EL POTENCIAL LIBERADOR DE LA IMAGEN
(FANTASIA E IMAGINACION EN MARSILIO FICINO)

Juan Bosco Diaz Urmeneta

El autor propone un Ficino que pretende méas dar que pensar que ofrecer un saber:
sefialar vias ala reflexion antes que proponer conceptos recibidos. Todo ello atra-
vés de una dialéctica de la imagen perceptiva que recoge todo € potencia de la
fantasia. Un articulo de notable sabor viguiano.

Palabras clave: Marsilio Ficino, fantasia, imaginacion, imagen, mens,
Renacimiento.

The author considers Ficino as someone that pursues more giving food for thought
than offering knowledge: he prefers pointing ways to reflection, rather than transmit-
ting received concepts. And that is possible through a diaectic of the perceived
image, that collects all the potential of fantasy. A work of remarkable vichian flavor.
Keywords: Marsilio Ficino, fantasy, imagination, image, mens, Renaissance.

I

En las paginasfinales de El Principe, Maquiavel o abordauno de |os problemas que
mas desconcertaron a su €poca, la caida de ciertas republicas italianas, la derrota de desta-
cados sefiores y la conversion de la peninsula en territorio que disputaban entre si las inci-
pientes monarquias absolutas. Son, dice, cambios que quedan “fuora di ogni umana coniet-
tura” y por eso “muchos han sostenido y sostienen la opinidn de que las cosas del mundo
las gobierna Dios o la fortunay que los hombres no pueden corregirlas con su prudencia’,
por lo que es preferible “lasciarsi governare alla sorte’t. A tal opinién opone Maquiavelo
un célebre aforismo: “la fortuna sia arbitra della meta delle azioni nostre, ma che etiamlei
nelasci governarel’ altra meta, o presso, a noi”. Estacasi mitad puede ser administrada por
los hombres en cuyas manos queday por €ello el fracaso solo en casos extremos debe atri-
buirse al azar o aladivinidad. Dos principios diferentes rigen esa administracion: la actitud
prudente que prevé posibles peligros y los encauza o se defiende de ellos, como se protege
una ciudad de la crecida de un rio, y la resolucién de quien, con audacia e impetu intervie-
ne en el acontecer paralograr lo que persigue. Prudenciay virtu aparecen asi como dos cla-
ves de una vision que considera @ mundo ductil a la accion humana, sea porque la inteli-
gencia logre desvelar ciertas tramas de su acontecer o porque la voluntad resuelta pueda,
interviniendo en €, aterarlo.
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Maquiavelo, al decir esto, culmina una reflexidn de su tiempo sobre el alcance de
la accion humana. Enneas Silvio Piccolomini se habia ocupado del problema, pero trato las
relaciones entre fortuna, prudencia y virtl en un apdlogo ain con ecos caballerescos.
Maquiavelo las sitlia en € andlisis de las instituciones con las que los nuevos Estados inten-
taban lograr estabilidad frente a las alternativas del acontecer politico, alavez que caracte-
rizalafiguradel politico que puede gobernarlos. Maquiavelo da asi a problema una nueva
concrecion: 1o relaciona con unos valoresinmanentes al Estado. Frente alos ideales trascen-
dentes dela ciudad de Dios o los solidarios de la comitiva feudal, hace valer los dela accidn
racional: si se persigue lagloriadelarepiblica, es necesario poner |os medios para su logro.

Maquiavelo significa, asi, la maduracién de ciertas convicciones compartidas por
la época. Més de medio siglo antes de El Principe, Nicolas de Cusa —coetaneo de
Piccolomini y también experto en la diplomacia eclesiastica— habia escrito que e mundo
posee una légica inmanente, un significado en si mismo que, a estar més aca de considera-
ciones teoldgicas, requiere para alcanzarlo una atencién especificay concreta: una esforza-
da aplicacion de lainteligencia al acontecer. Surge de ahi un nuevo perfil del sabio: separa-
do de laerudicion universitariay de laretdricajuridica, debia adentrarse en €l entorno coti-
diano, como un cazador por la espesura, y con su inteligencia conjeturar el sentido de las
cosas a partir de unos pocos sintomas.

Erad saber que pediauna época en laque @ aumento de los intercambios comercides
y lanecesidad de acumulacion exigian prever las accionesy prevenir riesgos. El saber medieva
gpenas podia responder a esas inquietudes. Algo parecido ocurre en la politica: los nuevos prin-
cipes, que escapan de latutela del papado o € imperio, y de la mediatizacion de la nobleza para
abordar tareas de Estado, precisan también de esa nueva orientacion del conocimiento.

Las dos transformaciones del saber sefialadas por Cusa perduran en la época. De
un lado, un saber que debe desembocar en conocimientos especificos que alcancen objeti-
vos concretos. Asi, la préctica de la navegacion logra buques cada vez més amplios y segu-
ros, nuevos instrumentos de observacion y mapas més informativos; los que hoy Ilamamos
artistas dejan el gremio y se presentan como artifices politechnici especialistas en proyec-
tos, porque saben de geometria, dpticay anatomia; los musicos, reunidos en las cortesanas
capellae cantorum, logran un lenguaje formal que unifica sus composiciones y nuevos
meétodos de afinacién que dan alos instrumentos una exactitud hasta entonces desconocida.

Junto a estos saberes concretos aparece un perfil del individuo en e que la capaci-
dad para interpretar con sensibilidad y audacia cuanto le rodea es mas importante que la
erudicion. Laidentidad del artista o ladel navegante son g/ emplos claros de estafigura cuya
trascendencia cultural es enorme: latransformacién del guerrero en amante?, el aumento de
laexpresividad sentimental y claridad liricaen lamusica?, y laasimilacién de lapinturaala
poesia* son otros tantos sintomas de una individualidad que se atreve a juzgar por si misma
y s mas proclive ainterpretar que a acumular conocimientos.

Este doble proceso no culmina en un saber sistemético como €l medieval, mas bien
se dirige a precisar aspectos problematicos del acontecer y a conceptualizarlos, enriquecién-
dolos con asociacionesy referencias a veces insospechadas. Asi 1o hace Maguiaveloy asi se
advierte en muchos tratados de la época. No cabe esperar otra cosa. Este afan por un saber
especifico no cuenta con una metodol ogia como la que mas tarde se darala cienciay tam-
poco puede descansar en los conceptos medievales. La época, por tanto, no posee los medios
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para una observacion sistematica—asi 10 evidencian las notas de Leonardo da Vinci—, ni una
red de conceptos que la oriente —Copérnico introduce en sus obras referencias alos Himnos
Orficos que hoy se nos antojan mitol 6gicas-—.

Con tales limitaciones, el conocimiento brota de un proceso de entrafiamiento refle-
xivo en la realidad que poco a poco va precisando su objeto. Esta primera caracteristica hace
pensar yaen lafiguradel intérprete como sujeto de este saber, débil sujeto si lo comparamos
con el moderno. Ta entrafiamiento reflexivo incluye una observacién avida pero desarticu-
lada que exige tramas discursivas que la ordenen, la orienten y permitan valorarla. Laforma
basica de este discurso es la similitud y desemejanza, la atraccion y la repulsion: la oposi-
ciény unidad delos contrarios que es, d fin, el primer paso para pensar un universo con sen-
tido en si mismo. Pero este planteamiento bésico busca auxilio en las tramas conceptuales
mas variadas: retérica, magia, astrologia o mitologia. Es un impulso mas para la figura del
intérprete: el indagador renacentista sabe que no puede usar ciertas tramas del saber institu-
cionalizado, procedan del taller o de la universidad, porque son filtros que deforman la
observacion y bloguean el conocimiento. Recurre entonces a fragmentos del saber tradicio-
nal —asi Leonardo a aspectos del aristotelismo— o0 a los de ciertos discursos que ofrece €
humanismo. La audacia del intérprete consiste en proponerlos sin contar con una base siste-
mética, pero esperando con ellos ordenar sus observaciones, acercar dominios del saber que
latradicién habia separado’, y dar coherencia a sus hallazgos. El resultado no es mera espe-
culacion porque € proceso desemboca en algo que podriamos Ilamar construcciones tenta-
tivas que en Alberti recibira el nombre de proyecto y en Da Vinci consiste en la elaboracién
de un modelo como aquel que mostraba aspectos del funcionamiento del corazoné.

[

No es extrafio que haya, en este modo de concebir e conocimiento, un empefio por
atender alo sensible, un cuidado especial por no disolver sus aristas en los lenguajes estable-
cidos. No se cae por ello en € sensualismo pues laatencion alo sensible es paralelaala bls
queda de un sentido que o sensible no puede entregar por si 0 que no cabe desvelar inmedia-
tamente en é. Da Vinci y Bruno, entusiastas de la apariencia, abundan en la met&fora del
espeio que, como los sentidos, no puede dar razén de cuanto con tanta fidelidad reflgja’.
Ficino expresa esta doble atencion con laimagen de Jano, € dios de doble rostro: el conoci-
miento consideraalavez lo incorpéreo y lo corporec?, buscando inseparablemente la verdad
de laldea—propia de lainteligencia divina—y la de laforma corporal, es decir, ladel mundo
gue se ofrece alamiraday que debe ser inteligible porque procede de aguella inteligenci®.

Esta doble mirada, especifica de la condicion humana, es un valor. Ficino, reco-
giendo ideas de Plotino, afirmaque el descenso del amaal cuerpo esla condicion del enno-
blecimiento de la materia que logra su dignidad a través de la comprension humanal®. Es
también la ocasion para que el alma conozca quién esy de qué es capaz: solo lo experimen-
tara enfrentédndose a lo particular, como el sabio que debe movilizar su saber para resolver
un problema concreto™.

Esta tensién entre e reconocimiento de la aparienciay € afan por acanzar su sentido
esta mediada por € hombre entero. Asi 1o muestraFicino en Apeles e pintor, otraimagen de su
filosofia poética2. El dma humana procede como d artista que, atraido por las figuras de una
pradera, las pinta una tras otras hasta completar € paisge. La comprension humana de lo sen-
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sible no es un acto repentino e inmediato, no es un éxtasis'. Procede mas bien como € pintor
gue, impresionado por aspectos particulares de lo que ve, los examinay los pinta, y, d hacerlo,
descubre otros con los que procede del mismo modo hasta completar € conjunto de la vedutta.
El proceso evoca € sucesivo entusiasmo que despierta la naturaleza con sus insospechadas
novedades. A dlasreplica e pintor renacentista olvidando € detalle trabajado primorosamen-
te, como lastorres que forman el fondo del Cordero Mistico de Jan van Eick, paracomponer la
profundidad luminosadel Valle del Arno, a modo de Antonio de Pollaiolo en su Martiriode S
Sebastian: un proceso que la época llamd, significativamente, urdir?4,

La comprension humana no es global ni instantanea, sino que se produce median-
te una demora en lo contemplado?®: un tiempo de acercamientos y descubrimientos sucesi-
vos, cruzado por €l afecto que culmina en unavision del conjunto que evita, en e pintor, la
formula previay en el pensador € concepto establecido de antemano.

Sedirdque asstimos a despuntar de la subjetividad moderna. Puede afirmarse asi con
tal de que se reconozcean las diferencias que separan a Renacimiento de tal nocidn. Porque €
pintor de la met&fora de Ficino tiene en cuenta la apariencia, pero no la reduce a dato sensible.
Todaviano se han separado las qualitates mensurables de las que no lo son. Lanaturalezaes alin
el medio en & que las qualitates son contrarios cuyas tensiones preparan la materia para recibir
las diversas formas. El ser humano comprendera éstas Ultimas desde su propia capacidad parala
forma pero, a no contar paraello con unafirme red de conceptos, ha de penetrar poco a poco en
cada situacion desde una inteligencia que, cercana a los cuerpos por ser cuerpo ella misma, es
interpeladay atraida por dlos, pero que, paraelucidar su sentido, debe demorarseen ellosy reco-
rrerlos de multiplesformas. Quiza su primeracomprensidn sealaimagen que, d reunir ensi rele-
vancias sensibles, recuerdosy expectativas, encierra un entendimiento inicial del objeto.

Este papd delafantasiase advierte en otrametéforade Ficino, la linterna de Euclideste.
Euclides quiere escuchar a Socrates y para €llo debe ir de noche de Megara aAtenas. No basta
con pensar d vige en términos generales. Es precisa lareferencia a un objeto particular y sens-
ble que lo posibilita, lalinterna. Laimaginacion la representa (cogitare) unidaa vige, movien-
do d deseo y proyectando la accion. Lalinterna de Euclides no es, pues, lacopia del objeto que
se ofrece alos sentidos, sino unaimagen en laque sefunden € objeto, € camino y su visién noc-
turna, la expectativa de llegar aAtenas 'y oir a Socrates. Estos aspectos se componen sucesivar
mente haciendo justicia a término representacion (cogitatio = cumr-agitatio) porque la imagen
losunedeta modo quetodos ellos parecen vibrar en densasintesis. Estadensidad recuerdalade
cuadro, € urdir del pintor. Porque la experiencia de Apeles no desemboca en una identificacion
con lo percibido sino en una construccién. Su imagen no es copiasino daboracion. Si lalinterna
de Euclides no es mera satisfaccion de una necesidad, sino figura que sintetiza € vigie'y 1o anti-
cipaen d tiempo, @ paisgefijaen & cuadro lafugitiva belleza del acontecer y aspira a producir
en quien lo mire los mismos efectos que la naturaleza produjo en € pintor.

Laimagen, laintervencion de la fantasia, destaca dos aspectos que habiamos des-
cuidado en lamet&ora de Apeles. Uno de ellos es la capacidad de laimagen para desbordar
el tiempo: e cuadro supera el presente y anticipa la mirada futura. Pero para ello ha sido
precisa la demoray e entrafiamiento del pintor de los que antes hablamos, y esto sugiere
que laimagen ha supuesto una cierta transformacién en €l pintor. Es lo que marca la dife-
renciaentre laimageny el empleo de unared de conceptos previos. Esta transformacion que
parece exigir laimagen se ilumina con una tercera met&fora de Ficino, lafigura de Proteo.
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Proteo significa en primer lugar plasticidad y sucesividad®’. En tal sentido caracte-
riza sobre todo a la materia —€l nivel ontoldgico més bajo— que, por ser potencia ilimitada
puede recibir todas las ideas pero esto no la capacita para retenerlas y asi solo las acoge
sucesivamente, surgiendo de ahi la variedad de los cuerpos —nivel ontolégico inmediata-
mente superiori®—, Es una condicién diametralmente opuesta a las dos esferas superiores: en
la divinidad |as ideas poseen actualidad y unidad; en la Inteligencia superior estan presen-
tes como multiplicidad. Entre estos niveles superiores y los mas bajos, Ficino coloca el
ama. En €élla, las ideas se convierten en principio de vida, pero solo las posee en habito. El
alma puede comprenderlasy generarlas pero sin poseerlastodas alavez: como €l artistaque
termina una obray comienza otra, €l alma, pasade unaidea a otra, aunque sin perder laque
abandona, ala que puede por si misma volver.

Pero e dma—add mundo y lahumana- se contamina de lalimitacion de la materia.
El cuidado que le exige la menesterosidad (indigentia) del cuerpo solo le permite un alumbra-
miento sucesivo de las formas. Ficino, en € pasgje que comento, compara a alma del mundo
con Proteo y cita un himno érfico que lo invoca como € que “desvel 6 los principios de toda
naturaleza, transformando |a sagrada materia en apariencia multiforme”2°. El alma del mundo
desvela sucesivamente las formas hasta completar € ciclo ddl afio cosmico en € que todas se
han actualizado. Adquiere asi singular valor € tiempo como lugar y memoria de la forma cos-
mica: Proteo, paralos orficos, es € “conocedor del presente, del pasado y del futuro, porque é
mismo o posee todo y lo transforma’2; o mismo podria decirse € ama del mundo.

En el ama humana, €l cuidado del cuerpo es mucho més oneroso. Ficino dice que
por eso “no puede hacer al mismo tiempo sus operaciones sino que hace volver en si lasfor-
mas una tras otras como Proteo y comprende sucesivamente, como laluna que es la tltima
de las estrellas y que cambia su luz por ciclos mientras que las demés no se mudan’2. La
relacion entre los ciclos de lalunay €l del afio cdsmico muestra ala vez la diferenciay la
cercania entre cosmos y hombre. La condicion proteica es comin a ambos: en ella se unen
el valor de la apariencia, como presencia enigmatica de laforma, y €l del tiempo gracias a
gue esas formas se cumplen o se esclarecen.

Pero para la comprension humana Proteo significa algo més. Indica una especial
cercania a dmbito de los cuerpos, esto es ala materia transformada por la forma en natura-
leza. El ser humano es de la misma partida que los cuerpos. Ese es € sentido del rostro de
Jano dirigido a lo sensible: e alma humana “intelligendi occasionem accipit a corpori-
bus’22 los cuerpos se transforman por fuerzas exteriores a ellos y la comprension humana
muestra su condicidn corporal en este momento inicial que le viene de fuera. Pero adiferen-
ciadelo que ocurre en la esfera de los cuerpos y de la materia, e alma humana no es mera
metamorfosis impuesta desde fuera, sino que g erce su condicion proteica gracias a sus pro-
pias potenciaidades: mediante la imagen hace suyas las formas, las retiene y prolonga su
comprension inicial discurriendo libremente de unas imégenes en otras®.

Las figuras poéticas de Ficino sugieren una via para un conocimiento, como el
renacentista, empefiado en descubrir € sentido de lo sensible sin degradar éste ni simplifi-
carlo. Entre esas dos caras de Jano aparece la mediacion de laimagen. No es un adorno ni
un divertimento. Exige volverse ala naturaleza, alo exterior, hasta el punto de perderse en
ello, pero para elaborar un mundo formado por las propias iméagenes. No son copias sino
construcciones con tiempo y cadencia propia que permiten interpretar el acontecer. Esta
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alternancia entre engjenacion e independencia de lo sensible, propia de la imagen, crece
sobre una peculiar sintonia entre cosmos y hombre: la comUn capacidad de transformacion.
Si e mundo se presenta, dice Ficino evocando a Lucrecio, como machina corporalis, esto
€s, un espectaculo capaz de multiples formas, el ser humano es también un peculiar artista
que, sensible a ese espectéculo, urde o sabe como hacer (machinari) el suyo compuesto por
imégenes sobre las que discurre libremente.

[l

Cuanto acabamos de decir no suprime el potencial de seduccién, de engafio que
encierra la imagen. El proceso debe contar, pue,s con una instancia critica. Lo requiere €l
momento mismo de engjenaci6n: Apeles puede quedar sujeto al espectaculo del mundo sin
alcanzar su propiaindependencia. Es ésta una cuestion central en Ficino que aborda en pro-
fundidad el problema del sentido de lo sensible.

Ladesarrollaa hilo de un venerable locus platonico, la sombra. En su Theologia
Platonica, al ocuparse delarelacion del mundo delasideas con € ser humano, dice que “en
la materia brota (resultare) la Gltima sombra de las ideas, por encimade ellabrilla el rostro
de todas | as ideas cuya fuente es Dios’ 24, La sombra, como en €l mito platénico, eslugar de
falsedad: “engafian de tal modo a las cortas almas de los ignorantes que, como gente que
suefia, creen estar mirando las cosas mismas cuando solo ven sus simulacros’ 2.

No hay aqui un desprecio alos cuerpos. En € libro XVII, cuando Ficino se ocupa
de las opiniones platonicas sobre € estado de las almas antes y después de su descenso al
cuerpo abre la disertacion con un solemne parrafo construido en paralelo:

“Platon en el Parménides llama a Dios infinito, pero en el Filebo lo [lama
término. Infinito porque no recibe limite alguno de ninguna parte. Término,
empero, porgque delimita (terminare) todas las cosas con formas, a modo de
proporcion, repartidas por todas partes. De aqui, |os platoni cos mantienen que
Dios, s lo consideramos infinito, excluye de si todo limite, pero bgo esa
misma consideracion, podria decirse que de él, como una sombra, depende
una cierta potencia, en cierto modo material, necesitada de alguna delimita-
cién (terminus) y por su propia naturalezainformey, por asi decir, indefinida.
Pero, puesto que Dios, considerado como término mira su sombra como un
espeio, bajo esa misma consideracion ya en la sombra brota (resultare) como
unaimagen, y lamismainfinitud, esto es, lamateriauniversal, se delimita por
las formas del modo mas ordenado” .26

El texto deja claro € creacionismo de Ficino que le llevaa postular que la materia,
potenciainfinitay unitaria, “representa de un modo umbrdtil lainfinitud divina’??, y que en
ese oscuro espejo pueden diferenciarse las formas que en la divinidad constituyen una uni-
dad en plenitud.

Ladignidad de la sombra es aln mas clara cuando Ficino dice que los cuerpos son
imagenes del rostro divino. Pero aqui tal dignidad esta ya estrechamente vinculada al ser
humano. Es a principio de lalarga refutacion de Averroes y su nocion de un entendimien-
to agente Unico y supraindividual. En tal propuesta ve Ficino un afén por separar en el ama
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la capacidad intelectual e inventiva de sus menesteres relativos al cuerpo. Averroes mantie-
ne la conservacion de la vida y la orientacion entre los demas cuerpos (alma vegetativa 'y
sensitiva) en el tiempo y la atribuyen a los individuos, mientras otorga la actividad intelec-
tual superior a una instancia que esta por encima de ellos. Ficino replica postulando que
entre las formas estrictamente intelectuales (las de la inteligencia angélica, despliegue del
mundo de las Ideas en la Primera Inteligencia) y las que, como en los animales, se limitan
avivificar los cuerpos, deben existir otras, las humanas, que sean alavez inteligentesy vivi-
ficantes. Esto debe ser asi “para que que la imagen del rostro divino no sucumba en todas
partes a la materia sino que domine en alguna’2.

El argumento reconoce ladignidad delos cuerpos pero | e afiade su posible degradacion.
¢Como puede ésta evitarse? Las formas en |os cuerpos, contindia e argumento, son imagenes de
las Ideas divinas, como en la cera las figuras 1o son del anillo de oro que lasimprime; S estas
figuras sempre fueran borrosas, tendriamos por incapaz a impresor incapaz. De ahi concluye:

“lainteligencia divina, que a animar la materia desea ardientemente (avida
est) imprimirle su semejanza, parecerdincapaz si nuncalogra sus deseos. Pero
nunca lo conseguird a menos que en los cuerpos aparezcan formas tales que
predominen en ellos casi como Dios predomina en el mundo, y a no ser que
esas formas se vuelvan (reflectere in) hacia si y hacia Dios mediante la inte-
ligencia como Dios se vuelve sobre si mismo”.

La sombra, pues, no es mero indice de la Idea sino que remite a una inteligencia
capaz de apreciarla como huella de sentido en la presencia sensible y que, en consecuencia,
guie alos cuerpos en esa direccion. El argumento tiene ecos del hermetismo, en especial del
Asclepio: la gran bellezay bondad del mundo, se dice dlli, lleva a creador a hacer “algin
otro ser que pudiese contemplarlas’. Por eso crea al hombre, capaz de aquella doble com-
prension: su destino es “admirar y adorar las cosas celestes ala vez que habitar y gobernar
latierra’. Para ello es imprescindible la condicion corporal, umbratil, del hombre que no
lograria cuidar todas las cosas a menos que estuviese cubierto con un revestimiento mate-
rial”2, Aqui estalafuerza del argumento contra Averroes. para sacar alaluz el sentido del
mundo, oculto en la sombra de la materia, no basta con una inteligencia que instrumentali-
ce a cuerpo, sino que se exige otra que esté integrada en é, de modo que la actividad racio-
nal no seasino el revés, laotra cara del acto vivificador®.

Para apreciar esta mision cdsmica del ser humano entraré brevemente en las ideas
sobre e amade Ficino. Lafacultad més elevada (aciesanimi)3! eslamens, lainteligencia supe-
rior, un reducto subjetivo —porque es individual y vinculado a cuerpo— pero abierto a lo
incondicionado, que pertenece al mismo género de las intdigencias superiores. En € extremo
inferior se localizala natura, la actividad vegetativa del alma, que forma e cuerpo, o mueve,
aseguray unifica sus funciones'y es consecuencia de la actividad vivificadora del adma. Ficino
la concibe, siguiendo a Proclo%?, como irraciond y dice que es“d vestigio del maen e cuer-
po”. Esta muy vinculada a la naturaleza, pero no dominada por €lla, y posee un oscuro sentido
de laforma, aunque puede rendirse alas exigencias del instinto. Sobre estadimension estén las
funciones sengitivas: la actividad de los sentidos, |os apetitos bésicos, |a imaginacién asociati-
vay lafantasia—.e, laimaginacion elaboradora, creativa—. Ficino llama a conjunto idolum,
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otro eco neoplatonico. Plotino, para mantener ad ama independiente de toda afeccion —de los
sentidos o del apetito—, acufialanocion de cuer po especifico, fusion del cuerpo animal con “una
especie de luz emitida por & alma’3, y lo hace sujeto de toda afeccion. Asi, la percepcion seria
actividad y no afeccion del alma: un juicio que ella emite sobre la afeccion del cuerpo especi-
fico. En esadireccidn Ficino hace del idolum “imagen sensible del alma dotada de razén”.

Sobre d idolumy bagjo lamens estalaratio. En rigor es d entendimiento calculador,
que recoge y aplicalaversion de las Ideas que la mens alumbra o genera. Pero Ficino la con-
cibe como una instancia que encierra ademés elementos procedentes de la fantasia y de la
opinion, y le otorga una gran actividad y autonomia. Laratio es mévil —cambiante, impresion-
able- pero ordenaday sus multiples elementos estan unificados®. Se gercitaen los principios
generales para aplicarlos a situaciones concretas y asi delibera (ratio aestimativa), busca aso-
ciacionesy similitudes (ratio cogitativa, que aveces seasimilaalafantasia) o trabagjacon infer-
encias (ratio intelectualis), y tiene por tanto acceso a ciertos contenidos de la mens. También
atiende a idolumy alanatura; los orienta, escuchaalos sentidos, confiaen lafantasiay cuida
€l cuerpo, animandolo en sus miedos, templando sus afanes'y aln cediendo a sus exigencias.

Laratio esasi un ntcleo integrador, €l alma del alma®. Su libertad le permite aten-
der atodas|as facultades. Estas estén sujetas aformas diversas de necesidad: lamensal rigor
delas|dess, el idolumal destino —azares de la historiaindividual, alteracion de los humores,
cargas del temperamento—, la natura alas exigencias de la naturaleza. Laratio con su liber-
tad atempera exigencias, coordina tensionesy asienta asi el compuesto en su entorno?”.

Esta concepcion del amaimplicaunatdpicay una dinamica. De la primera brota una
jerarquia entre las facultades que establece la situacion del ser humano entre lasideas y los cuer-
pos como una unidad ¢cdmo, s no, pensar la libre actividad asignada a la ratio? Para explicar
estaunidad Ficino recurre también alametéforade la sombra. Lamens, como inteligencia supe-
rior, tiene actividad y luz propias, e iluminay vivificaalaratio. El idolum es uno de los rayos
delaratioy lanatura su reflgo®. Cada nivel esla sombra del que le precedey € cuerpo som-
bra dd dma®. La meté&fora es sugerente porque reiteray confirma e paraelo entre los niveles
del dmay los delaontologia de Ficino. Dios, vértice de un cono en torno a que se expanden y
descienden la Inteligencia Primerayy, en correspondencialamens humana, € amay laratio, los
cuerposy la capacidad senditivay vegetativa (idolum y natura), lamateriay € cuerpo.

El ser humano adquiere asi una dimension central en €l mundo de las sombras. Es
via privilegiada del descenso de la idea. El alma humana, que asegura la conexion de la
inteligencia con la materia, “realiza en el cuerpo algo alin mas admirable”’ y es que gracias
aé€lla, “agquel divino rayo pleno de ideas, después de descender hasta €l alma, pasa a través
de su potencia vital y por su naturaleza (natura) hasta la materia del universo, en la que
modela (fingit) semejanzas’ de las ideas. Una mision que otras sombras, inertes o carentes
de vidaracional, no pueden cumplir, se confiaa ser humano, cuerpo vivo einteligente, que
por ello es promesa de un mundo distinto.

Otras consecuencias se derivan de la dindmica del alma, es decir, de la solidaridad
entre sus niveles, en torno alaratio, que asegurala condicién unitariadel compuesto huma-
no. Destaca sobre todo la relacion con el cuerpo: su cuidado no es para el ailma nuda obli-
gacion sino solidaridad afectuosa: “en virtud de una providencia natural y amor (el ama) se
une alamateriay en ella dispone el cuerpo a que anima a través de una cierta comunica-
cién umbrétil de su vida’#. Lamens, como inteligencia superior, tiene vida propia, pero no
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la guarda para si, sino que la dispensa, como una madre, a cuerpo, que, por su fragilidad,
reclama ese cuidado. Tal atencion del alma va més alla del cuerpo propio: se extiende a
todos los demés que poseen la misma condicién y se relacionan estrechamente con él:

“el amadel hombre, acausadel cuerpo terreno, perturbada (pulsare) de algin
modo por cada agitacion de cada uno de los cuerpos, toma ella misma a su
cargo (assumere) por medio de los sentidos estas similitudes de las ideas
infectadas por la materia del mundo, las reline mediante la fantasia, las puri-
ficay las eleva por medio de laratio, y las vincula por fin con las ideas uni-
versales de la mens. Asi, aquel rayo celeste que descendio fluyendo hasta lo
maés bajo, refluye alo sublime[...] & aimadel hombre restituye e mundo que
estaba trastocado pues con su tarea (munus) € mundo, antes espiritual y que
se habia hecho corpéreo, se purificasin cesar y dia a dia se espiritualiza’ .4

Si latépica del dma entrafia una cierta plenitud del descenso de laldea, la dinami-
ca es semilla de su ascenso. Alli aparecian las otras sombras como inconscientes o inactivas;
ladinamica las hace ver como irredentas de no ser por € ser humano, cuerpo inteligente.

Volvamos con este bagaje a aguella imagen engafiosa comparable a las del suefio,
la sombra de la que habldbamos a principio. Extravia alos sentidos, que no alcanzan a ver
més alla de ella. Lamisma suerte corre laimagen que en torno a ellas formalafantasia®2. Si
lamiradaingenua no logratraspasar € umbral de los cuerpos, lafantasia tampoco consigue
superarlo porque construye solo con categorias de la experiencia corporal: si busca presen-
tar laidea de Dios, concebirala eternidad como larga duracion, lainfinitud como extension
y los demas atributos como prolongacion de ciertos gozos de los sentidos. Ficino compara
estafantasia con un temerario artesano que modela con material es groseros unafigura, y con
un sofista que hace valer tal figura con lafuerza de la seduccion.

Tras semejante alegato cabria esperar una definicién conceptual de Dios. Pero
Ficino no procede asi, sino que responde con otraimagen®. Invitaamirar a mundo Ileno por
laluz del sol y sugiere que quitemos de tal paisagje los cuerpos. Laluz que permanece |lenan-
dolo todo aunque cambiante, sera laimagen del ama. Si suprimimos los cambios, quedara
una luz uniforme aunque dispersa: es laimagen de la primera inteligencia. Si reducimos la
luz aun punto queirradia por si mismo, como un relampago infinito, serialaimagen de Dios.

¢Qué hay bajo esta segundaimagen? Cabria hablar de un uso alternativo de la fan-
tasia —o de su lenguaje—. En la primeraimagen de Dios €l empleo de la fantasia es decora-
tivo, redundante y tan lineal que slo busca agradar alaimaginacion sin hacer que realmen-
telaempleemos. Lafiguraacufiada por Ficino alteralas condiciones de lo sensoria y movi-
lizaalafantasia. Quede claro que para él estaimagen es un producto de lainteligencia pero,
si hace pensar, es porque mueve a la fantasia, ofreciéndole un sefiuelo, un cebo.

La metafora de Ficino tiene en cuenta la bella apariencia de lanaturalezay el sen-
tir del cuerpo inteligente hacia ella. Estimula, pues, nuestro saber y sentir de la apariencia
para suprimirla después. Asi lo sugiere la conclusién de Ficino:

“¢Qué eslaluz del sol? Lasombrade Dios. (Qué es pues Dios? Dios es el
sol del sol. Laluz del sol esDios en el cuerpo del universo. Dioses el sol que
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estd encima de la primera inteligencia. Este es tu Dios [...]. La fantasia te
mostraba su sombra. La sombra de Dios es la més hermosa de las cosas sen-
sibles. (Cudl piensas que eslaluz de Dios? Si lasombrade Dios estan esplen-
dorosa ¢cuanto resplandecerd su luz?’ 4

Estaeslaclave delarecuperacion humanade lasombra. Entre d sensuaismo que, obs-
tinado, anclaen laaparienciasin traspasarla, y quienesintentan comprimir & acontecer en unared
escueta de conceptos, Ficino nos ofrece una diaéctica de laimagen que recoge todo € potencid
de la fantasia para negarlo y abrir asi un espacio a pensamiento. Algo parecido alo que ocurre
con grandes obras de la pintura.en las que labelleza de los cuerpos y de las formas esinseparable
del enigma de las figuras que presentan. El desvelamiento de la sombra brota ddl atractivo de la
forma corpora que llega a otro cuerpo inteigente y pone en movimiento a esa inteligencia tam-
bién umbratil. El punto de cita entre ambos cuerpos eslaimagen y quiza sealafantasialainstan-
ciaalaque compromete tal acontecimiento. De ello nos ocupamos en | os epigrafes siguientes.

v

Empezaré examinando laimagen perceptiva. Ficino insiste en que su naturaleza es
espiritual y la separa de la causalidad de los cuerpos. El cuerpo humano, para Ficino, es de
condicion material, lo integran los cuatro elementosy esta en medio del mundo, donde pade-
ce (patiri) los choques (impulsus) de cuanto fluye a su alrededor, que lo afectan por los cinco
sentidos*, pero piensa que la percepcién es una actividad y no una afeccion del alma.

La percepcion desnuda de cantidad a objeto, es decir, de su tamafio o extension,
algo que ya sucede en la pupila (¢como, si no, explicar que percibamos cuerpos que des-
bordan el tamafio del ojoy el del mismo cuerpo humano?), también saca al objeto de su cor-
poralidad: ver sdlo exige la presencia del objeto y declaramos verlo cuando a canzamos con
los ojos su imagen incorpora privada de su materia (incorporale simulacrum)“. Esto supo-
ne que en la percepcion hay ya un cierto discernimiento o juicio,

“en & ama del hombre brillan las imagenes de cas todos los cuerpos, por las
que el aimajuzga (iudicat) cud seasutamafio y no hay cuerpo alguno tan ingen-
te, tan inmenso que e alma no pueda o verlo o imaginarlo (excogitari), e idea
do (excogitari) uno siempre puede representarse (excogitari) otro mayor” ,*

0 quiza un percatarse, un hacerse cargo por parte del ama de la afeccion del cuerpo.

Vimaos que Platino concibi6 asi |a percepcion paradefender laindependenciadd ama
Su teoria es una critica de la nocion de sensacion como huella, propuesta por Aristételes, y,
sobre todo, de la prolongacién que en un sentido naturalista hicieron de esta Giltima los estoi cos.
Aristételes® compard la sensacion con la marca que degja un anillo en la cera, pero insistié en
la desmaterializacion de esa sefid y subrayo que € objeto se recibe en cuanto es cualidad
(toiondi) y forma (kata ton logon). Por eso concluia que la sensacion era potencia (dynamis) y
no mera pasividad. Los estoicos insistieron més en € Gltimo aspecto a asimilar la sensacion a
unaimpresion o ateracion del amabL. Plotino criticasobretodo esta dltimaconcepciony subra
yaque en lapercepcion hay unaactividad cas intelectual: “lavision juzga de cosas que no con-
tiene”; las sensaciones son “ actividades (del ama) sobre el objeto que se le presenta’s2.
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Siguiendo a Plotino, Ficino insiste en el carécter simbdlico de toda percepcion: en
lavision de un cuerpo, como en laaudicion de lapalabra, €l acontecimiento fisico no essino
el trampolin hacia el sentido. Percibir en ambos casos es buscar sentido.

Pero Ficino incorpora mas claramente el cuerpo a este proceso a desarrollar la
nocion de spiritus. Es una instancia intermedia, “nudo del cuerpo y el ama’s3, “un corpls-
culo —o un vapor— muy tenue, luminoso, sutil y calido por el que el ama se une a cuerpo”.
Permanece condensado junto al corazény, a ser afectado, selictay se difunde por todo €l
cuerpo hasta llegar a cerebro —fortaleza de Palas—, sede del pensamiento.

Es una prolongacion de las funciones inferiores del ama: hay un spiritus naturalis,
ocupado de lanutricion, € crecimiento y lareproduccidn, que “tomalas fuerzas del dmay las
comunica a cuerpo”= y cabria relacionarlo con la natura. Con e idolum conecta € spiritus
vitalis, que serelaciona con laemocidn y las pasionesy e spiritus animalis, € mas importan-
te para Ficino, definido como “instrumento de los sentidos” y a que se considera creacion del
ama sensitiva, d idolo, ala que se llama forma animaliun®. Es éste el que ahora nos interesa.

En la percepcion, e spiritus, sangre sutil cercanaa corazén —centro de la sensibili-
dad y laemocion- se dteray, licuada, recoge la afeccién sensorial y latrasiada hasta el cere-
bro. Ficino dice que “la sangre sirve al spiritus, € spiritus a los sentidos y los sentidos por
finalaratio”, o, de modo més descriptivo, € spiritus “tomaatravés de los instrumentos de
los sentidos las imagenes de los cuerpos exteriores ... y € amalas ve reflgjadas en é como
en un espejo y através de éllas juzga alos cuerpos. A esto se le [lama sensacion” .

En ladoctrina del spiritus concurren muchas teorizaciones de la antigiiedad®. Una
de estas lineas se remonta a Platdn®®, que concibe la percepcidn visual como resultado de la
armoniaentre laluz césmicay el rayo visivo. Culianu cree que Platon tomo esta doctrinade
los médicos sicilianos® que también pudieron influir sobre Aristételes, para quien e spiri-
tus era sdlo laenvolturadel alma. Unaidea que los estoicos, invocando a Empédocles, aso-
ciaron con el hegemonikdn, un centro que, situado en €l corazén, recogia'y coordinaba las
informaciones sensoriadles. Mas tarde, Galeno desplazaria este centro a cerebro®2. Todos
estos elementos aparecen en la nocién de Ficino que con ella da mayor importancia a cuer-
po y sugiere ademas un correlato afectivo para la percepcion, porque la afeccidn puede ser,
ademés de sensorial, emocional, entonces “la carne padece, € spiritus sufre, € tacto (por-
que esta disperso por todo el cuerpo) siente y lafantasia se compadece y conduele’ &,

Pero lanocion de spiritus tuvo desde @ principio un correlato cosmico. Sevidumbraen d
Timeoy losestoicos o ampliaron hastahacer dela percgpeidn un dumbramiento dd spiritusatravés
delosojoshastadcanzar € cuerpo percibido®. En otro sentido surgelateoriadd currusanimae, desa
rrolladapor Procloy Jamblico® y contenidaen germen en Platino®. Estevehiculo dd amaesd dien-
tovitd con d qued dmavivificad cuerpoy esas sumensgero alaperiferiadd cuerpoy alos sen-
tidos, y su enviado haciad objeto dd deseo. Es también € misterioso carro en € que dma, durante
e suefio 0 € éxtass, sedgadd cuerpo. Lateoriadd currus animae fue desarrolladay popularizeda
por d hermetismo®” en todos esos sentidos, pero fortdecid ademés la idea de un spiritus césmico,
diento vitd, que une lamateria originariaalaformef®. De este modo, la doctrina platdnica de la per-
cepcion como armonia entre laluz exterior einterior adquiria un desarrollo muy especid.

Sobre ese trasfondo, laargumentacion de Ficino sobre la percepcion como superacion de
laextensony e tamafio cobranuevas relevancias. Porque cuando escribe“ ¢de qué modo la peque-
fia pupilade ojo podria percibir todo € espacio del cido s o recibiese de manera corpord ?'®, lo

Cuadernos sobre Vico 17-18 (2004-2005) 393



Juan Bosco Diaz Urmeneta

hace tratando de la belleza de los cuerpos. Estaconmueve d spiritus, pero tal conmocion la produ-
cen ciertas propiedades del cuerpo bello: su proporcion, su figuray su luz, esto es, € color. Estas
propiedades ocupan un lugar intermedio entre la materiay la formay por eso Ficino las concibe
como qualitates. Entre las qualitates hay unas, pargjas de contrarios como caor y frio, humedad y
sequedad, densidad y vacio que preparan ala materia pararecibir laforma de los dementos'y por
ello se llaman eementaes. Pero proporcion, figuray luz (y con éstad color) més que preparar la
materiaanuncian en dlalaformay Ficino lasllamaquas substantiales. Son éstaslas que conmue-
ven d spiritus. Y lo hacen porque en dlas se cumple unafeliz confluencia: de un lado, la anticipa
cion de laformaala que anuncian y simbolizan; de otro, que su presencia es sintomade laarmo-
nia existente entre los cuatro eementos en & cuerpo bello que es smilar aladd universo. El spi-
ritus une, asi, en su recepcion de los cuerpos, € germen de sentido que encierralo sensibley una
peculiar sintonia.con @ cosmas. En la. conmocién que produce & cuerpo bello se cumple la afini-
dad entre d spiritus cdsmico y & humano que brota de su comun propension alaforma

Leamos, en esta perspectiva, lareflexidn de Ficino sobre laimagen de lallama que
vemos lgjanabrillar o la que se reflgja en un espejo. En ambos casos las cualidades el emen-
tales, el calor y lasequedad, carecen defuerza. Pero brillalaluzdelallamay sufigura dibu-
jalas mas diversas proporciones. laimagen la dan las cualidades quasi substantiales. Esta
afinidad entre ambos spiritus, cdsmico y humano, conduce alavibracion simbdlica de toda
imagen perceptiva entre informacion sensible y huella del sentido. De ahi que afirme Ficino
gue el resplandor de la forma no lo produce la materialidad del cuerpo, sino que se forma
“en laluz espiritual del sol que abraza la superficie del espegjo” .

Laimagen perceptiva es, pues, un lugar del despliege de la sombra. Afectaal cuer-
poy lo conecta con laarmoniadel cosmos através de laconmocion del spiritus que, a su vez,
llevael anticipo de unaformaalainterioridad humanaque lalee en unaoscilacion entreforma
corpora y signo. Su belleza umbratil remite a unaluz, la dd sol, que a su vez es sombra de
unaluz superior. Lasimégenes perceptivas, lasdd espgoy lasdel cerebro, “no sonsino € ful-
gor de la luz que golpea los cuerpos’ ™. Por eso son sombras de las ideas de la inteligencia
humanay de las que se ocultan en los cuerpos, asistidas ambas por la inteligencia superior.

Y

Ladimension inventiva, creadora de laimagen, aparece mas claramente en laimagi-
nacién. Aunque la nocion adolece en Ficino de ciertaindeterminacidn terminol dgica, suelella
mar imaginatio a laimaginacion asociativay phantasia a la que presenta mayor elaboracion.
Las coloca en € plano sensitivo, bajo laratio, en la que pone la facultas cogitativa, |a capaci-
dad de la fantasia para discurrir por las imégenes y unir aspectos de las cosas que suelen man-
tenerse separados, |0 que no le impide usar € término cogitatio y sus derivados para designar
acciones de lafantasia. Era consciente de tal ambigiiedad y, en una ocasion, llama alaimagi-
nacién “ phantasia sive imaginatio sive cogitatio seu quovis alio nomine nuncupanda videtur” 72,

Pero esto no impide diferenciar con dos niveles. El primero es e de la capacidad
parareunir diversos mensgjes de diferentes sentidos en una solaimagen. Aristételeslallamé
sentido o sensibilidad comin?. Ficino recoge algunos de sus argumentos, pero no intenta
demostrar, como Aristételes, un principio genera de la sensibilidad™, sino mostrar, como
Plotino™, que el alma une muy diversas sensaciones en una imagen con sentido. Este “cen-
trum animae” 76, al implicar un discernimiento’”, hace del alma magistra sensuum?s.
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Suele tenerse a sentido comin de Arist6teles como imaginacién asociativa, pero €
enfoque neoplaténico de Ficino subraya la capacidad del sensus communis para sintetizar €l
objeto en una sola imagen. Con frecuencia se considera esta capacidad como una actividad
de cortar y pegar, cas € sedimento de una sucesion de estados de conciencia. Esun error. La
funcién de sintesis consiste mas bien en que laimagen global construida desde diversas situa-
cionesy puntos de vista se conserva de modo que la aparicion posterior de unas pocas notas
conduce a reconocimiento del objeto. Bruno intuy0 esta sintesis imaginativa™ que, en €
siglo XVIII, se advirti6 por Diderot y Hume, fjandose con claridad por Kante.

Ficino no llega a hacerlo. A veces se limitaa un nivel cas exclusivamente psicol 6gi-
co: estando ausente Platdn, observa, Socratesimagina (cogitare) sufiguray suvoz suavey cuan-
to habiarecibido por los sentidos. De ahi infiere que laimaginatio superad tiempo y la presen-
cia del objeto de la percepcion, sea porque lo represente (cogitare) sin necesidad de tenerlos
delante 0 porque haga una sola cosa con cuanto captaron los sentidostl. Otras veces, através del
centrum animae, conecta la accion imaginativa con la inteligencia. Refutando a Lucrecio dice
que laimagen no se forma por la accién de los cuerpos exteriores sino que € dma, como ins-
tancia vivificadora, la“cambia, genera, nutre'y hace crecer por medio de semillas que contiene
en suinterior, asi € sentido interior y la mens a través de pequefias formas (formulae) innatas
y excitadas por las cosas externasjuzgan todas|as cosas’ 82, porque “ compone e cuerpo, lo divi-
de, razona (discurrit) y lo vuelve a su voluntad hacia cualidades contrarias’s. El potencia neo-
platénico parailuminar la sintesis de laimaginatio no llega a desarrollarse.

Lasimégenes de lafantasia son mésricas. Al describir los diversos niveles del cono-
cimiento Ficino dice que “através de lafantasia, Socrates comienza ajuzgar sobre la comple-
ta imagen (smulacrum) de Platon que la imaginacion reunié y construy6 (collegerat)”, y 1o
califica como “hombre, hermoso, bueno y discipulo muy amado”. Laimagen de lafantasia, a
diferencia de la de laimaginatio, precisalaidentidad del objeto, sus atributos (belleza o bon-
dad) y las relaciones que guarda con nosotros. Ficino aqui desborda al platonismo, que consi-
deraba que la fantasia solo suefia la sustancia 0 alo més la augura, mientras que € le atribu-
ye capacidad para mangiar nociones abstractas. Ficino toma esta idea de la escolastica 'y asi
[lama a | os predicados de |a fantasia “ intentiones incorporales corporum”: carecen de la uni-
versalidad propia de lainteligencia, pero consiguen precisar individuamente el objeto?.

Laimagen tiene, por tanto, calidad de creacidn. Laimagen perceptiva eraliberado-
rapor laasistenciadel conjunto de la interioridad humana (centrum animae) o de la misma
inteligencia como acabamos de ver pero solo incorporaba cuanto entregaban los sentidos.
Lafantasia |e afiade elementos abstractos, aungue sin superar lo particular. Estas imégenes,
ademd,s no estén “ grabadas a fuego”# en lainterioridad humana. Son creacionesy se con-
servan asi por la memoria sin confundirse ni disolverse, como los reflgjos en e aguag®. Por
eso puede enriquecerlas y reproducirlas sin confusién y sin depender de |os sentidos?’.

Estas caracteristicas estan estrechamente vinculadas a afecto. Es una cualidad ddl spi-
ritus fantastico. Si lafantasia es alcanzada por € simulacro de la belleza (por unaimagen per-
ceptiva de la belleza) “reproduce para si otra imagen, cas como un resplandor de la primera,
por €l cua enciende la capacidad de apetecer” 8. El spiritus en este caso no sblo se conmueve,
reflgjay transporta, sino que prende € afecto y asi la fantasia se comporta como espejo ustorio
que con laimagen que dlamismaelabord y € rayo emitido por laluminosa bellezadel cuerpo
enciende lallama del deseo. Ta imagen impulsada por € spiritus fantastico, puede llegar ala
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inteligencia donde ganaréa generalidad y conectara con laldeade Belleza, sin perder por elola
[lama del afecto, o bien permanecer en la esfera media e inferior del alma donde € afecto la
guiard alageneracion de la bellaforma o buscara sencillamente € placer inmediato.

Lo mésimportante de esta conexién entre fantasiay afecto mediante el deseo es que
laimagen creada por lafantasia, laimagen interior, al ser evocada, despierta el afecto que, a
su vez, s se hace presente, suscita aquella imagen. Laintervencion del spiritus incorpora el
cuerpo a proceso de modo que todo el ser humano queda afectado por tales vinculos.

Los aspectos smbdlicos y afectivos de la imagen fantastica conducen a un nuevo
aspecto inventivo o creador: su capacidad para conectar [0 que habitualmente esta separado y
rastrear asi 0 reconocer formas hasta entonces ignoradas. La fantasia no solo asociay compo-
ne: su nota distintiva es vagabundear (pervagare) por las imégenes de los cuerpos®. En la
Theologia platonica se desarrolla poco esta idea que estd, sin embargo, presente cuando Ficino
describe qué tormentos sufren tras la muerte los malvados®. Liberados entonces de las exigen-
Cias vegetativas y sin poder contar con la razon que atempere las oscilaciones del psiquismo,
son presas de una “fantasia enloquecida’, unaratio phantastica que anuda entre si los temores:

“Tan pronto ve que el cielo se desploma sobre su cabeza como que es absor-
bido en los profundos abismos de la tierra, que es envuelto por € impetu de
las [lamas, tragado por un vasto torbellino de aguas o abrazado por las som-
bras de los demonios. Y asi [...] se agitaaqui y ala (hacia) cuaquier parte a
la que le empuje el impulso de su enloquecida fantasia’.

Esta capacidad de metamorfosis de la fantasia la desarrollard Ficino en un sentido
positivo, probablemente al traducir De insomniis de Sinesio de Cirene®. El opusculo defien-
de lalegitimidad de la adivinacion através del suefio. Para ello se apoya en dos ideas. Una
de dllas, que €l universo es unatotalidad diferenciaday arménica trabada por vincul os orgé-
nicos y sentimentales®. Esta concepcion de corte mégico permite a Sinesio declarar que
todo puede deducirse de todo apoyandose en tales vinculos. La posibilidad de descubrirlos,
es lasegundaidea, es que € ser humano puede estar presente en todas partes®. La sintonia
entre esas dos totalidades no esta en el intelecto, que solo posee las imagenes acabadas, sino
en € alma, que posee ademas las del devenir®, y esta propensién a la profecia o la meta-
morfosis procede del spiritus phantasticus, vehiculo del dma: es el espejo de los simulacros
en los que la naturaleza difunde su pasado, presente y futuro®. Un afio después Ficino tra-
duce y comenta a Prisciano de Lidia, y escribe que la fantasia nos convierte en Proteo y
Camaledn®:; nos permite revestir las formas mas diversas, explorarlas tentativamente, pro-
poner nuevos nexos entre las cosas. De nuevo se llega a umbral de la sintesis imaginativa
aunque Ficino se interesa sobre todo por su virtualidad para explorar nexos insospechados.

Dos conclusiones brotan de lo expuesto. La primera, laindependencia de laimagen
que es elaboracion del ser humano, del alma, diria Ficino, y es asi salvaguarda de la dial éc-
ticadelasombra. “Imaginar (excogitare) es unaactividad del ama’ que logramodelar (effin-
gere) una figura propia, una imagen interior®”. Es como la semilla o € feto que primero se
forma en € interior del &bol o del anima y, una vez completada, se arroja fuera. Asi,
“mediante lafantasia se pare en € interior e smulacro y laintentio de las cosas antes de que
seelabore en lamateriaexterior”. Estaimagen interior podré elaborarse mésy de modo supe-
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rior en lainteligencia, que le afiade algo de si misma, la ldea. Saldra entonces al exterior no
un simulacro sino un signo, unaimagen portadora de sentido. Pero, en cualquier caso, laima-
gen interior supone una elaboracion humana que enriquece o ilumina el sentido del mundo®e.

La segunda conclusion es que laimagen de la fantasia—y la perceptiva— pueden que-
darse en smples auxiliares de la vida meramente natural del ser humano. Lasimagenes percep-
tivay fantastica tienen una limitacion en su origen: ni los sentidos ni la fantasia son reflexivos.
El topico del espgo, que ignoralo que con tanta fuerza reflga, es aqui valido: “los cinco senti-
dos se ignoran a si mismos y ni siquiera la imaginacion y la fantasia se conocen”®. Dada td
superficiaidad, acaban siendo dominados unas veces por |0s objetos, desconcertantes o seducto-
res, y otras por la presion dela conservacion delavida o la satisfaccion de los ingtintos, como es
€l caso de terrores gratuitos. Laimagen fantastica es tan brillante como dificil de controlar.

Cuando esto ocurre, se rompe lafuncion simbdlica de laimagen: €l sujeto pierde la
conexion entre aparienciay sentido, solo ve en la primera una amenaza o unaincitacion. Asi
alertado y agitado por la conmocion del spiritus, solo se aplica a las exigencias del cuerpo.

Se muestran asi los limites de la fantasia. Ficino cree que los animales tienen una
fantasia que se dirige a salvaguardar su viday a orientar su actividad y que cumplan asf los
fines de lanatural ezal®. En los seres humanos no hay tal automatismo, pero €l cotidiano cui-
dado del cuerpo exige “atender continuamente a ir y venir de las cosas sensibles’1°t y un
exceso en tal atencién acaba por engjenar la personalidad inteligente que, vuelta sobre si
misma, se torna apéndice del cuerpo:

“Aquella sombra vital, transferida por la natura a cuerpo, hacia la que (el
alma) siente, como hacia un hijo, un vehemente amor, no le permite emerger
de tantas olas y tan grandes tempestades y como la sombra (el cuerpo) pade-
ce cada dia, ella también a su modo compadece. Quiza durante mucho tiem-
po €l ama pierde del todo la nocién de si y cree que no es otra cosa que una
sombra que aparece en €l rio del cuerpo [...] si se agita esa sombra, ellatam-
bién se turba como los chiquillos ignorantes que se sienten verdaderamente
dolidos cuando ven que su sombraen €l rio se enturbia’. 12

En el texto hay ecos de Plotino: € reflejo engafioso de lacorriente del rioy el extra
vio en las aguas de la materia, que anclan lavidaen el dominio de las sombras, evocan las
notas con las que aquél glosa e mito de Narciso'®, Ficino comenta ese mito en De amorel®,
El drama de Narciso consiste en que “no mira su rostro [...] su propia sustancia y virtud,
sino persigue su sombra en €l agua|...] admiralabellezaen el fragil cuerpo que corre como
el aguay (que) es (solo) la sombra de su propio espiritu”. Su error no es el autoenamora-
miento sino el olvido de que posee un tiempo propio y la consecuente entrega al flujo de lo
exterior.

Es la falsa positividad de la sombra que, en el fondo se aproxima a un naturalis-
mo. Este es €l riesgo de engafio que encierra la fantasia. Ficino es tan realista como para
aceptar que buena parte de nuestra vida transcurre en el entorno natural, bajo la orientacién
de la fantasia, pero cree que una reclusion exclusiva en tal ambito es posible y sus conse-
cuencias pueden llegar a conformar plenamente la vida. El circulo que cierran juntos fanta-
siay afecto, animado por las imagenes y la inclinacion de la ratio hacia los cuidados del
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cuerpo, puede reducir la existencia al ambito de la naturaleza, en el que se oscurece larefe-
renciaalaldeay lavision humana del cosmos que se limita a dispersos aconteceres natu-
rales. Estareclusion deja sus huellas en € cuerpo, “en lafiguray en los gestos’ 1%, y mode-
lalavidainterior: lacompulsién del amante que requiere la continua presenciade quien ama
porque asi recupera, no a esta persona, Sino su propio sentimiento narcisista, la melancolia
que brota del continuo afén de sentir € afecto o la fascinacion obsesiva del enamorado?®s,
analizadas todas €ellas por Ficino, no son sino formas de esta reclusion fuera de un tiempo
propio. Ese es el limite de la fantasia.

VI

En e Filebo, Socrates, para dilucidar como determinar € bien, invita a sus interlocu-
tores areflexionar sobrelo uno y o mdtiple, con un método, dice, don delos dioses 0 a menos
desprendido de ellos por medio de un cierto Prometeo. Ficino, a comentar € pasaje, acude &
Protagoras en € que Platdn presenta su version del mito. Los dioses confian a Prometeo adju-
dicar alos seres naturales diversas cualidades y medios de vida. Pero Epimeteo pide a su her-
mano hacer esatarea. Lacumple atendiendo ados principios, lavariedad y laarmonia, pero pro-
cede con tal largueza que nada queda para € ser humano. Prometeo, que sabia de los artificios
que hacian Palasy Vulcano, decide robar su saber y € fuego, tnico medio paraacanzarlo, y los
regal 6 alos hombres!?. El mito seinscribe en esalinea de pensamiento que hace del hombre un
animal inadaptado que supera sus carencias gracias a la inteligencia. Quiza pueda ayudarnos a
superar lafalsa positividad que acabamos de examinar en la dialéctica de la sombra.

Ficino, en efecto, ve en Epimeteo € simbolo de la naturalezay 10 opone a su herma
no que es signo de la providencia, es decir, de lainteligencia divina, artifice del mundo. Si
Epimeteo aparece como la “luna que dienta a cuerpo” y promueve € orden natural y, por
tanto, laeficaciade lafantasia animal, Prometeo es e “sol queimpulsaa almaraciona”. Pero
la oposicion se desarrolla en un contexto preciso. A proposito del método diairético enuncia-
do en d Filebo, Ficino habla del conocimiento humano como iluminacion y distingue tres
niveles: € que permite la contemplacion de las Ideas y corresponde a la inteligencia superior
(mentis humanae lumen), que atribuye a Saturno; laratio, por la que los hombres poseen una
posicion intermedia en € cosmos y una comprension de |as cosas estrictamente humana, que
atribuye a Japiter; y laque atiende alas cosasinferioresy “proporcionalahabilidad (ars) nece-
saria paravivir de modo humano y ornamentar la materia con artificios’. Nivel que atribuye a
Prometeo y d que llama“industria phantasiae”’, diligente destreza de la fantasia.

En lareflexion de Ficino, Prometeo sugiere como la imaginacion y fantasia (con la
[lamada cogitativa) seinscriben en € gercicio de lavidaraciona y evitan € desvio del natu-
ralismo. Prometeo, en efecto, se apoderd de los secretos de Palas y Vulcano que Ficino hace
coincidir respectivamente con €l conocimiento creador y con lapasion necesariaparacrear. La
fantasia, asi, se separa en su inventivay en su conexion con el afecto del acontecer natural y
sevuelve alainteligencia. Porque Prometeo no se limitaarobar y regaar la destreza (“artifi-
ciosam praebet solertiam’), sino que, a tomar aspectos del saber divino y darlos a los hom-
bres, hace que éstos se vuelvan haciala sabiduria, “ porque la destreza en | as artes méas elemen-
talesdespiertaalamensy alaratioy lasimpulsay prepara hacia cosas superiores’. El don de
Prometeo no selimita a saber como hacer y desearlo, sino que a entregar alos hombres esas
dos cosas |os eleva, 1os coloca en tierra de nadie entre la naturaleza, en la que pueden interve-
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nir, y lalnteligencia superior graciasalacual pueden hacerlo. Volverse ala inteligencia encie-
rra ademas, en germen, un impulso ala ldea, contenido de agquellainteligencia.

Prometeo, pues, aparece como figura del ardid de la Razdn. Su sagacidad no se
acaba en € robo de los arcanos que celosamente guardaban para si 1os dioses, sino que, a
darlos a los hombres, les entrega el afén de saber, que les permite escapar de los vinculos
naturales, y lainquietud por el conocimiento absoluto.

Ficino muestra asi el camino ascendente de laimaginacién. Las notas que atribuia
mos a la fantasia, su capacidad para mangjar nocionesy aplicarlas, retener imagenesy pro-
yectarlas sobre situaciones, y para conectar 1o disperso vagabundeando entre las cosas, pue-
den escapar de lalégica del acontecer natural e inscribirse en lainteligencia, mientras que €l
deseo de conocer y € enigma de lo incondicionado impulsan a afecto mas ala del cuidado
del cuerpo y de las exigencias de los instintos vitales.

La sagacidad de Prometeo es € ardid de la Razon: dleva a pensamiento € cuerpo
inteligente que se esfuerzaen rastrear e sentido oculto en las cosas. Eslaactitud del sabio rena
centista, del navegante, o € artistadelaépoca. Ficino describe esteinterés por arrancar su secre-
to alo particular, diciendo quelafantasia, a llenarse deimagenes, de formas particulares, llama
o sacade si (provocare) alaratio que comienza atantear lo particular y a vagabundear por las
cosasindividuaes’ 1%, Es una consecuenciade lacondicion humana: lacorporalidad no esmera
receptividad hacia los cuerpos, sino que laratio, en vez de descansar en la mirada intel ectual
delamens, seaplicaalos sentidosy “por ellos se acostumbra a peregrinar entre las cosas indi-
viduales, llevarlas hacia nociones generdes y aplicar éstas alas particulares’1°,

Dijimos antes que € circulo afecto-fantasia podia llegar amodelar € cuerpo y con-
formar lavidainterior. El gercicio de lafantasia, vinculado alaratio, y € delaratio volcada
hacia e particular modelan laviday crean en ellaun habito de interpretacion. Laintentio, la
imagen delo particular, provoca —en e sentido ya sefialado— a la mens impulsando alas Ideas
que en ella estén latentes para que salgan poco a poco ala luzt®, La sagacidad de Prometeo
fructificaasi enladel cazador querastreaen € ser natural lapresenciadeladivinidad. Lafan-
tasia, S se convierte en cebo delaratio y de lamens, es decisiva para esclarecer € sentido de
lo mundano. Su capacidad para precisar 1o singular, conservarlo y concitarlo mediante laima-
gen, y su versatilidad por la que se hace todas las cosas anuncian una instancia que es punto
de unién entre la ldeay las formas naturales y anuncio del desvelamiento de la sombra.

Antes de entrar con mayor detalle en esa cuestion, sefialemos un aspecto de lafan-
tasia vinculado estrechamente a Prometeo: el arte. Para Ficino es elemento diferencial delo
humano frente al acontecer natural: la fantasia animal es capaz de construcciones y destre-
zas por automatismo natural, para resolver necesidades. En el ser humano, € artificio no
solo se dirige alograr la supervivencia sino que busca “ variados recreos de | os sentidos que
se antojan un alimento (pabula) para la fantasia’. Es pues un gercicio gratuito que, a ali-
mentar la fantasia, puede profundizar € don de Prometeo. Hay algo més: € arte no es sdlo
recreo porque a veces la capacidad inventiva (ratio cogitatrix) se esfuerza y “deseosa de
propagar su fruto, surge de repente hacia fueray muestra cuan grande pueda ser lafuerzade
su ingenio a través de tejidos de seda y lana, pinturas, esculturas y edificios’. No busca
entonces satisfaccion inmediata, sino que arrostradificultades y desventajas, y las sufre para
mostrar su inventivallt, Complétese asi la referencia a Prometeo que, segun Ficino, perma-
nece atado a la roca empefiado en la més alta contemplacion2,
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VI

La fantasia puede ser guia que proporciona a la ratio imagenes del cosmos para
gue, como si fueran “huellasy olores’, indague con cautelay sagacidad “l1a sagrada belleza
del espiritu y de los dioses’ 113, Puede también ser medio para establecer, mediante €l arte,
un modo de vida humano. No se agota ahi su potencialidad ni la de su imagen, que pueden
[legar hasta lainteligencia superior, la mens.

Es importante subrayarlo porque con demasiada frecuencia hacemos de la fantasia
y de sus productos meros acontecimientos psiquicos. Por eso nuestra cultura las echa a un
lado cuando buscafijar qué o cdmo es una cosa, o cuando examina €l acance de unateoria.
Expulsamos con facilidad alafantasiay alaimagen del ambito ontoldgico y del epistemo-
[6gico, como si abrirles paso fuera ceder a subjetivismo y a relativismo.

Ficino, sin embargo, consideralaimagen fantésticaincitamentum mentisi4, un esti-
mulo paralainteligencia superior. Lamens es por si mismacreadoray no precisani los cuer-
pos ni sus imagenes para establecer €l sentido de las cosas. Por ello no cabe pensar laima-
gen como un objeto generado en e psiquismo sobre el que lainteligencia realiza un traba-
jo de abstraccion, extrayéndole, por asi decir, laforma que la propiaimagen ignora. Laima-
gen puede ser algo mas: formada por la subjetividad en su relacion con 1o que le rodea,
puede ser €l catalizador de lainteligencia, la espina que despiertaalas Ideas que estan en la
mens como formulae, es decir, pequefias formas, acordes al rango de la inteligencia huma-
na. Laimagen hace que“salgan alaluz” y “de ociosas se vuelvan dispuestas’ 115, es el impul-
so ocasional (occasionis impulsus) para que la mens gercite su potencial inventivo’.

La mens no es un organizador de conocimientos que, como una computadora, apli-
calenguajes que se le han incorporado previamente. Ese es el papel delaratio o, megjor, uno
de ellos. Lamens, por el contrario, genera lenguajes. Lo hace en primer lugar gracias a sus
pequefias formas, formulae, huellas de las |deas en ellalatentes y que se despiertan asi mis-
mas en determinadas ocasiones. € ritmo de un poema concita laidea de armonial; laima-
gen de un cuerpo hermoso, la de bellezal’?; y la del sol, como sabemos, la de la divinidad.

Pero este primer resplandor de laformula, que es casi un hallazgo, no eslacompren-
sion completa, sino sélo “unainteleccion incierta o un inicio de lainteleccion” 12, Gracias a
é, lacima de la inteligencia (acies mentis) resplandece: si la pequeia forma que se actuali-
zaesla de armonia, € ritmo musical y poético, que hasta entonces solo nos agradaba, cobra
un sentido nuevo y parece iluminar aspectos muy diferentes de la propia vida o del entorno.
Lanocién habitual de laratio también se atera: si entendia el ritmo s6lo como virtuosismo
formal, desde ahora explorard sisteméaticamente las posibilidades que abre la formula.

No termina con esto el menester de la inteligencia superior. Porque no eslo mismo
tal iluminacion repentina que la comprensién sostenida. En el caso de la armonia, por gjem-
plo, la nocién que ofrece aguel momento de gracia dista mucho de la que posee quien haya
hecho de laarmonia una norma de vida, como también difiere el concepto de armoniaque un
estudiante aplica a un gercicio de composicion del que manegja un musico en su madurez: no
€s que éste tenga mas informacion o sea mas hébil, sino que alo largo de su aprendizajey de
su actividad, é mismo se ha transformado a hacer suyos los diversos lengugjes de la armo-
nia. No es que los manegje con habilidad, sino que con dllos pare en su interior la obral2.,

Tal proceso de maduracién y profundizacion es posible gracias alaincensante refle-
xion de lainteligencia superior sobre ella misma. La mens vuelve sobre si misma llevando
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ante si todas las cosas hasta esclarecer para si su propia accion de entender'22, En tal auto-
transparencia la formula adquiere una amplitud y generalidad que parece poder ordenar
aspectos muy diversos de lavida. Ficino habla de una concordancia con lainteligencia divi-
na: la mens puede llegar a ver el mundo a través de la Idea por la que la divinidad lo creg;
sin llegar atal rapto, la concordancia consiste en que lamens no acttia a dictado delo quele
viene de fuera sino desde su propia capacidad de establecer la verdad de las cosas. El ser
humano se sabe creador y advierte que no trata ya “ con los simulacros de las cosas, sino que
en é mismo pare las cosas verdaderas, paridas las nutre, y se convierte asi en familiar de
Dios’. Puede entonces decirse que la mens no ve la verdad sino que la hacel.

La mens hace justicia a concepto de sombra. Sus pequefias formas, € proceso de
autorreflexion por el que las ampliay se ampliaasi misma, y latransparenciaen laque vis-
lumbra su potencia creadora, la convierten en una instancia critica e iluminadora. Se hace
medida de las cosas porgque posee principios para juzgarlas y por la misma razén discierne
las iméagenes que forman € spiritus o la fantasia. A muchas de éstas | as tachara de ficciones
y a contemplar cuerpos advierte que mientras ella posee las imagenes de las ideas, |a natu-
raleza no encierra sino sus sombras, umbrae idearumt,

Este cuadro genera de la inteligencia da la medida de la fantasia como incitamen-
tum mentis. Pero, a cumplir esafuncion ¢eslafantasia sdlo un instrumento una escal era que,
una vez empl eada se abandona? Ficino no parece concebirlo asi en virtud de un principio que
hemos ido descubriendo en cada etapa, el de solidaridad y afinidad entre facultades. Esa es
laraiz del impulso de lafantasia

“La afinidad del sentido y la fantasia hace que al operar e sentido [...], la
fantasia también actle. Por similar afinidad, cuando la fantasia lleva al acto
sus especies, la mens también saca a la luz las suyas. No se generan [...]
entonces las species de la mens sino que las que estaban oprimidas en estre-
checes salen amplias alaluz y florecen; las que eran tibias, hierven; las que
lucian por si mismas aisladas en la cima de la mens, proyectan su esplendor a
lolgjosy refulgen en laratio” .1

Queda por ver si esta afinidad tiene ulteriores consecuencias.

VIII
Esta sumaria presentacion de lamensy sus capacidades refuerza un elemento deci-
sivo en la ontologia de Ficino: la centralidad del hombre. Al mostrar su relacion con la
Inteligencia 'y su tendencia a la divinidad, lo constituye en instancia central del Universo.
Ficino lo recoge en un bello parrafo en € que no faltan referencias herméticas:

“Este es el mayor prodigio en la naturaleza. Pues las demés criaturas por
debajo de Dios son cada una una sola cosa, ésta (el ama) es a la vez todas.
Posee en si iméagenes de las cosas divinas, de las que depende, y razones y
modelos gjemplares de las inferiores, que de algin modo ella produce. Y
como es centro de todas las cosas, posee las potencialidades detodas. [...]. Y
puesto que es el verdadero vinculo de todas las cosas, mientras se desplaza a

Cuadernos sobre Vico 17-18 (2004-2005) 401



Juan Bosco Diaz Urmeneta

unas no abandona las otras, sino que se desplaza a cada una y las conserva
siempre a todas, y asi puede con rigor llamérsele centro de la naturaeza,
punto medio de todas las cosas, vinculo del mundo, rostro de todas |as cosas,
nudo y copula del universo” 126

Suinsistencia en esta centralidad hace pensar alos comentaristas que Ficino, al redu-
cir acinco las seis esferas del Ser propuestas por Plotino, busque sobre todo la posicion media
del dmahumana: Diosy lainteligenciaangélica sobre ella, los cuerpos y la materia debajo'?.

Esta centralidad del alma hace pensar que el papel de la fantasia no es solo instru-
mental. Hay un pasgje que parece claro a respecto. Tratando de la generacion espontanea,
dice Ficino que el alma del mundo debe contener ideas naturales o rationes que produzcan
esas especies. A partir de ahi, dice que hay un arte, €l de la naturaleza, que, desde dentro y
sin instrumentos, dispone ala materia para producir ciertos efectos, “ concentrando en si los
impulsos del universo”. El arte humano es distinto, porque el artista acttia desde fueray asi,
necesariamente, su obra serd exterior ala materia e inferior ala de la naturaleza. Pero hay
al menos una excepcion: lamens del gedmetra no siempre se gercita trazando con la mano
las figuras sobre una superficie, sino “forjando desde dentro la materia fantastica” 1.

En ese caso la mens trabaja desde dentro. No abstrae sino modela. Rumia consigo
misma (volutare) —es decir, auto-reflexiona— las rationes de las figuras geométricas y a la
vez, como sin esfuerzo afiadido, con las imégenes de esas mismas figuras conforma la fan-
tasia. Laaccion de lainteligenciano consiste en sensibilizar laidea, sino en conformar, con
esas figuras, lafantasiay desde ahi el spiritus fantéstico, integrando € cuerpo en e proce-
so. La fantasia conformada llevara la forma geométrica al medio corporal, en la exterior-
izacién que, como vimos, es propia del arte. Asi, la forma geométrica ordenara la vision,
dara escalas a entorno, modelara espacios de la vida.

Parael Renacimiento, lageometriaeraunaviaparacorregir y megorar lanaturalezal®,
Seadvierte asi d acance de lapropuestade Ficino: lainteligencia superior no serecluyey aida
en la contemplacion; sus ideas pueden hacer un mundo alamedidadel hombre, d estilo delas
Ciudades ideales de las Per spectivas urbinesas'®. El medio es, como vemos, laimaginacion.

Hay algo més. El texto establece una sugerente correspondencia entre la mens huma
nay e amade mundo, artista interior delanaturaleza. Ambas trabajan desde dentro graciasa
dinamismos que le son propiosy, S la primera se vale de sus propias formasy de la plasticidad
de la fantasia, la segunda cuenta con la plasticidad de la materia, de cuyo fondo saca o engen-
draformasy semillas (rationes naturales, semina naturalia) de insospechada virtud. De ahi que
lanaturaleza siempre pueda sorprender: es “artificiosay henchidadevida’ . El paralelo sugiere
una dimensién cosmicade lainteigenciay fantasia humanas sobre € que volveremos.

La modelacion de la fantasia por la mens responde a una relacion mas solidaria que
jerérquica. Ficino la contrapone ala que existe entre los sentidos y el sensus communis, en la
gue este Ultimo ordena en exclusiva3!, Facilmente se ve la diferencia: e sensus communis ha
de conformar una imagen superando la dispersion de los sentidos, pero la inteligencia ha de
contar con la corporalidad y, por tanto, con laimagen. Al refutar ciertas ideas de Lucrecio'®,
dice que lamens, mientras habita e cuerpo, frecuentemente necesita“ algo de agiin modo cor-
poral, esto es, € simulacro de lafantasia’, para comprender lo incorpora3, Laimagen de la
fantasia proporciona, antes de la inteleccion, una instigacion a “parir la nocion universal” y
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después, una suerte de complemento: consiste en “una nuevaimagen de lafantasia’, formada
por mandato de lamens, “en la que brilla la species de |la mente universal, como en unaima-
gen resplandece el modelo”. Gracias a esta nuevaimagen, mensy fantasia se comportan como
dos ojos que estando en & mismo sujeto miran € mismo objeto aunque cada uno a su mane-
ra: mientras que la fantasia concibe a objeto en su particularidad y recoge sus dimensiones
singulares, lamens lo piensa desde la universalidad y aellalo eleva.

Ficino no quiebra con esto sus convicciones platonicas y afiade que la mens no ha
de contar necesariamente con laimagen’34, sea porgque se ocupe en cuestiones que estén mas
ala del mundo o porque, gracias a su autorreflexion, se recluye en si'y con especial entusias-
mo se aplica a la species inteligible. Pero admite e concurso de ambas facultades. Incluso
sefiala que, a veces, la mens permanece en silencio mientras que la fantasia recorre intensa-
mente el particular, como la mano suele ayudar la falta de agudeza del ojo.

La culminacion de esta relacion la disefia Ficino, un poco a la contra, en la refuta
cién del averroismo. Frente a entendimiento agente eterno y aislado que actiia con neta supe-
rioridad y dede fuera sobre cadaformacion de lafantasia, Ficino propone unainteligenciaque
convive con la fantasia estrechamente en € mismo sujeto existente humano. Tal inteligencia
haido modelando sus species a partir de las pequefias formas que fueron despertandose esti-
muladas por las vibrantes imagenes de lafantasiay con esas species haido modelando lafan-
tasia, transfiriéndole sus hallazgos. La fantasia contintia siendo la otra mirada pero, avezada
por esta formacion, presenta “de repente numerosisimas iméagenes que nunca se hubieran
recibido por los sentidos o producido por su vagabundeo (excogitaverat)”; divide ademés o
compone las imégenes -no de forma caprichosa y las forja (fingere) hasta el infinitotss,

Esta formacién, como se cumple en una relacion que Ficino llama de parentesco
(germanitas) porque hay unainclinacion de la mens hacia lafantasia en la que aquélla pare-
ce tener en cuenta la especificidad de ésta, culmina en cierto intercambio de habitos entre
ambas facultades. Lainteligenciallega a hacerse fantastica, creando clarasyy brillantesimé
genes, y la fantasia intelectual, y asi ilumina el particular con mayor riqueza como conse-
cuencia de su formacion por lamens. Yano se trata solo de la cooperacion entre dos faculta-
des inscritas en el mismo sujeto, sino de la que nace de la misma existencia o s se prefiere
de la biografia que haido anudandola y enriqueciéndola. Vimos antes que € proceder natu-
ralista de lafantasia creaba hébito y dejaba sus huellas en el psiquismoy en el cuerpo; habla-
mos después de una orientacion vital distinta, la del intérprete; advertimos ahora € funda-
mento de ésta Ultima. Ficino ilustra la fértil cooperacidn entre inteligencia y fantasia con la
metafora de las dos esferas tangentes con la que Aristételes explico la ambiguarel acion entre
deseo y deliberacion racional 3. Una manera clara de mostrar como en un cuerpo inteligen-
te llegan a ser borrosas las fronteras entre una fantasia que no renuncia a los requerimientos
de los cuerpos, y una mens que trata de desvelar su sentido.

Lafantasia no es pues mero instrumento. No es un estimulo episddico. Es ésta una
delasraices de la contribucién del neoplatonismo renacentista a la cultura de una época que
no podia satisfacerse con un orden de las Ideas extramundano ni con la red de los concep-
tos de la escuela. La pregunta por el sentido surgia de las cosas mismas, particulares y
pasgjeras, y las preguntas exigian ser tratadas en su contenido, no formalmente, y pedian
respuestas, aun tentativas, no contestaciones esqueméticas. La propuesta de Ficino pone a
platonismo sobre los pies: lareferenciaa mundo de las Ideas se transfiere, como ideal, ala
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autorreflexion delamens, y las pequefias formas, |las formulae, version humanadelas |deas,
poseen €l rigor de éstasy alavez han de responder a requerimiento de las cosas. Kristeller
dice de ellas que se mueven sin cesar entrelacosay laldeal?”. Su fertilidad consiste en man-
tener abierto e dinamismo autorreflexivo de la mens sin embotar por ello la espina de lo
particular. En eso estriba su contribucion a la época. Pero todo ello es inimaginable sin €
papel delafantasiay de laimagen.

Contrasta esta concepcion de la inteligencia con la capacidad de determinacion
propia del concepto de la filosofia moderna, que lo hace tan claro como excluyente. Pero
quiza debamos mostrar las perspectivas concretas que abre esa alianza entre mensy fantasia.

IX

A lo largo de estas péginas se han sucedido diversas figuras que Ficino acufia con
talento poético para introducir cuestiones filostficas: Apeles, Proteo, la sombra, Narciso o
Prometeo, pocas en relacion con las que desarrolla € poligrafo florentino. Estas figuras
sugieren que € interés cognoscitivo de Ficino eramas dar que pensar que ofrecer un saber,
sefialar vias a la reflexion mas que proponer conceptos acabados. Era el modo de proceder
de lallamada theol ogia poetica que consideraba | os textos de la antigiiedad, revelados o no,
como elementos de una sabiduria perdida que exigia una lectura interpretatival®, pero esto
mismo muestra la importancia de un lenguaje que no intenta explicar el mundo o copiarlo,
sino crear otro frente a él desde el que comprenderl o,

El siglo XVI elaboré cuidadosos catdlogos de la mitologial®. Frente atal erudicion,
Ficino prefieretraer € mito parahacer pensar, empleando ademas el potencia afectivo del mito.

A la nocién medieval del conocimiento, que aspiraba a grandes construcciones
conceptuales, Ficino opone una idea de saber mas interesada en provocar €l pensamiento, a
laque preocupa menos fijar referencias establ es que proponer imagenes fértiles paralarefle-
Xién. Quiza por esto, mientras €l saber medieval jerarquizabay dividia los conocimientos,
los neoplaténicos del siglo XV optan por establecer nlcleos significativos que iluminen los
problemas en su complejidad y relacionen conocimientos muy diversost4.

Todo esto sefidla la fertilidad de la conexion entre inteligenciay fantasia —y afec-
to— Se muestra ademés en el dominio del arte. Quiz& sea Miguel Angel el autor que mejor
asimilé esas posibilidades. Sus obras no se quedan en elegantes formas visuales sino que
aspiran acumplir lo que presentan, poseen un valor que hoy llamariamos realizativo porque
intentaba despertar con ellas el afecto que desencadenara eficazmente en el espectador lavia
imaginativay mental que proponiala figurai42,

Pero no termina en esta labor de estimulo €l papel de laimaginacion en la cultura
de la época. Mas amplio es & que desarrolla en virtud de su parentesco con la inteligencia.
Se advierte sobre todo en un fenémeno cultural de gran importancia, lamagia. Su desarrollo
supera con creces € espacio de este ensayo y solo puedo dar unos pocos elementos para
mostrar laintervencién de laimaginacion.

Ficino, médico e hijo de médico, reparte una de sus obras, € Liber de Vita, entrela
medicinay la magia a la que dedica de modo especial € tercer libro, De vita coelitus com-
paranda. El texto pasa por ser un comentario a un pasgje en € que Plotino expone como
obtener favores del amadel cosmos'*3. Si aceptamos que lamagia es un saber que indagalos
vinculos que mantienen unido y fértil al universo, y tratade inclinarlos en beneficio delavida
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humana, digamos que Ficino pone su posibilidad en la centralidad del Alma del Mundo™4.
Un ama es, en efecto, una instancia que se mueve por si mismay esta ademas cruzada por
el afecto. Por eso puede unir dos mundos separados entre si, €l de la PrimeraInteligencia, que
reposa en si mismo y anadafuerade é tiende, y € de los cuerpos, que esinerte.

Al subrayar la centralidad del Alma, Ficino esta optando por la importancia de la
indagacion del sentido de lo particular. Pese a su confianza en las causas final es para explicar
el mundo, no busca tanto las ideas gjemplares cuanto las posibilidades que el Alma encierra
y que pueden o no realizarse!#s. Es una apuesta—moderada si se la compara con las ideas de
DaVinci— por lanatura artificiosa, la que puede siempre sorprender por sus inesperadas for-
maciones. Esta fecundidad oculta la coloca Ficino en las rationes seminales. Un concepto
estoico que Plotino habia reelaborado, haciendo de loslogoi spermatikoi la conexidn entrela
Ideay lamateria, de modo que contuvieran, al modo de las semillas o € semen, laformaque
genera € cuerpo™. Serian una suerte de gjemplares encarnados'¥’, cuya eficacia puede
tropezar con la resistencia de la materia. En los astros alcanzan gran eficiencia por ser en
éstoslamateriamas sutil. En € mundo sublunar#® su fertilidad tropieza con condiciones adver-
sas o interferencias®®. Es preciso examinarlas para ver como cooperan o podrian cooperar a
proyecto general del cosmos'®. En cualquier caso, alas rationes seminales se deben las carac-
teristicas propias de los individuos que los diferencian dentro de la especiels.,

Encontramos en Ficino todas estas notas. Gracias alasrationes seminales se hacen los
cuerpos, se fortalecen s decaen y se restablecen en su vigor, pero subraya a lavez lo incierto
de su eficacia, que depende de los tiempos oportunos, de la influencia de los astros y de ciertas
cuaidades que marcan la afinidad o simpatia entre los cuerpos. El Almadel Mundo propicialas
ocasiones favorables y, asi, esta llena de seducciones divinas y atractivos mégicos que actlian
como cebos o estimulos y propician la eficacia de las rationes seminales. Por eso dice que la
naturaleza se asemeja a un mago que, con aquellos atractivos, asegura la unidad del todo*s2.

En este contexto resalta la identidad que atribuye al mago. Lo hace en un escrito
en € que defiende su De Vita de las reservas que habia despertado en algunos cultos flo-
rentinos. El mago, dice, es un mundicola, un mundi-cultor que rastreatanto las virtualidades
de las rationes seminales, como las oportunidades e influencias, para otorgarles la mayor
eficaciay lograr asi lamayor fertilidad de la material®,

Esfécil ver laconexion del quehacer del mago, el cultivador del cosmos, y € que-
hacer de la fantasia 0, i se prefiere, e de la fantasia unida a la mens. Esta viene dada, en
primer lugar, por la atencion alo particular e individual, asi 1o exigen las nociones mismas
deratio seminalis, el tiempo oportuno, o condicién de los astros: el mago no aplica férmu-
las previas sino que esta obligado arastrear tentativamente y a reflexionar sobre resultados.
Pero esto no seria posible si no hubiera un doble supuesto sobre el que se apoya su accion:
la simpatia entrelaimageny laideay la afinidad entre &l spiritus césmico —que une el cuer-
poy e aimadel mundo-y € spiritus phantasticus.

En efecto, entre laimagen y laldea hay unarelacidn de afinidad andloga ala que hay
entre lamensy lafantasia. En tal afinidad desempefian un importante papd las que hemoslla
mado qualitates quas substantiales. Recordémosas: son la figura, es decir ladisposicion orde-
nada del cuerpo, sea por razones geométricas —como la que se daen las piedras preciosas—, por
el equilibrio general del cuerpo —el que se da en un arbol—- o por la transparencia de la expre-
sion, tal como se advierte en un rostro; € nlimero —rel aciones aritméticas o geométricas como
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las que pueden darse en los triangulos platénicos-y laluz, que se extiende a su derivacion, €
color. S estas qualitates se dan en los cuerpos, como en las piedras preciosas 0 en € cuerpo
bello, se supone que sobre élos ha habido una especia intervencidn de la forma, de la Idea
Cabe pensar pues que se han formado por una disposicién favorable del Almadd mundo y que
congtituyen un nexo posible de unién entre la fantasia -que las sefiday provocalaidea, o que
las identifica gracias a su conformacion por lamens- y e cosmos. La fantasia, con su enorme
versatilidad por la que puede hacerse todas |as cosas, aparece entonces como instancia parale-
laalas modelaciones que & Almadel Mundo practica en la plasticidad de la materia.

Esta afinidad es decisiva parala magia pues s unafigura (en sentido estricto) sig-
nifica una especia intervencion de las fuerzas superiores del cosmos, una imagen podria
ser un sefiuelo que atraiga los favores celestes, dado que las cosas bajas pueden significar
las més altas'>.

Este paralelo se refuerzay amplia con la afinidad entre € spiritus cosmicoy € fan-
tastico. Ambas instancias, por ser intermedias entre cuerpo y ama, tienen la capacidad de
transformar lamateriagjenaal cuerpo —€l alimento, pongamos por caso—en laformade com-
puesto’ss; por tanto cabe pensar en una relacion entre lafigura 'y el nimero -como expresion
de laformaen los cuerpos- y e spiritus modelador de esa sintesis. Por ello, € examen de las
figuras estelares pueden sugerir momentos propicios—como los que busca el agricultor parala
siembra-y las figuras de ciertos cuerpos, naturales o artificiaes, provocar la sintonia favora
ble. En ambos casos es decisivo d afecto: lasintonia entre ambos spiritus debe pensarse como
laque crean lamusicay € canto: en ellano pesatanto ladestreza del misico cuanto € “afec-
to de su imaginacion” 1% que es quien conmueve € spiritus de los que escuchan.

La condicion del spiritus de formador de los cuerpos se relaciona estrechamente
con su capacidad para temperar y moderar: €l spiritus humano la cumple a través del equi-
librio de humores, el cdsmico la posee como consecuencia del mismo equilibrio del univer-
so'%7. Sabemos que el atractivo del cuerpo bello sobre el spiritus humano se relaciona con
que aquél en su armoniareflgjay anuncia el spiritus cosmico.

Estas observaciones son significativas pero mas importante que ellas es la misma
identidad del mago que, como mundicultor, se empefia en rastrear el sentido de las imége-
nes coésmicas, ha de hacerlo a través de su inteligencia, fantasiay sensibilidad emocional,
para construir un mundo humano que es mas paralelo que réplica del natural. Por eso, més
quefatigar presuntasimagenes del universo—como el reloj-calendario universal— debe orde-
nar sus fantasias, afectos y acciones de acuerdo a equilibrio del cosmos!=8, y mantener una
exquisita sensibilidad hacia las cifras del universo. La mejor imagen-talisman es la que
favorece ambas transparencias:

“Lafigura de un espgjo, lisa, concava, brillante, concordante con € cielo,
por su misma configuracion recibe del cielo tan gran don que acumula en si
de modo concentrado los rayos de Febo y quemara de repente cada cuerpo, €
maés sdlido de todos que esté colocado frente a centro de la figura’ .15

X
Laimaginacién, como la concibe Ficino, sugiere un saber alavez abierto y audaz.
Hoy sabemos sobradamente cuanto afén de poder puede anidar en un enunciado
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sdlidamente trabado desde el punto de vista [6gico, y cuantas relevancias pueden ser igno-
radas por un enunciado verificado con rigor. Por eso, un saber que mantenga explicito su
vinculo con la fantasia es virtualmente critico: puede hacer consciente el olvido de las con-
diciones en las que afirmamos y el hechizo en el que incurrimos cuando, olvidando que la
palabra es humana, la sacralizamos con la necesidad I6gica. La fantasia hace oir la voz de
lo particular que laabstraccion desterrd de su suelo y nos devuelve el sentido de nuestra con-
tingencia. Ese es e beneficio de unaimaginacion comparieray no sirvienta de la Razon.

La fantasia, ademas, explicita laimportancia del cuerpo y de las practicas por las
que llegamos a hacer alguna afirmaciéon. En este sentido nos impulsa a un conocimiento que
lgjos de considerar a objeto como adversario, se sabe unido a él por una afinidad corpérea.
Es ahi, en esa relacion preconsciente con los demas cuerpos, y no en la autorreclusion en la
conciencia del sujeto moderno donde se manifiestalo que Merleau-Ponty [lamala dimensién
vertical del Ser. Sin tener esto en cuenta serd casi imposible entender con cierta profundidad
qué es eso que llamamos “cultura’, cuya diversidad resulta hoy tan desconcertante.

La nocién de la fantasia como incitamentum mentis lleva, por Ultimo, a valorar de
modo diferente la importancia de la imagen artistica, visual o0 poética. Aqui se muestra la
audacia de la nocién de fantasia en Ficino. Una audacia que no es giena al artey ala poéti-
cade laépocay que con & manierismo se degrada hasta convertirse en correccion formal:
una distancia que se advierte comparando la obra de Mantegna con la de Vasari®. Tal osa-
diaviene dada por unaférmula dela época: construir una nueva mens, proyecto que en filo-
sofia se advierte alin en Giordano Bruno. En términos mas sencillos, podemos describirla
como el afén de construir un universo tedrico y sentimental que pudieradialogar con lainte-
ligibilidad del cosmos o, de manera alin mas sencilla, con la pretension de un mundo huma-
no que acogiera todas las cosas y que, como arte humano, se contrapusiera a arte de Dios
manifestado en la unidad y variedad del cosmos'®L. En esta propuesta, la figura, poética o
visual, era sobre todo un hito, una referencia para la habitacion humana. El mago era mun-
dicultor: € término latino, mundicola, recoge ese elemento de edificacion presente en €
pensamiento y € arte renacentistas. Quiza tuviera interés contemplar los escritos, edificios,
pinturasy esculturas de la epoca, mas que como obras maestras —que sin dudalo son—, como
restos o ruinas de aquel gran proyecto. Aprenderiamos mucho més de €ellas.
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tomo I, pp. 206 ss.

32. TR, XV, 2; 111, 25.

33.Enn.1,1,7,5s

34.Enn. 11, 6, 1, 1-4.

35. Ficino, De Amore, VII, 14. Edicion de R. de la VillaArdura, Madrid, Tecnos, 1994, p. 220.

36. Ficino, TR, lib. XIlI1, cap. 4; t. 1I, p. 231.

37. Ficino ve en laratio el nicleo de laindividualidad: gracias a ella, dice, “nos homines sumus, immo
et quod ipsi sumus’, TP, lib. XIII, cap. 2; t. 11, p. 211.

38. TR, XIllI, 2; 11, 210.

39. Ver nota 31.

40. TR, XVI, 3; 11, 117.

41. TR, XVI, 7; I, 137

42. TR, XVI, 3; 111, 118

43. En laedicién de Marcel, pp. 12-18 del segundo tomo.
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Umbra naturae. L' Immaginazione da Ficino a Bruno, Edizioni di Storia e Letteratura, Roma, 2000, pp. 3-29.
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zando, el breve tratado Dialogus inter Deum et animam, que aparece entre sus cartas, y en De amore, VI, 17, pp.
177 ss de la edicion citada

46. TR, IX, 3; 11, 14.

47. TR, XVI, 1; 111, 113

48. TR, VII, 3; I, 267. Hay un claro paralelo en Enn. 1V, 7, 6, 20ss.

49. TR, VIII, 1; I, 285.

50. TR, VII, 1; 1, 264.
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ETS, Pisa, 1986, pp. 17-18.

53.Enn, IV, 6, 2,1-4y 6.

54. TR, IX, 5; 11, 30.

55. TR VI, 6; |, 274; De Amore, VI, 4, pp. 200sy VI, 6; pp. 134 ss. De vita, |, 2, 8-24.

56. De Amore, VI, 6, 134.

57. TR, XV, 4; 11, 30.

58. Devita, I, 2.

59. De Amore, VI, 6, 135.

60. Hay exposicionesampliasen |. P. CuLianu, Erosy magia en € Renacimiento, Siruela, Madrid, 1999,
cap. | y apéndicel; R. KLEIN, “Laimaginacion como vestimentadel amaen Marsilio Ficino y Giordano Bruno”, en
Laformay lointeligible, trad. 1. OrtegaKlein, Taurus, Madrid, 1982, pp. 29-81. G. VERBEKE, L’ Evolution dela doc-
trine du Pneuma du stoicisme & Saint Augustin. Etude philosophique, Desclée de Brouwer, Paris-Lovaina, 1945. Para
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sobre lacirculacion delasangre (ver Las pasionesdel alma, ed. J. A. Martinez Martinez, Tecnos, Madrid, 1997, arti-
culos, XXXI-XXXVII 'y notas del editor) y la doctrina estd en Hobbes y en Addison.

61. Timeo 45b-d

62. |.P. CuLianu, op. cit., p. 35.

63. Ibid., p. 36.

64. TR VI, 6; 1, 275.

65. G. VERBEKE (1945), op. cit., pp. 74 ss.

66. Sobre los misterios egipcios, ed. E. A. Ramos Jurado, Gredos, Madrid, 1997, lib. 5, 12.

67. Enn. Il, 2, 20ssy 11, 6, 5, 25-29.

68. CH, X, 13y 16; Asc., 6.

69. Asc., 6, CH I, 2.

70. De Amore, V, 3; 92.

71. TR VIII, 13; 1, 321s.

72. TR VII, 1; 1, 265.

73. De\ita, |, VII, 102-104.

74. De anima, lib. 111, caps. | y 1. De sensu, 449a, 4-20.

De anima, 427a, 15.

76. Enn. 1V, 7, 6.

77. Asi también PLoTINO, Enn. 1V, 7, 6, 15.

78. Comparar De anima, 426b, 9-23 con Enn. IV, 7, 6, 10-12.

79. TR VII, 2; I, 265-67.

80. BrRuno, De umbris idearum, Opera latine conscripta, T. |1, vol. 1, “De instrumento”, Il y I1I. En la
traduccion italiana, G. BRuno, Le ombre delleidee. Il canto di Circe. Il sigillo dei sigilli, introd. Michele Ciliberto,
trad. y n. Nicoletta Tirinnanzi, Rizzoli, Milan, 2001, aparece en pp. 136 ss.

81. D. DiperoT, Pensamientos sueltos sobre la pintura, ed. A. Mari y M. Planes, Tecnos, Madrid, 1988,
pp. 3-8. D. HumE, Tratado de la naturaleza humana, ed. F. Duque, Editora Nacional, Madrid, 1981, Libro I, parte
111, seccién XI1, marginales 140-42. 1. KANT, Critica de la razén pura, B 151-152 y B 181-A 142; Ed. P. Ribas,
Alfaguara, Madrid, 2000, pp. 166-167 y 185.

82. TR, VIII, 1; I, 285.

83. TR, XI, IlI; 11, 97.

84. TR, XI, I11; 11, 98.

85. TR, VIII, 1; I, 286.
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86. TR, XI, IlI; I1, 97.
87. TR, VII, 1; I, 263 ss; hay ecos en esta discusion de Enn. 1V, 6, 3, 46 ss.
88. TR, X1, I11; 11, 98; Tres grados de la contemplacion platénica, XX V11, Theologia Platénica, t. 111, p. 288.

89. De Amore, VII, 1; 190. Lareflexion se extiende hasta la pagina 192.

90. TR, IX, 5; I1, 30.

91. TR, XVIII, 10; 111, 234s.

92. E. GARIN, “Phantasia eimaginatio fraMarsilio Ficino e Pietro Pomponazzi”, Giornale critico della
filosofia itliana, 64, 1985, pp. 349-361.

93. SINesio DE CIRENE, “De Insomniis’ (en Himnos. Tratados, ed. F. A. Garcia Romero, Gredos,
Madrid, 1993), 132a-133a.

94. SINESIO DE CIRENE, “De Insomniis’ , 144c.
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96. Ibid., 149b-150a

97. Opera, |1, 1825, citado por Garin, 351.

98. TR, XVI, 8; Il 146.

99. TR, XI, 4, 11, 119.

100. TR, IX, 5; I1, 32-40.

101. TR, X, 2; 11, 60.

102. TR, XVIIl, 8; 111, 203.

103. TR, XVI, 7; 111, 134.

104. Enn. 1, 6, 8, 5-18 en conexion con Enn. |, 8, 13, 20-25.

105. VI, 17; p. 179.

106. TR, XlIl1, 4; 232ss; De vita, 11, 11, 145-153.

107. Respectivamente en De Amore, V1, 6, p. 133ss; VI, 9, p. 145y VIII, 4, p. 201. Narcisismo se usa
ahora en el sentido freudiano.

108. In Philebum, lib I, cap. XXV; pp. 240-49. Las referencias de Platon son Filebo, 16¢c y Protagoras,
320c-322b.

109. TR, XVI, 1; 111, 113-4.

110. TR, XVI, 1; 111, 115.

111. TR, XVI, 1; 11, 115.

112. TR, XIII, 3; I, 224. Ver ademasA. CHASTEL, Marsile Ficin et I'art, Librairie Droz, Ginebra, 1954.

113. Opuscula theologica, en Théologie Platonicienne, ed. citada, tomo I11, p. 340.

114. De Amore, VI, 10; 152.

115. TR, X1, 4; 11, 166.

116. TR, X1, 3; 11, 102.

117. TR, XV, 16; 111, 81.

118. TR, XV, 17; 111, 95s.

119. TR, XII; 6; 11, 186s.

120. De AmoreV, 3.

121. TR, XIl, 2; 11, 158.

122. TR, XI, 5; 11, 130.

123. TR, VIII, 15; 1, 325s.

124. TR, XI1, 2; 11, 159.

125. TR, XI, 6; I, 133s, TR, X1, 4; 11, 122-23.

126. TR, XI, 3; 11, 107.

127. TR 11, 2; 1, 141s.

128. P. O. KRISTELLER, |l pensiero filosofico di Marsilio Ficino, Casa Editrice Le Lettere, Florencia,
1988, p. 435. En € mismo sentido: TH. GONTIER, “Un platonisme sans cosmos? La sagesse de Marsile Ficin”, en
P. MAGNARD (DIR.), Marsile Ficin. Les platonismes & la Renaissance, Vrin, Paris, 2001, p. 71.

129. Ladistincion entre artistainterior y exterior estiden PLotino, Enn. 4, 3, 10, 15-23. TR, IV, |, 146 s.

130. E. BatTisTl, “Unarilettura dopo 40 anni”, en P. DELLA FRANCESCA, De prospectiva pingendi, ed.
G. Nico-Fassola, Le Lettere, Florencia, 1984.

131. Tres cuadros, a primera vista paisajes urbanos, que se encuentran en Berlin (Staatliche Museum),
Baltimore (Walter Art Gallery) y Urbino (Museo Nacional de las Marcas). Se pintaron en la corte de Urbino, en el
s. XV, pero su autoriano es claray tampoco lo es su intencidn: ¢son paisajes urbanos, bocetos para una escenogra-
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fia o gercicios de perspectiva? Puede verse a respecto, H. DamiscH, El origen de la perspectiva, trad. F. Zaragoza
Alberich, Alianza, Madrid, 1997, parte l11.

132. TR, XV, 9; 111, 52.

133. El sinsentido de un alma divina unida a un cuerpo material y sobre la naturaleza sensualista del
conocimiento: De natura rerum, |11, 800-805 y IV, 475-512.

134. TR, X, 6; II, 77.

135. TR, X, 6; I1, 78, los argumentos recuerdan a Enn. 1, 4, 10, 20-35.

136. TR, XV, 16; 111, 85; In Philebum, lib. I, c. 26, p. 245.

137. De Anima, 434a, 10-17.TP, XV, 9; |1, 52-3.

138. KRISTELLER, Op. Cit., p. 258. Ver también TIRINANZI, Op. Cit. p. 153.

139. I. BERLIN, Vico and Herder. Two Sudies in the History of Ideas, Chatto & Windus, Londres, 1980,
p. 133 [Hay trad. esp. en Cétedra, Madrid, 2002. N.E.]; A. CHASTEL, Arte y Humanismo en Florencia en la época
de Lorenzo el Magnifico, trad. L. Lépez Jiménez y L. E. Lopez Jiménez, Céatedra, Madrid, 1991, 112 ss. Para una
exposicion sistemética de la cuestion, M. A. GRANADA, El umbral de la modernidad. Estudios sobre filosofia, reli-
gién y ciencia entre Petrarca y Descartes, Herder, Barcelona, 2000.

140. |. BERLIN, op. cit. pp. 102s.

141. J. Seznec, Los dioses de la antigliedad en la Edad Media y el Renacimiento, trad. J. Aranzadi.
Altea, Taurus, Alfaguara, Madrid, 1987.

142. E. PaNoFsKY, Renacimiento y renacimientos en el arte occidental, cit., p. 263.

143. E.H. GomBRicH, Iméagenes simbdlicas, trad. R. Gémez Diaz, Alianza, Madrid, 1990, sobre todo
“Las mitologias de Botticelli”, pp. 83-129.

144. Enn., 1V, 3, 11. Desde los trabajos de Yates se consideraba decisiva para este texto laliteratura her-
mética en cuya traduccion se ocup6 Ficino. Copenhaver (B. COPENHAVER, “Renaisance magic and Neoplatonic
Philosophy: Ennead 4.3-5 in Ficino's De vita coelitus comparanda’, en G.C. GARFAGNINI., Marsilio Ficino e il
ritorno di Platone, Leo S. Olschki editore, Florencia, 1986, vol. 2, pp. 351-368) cree que el apoyo fundamental es
Tomés de Aquino.

145. De \ita, |11, 1.

146. Habria que afiadir alas referencias anteriores la influencia de SINEsio, De Insomniis, 132a-134c.

147. Enn. 1V, 3, 10.

148. Enn. V, 9, 13.

149. Enn. 1V, 3, 10.

150. Enn. 1V, 4,35y V, 9, 12.

151. Enn. 1V, 4, 39.

152. Enn. V, 9, 12.

153. De \ita, 11, 26, 30-44.

154. Los destinatarios del texto son Petro Nero, Petro Guicciardini y Petro Soderini. El titulo es
Apologia quaedam, in qua de medicina, astrologia, vita mundi, item de Magis qui Christum satatim natum saluta-
verant, en Three Books On Life, ed. cit., pp. 394-401. El texto que comentamos esta en el verso 68.

155. De \ita, 11, 15, 82-88.

156. De vita, 111, 1, 75-79 y 86-90.

157. De Vita, 3, 21, 87s.

158. De vita, 1, 14, 51-55.

159. De vita, 111, 19, 54-58

160. De vita, 111, 17, vv. 58-63. Compérese con Enn. 1V, 3, 11, 5-9.

161. Esta evolucion ha sido expuesta por PanoFsky en Idea. Contribucion a la historia de la teoria del
arte (trad. M. T. Pumarega, Cétedra, Madrid, 1995), que la atribuye a confuso concepto renacentista de belleza
entre la transparencia de la Idea y la simple concinnitas, que més tarde queda en mera armonia formal y en una
nocion subjetiva de belleza. En otro sentido aborda el problema BLunT (La théorie des arts en Italie, 1450-1600,
trad. J. Debouzy, Gérard Monfort, Paris, 1988), para quien en el proceso tiene importancia la pérdida del sentido
critico del primer Renacimiento a consecuencia de la Contrarreforma.

162. Cusa desarrolla esta nocion sobre todo en De Docta Ignorantia, 11, 13.
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