VIRGILIO Y LA <THEOLOGIA POETICA»
EN EL HUMANISMO Y EN EL PLATONISMO
DEL RENACIMIENTO”

Miguel A. Granada

Principio caelum ac terras campotgue liquentis
fucentemque globum lunae Titaniagque astra

spiritus intus altt, totamaue mfusa per artus

mens dgiiat molem €t Mmagno se corpore miscet,

inde hominum pecudumane genus vilaeque volanium
et quae marmoreo fert monstes sub aequore Pontus.
ignets st ollty wigor et caelestin origo

seminibus, quantum non noxig corpora tardant
terrenigue hebetant artus moribundague membra.
hinc metnunt cuptuntque, dolent gaudentque, neque auras
dripiciunt clansae tenebris et carcere caeco.

Estos versos han dejado un largo rastro de comentarios y consideraciones
en la cultura cristiano-latina (europea) que nos ponen directamente en
el marco y en ¢l 4mbito de la «theologia poetica»'. Huelga decir que se

* A Pedro Alcalde. muséfilo.

L Sobre el concepto de stheologia poeticas, particularmente en el Renacimiento, véase:
CH. TRINKAUS. I our Image and Likeness. Humanity and Drvinity in ltalian Humanistic
Though, Londies 1970, 2 vols.. cap. XV D. P. WaLger, «Orpheus the Theologian and
Renaissance Platonistss, journal of the Warburg and Courtantd Institures XV {1933),
pp. 100-120 (recogido ahora en Walker: The Ancient Theology, Londres 1972} E. WiND,
Los mittertos paganos del Renacimiento, Barcelona 1972, cap. |, E.R. Curtius, Literarura
Eurapea y Edad Media latina, MEjico 1953, caps. XI y XI1. Petrarca nos ofrece una formu-
lacién tipica del concepto: «Primes nempe theologos apud gentes fuisse poetas et philo-
sophotum maximi estantur, er sanctorum confirmat aurorias, £t ipsum, si nescis, poete
nomen indicats {Invective contra medicum, ed. P.G. Ricci, Roma 1930, p. 71).
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trata de Virgilio y concretamente del libro VI de la Enetds?, del descenso
del héroe Eneas a los infiernos acompafiado de la Sibila cumana, la sibila
que en el Renacimiento figura al lado de los profetas hebreos en el gi-
gantesco spoema teoldgicos visual que es la béveda de la Sixtina migue-
langelesca y -~cosa menos conocida, pero muy significativa también—
en el mosaico de l2 catedral de Siena con la leyenda «Sybilla cumana,
cuius meminit Virgilius eclog. IV», recordando al mismo tiempo ios fa-
mosisimos versos de esa égloga: «Vitima Cumaei venit iam carminis
actas, magnus ab imtegro saeclorum nascitur ordo. lam redit et Virgo,
redeunt Saturnia regna, iam nova progenies caelo demittitur alto»>. Es-
tos versos nos ponen también sefialadisimamente en [a onda de [z stheo-
logia poeticas, pues jacaso no estaba proferizando Virgilio en estos ver-
sos ¢l fin de Ja religidn pagana y el advenimiento del ctistianismo? Pero
si Virgilio era un poeta-tedlogo-profeta, ;de dénde le venia a €l esta di-
mensidn teologico-profética? Esta problematica setd lo que nos ocupara
fundamentalmente en estas paginas —y de ella se desprenderin ulcerio-
res conexiones culturales—, pero vamos a proceder pezdatinz y volver a
nuestro texto inictal.

Habiamos dejado 2 Eneas bajando a los infiernos en compaiifa de la
vieja Sibila, sélo para cumplir como hijo piadoso y bueno la promesa he-
cha al ruego de su padre Anquises de que bajara a vetle cuando €l ya hu-
biera muerto. Si hemos de creer al poeta-profeta:

Ibant obscuri 1ola sub nocte per umbram
perque domos Ditis uacuars et inania regna:
guale per incertam funam sub luce maligna
est fter tn stiuis, nbi caelum condidit umbra
Iupprter, et rebus nox abstalit atra colorens®.

Pero al fin llegan al lugar donde se encuentra Anquises (los Campos
Eliseos, como no podia ser menos) y tiene lugar el emocionado encuen-

2 Aen. VI, 724-734. Nos servimos del texto establecido por R.A.B. Minors en Oxford
Classical Texts.

> Vid. ). Carcopino, Virgi/ er le mystére de P'Eglogus 1V, Paris 1943, Sobre |z fortuna
cristianz de la égloga remitimos 2 la bibliografiz recogidz en 5t. Benke, «Vitgil's Fouth
Eclogue in Christian Interpretations, en Aufisieg und Niedergang der Romischen Well,
vol. 31.1, pp. 646-705.

i Aen. VI, 268.272.
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tro entre padre e hijo: «Cuando vio a Eneas venir haciz é por ¢l prado,
tendi6 alegre las dos palmas y bafadas de Hanto las mejitlas pronuncié
estas palabras: **;Viniste al fin y esa piedad tuya a {a que yo atendia ha
logrado vencer el duto camino? ;Me es dado, hijo, ver tu rostro, ofr tu
voz querida y responderte? Mi dnimo ciertamente lo esperaba y pensan-
do que asi habria de ocurrir venia contando los dias. Y no me engafié mi
afin. ;Cémo te recibo, llevado por tantas tictras y mares, azotado por
rantos peligros, hijo! ;Comeo he temido que t¢ hicieran dafio los reinos
de Libia!"'., Y Eneas: ‘‘tu imagen, padre, rtu triste imagen
—ptesentindose continuamente ante mi— me impulsé 2 venir a estos
lugares. La flota estd anclada en el mar tirreno’ .

Se iba cumpliendo, pues, con ello {stant sale Tyrrheno classes) la pro-
fecia y el designio de los dioses que llevaba a Eneas a reconstruir de nue-
vo Troya en Iralia, abandonando a aquella ““infelix Dido™” que se habia
dado cuenta (porque ‘‘quis fallere possit amantem?’’} de su marcha y a
lz cual habia dicho: ‘‘deja de encendetme a mi y a ti con tws lamentos;
no busco Iralia por mi propia voluntad’’S. Pero sera asi realmente o mis
bien el cutso del alma que pot fin atriba a buen puerto tras los miltiples
avatares y tempestades que cabe sortear en esta vida? Pero de nuevo no
nos anticipemos y vayamos con orden. Eneas continiia diciendo a su pa-
dare: ‘‘...dame la mano, padre, dimela y no te sustraigas a npuestro
abrazo’’. Diciendo asi, largo llanto bafiaba su rostto; tres veces intentd
echarle los brazos al cuello y tres veces la imagen, en vano asida, sc esca-
pé de sus manos igual que un viento leve o semejante a un sueiio
fugazs’. : :

Pero entretanto la atencién de Eneas se ve absorbida por una ingente
multitnd de almas que se agolpan apretadamente a orillas del Leteo;
pregunta a su padre cudl es la razén de tal fendmeno {comparado por
Virgilio en un hermoso simil al murmullo y susucto que se siente en el
aire de los prados cuando en verano las abejas se agolpan sobre las flores)
v Anquises le tesponde con estas palabras: «las almas a quienes pot €l ha-
do otros cuerpos son debidos, en la corrience del Leteo sorben sin temot
agua y largos olvidos. Hace mucho tiempo que deseaba hablarte de
ellas, hacérrelas ver y enumerar delante de ti esa larga prole mia a fin de
que te regocijes mas conmigo por haber encontrado al fin Italia®. Encas
exclama: «jOh padre! ;Acaso se ha de creer que desde aqui irdin al cielo

5 Aen. V1, 684-697. La traduccidn s siempre nuestra.
§ Aen. 1V, 360-361.
7 Aenm. VI, 699-702.
B Aen. VI, 713-718.
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algunas almas y volverin de nuevo a habitar lentos cuerpos? ;Qué deseo
es este tan vehemente de luz en estos desgraciados?»®. Anquises nos da
la razén de aquel murmullo y también de su deseo de que Eneas descen-
diera a los infiernos: «Te lo diré, i, y no tendré suspenso, hijo... y te en-
sefiaré tus hados»*®.

Anquises, pues, ejerce y cumple la prerrogativa profétzca (vaticinado-
ra) de los moribundos y de los muertos (pensemos en los poemas homé-
ricos y sobre todo en [a Odfises); comunica a Eneas el destine de Roma.
Podemos ver Iz alegtia del viejo, comunicande a su hijo que aquellas ai-
mas (que tras mil afios se apresuran a bebet las aguas del Leteo para re-
tornar de nuevo a los cuerpos) son las almas de los futuros troyanos-
romanos descendientes de Eneas: «Y ahora te mostraré con mis palabras
la gloria que seguira a la prole dardania, qué nietos tendremos de raza
italiana y las almas ilustres que irin a nuestro nombre»!!.

Y estdn todos: Silvio, Rémulo, los Graco, los Escipiones, Julio César,
Octavio Augusto. Es toda [z grandeza de Roma-Troya lo que Anquises
muestrz a Eneas desde un alto:

tu regere imperio populos, Romane, memento
{(has tib61 erunt artes), pacigue imponere morem,
parcere subiectis et debellare superbos'?

Este era, por tanto, el objetivo del descenso de Eneas: recibir la profe-
cia de la grandeza de Roma, pero antes de empezat la revelacién proféi-
ca (el des-velamiento o 12 a-/2theia) Virgilio nos dice que Anquises abrié
o despleg6 todas y cada una de las cosas con orden: ataque ordine singu-
la pandit?. Pero la profecia que hemos visto es el final, la conclusidn de
los tiempaos y del esfuerzo. ;Dénde estd el otden? Efectivamente a reve-
lacién profética procede con orden, porque antes de lo dicho (y con el
peculiar lenguaje criptico, oscuro v velado, wecesario a la profecia) la
profecia comienza con la descripcién de los origenes, del comienzo, de la
sitacién inicial:

Desde el principio €l cielo v las tierras y las llaauras Hquidas
y el reluciente globo de la luna y los astros titanios
alimenca en su intetior ¢l espititu ¢ infundida por los miembros

9 Aen. VI, 719-721.

10 Aen. VI, 122-723, 751.
'Y Aen. Y1, 756-759.

12 Aen. Vi, 851-853.

13 Aen. VI, 723.
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la mente agita toda 12 mole y se mezcla con el gran cuerpo.

De zht el género de los hombres y de las bestias y el linaje de las aves

y todos los prodigios que <tia el mar bajo la rersa superficie de sus
[aguas.

Vigor de fuego tienen tales gérmenes, origen celescial

mientras los cuerpos nocives no los frenan

ni los vinculos terrenes los embotan ni los miembros que han de morir.

Por ello temen y quieten, se lamentan y gozan, y por ello

no dirigen sus miradas al cielo, ciepos sin lumbre en circel tenebrosa.

Ni siquieta cuando en su Gltimo dia las abandona la vida

acaban sus pesates ni las abandonan totalmente las plagas corporeas

que necesariamente ha hecho crecer en ellas de manera admirable

esa lacga unidn con el cuerpo.

Por eso son sometidas a castigos y expian con suplicios

las antiguas culpas: unas cuelgan inanes

suspendidas a los vientos; otras lavan en el profundo abismo

las manchas de que estin infecradas o se purifican con et fuego.

Cada cual paga su pena como exige su demenio. Luego somos enviados

al espacioso Eliseo y unos pocos ocupamos estos felices lugares,

cuando al cabo de muchos dias (curnplida el cicculo del tiempo)

queda borrada ja mancha acumulada y devuelto el puro

sentido etéreo y el fuego de aura purald.

Pero esta profecia de Anquises, esta tevelacion de Virgilio ¢qué profe-
tiza en realidad? ;Serd posible que un pagano, un gentil, un poesa (an-
tes de la venida de Cristo) haya conocido, pre-conocido y pro-fetizado
(ptedicho) la esceuctura del mundo y el destino del alma en este mundo?
Este Virgilio que en la égloga IV anuncia el fin del culto pagano y el ad-
venimiento de la Virgen y de los Saturnia regna, ;puede ser un profeta
pagano del cristianismo? ¢y de doénde le viene este don profético? ¢y por
qué un poeta pre-dice o dice de Ia mis profunda estructura del cosmos y
de la nueva religion?

A este texto y también al pasaje de la égloga IV corresponde cumplida
y perfectamente lo que en ¢l Fedro decia Socrates a propdsite del des-
valimiento e indefensién del discurso escrito (frente z la excelencia de la

14 Aen. VI, 724-747. Sobte el problema de las fuentes filoséfico-religiosas de Viegilio,
vid. E. NORDEN. P. Vergilius Maro. Aeneis, Buch VI, Darmstadt, 1957. Para ultericres re-
ferencias bibliogrificas, vid. W. SUERBAUM, Hundere Jahre Vergil-Forschung. Eine Syste-
matische Arbeitsbibliogeabhie mit besonderer Beriicksichtigung der Aeneiss, Aufisieg
und Niedergang der Rémischen Welr, vol. 31.1, pp. 3-358 {sobre el libto VI, pp. 228-241
y especialmente sobre los versos 724-751 y 743 —quisque suos patimur manes—, pp. 229-
233). El tema del infierno virgiliano ha interesado patticularmente a la tradicion cristiana;
vid. infran. 21 y R. Kign: «L'enfer de Ficine, en Archrvio de Filosofia, 1960 (Umanesimo
¢ esotetismo), pp. 47-84.
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comunicacién oral): «Pues eso es, Fedro, lo terrible que tiene la escritura
y que es en verdad igual a lo que ocurte con la pintura. En efecto, los
productos de ésia se yerguen como si estuvieran vivos, pero si se pregun-
ta algo se callan con gran solemnidad. Lo mismo les pasa a [as palabras
escritas. Se creeria que hablan como si pensaran, pero si se les pregunta
con ¢l afin de informarse sobte algo de lo dicho expresan tan sélo una
cosa que siempre s Ja misma. Por otra parte, basta con que algo se haya
escrito una sola vez para que el escrito circule por rodas partes fe mismo
entre los entendidos que entre aquellos a los que no les concierne en ab-
soluto, sin que sepa decir a quiénes les debe interesar y a quiénes no. Y
cuando es maltratado, o reprobado injustamente, constantemente nece-
sita de la ayuda de su padre, pues por si solo no es capaz de defenderse
ni de socorrerse a si mismo»!’,

El pasaje del libro sexto de la Eneida y Ia profecia de 1z égloga IV, las
dos presuntas profecias a las que el genio literario de Virgilio otorga per-
fecta realidad histérica, forman paree de esos escritos que inermes por la
ausencia de su autor han circulado por todas partes y dado rumbos por la
historia siendo presa de las «interpretacioness y los abusos de todos. No-
sotros {que, como dice S3crates, somos «jévenes y sabios» y ya no somos
«ngenuos» como los antiguos «a quienes bastaba con oft a una encinz o a
una piedra con tal que dijesen la verdads); a nosotros que somos compli-
cados, vivimos en la histotia, tenemos miedo al engafio, «nos impotta
quién es y de dénde es el que hablas. Por eso, incapaces de decidir si es
verdad la profecia, vamos a hacer historia: veamos los tumbos que du-
rante algunos momentos ha dado por la historia, las explicaciones dadas
a su existencia y contenido, los maridajes culturales que en el curso de
los siglos ha ido estableciendo; incapaces de decir y descubtit cémo son,
las cosas realmente vamos a hacer como Sécrates: contemos un mito v
descendamos al nivel ontolégico del icono: a lo verosimil.

1

En el libro primero del Secretum, cuando Petratca dialoga con San
Agustin (es decir, con su a/fer ego) sobte el porqué de su escasa ¢ ineficaz
smeditatio mortis», sobre la causa de su real falta de voluntad para en-
mendarse, San Agustin {la conciencia moral} diagnostica: «Oye enton-
ces: tu alma —no negard que el cielo la haya hecho buena—, por el con-

15 Fedro 275 d-c {traduccidn de Luis Gil).
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tacto con ef cuerpo donde estd encerrada, ha degenerado mucho respec-
1o 2 su nobleza primitiva, tenlo por seguro; no sélo ha degenerado: se ha
visto paralizada rambién pot un targo espacio de tiempo y casi ha echado
en olvido su propic origen y a su supremo Creador. Creo que Virgilio,
divinamente inspirado, se refirio a las pasiones engendradas en la liga-
26n con el cuerpo y el olvido de nuestra naturaleza mejor, cuando dijo:

Vigor de fuego tienen tales gérmenes, origen celestial

mientras Jos cuerpos nocivos no los frenan

ni los vinculos tertenos los embotan ni los miembros que han de morir.
Por ello temen y quieren, se lamentan y gozan, y pot ello no dirigen
sus miradas al cielo, ciegos sin lumbre en cireel tenebrosa.’

Asi pues, resulta que segiin Petrarca (Agustin) Virgilio hablaba «divi-
nitus afflatus», es decix soplado por Dios y que la segunda parce de los
versos de nuestro texto de partida tienen por tema ef olvido del alma de
si misma por ¢l contacto tetreno con el cuerpo. Pero no es ésta Ia Gnica
referencia que hallamos en el Secrezum a una ensefianza latente de ori-
gen divino contenida en ta Eneida; en el libro segundo de dicha obra ese
principio lleva a Petrarca 2 hacer la siguiente declaracidn a Agustin:
«Perfecto; pero verds cémo no sélo he sacado sustancia de las obras filo-
soficas, sino también de las poéticas: con frecuencia he considerado la
posibilidad de que la rabia de los vientos, que Marén figura oculta en las
entrafias de las cuevas, y los montes 2 ellas sobtepuestos y ¢l tey sentado
en lo alto del tecinto atemperindolos con su autoridad, simbelicen la ira
y los arrebatos del 4nimo aplacados en lo hondo del pecho; pues si no se
les reprime con ¢l freno de la tazbn, como se lee ¢n el mismo poeta,

mares, tierras y cielo profundisimo
arrastrarin consigo, IMperuosos,
2 barretlos por lo alto de los aires.

Pot tierras sin duda dio a entender la matetia terrena del cuerpo, por
mares los humores que nos dan la vida; pot erelo profundisimo el alma,
habitante de lo mis recéndito (poseedora —como escribe en otro
paisaje— de

vigor de fuego, origen celestial),

tal si dijera: '‘estas pasiones precipitarin el cuetpo y el alma, al hombte
entero, en resumen sometido a su poder’’'»
Poco antes, en el mismo libto y en ¢l cutso del examen de la presencia
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en Pecrarca de la lujuria, Pecrarca-Apustin sefialan que ya Virgilio ad-
vierte en su Enerda que la fijacidn a Venus, al amor, ¢s la fuerza que nos
manticne presos de los escollos de la vida mundanal, representada figu-
radamente por ¢l poetz en la Glrima noche de Troya:

PETRARCA.— T sabes por entte cuantos peligros condujo Virgilio a
su animoso personaje, aquella suprema y terrible noche de la caida de
Troya.

AGUSTIN.— Lo sé. ;Acaso hay algo mis divulgado en todas las es-
cuelas? Virgilio pone en boca de Eneas la natracién de sus azaces:

¢Quién la calamidad de aquella noche,
quién las muertes podtd pintar hablando,
quién igualar con lgrimas las penas?

Cae la antigua ciudad, cae quien por siglos
fue: sefiora: infinitos cuerpos yacen

increes por doguier, en casas, cailes,

en los sacros umbrales de las casas.

No 1an sélo los teucros dan su sangre:
por momentos también rornz el vaior

al pecho, al corazdn de los vencidos

y a su vez caen los dinaos vencedotes.
Por todas partes llancos desgarrados,

por tadas partes miedo ircefrenable

y renovada imagen de la muerte.

FRANCESCO.— Pues bien, micntras ¢l héroc ertd en compafiia de Ve-
nus, entee enemipos ¢ incendios, aun con los ojos abiertes, no pudo
ver la ira de las divinidades agraviadas; mientras le hablaba ella, no al-
zé su entendimiento sine « ras de tierra. Pero una vez se desvanecié la
diosa, ya sabes lo ocurrido: ai punto empezé a percibir los rostros aia-
dos de los dioses y conocid todo el peligre que le cercaba:

aparecen las faces espantosas,
la voluntad sagrada de los dioses
enemigos de Trova.
una consecuencia he sacado de todo elio: el trato de Venus imnide la
vision de la divinidad.
AGUSTIN.— Has hecho brillar ja luz por debajo de las nubes. En las

ficciones poéticas, no hay duda, se oculta alguna verdad que debe atis-
bazse a través de delgadas rendijasts,

El platonisme matizard y cualificars, incluso rectificard esta funcidén
del amor (de Venus) entre el hombre y la divinidad, eliminando las

16 PETRARCA, Obras I. Prosa, 2 catgo de F. Rico, Madrid 1968, p. 63. Véase asimismo F.
RiCO. Vida y obre de Petrarca. 1. Lectura del Secretum, Padua 1974, pp. 107 5.
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fuentes de la dramética escision petrarquesca, pero eliminando también
acaso lo que es méds humano ¢ interesante de Petrarca. No nos interesa
¢s0, sin embargo, sino lo que ha dicho Agustin de que «en las ficciones
poéticas, no hay duda, se oculta alguna verdad que debe atisbarse a tra-
vés de delgadas rendijass. El poeta es, pues, un medio transmisor de ver-
dades divinas {punto de contacto entre el cielo y la tierra), y lo hace a tra-
vés de y por medio de enigmas, ficciones, velos que si los sabemos inter-
pretar y traspasar como Pettarca nos ensefian alegéricamente de muchas
‘cosas: la estructura del mundo fisico (pAysica poetica), el lugar del hom-
bre en la tierra, los peligros que le acechan y.su dimensidn Gltima (mora/
poética). Pero el poeta (y el pocta por zntonomasia: Virgilio) nos revels
también y nos ensefia de los misterios de la divinidad:

«Precisamente el niimero tres me llama con toda el alma —dice Pe-
trarca como conclusién del libro segundo del Secrezum— no tanto por
incluir a las tres Gracias como —cosa sabida— por ser gratisimo a la divi.
nidad: y ello es no s6lo firme creencia tuya y de cuantos otros profesan {a
verdadera religion, llenos de fe segura en la Trinidad: por los mismos fi-
lasofos gentiles nos es conocido ¢l uso de tal niimero para invocar a los
dioses; no lo ignoraba mi entrafiable Virgilio, me parece, cuando dijo:

numero deus impare gaudet

en el ndmero impar Dios se complace, pues lo precedente manifiesta
que se referfa al ternario»!’.

El poeta {y Virgilio por tanto) es, pues, fundamentalmente y sobre to-
do «theologus»; en su obra se nos revela la divinidad bajo la forma de
una theologia poetica, cs decit, expresada en dmigeness y «alegorias»,
El mismo Petratca dird en los afios en que andaba redactando ¢l Secre-
tume, en carta a su hermano Gerardo (2-X11-1349), que «la poesia no es
en modo alguno contraria a la teologia. ;Te admiras? Podria incluso de-
cit que la teologia es una poesia divina»'®.

¢De dénde hablaba Petratca asi? (En qué se apoyaba para auribuir esra
funcidn suprema al poera y a la poesia, y ademis 2 la poesia pagana,
gentil: a Virgilio Marén? Se basaba y se apoyaba en la tradicion grecola-
tina clasica y tardia, en )z tradicién judeo-cristiana y en toda Ia tradicién
medieval hasta el sigfo Xil.

V? Secretum, loc. cit. pp. 94 5.
‘8 [hidemm pp. 84 s.
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Iii

Ya la cultura griega, lo suficientemente avanzada con respecto 2 Ho-
mero y Hesiodo como para que desde la filosofia Hericlito, Jen6fanes o
Platin se burlaran o indignaran ante su ignorancia e impiedad, pero sin
embargo lo suficientemente reconocedora de su magisterio y calidad
poética para mantenetlos al frente de la paideia, encontrd como solucién
satisfactoria €l principio de que el poeta en realidad «dice otras cosas»
(@\X dyopever) de lo que aparentemente dice: la expresisn literal es
el tejido o texto que maniftesta o vela una ensefianza latente de caricter
fisico (alegoria fisica, filoséfica de la naturaleza) o moral. Anaxigortas y
Metrodoro de Lampsaco parecen haber sido los primeros formuladores
de esta concepcidn de la poesia que iba a encontrar en el estoscismo hele-
nistico una expansién enorme como garantia de su conciliacién raciona-
lista de la religion popular con la filosofia: los dioses y mitos de la reli-
gién popular eran ftlosofia natural o moral en imagenes alegéricas. El
Dlatontsmo griego tardio (Numenio, Potfirio, Proclo) con su orientacién
esotérica, misticista y con su culto reverencial a los origenes, fortalecid
esa concepeidn de la vieja poesia.

Todo ello se abrid paso en la culrura latina donde lo tenemos recogido
y debatido en Lucrecio, Cicerén, Varrén, el mismo Ovidio, Séneca. Y
junto con el alegorismo judio (pues Filén de Alejandria habia efectuado
en el marco de la cultura alejandrina una lectura alegérica de la Biblia
constderando la lectura literal mera somébra del verdadero sentido) pene-
trz en ¢l cristiznismo: en Alejandtia con Clemente y Origenes, en el cris-
tianismo latino con san Ambrosio, san Jerénimo y san Agustin. Los peli-
gros de contaminacidn que la alegoria comportaba quedaban compensa-
dos pot su utilidad en la conciliacién entre Anriguo y Nuevo Testamen-
to, en la interpretacién de pasajes escrituristicos cuya literalidad era de-
masiado ruda y también porque la lecrura alegdrica permitia a la educa-
cién cristiana conservar —cotrectamente entendida— la cultura cldsica
pagana.

Con ello penetra en ¢l Medievo latino la concepeion alegdrica de la
poesia y del mito, al mismo tiempo que la concepcidn «entusiistica» del
poeta, por lo cual la obra poética es fruto de una mente poseida e inspi-
rada por Dios, Las figuras que con su obra y su auroridad constituyen ¢l
saber y la orientacién cultural de los siglos medievales lo afirman: Macro-
bio, Donato, Fulgentius en sus Myshologiae, Marciano Capellz en sus
Bodar de la Filologia y Mercurio, Boecio, Casiodoro, Isidoto, Rabano
Mauro. Y con todo ello pasa ia concepcion que la cuitura latina pagana
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se habia forjado de Virgilio y su obta {particularmente de 12 Eneida) co-
mo poeta omnisciente y alegdrico, manifiesta por ejemplo en el influ-
yentisimo comentario de Setvio (s. IV - V d.C.) a la Eneida, donde a
propésito del libro VI se decia:

«Aunque Virgilio estd siempre lleno de ciencia, en este libro la ciencia
campea sobre todo... Varias cosas estdn contadas sencillamente y muchas
estin tomadas de la historia, pero otras muchas provienen de la profun-
da sabiduria de los fildsofos, de los tedlogos, de los egipcios»!?,

Esta s la conceprion de la poesia, del poeta y de Virgilio que se man-
tiene hasta el siglo Xil. donde encuentra su culminacién, fundamental-
mente en la cultura latina francesa. Aqui tiene su origen la serie de los
«Ovidios moralizados» y Alano de Lilla s ¢l poeta que mejor representa
dicha tradicién que ve en la escuela platonica de Chartres (Guillermo de
Conches, Bernardo de Chartres, Bernardo Silvestre) y en Juan de Salis-
bury la maxima expresion de esa concepcibn de la poesia y de Virgilio:

«... insta

ut sit Mercurio Philologia comes,

non guia numinibus Jalsis reverentia detur,
sed sub verborum tegmine vera latent.
Vera latent rerum varigram tecta figaris,
nam savra vulgari publica tura vetants®°.

El poeta, pues, dice la verdad, sélo que la dice bajo el velo de unas fic-
ciones zlegdricas aparentemente carentes de sentido, falsas en su literali-
dad; con ello el poeta mantiene la verdad fuera de la contaminacion del
vulgo o bien nos invita —como dice san Agustin— a realizar un ejercicio
sano y grato para el espiritu resolviendo los qjeroglificoss de la poesta ale-
gorica, que por otra parte no sdlo es profana y pagana, sino también cris-
tianz, pues la Escritura (y no sélo en David) contiene también abundan-
te poesia.

v

Pero todo ello —lo hemos visto— cs lo'que observaba Petrarca en la
Eneida. ;Dénde estd pues la novedad? Nada mis logico que Petrarca co-
nociera esa docttina medieval «francesa» que en cl siglo XIV se divulgaba

Y hidem p. 97.
2 Familiares X, IV. Sobre el tema de la «ptisca theologias en Petrarca véase también el
libro tercero de las Invective contra medicum (civ. supra a. 1).
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por Italia {por Padua y Bolonia, sostenida por Albertino Mussato y Gio-
vanni de} Virgilio) y a la que €l tenia ademds acceso ficil desde su privile-
giada atalaya de Avifion. Nada nuevo afirma este Petrarca que ahora se
nos manifiesta pomposamente medieval. Pero no nos olvidemos dei si-
glo X11: de las universidades, de la escoldstica, de las nuevas formas de
expresién y comunicacién; no nos olvidemos del nuevo sistema y organi-
zacion del saber; no nos olvidemos de la transformacién (¢revolucién?)
introducida y causada por el aristotelismo.

Con la entrada en el occidente ctistiano de la ciencia greco-drabe y de
la légica y teoria arstotélica de la ciencia (¢l Organon) se rompe el viejo
edificio de las artes. En el aristotelismo escoldstico (en el tomismo y en el
nominalismo} asistimos a una reducctén del lugar ocupado pot {a poesia,
a una redefinicion fortisimamente limitativa de su origen, significado y
funcion. La poesia —segn el esquema aristotélico det desartollo
histérico-cultural de Ia humanidad— es un arte humano, en modo algu-
no divino en cuanto 2 su origen; los poemas —productos meramente
humanos— son primetos en el tiempo por ser el modo de expresion de
una humanidad ruda y primitiva: de ahi la presencia y el uso de las
simigeness. Por su lugar en la jerarquia del saber y de las disciplinas la
poesia ejerce una funicién pedagdgica primaria y de entretenimiento, y
es necesario adernds guardarse de ella, pues emucho mienten los poetas»
y ademés —mayor peligro— «engafian deleitandos.

El saber supertior (Iz filosefia y teologia) es eminentemente conceprual
abstracto, silogistico-deductivo; el instrumento de ese saber: la dialéctr-
ca. La «theologia poeticaz, por tanto, €5 —como podemos ficilmente
ver— una «contradictio in terminis» por mas de una tazén. Las nuevas e
incrementadas necesidades expresivas de la filosoffa, la ciencia y la reolo-
gia obligan al desarrollo de toda una nueva terminologia latina que mis
tarde {no mucho més tarde) desatard las iras de los shumanistass o culto-
tes de los studia humanitatss como corrupctén de la elegancia del clisico
latin ciceroniano por los ebarbari (britanni)».

En la nueva jerarquia del saber, por tanto, la poesia y las viejas artes
del discutso {artes sermocinales) quedan relegadas a la crastienda de lo
superfluo, lo secundario, casi lo iniitil; en esta versién de 1z querella de

" las artes han perdido la batalla frente a los «moderni» o la vie moderno-
rum. En los desarrollos mis avanzados (fundamentalmente representa-
dos y concretados con el nominalismo) la cultura filoséfica adquiere una
orientacidon por un lado inmanente, rigidamente naturalista, donde se
pietde ¢l horizonte y la dimensién crascendente del hombte; por otro la-
do una orientacién terminista, en la cual los problemas de la expresién,
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de Ia moralidad, del hombte quedan reducidos a un 2mbito puramente
lingiifstico con abandone de la referencia al sujeto humano.

En este marco podemos comprender lo que se nos dice de un dialécti-
co que censuraba a Vitgilio porque en su obra habfa un use incotrecto de
las conjunciones copulativas. Quien nos lo dice, y al mismo tiempeo nos
transmite su furiosa indignacion ante ¢l hecho y ante esa denigracién del
summus poeta, es Francesco Petrarca. ;Qué ha pasado, pues, y en virrud
de qué criterios o valores interviene Petrarca en esta situacidn? jQué
ocurre a la poesia?

v

Petrarca es el portavoz y maximo representante de una oposicion al
nuevo rumbo de la cultura, del rechazo de los modernos y del retorno (o
mantenimiento) a los ideales del clasicismo medieval, pero sobre todo y
fundamenralmente de un retorno a los #ntigut; es una nueva orienta-
cién cultural {no reducible al clasicismo del siglo X1I) frente al naruralis-
mo, frente a la consideracién de que €l hombre es sélo naturaleza, y
frente al nominalismo: «incubui unice, inter multa, ad notitiam vestus-
tatis, quoniam michi semper etas ista displacuit»*'. Por el contrario, asis-
timos a una reafirmacion del hombre como sujeto de praxe (accidn mo-
tal} y como sujeto del lenguaje; ademds, por la interconexidn entre pro-
blemitica moral y conciencia en y desde el lenguaje, se efecta una rea-
fiemacion de las artes sermoctnales, de la gramitica, de la retdrica, de
una nueva dialéctica y rambién de la poesfa. Se trata —imposible
negarlo— de un momento de la batalla entre las artes, de la competen-
cia profesional en los centros de ensefianza y fuera de ellos, pero tam-
bién y sobre todo de una nueva orientacién y €nfasis cultural, de nuevas
ideas directrices y nuevos valores; se ha hablado también de un nuevo
«paradigma»?.

1 Citado por E.R. CuRTiUS, Lizeratura enrapea y Eded Media Latina, vol. 1, p. 205 Véa-
se mis en particular P. COURGELLE, sInterprérations néoplatonisantes du livte VI de I'Erer-
des, en Entretrens de la Fondation Hardz, vol. 111, 1955: Recherches sur la tradition plaro-
nicienne, pp. 9%-136 (con una bibliografia extensa). Courcelle ha estudiado la presencia
de! tema de los infiernos virgilianos en fa cultusz cristiana hasta el siglo XII en un impor-
wante trabajo: sLes Péres de 'Eglise davant les Enfers virgiliense, en Archives d'Histoire
doctrinale et littéraire du Moyen-Age, XXI1 (1935). pp. 5-74.

22 Juan DE SALSBURY, Ensheticus, versos 183 ss., cit. por CURTIUS. of. cit., p. 294, Sobre
¢l importance tema de las relaciones entre platonismo, poesia y filosofia en la tulbura del
siglo xui, véase W. WeTHERBEE. Platonism and Poeery in the Twelfth Century. The Literary
Influence of the Schoof of Chartres, Princeton 1972 y B. Stock, Myth and Science in the
Twelfth Century. A Stady of Bernard Sifvester, Princeton 1972,

—53—



Todo ello conlleva ldgicamente una revaluacion de la poesia: la llevan
a cabo en polémica con los cscolisticos {con los semes puers dialectict, con
los barbari britanni) contempotineos de Petrarca y coparticipes de su
obta, como Giovanni de Virgilic y Albertino Mussato, el propio Petrarca
y el movimiento por €l iniciado, los humanistas, pudiendo sefialar entre
ellos tres florentinos: Boccaccio, Salutati, Leonardo Bruni. La reevalua-
cidn, el nuevo ensalzamiento de la poesia tiene lugar ciertamente segfin
las viejas lineas, pero con elementos nuevos que indican nuevas actitu-
des, nuevas orientaciones, nuevas aspiraciones culturales y sociales.

La poesia naturalmente procede de Dios: decia Albertino Mussato que
ehacec fuit @ summa demissa scientia coelo, / cum simul excelso ius habet
t#la Deo» o por ejemplo: «quisquis erat vates, vas erat ille Deis**. La poe-
sfa es —como no pedia ser de otra manera— magistra v aqui se impone
el testimonio de Petrarca: «Que me oigan, pues, todos los aristotélicos;
que me escuchen, por lo menos —ya que en Grecia no entienden nues-
tra lengua— los que pupulan por ltalia, por Francia, por la barallona
ciudad de Parfs v por su ruidosa calle de la Paja. He leido, si no me equi-
voco, todos los tratados morales de Aristételes, he oido explicat algunos
de ellos y, antes de que se me revelara mi tremenda fgnorancia, algo
creia haber entendido; gracias a esas obras me he vuelto mis sabio, qui-
23, pero ne mejor, como debia. En alguna ocasidn he manifestado el
profundo pesar que siento de que no se traduzca en hechos lo que el
propio filésofo declara en ef prélogo al libro [ de su Erzes, es decir, que la
finalidad de esa disciplina filoséfica no es impartir conocimientos, sino
hacernos mejores. Porque yo le veo definir y clasificar con talento la vir-
tud y tratar con brillantez sus propiedades y las del vicio, y, después de
estudiar todo eso, sé un poco mis de lo que sabia antes, pero en nada
han cambiado mt espiritu, ni m: voluntad o yo mismo. No es lo mismo
saber que amar, ni entender equivale a querer. El nos ensefia qué es la
virtud, no lo niego; pero su lectura no proporciona (si no es en dosis pe-
quefiisimas) los estimulos e incentivos necesarios para inflamar ¢l espiri-
ta ¢ impulsarlo a amar la virtud v 2 odiar el vicio. Tales estimulos se pue-
den hallar en nuestros escritores, especiaimente en Cicerdn, en Anneo y
—tal vez esto os sorprenda— en el propio Flaco... Los vetdaderos filéso-
fos y maestros de la virtud son aguellos cuyo dnico objetivo es volver me-
jores a sus lectores y oyentes y que, ademds de explicar la esencia de la
virtud y la del vicio, voceando sus nombres —tan egregio ¢l uno, tan si-

23 «Me entregué pot encima de todo a estudiar la antigiicdad porgue siempre me desa-
gradd esta edad mias, citado por F. RICO en Petrarca. Obras I Prosa, p. XXI.
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niestro el otro— saben infundir en los corazones un ardiente amor por ¢l
bien y una itresistible repugnancia del mals?.

Pero esto es lo que magistralmente hace el poeta; no tenemos mis que
recordar los pasajes de la Eneida que ¢l propio Petrarca nos presentaba
en ¢l Secretum. Esto no quiere decit que para Petrarca la poesia sea sblo
edificacidn, e incluso ditia €l que «Ja poesia debia guardarse de ser edifi-
cante»; lo dice cuando se dirige a nosottos diciendo: «voi che ascoltate in
time sparse il suono / di quei sospiri ond’ io nudtiva’l core / in sul mio
primo giovenile etrore / quand’era in parte altro’uom de quel ch’i’ sono
!...1 ove sia chi per prova intenda amore, / spefo trovar pietd, nonché
perdono» (canz. I). Pero a ¢sta poesia personal (;testimonial?) de amor,
se le hace un hueco completo y definitivo en la cultura superior gracias a
esa defensa de la «poesis theologica»; ella ctea la autonomia y la ambi-
giiedad que permite a Petrarca decir:

«Dentro pur foro, et for candida neve,
sof con guestt pensier', con altre chiome,
sempre piangendo andrd per ogni riva,
ber far forse pietd ventr neglf occhi

% tal che nascerd dopo m:‘ﬁ"mm‘,

se tanto viver pd ben colto laurgy (Canz. XXX).

La poesia es para el humanismo «ciencia total», «expresion perfectas.
Decia Leonardo Bruni en sus Dialogs ad Petrum Panlum Histrum que
attes cosas debe tener un gran poeca: arte imaginativa, elegancia en el
decir y conocimiento de muchas cosas, **multarum rerum scientia’’. De
ellas la primera es propia del poera, la segunda le es comiin con el ora-
dor, la tercera con filésofos e historiadores»?. El poeta grande por tanto
(Danrte} asume y contiene en si todas estas disciplinas y autores. Por eso
dice Salutati {en una epistola encaminada a defender los szudia humani-
tatts y particularmente la poesia de sus detractores escolasticos y religio-
s0s) que «la poesia presupone todo el ttivio, el cuadrivio y toda la filoso-
fia, el saber humano y divino y todas las ciencias»®. Con el humanismo
petrarquesco, por tanto, la poesia {que en la escoldstica aristotélica se ha-
bia visto relegada 2 un rango infimo como disciplina llena de embustes)
se convierte en teina de las ciencias, culmen del saber y suprema mani-
festacion de la verdad humana y divina, Pero €so mismo lo habia demos-

24 1%, SgigeL, «Civic Humanism or Ciceronian Rhetorics, Pasz and Present 34 {1966},
pp- 3-48, sobre todo p. 40.

3 Citado por CURTIUS. ag. ¢it. p. 306 s,

26 De I ignovancia propia y la de muchos otros, en PETRARCA, Obras I, Prote pp. 198-
199.
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trado ya en la prictica Dante en su Comedia, perfecta refutacion de la
doctrina escolstica del mérodo de discurso cientifico,

Vemos, pues, la razén de que para ¢l humanismo —y para el
platonismo-— Dante sea un compaficro y no un birbaro medieval: un
poeta cientifico y teolégico que revela los misterios cosmeldgicos y
divinos?’. El humanismo por tanto reasume con fuerza el principio de la
atheologia poeticas y su vehiculo: la #legoria; Salutati decia en la carta
mencionada: «os religiosos creen que la poesia se reduce a fabulas, a fe-
chorias, cuando por el contrario se trata de ficciones que ocultan algo
buene; por ello la condenan y Ia detestan, sin comprender que no €s otra
cosa que un arte del decit, una facultad bilingiie (alegoria), que exterior-
mente dice una cosa, pero que en su sentido oculto significa otra cosz
distinta, hablando siempre mediente figuras»?®,

Tras las imdgenes del poeta se esconde, pues, una ensefianza teoldgi-
ca, filoséfico-natural, moral. En su Vita df Dante nos dice Boccaccio:
«En sus obras, que nosotros llamamos «poesias, los poetas —fingtendo
diversos dioses y concediendo a ciertos hombres la facultad de
metamosfosearse— por el poder de persuasién de un estilo cuya seduc-
cién experimentamos, muestran las razones de las cosas, los efectos de
las virtudes y de los vicios, lo que debemos evitat y lo que debemos pes-
seguir, a fin de que mediante una conducta virruosa podamos aicanzar
lo que ellos (ignorantes del verdadero Dios) entienden por salvacién su-
prema»®. Y Salutati remachaba én su De laboribus Herculis: «La poesia,
pues, a la que estos barbaros atacan tan mordazmente, €s en sus comien-

37 L. Baunt ARETING: Adf Petrum Paufum Histrum Dislogus, en E. Garin {editor): Pro-
satori latini del Quasirocento, Milin-Nipoles 1952, p. 84. Bruni se extiende también so-
bre esta concepcidn del poeta en su importance tracado pedagdgico De ssudits ef Keverts fi-
ber, tecogido en Hans Baron (edicor): L. Brumi Aretino, Humanistisch-philosophische
Schrifien, Leipzig 1928, pp. $-19 (ea la p. 13 se desarrolia Ja concepcidn profético-
inspirada del poeca a parcir precisamente de los dos textos virgilianos: Egloga IV, 4-7 y
Eneidz V1, 724 55.). D Bruni véase también Le vite gt Dange & di Petrarca, en BARON, op.
cit. pp. 50-69, sobre todo pp. 59s.

28 Novat: Epistofario di C. Salutatr, Roma 1905, vol. IV, pp. 205 ss. Recogida patcial-
mente en GARIN: Educazione umanistica tn Italia, Bari 1971, pp. 23-34; nuestra cita perte-
nece 2 la p. 33,

2 Sobre la evalbacién de Dante ¢n el Quartrocento, tema vastisimo en el que no pode-
mos entrar, remitimos 2 E. Gariv: «Dante nel Rinascimentos y «La cultora Gorentina nella
seconda metd del Trecento e i “‘bacbari Britanni’'s, en L'esd muova, Napoles 1969,
pp. 179-210 vy 139-166, v «Dante ¢ 1! titorno agli anuchis, Rinascite ¢ nvoluzion:, Bari
1976, pp. 31-70. También A. Buck: «Dante im Urtedl der Lirecirésthecik des iralienischen
Humanismus», Dante-fabrbuch 1949, pp. 1-15.
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zos entre los gentiles una loa de la divinidad y de la virtud que los genti-
les tuvieron comiin con fa verdadera religion»™.

Pero el humanisme petrarquesco no es la simple reiteracién medieval
de la dignidad de la poesia: los mismos argumentos, las mismas autoti-
dades muestran también que en la defensa de fa poesia se manifiestan
elementos nuevos que responden a las nuevas condiciones materiales,
sociales, histéricas de la vida humana y a nuevos planteamientos expresi-
vos y educativos vinculados con ¢llo. Boccaccio en su Genealogia deorum
(obra decisiva ¢ influyentisima en este tetreno, cuyo eco a través de nue-
vos autores todavia se hace sentic en Bacon y en el De Sapientia Vete-
rum) lo manifiesta cuando exige para la poesfa clasicizante la misma
auronomia que la obtenida pot la filosofia pagana: «;Por qué sentimos
hottor ante los poetas y sus obras cuando nos llenamos la boca con los fi-
lésofos paganos, observamos sus maximas y apenas nos atrevemos 2 afir-
mar nada sin su autoridad? Alabamos a Socrates, reverenciamos a Pla-
t6n, cultivamos a Arist6teles, por no decir nada de los demds, todos ellos
paganos y hombres condenados muy a menudo por sus opiniones erro-
neas. En cambio rechazamos 2 Homero, condenamos a Hesiodo, desde-
fiamos a Virgilio y Horacio, cuyas ficciones sin embargo no dicen otra co-
sa que los razonamientos de los filosofos»®!. Para Salutati la sabiduria la-
tente expresada figuradamente en los trabajos de Hércules consiste fun-
damentalmente ¢n la ptoblemitica moral terrena del sujeto humano.

A esta lucha humanista por la poesia como suprema manifestacién ex-
presiva del saber debemos que hayan llegado hasta nosotros y formen
parte preeminente de nuestra cultura los poetas: los trigicos, Lucrecio,
Virgilio, incluso el mismo Dante. De no haberse producide la inflexidn
cultural representada por Petrarca y el humanismo, muchos de ellos -
nunca hubieran llegado hasta nosotros porque habrian desaparecido o
no habtian sido recuperados. Y tampoco podemos perder de vista {por-
que estz Intimamente conectado con lo antetior) que la defensa de Ia
poesia y de los clisicos es la pieza fundamental de la exigencia de una
«patdeia humanas, que es cristiana, pero precisamente pot mor de hu-
mana y universal, y a la cual el ctistianismo no puede rechazar o proscri-
bir por pagana, sino incorporar y admitit en su seno como sustrate basico
y fundamental del mismo cristianismo. Asistimos aqui (desde Petrarca a
Erasmo) a una auténuca revolucién culwmral?.

0 Garin: Educazione umanistica in ltalia, p. 33. _

3 Citado por GaRIN: eLe favole antiches, Medioevo ¢ Rinaicimenio Barl 1976, p. 74
nota.

32 B.L. ULLMaN: C. Safutati. De laboribus Hercndis, 2 vols. Zurich 1951, p. 9. Todo el li-
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VI

Pero la conceperén de la poesta como cienciz suprema y del poera co-
mo filésefo y tedlogo (de nuevo particularmente Virgitio) que expresa y
a la vez ocuita una sabidurfa profunda tras las smagines con que se ex-
presa; la dimensién del poeta como «priscus theologuss (tecordemos el
lugar que ocupa Orfeo en la sucesion de la prisca theologia), portavoz de
una revelacion divina a la gentilidad coincidente con la cristiana; la con-
cepcidn del poera, en fin, comeo profeca (vates) que habla inspirade pot
Dios (divinitus afflatus), puro instrumentum o medium por ¢l que la di-
vinidad se relaciona con los mortales, todo eso ——decimos—- encuentra
su fotmulacién completa y definitiva en el plaronismo renacentista flo-
renting, en Marstlio Ficino sobre todo, pero también en Cristdforo Lan-
dino y en menor medida en Giovanni Pico. Sobre esos temas, delinean-
do la nocién de «theologia poética», insiste Ficino en su corresponden-
cia, en sus comentarios a los didlogos de Platdén y en su obra personal.
Landino representa la aplicacton sistemitica de esra Dichtangstheorie en
sus comentarios a la Comedia de Dante y a la Eneidz de Vitgilio, obras
difundidisimas v la primera un autéatico éxito de la imptenta quartro-
centesca. Pico, en fin, aunque nunca llegara a escribir su anunciada
Theologia poetica, conttibuyd a ello con sus numerosas referencias oca-
sionales z lo largo de su obra y sobre todo con su Comentarto a la scan-
cion de amor» de Benivieni, auténtica exégesis de «teologia poéticas??.

La elaboracién platénica se desarrolla sobre los eies medicvales-
humanistas, pero con una exhaustividad completa y con una riqueza de
pormenores absolutamente mayor. Estaba en condiciones de hacerlo
porque, a diferencia del medievo, poseta el corpus platonico flon, Fe--
#ro, Banguete, Repiiblica) y 12 obta de Plotino y otros miembros de la
ofamilia platdnicas, lo cual les proporcionaba el material necesario para
la elaboracidn de la reoria, por ejemplo un material vastisimo desde el
que elaborar la nocién central de «imagens (fcore, umébra o vestigium).
En esas fuentes los platénicos (Ficino) encuentran los elementos que les
permiten presentar una cosmologia completa en {2 que el poeta tedlogo
€NCaja COMO Una pieza 0 MOMento necesario: en ese Kdsmos, animal di-
vino dei que forma parte indisoluble ¢l hombre y al que estd estrecha-
mente unido Dios {pues el mundo, la creacién, es el «splendor divinae
bonitatiss que por el amor retotna a su origen), en [a economia Je ese

bro primero (pp. 3-72) de esta obea (importantisima en 12 afirmacidn de) numanisiag? =sra

dedicada a la defensa de iz poesia cldsica.
33 Citado por GARIN: Medioevy ¢ Rincscimento, p. 70.
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cosmos ocupa un lugar determinado por el conjunto la profecia, la reli-
gidn, ¢l caricter o genio personal y la misma creacion artdstica o poética:
en suma el poeta, lazo de unidn del ciclo con la tierra, del hombre con
Dios y con el conjunto ordenado y jerarquizado del Késmos platénico.

En el comentario al Fedro y (como no podiz ser de otra manera) en su
comentario al Jor, Ficino nos afirma que el poeta no fo es por azar o por
técnica, sino pot inspitacion divina: «cume ergo non sit a fortuna nec ab
arte poests, a Deo et a Musts tribuiturs®®, Esta inspiracién divina es el fz-
77, esto ¢s, la manid o la locura o alienacién mental causada por Dios
(ralienatic meniis a Deos), el trance dutante el cual el poeta ¢s el me-
dium transmisor de una comunicacién superior’®. Esta posesién divina
en la cual el poeta compone su obra tiene lugar a través de un proceso
natural, cdsmico. Dice Ficino en su comentatio al fon: «La poesia es dis-
pensada por Dios y por las Musas. Cuando dice Dios quiere decir Apolo:
cuando dice Musas, las almas de las esferas del mundo. Japicer evidente-
mente es fa mente de Dios; de ella procede Apolo, mente del mundo y
el alma de todo el mundo, las almas de las ocho esferas celestes, que son
llamadas nueve porque mienttas mueven los cielos armdnicamente pro-
ducen una melodia musical, la cual (distribuida en nueve sonidos: los
acho tonos de las esfetas y un noveno que es acuerdo de todos) produce
las nueve Sirenas que cantan a Dios»*. El poeta es ¢l alma privilegiada
que llega a ser atrebatada ¢ influida por esta cadena cosmoldgica que
desde la mente divina llega 2 €l por los grados sucesivos de la escala onto-
logica. Esta dimensién cosmoldgico-astrolégica de la poesia es completa-

34 1a frecuente calificacién del humanismo como sregresivos histdricamente pot su des-
dén {en buena medidz inexistence} hacia 12 ciencia es una buena muestrz de los errores
producidos por una historiografia que leia el pasade con categorfas ideoldgicas del presente
y sobre todo desde una perspectiva seceorial y unilateral, omitiendo una consideracion de
conjunto y globalizadora de la cultura. Para un planteamiento més correcro de |z gran re-
novacidn humanista, decisiva incluso para la futura revolucién cientifica, véase (ademds de
los trabajos y2 citados de Garind P.O. KRISTELLER: «Petrarch’s Averroistse, Bibfiorhéque
d"Hurmanisme et Renaissance XIV (1932), pp. 59-65, «ll Perrarca, 'Umanesimo e la sco-
lasticar, Lertere ltaliane V11 (1955}, 367-388, «Hurnarism and Scholasticism in the lralian
Renaissances, recogido en Kristeller: Stadies i Renaissance Thought and Lesters, Roma
1956, pp. 553-583; E. GarIN: L' Umanesimo fraliano, Bari 1964; «Gli umanisu ¢ ta scien-
22» y «Fonti italiane per la stotia della seivnza {sec. Xiv.xvide, en GARIN: L'erd nuova 451-
500. Siempre importante también H. BARON: The crlsis of the early ltalian Renaissance,
Princeton 1956.

3t Recopida en E. Garin (editor): Grovanni Pico. De bominis dignitate, Heptaplus, De
ente ef ung, serietl vard, Florencia 1943,

¥ M. Pang «Comentario al Jons, Operas Basilea 1576, p. 1283; ¢l imporrante commen-
ratio a cste didlogo ocupa las piginas 1281-1284.
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da por Ficino en ese mismo comentatio por la referencia a la distancia
afiliacién planetaria {y podemos afiadit «demonidca») de los diferentes
poetas. Y Virgilio estd inspirado por Talia, es decir, por el alma de la es-
fera lunar®’,

Lagicamente, pues, en Virgilio y su obra se presenta una eteofanias.
Pero jco6mo actitia sobre nosotros el <hierofantes y su obra? A nosotros,
pobres mortales carentes de ese contacto privilegiado con el mundo su-
periot, ;qué nos queda para salir de «csta crcel baja, oscura», a nosotros
«ciegos sin Jlumbte, en circel tenebrosas, es decir, clausae tenebris et car-
cere caeco? Nos queda la palabra, el sonido y la imagen, esto es, nos
queda e} poeta (y la miisica). Es el poeta quien nos transmite 2 nosotros
la misma cortiente espiritual, el mismo furor divino que a &l lo ha posei-
do y, por tanto, nos entusiasma, nos tustra y nos hace aicender en la es-
cala ontoldgica: «los grados por los que el furor poético desciende son los
siguientes: Jpiter arrebata 2 Apolo: Apolo flumina a las Musas; las Mu-
sas despiertan y excican las almas de los vates. Los vates inspirados inspi-
ran a sus intérpreees; los intérpretes mueven a los oyencess®.

{Y cdmo nos mueven los poetas? ;Qué suscita en nosotros este furor
poericus? St tenemos presente que ¢l concepro ficiniano de «poesis» reco-
ge indiferenciadamente lo que nosotros llamames poesia y miisica, vere-
mos que en primer lugar suscita la zemperancia, esto s, por la poesia
{potsia-miisica) nuestra alma «se templa», recupera el niimero que la
constituye y aquella armonia originaria perdida o descompuesta por el
contacto con el cuerpo y las asechanzas de la materia®. Dice Ficino en su

37 «Plato nostet, optime Laurenti, furorem in Phaedro, mentdis alienationem definit.
Alenationis [sic] autemn duo genera tradit. Unam 2b humasis motbis, alteram a Deao pro-
venientem. [nsaniam illam, hane divipum furorem nuncupar. Insania infra hominis spe-
ciern homo deiicitur, et ex homine bruturmn quoddammodo redditur. Divino furore supra
hominis naturam erigicor, et in Deum cransic. Est aveem furor divinus, illustratio rationa-
lis animae, per quam Deus animarmn & superis delapsam ad inferas, ab inferis ad superas re-
trahits, comentario al low, Opera, p. 1281, Cfr. el comentario al Fedro, Operz, pp.
1364 ss. VEase asimismo P.O. KRISTELLER: I pemiiero frlosofico &i Marsilto Ficino, Floren-
cia 1953 v A. CHASTEL: Marsde Ficin et {'art, Ginebra.Lilla 1954.

38 Comentario al Ion, Opers, p. 1283. El pasaje enlaza con el tema pitagétice-platdnico
de la aarmonta de las esferass, (cfr. Repibiica X, 617 b). Sobre este tema véase E. Wino:
«Gafurius 2cerca de la armonia de las esferass, Los misterios paganos del Renacimiento,
Barcelona 1972, pp. 273-277. Sobre el imporcante y complejo tema de Ficino v la midsica
véese: P.O. KrisTELLER: «Music and Learning in the Eacly Iralian Renaissances, Savates in
Renaiisance Thought and Letters, pp. 464 ss.. KRISTELLER: I pentiero filorofico df Marsilio
Ficino, pp. 331 ss., D.P, WALKER: «Ficino and Musics, Spirstual and Demonic Magic from
Ficino to Campanella, Londres 1958, pp. 3-29.

% Sobte esta influyentisima y culturalmente decisiva doctrina platénica del genéo como
afiliacién demoniaco-planeraria véase M. FiCING: «In Cenvivium Platonis de Amore, com-
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comentario al lon: cel alma, caida en el cuerpo, se ha hecho muchas co-
sas, estd dispersa en operaciones diversas, atendiendo a las cosas indivi-
duazles. Por ello sus partes superiares estin casi dormidas, las inferiores
dominan a las otras; aquéllas estin afectadas por el cuerpo, €stas por el
desorden y toda el alma llena de discordia y desarmonia. Es necesario
por tanto en primer lugar que el furor poético despierte por medio de los
tonos musicales fo que estd dormido, dulcifique lo perturbado por la
suavidad de la armonia, expulse finalmente la discordia disonante por la
consonancia de la diversidad y tempere las diversas partes del alma»®,
Pero ¢no hablaba precisamente Virgilio, en el pasaje de la Eneida que
nos ha setvido de punto de pattida, de Ia desarimonia del alma en [z ce-
guerz sin lumbre de la cdrcel tenebrosa del cuerpo? Efectivamente:

Vigor de fuego tienen tales gérmenes, origen celestial

mientras los cuerpos nocivos no los frenan

ni los vinculos tetrenos los embotan ni los miembros que

han de morit.

Por ello temen. y quieten, se¢ lamentan y gozan, y por ello

no ditigen sus miradas al cielo, ciegos sin lumbse en cércel tenebrosa.

iCémo podia ser que ¢l vares no lo supiera! El propio Ficino (en una
epistola imporrante a Peregrino Alio) nos confirma esta sabiduria del
poeta: «Nuestro Platdn dice que el amor nacido de las enfermedades hu-
manas estd lleno de cuidados e inquictud y que es propio de aquelios
hombres cuya mente estd tan ofuscada por las tinieblas que nada cleva-
do, nada verdaderamente egregio, nada fuera de la imagen fragil y efi-
mera de este corpasculo es capaz de pensar, y no mura hacia ef cielo, cie-
ga sin lumbre en circel tenebrosa (nec auras respiciat, clausa cenebris et
carcere caecopd!.

La potsia-miisica consigue y efectiia la asimilacién del alma a lo divino
{ duolcwois ®e<;; ), eliminando los «pensamientos mortales». Por eso es [a
musica-poesia catarsis y medicina del alma:

mentarivms, Opera, pp. 1341 ss. {también R. Marcer: M. Fiern, Commentaire sur le Ban-
guet de Platan, edicién latina y traducciéo francesa, Paris 1978, pp. 200 ss.). La monogra.
fia bisica sobre el tema sigue siendo R. Kirsansky, E. Panorsky, F. Saxy: Sazern and Me-
fancholy, Nucva York, 1964,

40 Comentario al fon, Opera, p. 1283,

41 Sabre ¢l tema del niimero del alma y la armonia {musical) del alma, #rd. FICING: «In
Timaeum Commentaciums, Opera, pp. 1451 s5.
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A cuyo son divino

el aima que en olvido estd sumida
torna a cobrar el tino

y memotia perdida

de su origen primera esclarecida,

La poesia-musica restablece l2 armonta y al mismo tiempo #ustra, es
decir: flumina y ensefia (o como nos decia Fray Luis rorna al alma «de su
origen primera esclatecida»). ;Como ensefia 1a poesia? Ya lo hemeos vis-
to: por ¢l sentido alegdrico de sus imdgenes, que como todo platdnico
sabe —y muy bien lo sabia Giordano Bruno— son las «<sombras de las
ideas» (umébrae idearum)*?. Decia Ficino en la mencionada carta a Pere-
grino Alio: «Platén piensa que los hombres jamés pueden recordar las
cosas divinas a no setr que sean excitados por algunas de aquellas cosas
que —cual sombras e imigenes— son petcibidas por los sentidos del
cuerpo. Por ello san Pablo y Dionisio, sapientisimos entre los tedlogos
cristianos, afirman que lo invisible de Dios puede ser inteligible a través
de las cosas creadas que aqui pezcibimoss®3. Podtiamos decir lo mismo
apelando a un poeta:

Mil gracias derramando,

pasé por estos SOtos con presura,
¥ yéndolos mirando,

con sola su figura

vestidos los dejo de hermosurd.

Naturalmente, si ¢l mundo sublunar, la nazura, se constituye por in-
corporacién en la materia de aquellas formas que a través de las razones
seminales del alma del mundo {del mundo celeste o supralunar) repre-
sentan la vir generandi de las ideas de la mente divina, entonces ¢qué
otra cosa ¢s la creacion entera, la naturaleza entera, sino la sombra (um-
bra}, la imagen (imago), €l vestigio fvestigzzm} de Dios y su mundo in-
teligible, tanto mis si el mundo —el Késmos— cs sencillamente belleza
(puichritudo) «hoc est, splendor divinae bonitatis»?*¥ El conocimiento

4 Opera, p. 1282

43 Qpera, p. 613.

44 De ahi el tratado mnemotécnico (y al mismo tempo metodolégico, cosmoldgico y
migico) de Brune titulado De umbris idearum implicantibus artem guacrendys, tnvenien-
di, iudicandy, ordinands et applicandi: ad internam scripturam et non vulgares per memo-
riam operationes explicares, dedicado al rey de Francia Enrique 1l y publicado ¢n Paris en
1982. Sobre ¢l mundo de la mnemotecniza bruniana véase: P. Rosst: Claves Universalis. Ar-
# mremoniche ¢ logica combinatora de Lulfo @ Leibniz, Milin-Nipoles 1960, pp. 109-
135; F.A. YavEs: B/ arte de fa memoria, Madrid 1974, pp. 233-270; C. Vasow- «lmmagini
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es, por tanto, retorno al origen y el poeta nuestro vehiculo. Por eso con-
tintia diciendo Ficino: «Percibimos por los ojos la semejanza de la belle-
2a divina, anotamos en los oidos la imagen de Ja armonia... por lo cual
sucede que (absorbidos en ¢l alma por los sentidos del cuerpo aquellos
simulacros insitos en los cuerpos) recotdamos de alguna manera aquellas
cosas que habiamos conocido antes, fuera de la circel del cuerpo. El ani-
mo se enardece con el tecuerdo y moviendo las alas se libera paulatina-
mente del cuidado y misetias del cuetpo y es totalmente absorbide por el
divino furor®®. Este saber cosmolégico es el que transmite el pocta:

En primer lugsr el ciclo y las tiertas y las planicies liquidas

v el reluciente globo de la luna y los astros titanios,

alimenta en su interior el espiritu, e infundida por los miembros
la mente agita toda la mole y se mezcla con el gran cuerpos.

Ficino encuentra presente en esos versos ¢l nicleo de la cosmologia
platénica. Dice a Peregrino Alio: «Los platdnicos llaman muy a menudo
2 Jipiter el alma de todo el mundo, el cual coelum ac terras, campos /i-
quentis, lucentemaue globum Lunae, Titaniaque astra intus alit, totazz-
que tnfusus per artus ugitat molem et magno se corpore miscet. De lo
cual se¢ sigue que fupiter (espiritu y mente de todo ¢l mundo} mueve y
gobicrna las esferas celestes y de ellas sutgen los cantos imiisicos que lla-
man musas»if,

No =s extrafio en mcdo alguno, por tanto, que parz Cristéforo Landi-
no Virgilio fuera un «theologus platonicuss y la Ereidz un poera cristia-
no. ¢Nos puede sorprender que en su comentatio de 1z Enerde caracteri-
ce ¢l errante peregrinar de Eneas como la alegoria del camino vital del
costiano; que caracterice a Eneas en tanto que hijo de Anquises y Venus
como la alegotia de! hombre compuesto de alma y cuerpo, que en su ¢a-
minar hacia su origen es guiado por Venus, es decit, «por ¢l deseo de
contetnplar la belleza divina? Es el comentatio a la Eneide que se sigue
de la doctrina platbnica de la poesia y del poera y del esfuerzo sincretico
del platonismeo renancentista.

© simboli nei primi scritti lulliani ¢ mnemotecnici det Brunas, Stedi sudiz cultura def Ri-
narcimento, Manduna 1968, pp. 345-426.

B Opera, p. 614,

W Vid. ¢l comenuatio al Banguete. Opera, pp. 1324 5. (MaRCEL, foc. cit., pp. 147 s5.}.
En [a pagina 1324 se nos dice deslzs ssombrass o avestigioss lo siguiente: sAtque illorum ia-
visibilium circulorum, mentis scilicer, animae ., naturae, visibilis mundi eirculus est imago.
Corpora enim animar.im menriumque umbrac et vestigia sunt. Umbra vero et vestigium
oo shc v Slgaadnty a8 cuius tmbea est, et vestigium referts.
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La doctrina platdnica de la «poesia» no se agota, pues, en la condena y
expulsidon de Iz ciudad ideal llevada a cabo en la Repabiica (pero en la
ciudad ideal, efectivamente, ¢qué falta hacen los poetas?), ni por el mo-
desto e inferior lugar que le es atribuido en la educacién del Estado v en
el simil de |a linea?’. La poesia (el mito) no es la dialéctica, pero ésta ilti-
ma (la nGésis, el conocimiento noético sin imdgenes) es el resultado final
de un largo esfuerzo, la ciencia poseida tras haber llegado al contacto
con el principio {!a idea de Bien). Si el dialéctico es aquel que esté soli-
damente instalado en la cspide y posee los fundamentos no hipotéricos
del conjunto de las ciencias, la poesia (la imagen, el mito) estd en el pro-
ceso de ascenso hacia ese bien, hacia la idea, y constituye un momento
pedagégico-discutsivo imprescindible: el sol (esto es, el bien) se ve y co-
noce primero en el agua, es decir, en su smagen, sombra o huella (icono)
tzl y como nos testimonia la misma alegoria de la caverna. No se puedc
alcanzat, pues, la n62sis dialektike (no se puedc llcgar al empireo) sin
imagen, sin poesia, sin mito, que se convierte asi en un momento im-
portante ¢ imprescindible de la zzventio, del ascenso cognescitivo. Por
eso, porque ¢l camino a la filosofia pasa por el mito, los didlogos platé-
nicos presentan un mito en ¢l momento decisivo, como solucién o tlus-
tracién del problema y como paso a un nivel supetior. Podemos decir,
pues, que la filosofia selecciona a sus hijos mediante los mitos v las fabu-
las, porque ellos saben ver la verdad que existe y se manifiesta en el silbi-
do de la encina o el murmullo de una piedra: «también el amigo de los
mitos (el qo;?kouvﬂoc ) €5 en cierto sentido un amigo de la sabiduria {un
wiAdoogoe 18,

47 Opera, p. 613,
48 Ibhidem, p. G14.



