» se encuentra en las novelas de
H. de Balzac, Le chef-d'oeuvre inconnu, Garnier-Flammarion, 1981,
esp. pags. 48-49, e [lusions Perdues, 11, Paris, Gallimard, 1972,
pags. 226 y ss.

157. Aristételes, Poética, 1.448 a.

158. R.\W. Lee, Ut pictura poesis. La teoria humanistica de la
pintura, Madrid, Catedra, 1982.

159. L.B. Alberti, De Amore, en Cecil Grayson (ed.), Opere Vol-
gari, 111, Bari, Gius. Laterza & Figli, 1973, pags. 249-250.
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los efectos del furor eran incompatibles con el gusto
por la obra bien «<hecha». Dado que el furor era una
fuerza violenta e incontenible, pero de muy escasa du-
racién, no servia sino para, de un lado, abocetar y
apuntar con cuatro trazos ideas fugaces y brillantes, y,
de otro, iniciar la lenta tarea de dibujar meticulosa-
mente y pintar con atencién o completar la pintura
sin boceto previo, a toda prisa y con descuido.1¢? Para
los gustos renacentista y manierista (salvo el venecia-
no), un boceto no era una obra de arte que debiera ser
ensefiada, y la pintura «a borrones» y deformada por
las prisas no era de recibo. Por tanto, el artista que se
aventuraba a pintar poseido debia necesariamente
fracasar.

Sin embargo, dos acontecimientos hicieron cam-
biar el juicio negativo que merecia el «furor plastico»:

— Por influencias de la poética manierista los ar-
tistas barrocos descubrieron que el furor era un movi-
miento que dependia del buen querer del alma y no de
una supuesta e indeseada posesién. Ademas, apren-
dieron a dominar el «fuego interno», a rentabilizarlo y
mantenerlo el tiempo necesario para trabajar y, por
fin, descubrieron que podian producirselo «a volun-
tad».161

— Alavez, gracias al ultimo arte de tipo «venecia-
no» de El Greco, El Tintoretto y El Veronés, entre
otros, el gusto cambi6 progresivamente y se familiari-
z6 con un tipo de pintura casi abocetada y realizada
«con brio».

Por otra parte, de nuevo por influencias de la pin-
tura veneciana (influenciada a su vez por la pintura
flamenca) y por la vuelta a cierto gusto neomedieval

160. L.B. Alberti, Della Pittura, 111, en Luigi Malle (ed.), Rac-
colta di Fonti per la Storia del Arte, VIII, Florencia, G.C. Sansoni,
1950,

. 161. R.de Piles, Cours de Peinture par principes, Parfs, Jacques
Estienne, 1708 (ed. facsimil, Ginebra, Slatkine Reprints, 1969,
pags. 117 yss.).
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por los seres deformes y grotescos situados en fondos
carentes de perspectiva, compuestos por una imagi-
nacién delirante y entusiasmada (en El Greco, El Tin-
toretto, El Parmigiano y Miguel Angel), se acepté que
el arte representara figuras nerviosas, dejadas y ca-
rentes de cuidado idealismo.

De este modo, hacia 1650, especialmente gracias a
los esfuerzos de los teéricos «modernos» de la Acade-
mia Francesa (defensores del arte «a borrones» de
Rubens, en contra de la pulcritud del dibujo de Pous-
sin), el furor divino se convirtié en la tnica causa
aceptada del arte, en detrimento del talento sin fuego
y de la técnica sin talento ni entusiasmo. Los que pin-
taban «en frio», como escribia De Piles, no llegaban
muy lejos.16% Los entusiasmados, por muchos errores
de composicion y dibujo que cometieran, eran los es-
cogidos por el cielo para «alcanzar unas riberas veta-
das al comiin de los mortales».193 Ciento cincuenta
afios mas tarde que en poética, el pintor y el escultor
quedaban definitivamente divinizados, convertidos
en visionarios que intuyen o conciben, pero ya no
practican (porque quienes practican son los artesanos
y los artistas que no disponen del «don de entusias-

162. R. de Piles, Conversations sur la connaissance de la pein-
ture et la jugement qu'on doit faire des tableaux, Paris, Nicolas Lan-
glais, 1687 (ed. facsimil, Ginebra, Slatkine Reprints, 1970, pag. 69).
Opiniones similares se encuentran en la mayoria de los tratados
barrocos franceses (por ejemplo, A. Félibien, Entretiens sur les vies
et les ouvrages des plus excellens peintres anciens et modernes, IV,
Paris, Sébastien Marbre, 1685, pag. 600).

163. J.B. Dubos, Réflexions critiques sur la poésie et la peinture,
II, Paris, Pissot, 1755, pag. 15.

Una premonicién de la creencia en el superior poder visionario
del pintor, capaz de ver lo que los demas no ven, se encuentra ya en
Leonardo de Vinci, B.N. 2.038, 22 b. Parece ser que fue el primer
pintor en Occidente que postulé tal hecho (comtin, sin embargo, en
el arte chino desde el siglo x1; véase J. Baltrusaitis, Le Moyen Age
fantastique. Antiquités et exotismes dans l'art gothique, Parfs, Flam-
marion, 1981, pags. 213-214).
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marse»): se ponian las bases definitivas para la nocién
del patético artista contemporaneo que ya no sabe
qué <hacer».

CONCLUSION

Aun habiendo querido permanecer fiel a la con-
cepcién platénica del furor poético, Ficino, posible-
mente sin darse cuenta, influenciado por la poética
orfica de la salvacién (contenida en el Pimandro y los
textos neoplaténicos), modificé profunda y decisiva-
mente dicho concepto. Lo que para Platén era una
broma, dado que los poetas no eran sino charlatanes
(la palabra es del propio Platén) que se creian seres
superiores en contacto con la divinidad, 164 fue toma-
do muy en serio a la luz del hermetismo.

La concepcién ficiniana del furor adolece de cier-
tas incoherencias, justamente porque su visién se
opone a la de Platén pese a que busca armonizarlas.
Si para Platén la divinidad era una aparicién inespe-
rada, que afectaba a personas no preparadas y caren-
tes de cualquier don especial, para Ficino (como lo
habia sido para el neoplatonismo «cristiano» y her-

164. Platén se burlaba tanto de los poetas «divinamente» enfu-
recidos (pero respetaba artistica, si bien no moralmente, a los poetas
poseidos por el furor de las Musas y, por tanto, necesariamente con
talento —dado que tenfan que colaborar artisticamente con las Mu-
sas que s6lo les ayudaban— [Platén, Apologia de Sécrates, 40 a] como
de los «<hermanos 6rficos», a los que calificaba igualmente de charla-
tanes (La Reptiblica, 364 b). (Véase La Repuiblica, I-111, pag. 58, n. 1, Pa-
ris, Les Belles Lettres, 1932, Sobre Platén y los hermanos de Orfeo,
véanse: LM. Linforth, The Corybantic Rites in Plato, Univ. of Califor-
nia Publ. in Class. Phil,, 13, 5, 1946, pags. 121-162; y Telestic Madness
in Plato, Phaedrus 244 d-e, op. cit., 13, 6, 1946, pags. 163-172).
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mético helenistico) Dios era una iluminacién dispues-
ta por El, pero buscada activamente por el hombre
tras un intenso trabajo de interiorizacién y de prepa-
racién animica. 16>

En el primer caso, el poeta no ganaba nada. Era
escogido como portavoz de una Verdad que le rebasa-
ba y no entendia. El poema era un a modo de augurio
indescifrable, cuyo sentido sélo podian desvelar los
hombres de religién y los fil6sofos. Mientras que en el
segundo caso, el poema «divino» culmina el proceso
de ascesis, y quien gana no es la humanidad en abs-
tracto, ilustrada por la voz del poeta poseido, sino el
poeta individual que se salva personalmente. El poeta,
el hombre de religién y el filésofo son una misma per-
sona.

Con la concepcion ficiniana del furor, el poeta se
equiparé con el te6logo ya que el santo era a la vez poe-
ta, y la poesia divina se volvié «<humana y laica». Los
poetas profanos que hasta entonces habian trabajado
aplicando reglas o, en todo caso, ayudados por las
Musas, fueron ascendidos a la categoria de seres su-
periores sin dejar de ser «artistas» conscientes: fueron
superiores porque eran artistas, es decir, porque eran
los tinicos capaces de salvarse. El poema «enfureci-
do», el poema divino, a modo de himno, era la prueba
de que el artista ya no era de este mundo. Era ya un
demiurgo.

Hermes habfa triunfado.16
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165. M. Zambrano, El hombre y lo divino, México, pag. 274.
166. H. Trismegisto, Poimandres, 111, 3-4; Asclepio, 23.8, ed.
cit., pag. 325.
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