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1. Introducció  

La configuració del concepte de geni al Renaixement suposa una de les 

principals aportacions a la psicologia de l’artista, un procés que ha estat considerat com a 

dispositiu per la noció moderna del geni. En el seu tractat mèdico-astrològic De vita 

(1489), Ficino va definir els dispositius d’aquesta idea través d’una tríade que vinculava 

Saturn amb la malenconia i el furor diví1

 Així doncs, l’objectiu general del treball és definir els diferents dimonis implicats 

en la concepció del geni en Ficino i les seves conseqüències en la psicologia de l’artista i 

l’art. La concreció del tema requerirà però de la definició d’alguns conceptes previs. D’una 

banda, s’indagaran en les primeres nocions psicològiques relacionades amb l’artista genial: 

l’ingenium i el furor diví segons Ficino. La noció d’ingenium és de vital importància en quant 

es troba emparentada amb la del dimoni del geni, és a dir, que per Ficino el geni i 

. La hipòtesi que guia el treball és que, si bé 

aquests conceptes van obrar una forta influència en la posterior definició de la genialitat, 

Ficino seguia considerant el geni en la seva definició clàssica, això és, com un dimoni 

custodi de l’home. Ara bé, Ficino no va intentar una mera paràfrasi de la doctrina del genii 

o el daemon, sinó que sumant-l’hi les seves concepcions entorn la màgia i l’astrologia, va 

desenvolupar una teoria pròpia respecte a la naturalesa del geni personal, abordant la 

necessitat de l’home de conèixer el seu dimoni per actuar sobre les seves limitacions i 

explotar-ne les virtuts. Per aquest motiu, en aquest treball es parlarà dels dimonis del geni, 

en quant en l’explotació del daemon atorgat en la genitura intervenien, segons Ficino, els 

dimonis adquirits amb els artificis de la màgia natural o a través de la professió.   

                                                 
1 Aquesta tesi fou desenvolupada per primer cop per: Klibansky, R., E. Panofsky, and F. Saxl. Saturno y La Melancolía . 

Madrid: Alianza, 1991.  
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l’ingenium eren dos aspectes separats però essencialment relacionats en la persona a través 

de l’activitat natural que li era més pròpia. D’altra banda, el concepte del furor diví fou 

recuperat i reformulat per Ficino per definir la inspiració i l’ascens de l’home envers la 

divinitat; només més endavant, en el primer llibre del De vita, l’associaria a l’humor 

malencòlic. La divinització de l’artista genial és un debat col·lateral que es troba present al 

llarg del treball, en quant l’explotació del geni personal perseguia, segons Ficino, el 

convertir-se en un ésser més diví i celeste que humà.  

 Apart de les nocions del geni prèvies a les dels dimonis, és necessari referir-se a les 

qüestions envers l’hermetisme que més interessaren Ficino, les quals jugaren un paper 

fonamental en la definició de les seves idees tant sobre la concepció de l’home, com sobre 

la captura dels dimonis aeris en imatges o estàtues. Per aquest motiu, en el treball es 

dedica un breu apartat als dos textos d’Hermes Trismegist que més influïren Ficino: el 

Pimander i l’Asclepius. D’ells se n’abstrauen dos prototips d’home, el creador i el mag. El 

primer resulta explicatiu respecte els conceptes de l’ingenium i el furor diví que situaven 

l’artista, el creador, entre la humanitat i la divinitat. El segon serveix d’introducció a 

l’apartat sobre Ficino i els dimonis del geni, on es manté la concepció d’un home que, 

mitjançant els artificis de la màgia natural, es veu amb el dret i el deure d’explotar el seu 

geni a través de la captació de nous dimonis i dons celestes que enardeixin els ja atorgats.  

 Així doncs, el treball pretén ser una petita mostra d’algunes qüestions menys 

treballades en la concepció del geni en Ficino, sense oblidar però el marc referencial del 

Renaixement, especialment l’últim terç del Quattrocento, on la simbiosi entre l’art, 

l’astrologia i la màgia es va començar a gestar, i amb ella la idea dels dimonis astrals en 

part responsables de la genialitat. 
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1.1 El problema historiogràfic del Renaixement  

Situar-se en el Renaixement es endinsar-se en un discutit problema historiogràfic 

que no ha fet més que fragmentar les opinions amb el pas del temps2

El terme “renaixement” es consolida al s. XIX en gran part gràcies a la coneguda 

obra de Jacob Burckhardt La cultura del renaixement a Italia (1860)

. Analitzar molt 

breument aquest problema és necessari per tal d’establir la concepció del Renaixement des 

d’on parteix aquest treball i, de retruc, definir l’ambient socio-cultural on emergeix la 

noció de l’artista genial.  

3. “Renaixement” s’entén 

tant com una revivificació del món de l’Antiguitat clàssica com un trencament amb el 

període medieval. La qüestió en l’actualitat es planteja de la següent manera: fins a quin 

punt es tenia consciència d’una era de renovació, o sigui, a quin nivell és o no és el 

Renaixement un producte historiogràfic? La revisió dels documents de l’època prova que 

els humanistes usaven reiteradament expressions com “renovar”, “fer renéixer” o 

“retornar al primitiu esplendor”4

                                                 
2 Sobre la descripció i crítica de les diferents versions historiogràfiques que s’han donat del Renaixement es pot 
consultar: Burke, Peter. El Renacimiento Italiano. Cultura y Sociedad En Italia. Madrid: Alianza, 1995.  pp. 11-20 i 35-49. 
En ell analitza corrents com la Geistesgeschichte -història de l’esperit- practicada per Jacob Burckhardt en la seva obra 
La cultura del renaixement a Italia (1860), o els posteriors enfocaments marxistes que partien del materialisme històric, 
com ara l’obra L’home del Renaixement (1967) d’Agnes Heller.   

. La consolidació d’aquesta consciència s’estableix, en 

gran part, a través de la contraposició amb l’Edat Mitjana, la qual es considera un període 

de tenebres enfrontat a la concepció del Renaixement com a època de llum. La influència 

de la teoria de les grans conjuncions –entre fenòmens celestes i canvis en la història de la 

humanitat– va contribuir a aquesta conceptualització. A començaments del s. XV, el 

cardenal Pedro d’Ailly va escriure La concòrdia entre l’astrologia i la història, on defensava que 

3 L’obra de Burckhardt, encara molt citada, ha rebut moltes crítiques ja que en ella es presentava el Renaixement com 
un període d’exaltació pagana, mentre la realitat és que pensadors com Ficino van buscar l’harmonia entre les 
antigues tradicions i el cristianimse. Sobre l’humanisme i la religió veure: Estebanez, Emilio G. El Renacimiento: 
humanismo y sociedad. Madrid: Cincel. 1986 pp.41-51 
4 Reale, Giovanni i Antiseri, Dario. Historia Del Pensamiento Filosófico y Científico. Vol. II, Del humanismo a Kant. 
Barcelona: Herder, 1995. pp. 33-38   
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els ritmes del cel regulaven les ruptures històriques5

En un principi, la definició de l’època obscura comprenia part dels s. XIII i XIV 

com a reacció contra el logicisme i la física aristotelitzant, ja que el Renaixement del s. XV 

també s’ha de buscar en el s. XII, on prosperaren les teories de l’eros fantàstic i els poetes 

metafísics representaven la naturalesa com un anima mundi. Ficino contemplava de manera 

respectuosa aquest període que influencià la poesia del Dolce stil novo de Dante i Cavalcanti, 

en qui Ficino veia un precursor al seu De Amore o Comentari al Banquet de Plató (1469)

. Els astres anunciaven l’adveniment 

d’una nova època a partir de la renaixença d’un cicle còsmic, que il·luminava amb renovat 

esplendor la foscor que deixava enrere. A mitjans del Quattrocento es consolida 

definitivament la consciència renaixentista alimentada per la noció d’una era de llum.  

6; 

però la necessitat d’una renovació cultural i religiosa per fer front als “bàrbars”: gots, gals i 

orientals, va provocar que cent anys d’obscuritat –els que comprenien els s. XIII i XIV– 

es definissin com varis mil·lenis de tenebres7

                                                 
5 Sobre aquest fet i la teoria de les grans conjuncions en relació al Renaixement veure: Thorndike, Lynn. History of 
Magic and Experimental Science. Vol. IV, Fourthteenth and Fifteenth Century. New York: Columbia University Press, 
1958; i també Garin, Eugenio. “Astrología e historia: Albumasar y las ‘grandes conjunciones’”. El zodíaco de la vida.. 
Barcelona: Crítica. 1981 pp. 19-53  

. S’havia acomplert la voluntat de Petrarca, el 

primer que transmutà les antigues metàfores de llum i obscuritat, que en un inici definien 

les tenebres de l’Antiguitat pagana i l’enllumenament que es produí a partir de la revelació 

cristiana. Per contra, Petrarca defengué la lluminositat de la cultura clàssica contraposada 

a l’obscuritat del present medieval, tot pregonant una renovació cultural. Al s. XV aquest 

moviment de renovatio culminà com a rebuig d’un tipus de cultura de l’Edat Mitjana, on 

Lorenzo Valla, pensador i filòleg, advocà per la recuperació de llengua llatina morta –no el 

llatí “vulgar” de llavors– i la teologia retòrica a través de la correcta traducció i 

6 Culianu, Ioan P. Eros y Magia en el Renacimiento. Madrid: Siruela, 1999 pp. 38-41 
7 Sobre les metàfores “època de llum” i “època de tenebres” consultar: Garin, Eugenio. “Edades oscuras y 
Renacimiento”. La revolución cultural del Renacimiento. Barcelona: Crítica. 1984 pp. 29-73 
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interpretació del verb diví, per fer front a la “barbàrie moderna” i a la teologia disputadora 

basada en la dialèctica aristotèlica8

 

. En paraules de Garin, reconegut expert del 

Renaixement italià, són principalment tres les facetes d’aquest moviment de renovatio que 

portaren a rebel·lar-se i definir les tenebres medievals:  

En primer lloc, una reivindicació de la centralitat de l’experiència humana i moral enfront 

el formalisme lògic i el tecnicisme físic. En segon, l’exaltació de la teologia poètica, i en 

general, de la poesia entesa com a revelació ontològica. En tercer i últim, l’elecció com a 

fonts de referència dels antiqui auctores, molt en particular els grans poetes clàssics, llegits 

ara com prischi theologi 9

 

. 

En el fragment anterior es citen alguns dels que es consideren els principals motors 

de l’humanisme. Sense entrar a explicar-los detingudament, caldria destacar que la 

glorificació de l’home fou en gran part propulsada per la difusió dels textos hermètics, els 

quals Ficino va traduir el 1463 sota l’encàrrec de Cosimo de Medici. Aquest, influït per 

Pletó i la seva recuperació dels déus pagans i el platonisme, fundà l’Acadèmica Platònica 

de Florència al 1462 per l’estudi, difusió i discussió d’aquests textos gairebé desconeguts. 

Anomenà com a director al llavors jove Ficino, fill del seu metge personal, i li lliurà el 

Corpus hermeticum quan aquest s’estava dedicant a la traducció d’uns diàlegs platònics, tot 

dient-li que aquells escrits eren antiquíssims i contenien una “filosofia misteriosa”. Ficino 

no tardà en aparcar els textos de Plató per dedicar-se íntegrament als escrits hermètics, 

                                                 
8 Granada, Miguel Ángel. "El Desarrollo De Las Concepciones De La Relación Entre Antigüedad, Edad Media y 
Presente En El Renacimiento: Desde Petrarca a Giordano Bruno." Ingenium no. 1, enero-junio (2009): 13-29. 
9 Garin, Eugenio. La revolución cultural del Renacimiento. Barcelona: Crítica. 1984 p. 58  
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dels quals quedà fascinat10. Tot i que en l’actualitat s’accepta que el Corpus hermeticum fou 

escrit entre els segles I i IV d.C. i que s’atribuí al fals profeta Hermes Trismegist –“el tres 

cops gran”–, no fou així com ho interpretaren Cosimo i Ficino, que el consideraren 

anterior als presocràtics. L’error de creure que aquestes obres eren tan antigues i el seu 

autor autèntic s’explica perquè, en el Renaixement, es va consolidar abans la sensibilitat i 

la crítica per descobrir falsificacions en els textos llatins que no pas en els grecs. Apart, els 

traductors de textos grecs, com ara Ficino, estaven més interessats en temes com la 

filosofia i la teologia, i no tant en la història i la literatura, com en el cas dels traductors del 

llatí, de manera que es preocupaven més de la transcendència del text que de la seva 

autenticitat11. Al 1471, gràcies a la impremta, la difusió de la traducció llatina del Corpus 

hermeticum va ser total, convertint-se en un text de referència amb grans influències en el 

neoplatonisme florentí. Pico della Mirandola i d’altres pensadors citaven a consciència la 

frase de l’Asclepius on es resa que l’home és un gran miracle12

                                                 
10 Per un retrat de Ficino en relació a la traducció dels diàlegs platònics i hermètics veure: Garin, Eugenio. Marsilio 
Ficino y El Platonismo. Córdoba: Alción, 1997. i Garin, Eugenio. Ermetismo Del Risnacimiento. Biblioteca Minima. Roma: 
Editori Riuniti, 1988. 

. Al 1488 era tal la popularitat 

del Corpus Hermeticum que Hermes fou representat en el paviment de la catedral de Siena 

sota la inscripció: Hermes Mercurius Trismegists contemporaneus Mosyi –“el contemporani de 

Moisès”–. Ficino va veure en el fals profeta el pare de la prisca theologia o teologia primitiva, 

ja que tant Lactanci com Sant Agustí l’havien considerat anterior a Plató. Així, Hermes 

Trismegist fou definit per Ficino com el primer d’un cadena de transmissió de 

coneixements que passava per Orfeu, Aglofamus, Pitàgores i Filolaus abans d’arribar a 

11 Reale, Giovanni i Antiseri, Dario. Historia Del Pensamiento Filosófico y Científico. Vol. II, Del humanismo a Kant. 
Barcelona: Herder, 1995. p. 40 
12 Pico della Mirandola, en el seu Discurs sobre la dignitat de l’home ho cita en el primer paràgraf: “Honorabilíssims Pares: 
/ En els escrits dels àrabs he llegit el cas del sarraí Abdalah. Qüestionat sobre què era el que més digne d’admiració 
apareixia en aquesta espècie de teatre del món, responia: ‘res més admirable que l’home’. Està d’acord amb aquella 
sentència de Mercuri: ‘quin gran miracle és l’home, oh Asclepi’”. Pico della Mirandola, Giovanni. “Discurso sobre la 
dignidad del hombre”, dins de VV.AA. Humanismo y Renacimiento. Selecció de texts de Pedro R. Santidrián. Madrid: 
Alianza, 2007. 
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Plató13. Tots ells havien captat, segons Ficino, la veritat revelada a través del Verb diví. 

L’arribada de Crist, que encarnava el Verb, representava el final d’aquesta revelació, d’aquí 

que pels humanistes Hermes, Plató i els neoplatònics coincidissin amb la doctrina 

cristiana en quant es basaven en la mateixa font: la paraula de Déu. Aquesta síntesi entre 

la filosofia platònica i el missatge evangèlic és la que buscava la docta religio; com en els 

misteris de l’hermetisme que requerien de la interpretació per la revelació del missatge 

diví, la religió requeria del filòsof per desvelar-ne els seus significats més ocults14

La fe en la unitat de les creences religioses es vinculava a la convicció de que 

l’harmonia i la proporció regien l’ordre universal, on l’home com a microcosmos 

mantenia una relació simpàtica amb el macrocosmos, sent l’astrologia la pràctica més 

habitual per indagar sobre aquesta relació. Cal puntualitzar que si bé l’astrologia en el 

Quattrocento va tenir tant defensors –com ara Ficino– com detractors –com Pico o 

Pomponazzi–, la divisió de l’astrologia entre endevinatòria i matemàtica no sembla tan 

clara com apunten molts historiadors. El mateix succeeix amb la divisió entre màgia 

natural i màgia demoníaca que es va intentar durant el Quattrocento. Encara que en ambdós 

casos es vulgui fer una clara distinció i, per exemple, Pico condemni l’astrologia 

endivinatòria i la màgia demoníaca, sovint aquesta separació es percebia insostenible

. 

15

La relació de l’home amb l’harmonia universal s’identificava a través de la 

contemplació. L’advocació per la vida contemplativa en detriment de l’activa s’inicia amb 

Ficino i l’Acadèmia Platònica florentina. L’ànima de l’home, en la jerarquia de Ficino, era 

la còpula del món, situada en el centre de creació; mitjançant la contemplació l’home era 

. 

                                                 
13 Salman, Clement. “Echoes of Egypt in Hermes and Ficino”, dins de Allen, Michael J. B. (coord ). Marsilio Ficino: 
His Theology, His Philosophy, His Legacy. Köln: Brill, 2002, pp. 115-135 
14 Sobre la docta religio veure: Dresden, Samuel. Humanismo y Renacimiento. Madrid: Guadarrama, 1968. pp. 34-48 
15 Veure al respecte: Culianu, Ioan P. “La demonomagia”. Eros y magia en el Renacimiento. Madrid: Siruela, 1999. pp. 
195-216 i també Garin, Eugenio. “Astrología y magia: Picatrix”. El Zodíaco De La Vida. La Polémica Astrológica Del 
Trescientos Al Quinientos. Barcelona: Península, 1981.m pp. 53-84 
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capaç d’escalar per les esferes i fins i tot arribar a la unió amb Déu. Ficino i d’altres 

pensadors com Pico della Mirandola abordaren la possibilitat de l’home d’elevar-se i 

esdevenir un ésser divinitzat. Com s’ha vist, ambdós devien part de les seves concepcions 

a l’hermetisme, on es deia que “l’espècie humana era el llaç necessari de la majoria de les 

espècies” i que “la unió amb els Déus, [és un] privilegi que aquests han concedit només a 

la humanitat”16

La concepció de l’humanisme italià, com el concepte de Renaixement, també va 

suscitar una gran debat al llarg del segle passat. Aquesta controvèrsia es podria resumir en 

dues postures: si l’humanisme “no era, com a tal, una tendència o un sistema filosòfic, 

sinó més aviat un programa cultural i educatiu”

. En relació a aquests temes també s’hi inscrivia la disputa entre el lliure 

albir i la predestinació divina, tractada per pensadors com Lorenzo Valla. Com es veurà en 

temes com l’ingenium o el furor diví, tan importants per la psicologia de l’artista, 

l’ambigüitat entre la creació divina i la humana mai va acabar de resoldre’s, concebent 

l’artista genial tant com l’instrument de Déu o com un alter deus, una déu caigut, melangiós 

de la pàtria que ha deixat enrere i que intenta recuperar mitjançant l’art. La confiança en la 

voluntat humana, així com la defensa de la llibertat i dignitat de l’home o la seva 

possibilitat d’esdevenir un ésser divinitzat, foren temes cabdals en l’humanisme florentí 

del Quattrocento.  

17; o si bé va tenir una forta influència en 

la societat científica i cultural del Renaixement, de manera que “és insostenible no només 

l’oposició, sinó la mera distinció entre ‘humanista’ i ‘científic’ o ‘filòsof’”18

                                                 
16 Trismegist, Hermes. Tres Tratados: Poimandres, La Llave, Asclepios. Los Pequeños Libros De La Sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007. p. 78 i p. 81 

. En l’actualitat 

sembla lícit no reduir l’humanisme als studia humanitatis. Malgrat aquests siguin el seu 

17 Kristeller, Paul O. El pensamiento renacentista y sus fuentes. Madrid: Fondo de Cultura Económica. 1993. p. 40 
18 Garin, Eugenio. La revolución cultural del Renacimiento. Barcelona: Crítica. 1984, p. 259 
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origen és difícil sostenir que els humanistes no varen significar un pilar perquè es donés la 

renovatio. Aquesta s’expressa amb més força a mitjans del Quattrocento, moment en que es 

situa l’inici del segle de llum. Amb la fundació de l’Acadèmia Platònica de Florència 

comença la traducció i difusió de texts inèdits de Plató, de la tradició hermètica i de la 

neoplatònica en general. Al cap de poc, el que potser va començar com un “moviment 

literario-filosòfic” va esdevenir el motor cultural de la societat florentina, encapçalat per 

tot un seguit de personalitats –Ficino, Pico, Alberti, Lorenzo de Medici i tants d’altres– 

que en la mesura que recuperaven els antics sabers es redescobrien a ells mateixos i, de 

retruc, alimentaven la consciència general de renovatio. Algunes de les conseqüències 

d’aquest moviment ja s’han anomenat, però val la pena recordar les que s’han considerat 

fonamentals en la segona meitat del Quattrocento: es parla d’una prisca theologia relacionada 

amb l’hermetisme i a través d’aquesta es constitueix la docta religio, on es fusionen la 

tradició platònica i el cristianisme; s’atorga a l’home un lloc privilegiat en l’univers i temes 

com la llibertat i la dignitat humanes esdevenen claus; les teories magico-astrològiques es 

barregen amb la medicina i la filosofia i es recuperen com a eina de coneixement. El 

motiu d’unió de tendències en aparent contradicció és que, amb el Quattrocento, es va 

iniciar un període on “el mite es va revelar inseparable del logos; la ciència rigorosa, de la 

fantasia transfiguradora; la neta raó, de la tèrbola màgia; la religió, de la superstició; fins i 

tot els càlculs matemàtics, de la mística dels números”19

 

. Tenir en compte aquest entramat 

de creences diverses és necessari per entendre l’ambient intel·lectual on començarà a 

gestar-se la noció del geni renaixentista.  

                                                 
19 Ibíd. p. 35 
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2. Primeres nocions psicològiques associades a l’artista genial 

L’artista del Renaixement era l’anomenat artífex, el qual participava en la 

tasca col·lectiva que suposava enllestir els encàrrecs que es feien al taller. Malgrat tot, dins 

d’aquesta tipologia comuna van començar a destacar alguns artistes que, a través de 

conductes titllades d’excèntriques per individualistes, van aconseguir assolir una glòria 

insospitada. Aquests són els que avui citem com a genis del Renaixement i que llavors 

eren anomenats divins artífexs20. L’interessant d’aquesta noció l’aporta la paraula “diví”, és 

a dir, que es va donar un procés de divinització d’aquests artistes pel qual no només se’ls 

tractava com a éssers excepcionals sinó com a alter deus, expressió usada per Ficino i 

Alberti21

 Apart de les nocions psicològiques que tot seguit es tractaran, cal mencionar alguns 

processos que es donaren en paral·lel i que contribuïren, encara que indirectament, a la 

divinització de l’artista –sobretot en el cas de pintors i escultors, històricament considerats 

com a artesans, a diferència dels literats. Enmig de la polèmica artista-artesà s’hi inseria la 

voluntat de grans personalitats com Leonardo da Vinci de considerar les arts mecàniques 

com a liberals, fet que va fomentar les comparatives entre poetes i pintors o escultors que 

buscaven adquirir el prestigi dels escriptors. Com diu Emison: “l’artista liberal era lliure de 

motivacions mercenàries; la seva labor, i les seva recompensa, eren mentals abans que 

físiques; vestia la roba d’un cavaller, no d’un treballador”

. La culminació d’aquest procés de divinització es dóna en Miquel Àngel, a qui el 

poeta Aretino anomenà per primer cop “il divino”.  

22

                                                 
20 Marí, Antoni. L'Home De Geni. Barcelona: Universitària, 1997. 

. En aquest sentit, Leonardo va 

acabar defensant que el pintor es pot asseure a crear la seva obra vestit elegantment amb 

vellut, i que el seu instrument no són les mans sinó la ment, ja que d’aquesta prové la idea 

21 Argullol, Rafael. Tres Miradas Sobre El Arte. Barcelona: Destino, 1996. pp. 237-238  
22 Emison, Patricia A. Creating the"Divine" Artist. from Dante to Michelangelo. Boston: Brill, 2004. p. 65 
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que les mans s’encarreguen de plasmar en el quadre, de manera que “les figures són 

expressió de la vida que l’autor vol imprimir en elles”23. A la vegada, Alberti insistia en 

recordar com, en l’Antiguitat, malgrat els pintors eren considerats artífexs mai foren tan 

devaluats. Uns anys abans, l’humanista i metge Michele Savonarola proclamava que la 

pintura era un art liberal perquè la perspectiva, descoberta per Brunelleschi, era una 

branca de la filosofia24

 La comparativa entre les arts plàstiques i la literatura va acabar envaint els termes 

psicològics recuperats de l’Antiguitat i associats als grans artistes. En aquest apartat es 

destacaran dues nocions importants: l’ingenium i el furor diví segons Ficino. El motiu és 

que ambdós foren molt tractats per Ficino i tenien a veure amb la seva concepció del 

dimoni del geni, com es veurà en l’últim apartat del treball. En qualsevol cas, l’interessant 

és que ambdues nocions contribuïren a la divinització de l’artista, tant el plàstic com el 

literat, sumant-se al debat d’un dels temes que més interessà a Ficino: la naturalesa divina 

de l’home. Acostar-se a Déu exaltant allò diví en la humanitat, com la gloriosa creació, fou 

l’aspiració de molts homes en el Quattrocento

.  

25

 

. En aquest sentit, les primeres nocions 

psicològiques associades als artistes excepcionals apuntaven el camí vers la divinitat.  

2.1 L’ingenium 

Etimològicament ingenium significa “nascut en un” –“in-gigno”– i acostuma a 

designar la intel·ligència. Durant el Renaixement l’ingenium expressava una capacitat innata, 

un talent natural, normalment relacionat amb la imaginació, com succeïa a l’Edat 

                                                 
23 Da Vinci, Leonardo. Cuadernos De Notas. Madrid: Volumen extra, 1993. p. 77 
24 Emison, Patricia A. Creating the"Divine" Artist. from Dante to Michelangelo. Boston: Brill, 2004. p. 74 
25 Allen, Michael J. B. "To Gaze upon the Face of God again: Philosophic Statuary, Pygmalion and Marsilio Ficino." 
Rinascimento XLVII, no. 2 (2008): 123-137. p. 123 
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Mitjana26. Posteriorment se’l va unir a la memòria, fet que Ficino explicava a partir de la 

concepció platònica del coneixement com a reminiscència, que proliferà entre els cercles 

de l’Acadèmia platònica de Florència. Per Ficino, la funció de les arts plàstiques era la de 

crear, a través del record, una representació mimètica del món diví d’on l’ànima 

provenia27

La noció d’ingenium es relacionava amb el dilema cristià entre la llibertat humana i la 

predestinació divina, que va cobrar molta importància durant el Renaixement

. Unes dècades més tard Miquel Àngel, el qual es considerava escultor per sobre 

de tot, deia voler alliberar la forma del bloc de marbre, com recuperant la divina idea que 

hauria contemplat l’ànima platònica fora de la presó del cos.  

28. Quan a 

mitjans del s. XV Alberti definí l’ingenium com un atribut diví que, per tant, no podia ser 

fruit d’un entrenament, es plantejà l’ambigüitat de si bé un ingenium diví representava el 

màxim exemple de la llibertat humana, comparant-la amb la llibertat creativa del deux 

artifex; o si bé representava a l’home com un mer dipositari de la gràcia divina i per tant 

esdevenia un instrument de Déu29

                                                 
26 Lynch, Kathryn. “The marriage of matter and form in high medieval philosophy and poetics”. The high medieval 
dream vision: poetry, philosophy, and literary form. Stanford: Stanford University Press, 1988. p. 35 

. Aquesta ambigüitat mai va acabar de resoldre’s, però 

això no va impedir que l’atribució divina de l’ingenium proliferés. Així com a l’Edat Mitjana 

en la idea del deux artifex es comparava a Déu amb l’artista, sent el món i totes les seves 

criatures obres de la divina creació i ell el “gran arquitecte”, al Renaixement la 

comparativa era de l’artista amb Déu; d’aquí la categoria d’alter deus que s’atribuïa als 

artistes posseïdors d’aquest ingenium diví, noció que va ser posteriorment usada per 

27 Zilsel, Edgar. El Genio: Génesis De Un Concepto. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2008, i també 
Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 40 
28 Com a exemples de escrits de l’època que es preocupen per aquest tema trobem El lliure albir (1439) de Lorenzo 
Valla o el famós Discurs sobre la dignitat de l’home (1486) de Pico della Mirandola. 
29 Emison, Patricia A. Creating the"Divine" Artist. from Dante to Michelangelo. Boston: Brill, 2004. p. 6-7 
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Escalíger30. Des de llavors la divinització d’alguns artistes es naturalitzà: al Cinquecento el 

poeta Aretino proclamava que el seu ingenium li fou concedit pel cel, a la vegada que es 

referia a Tiziano com el “pinzell diví” i dirigia les seves cartes a “il divino” Miquel Àngel, 

expressió que feu fortuna i que Vasari explotà a través de la seva biografia, on Miquel 

Àngel es presentava com algú que “sobrepassava tot mesura humana, i que posseïa dots 

celestials i divins”31

Aretino –fill d’un sabater– i d’altres escriptors d’origen humil, no instruïts en els 

studia humanitatis, van veure en l’exaltació d’aquesta noció l’oportunitat per ser més 

valorats, ja que l’estudi perdia valor enfront el dons naturals o divins que enaltien l’art. 

Així ho defengué Vasari, pel qual ser “diví” era quelcom que no podia aprendre’s, d’aquí 

que critiqués l’excessiva diligència de Rafael

. Anomenar “il divino” a Miquel Àngel també significava col·locar-lo 

en l’encreuat de l’ingenium diví, és a dir, podia derivar tant en assenyalar el seu art com fruit 

d’un déu terrenal, divinitzant la seva humanitat; o bé concebre’l com un instrument de 

Déu, sent les obres producte de la divinitat, fet que eliminaria la seva “individualitat”. De 

nou, es tracta d’una ambigüitat no resolta que es mostrava en les diferents maneres de 

conceptualitzar aquest ingenium divinitzat.  

32

                                                 
30 Ibíd. p. 178 

. Per contra, aproximadament un segle 

abans, a mitjans dels Quattrocento, Alberti havia considerat que potser “la pintura posseeix 

un vertader poder diví” i els artistes “veuen les seves obres admirades i es senten gairebé 

com el Creador”, però això no s’aconseguirà només amb l’ingenium diví sinó amb la 

combinació de l’art i la disciplina, doncs “els béns de la Naturalesa han de ser cultivats i 

31 Cita de Vasari extreta de Kris, Ernst and Otto Kurz. La Leyenda Del Artista. Madrid: Catedra, 1991. p. 57 
32 Emison, Patricia A. Creating the"Divine" Artist. from Dante to Michelangelo. Boston: Brill, 2004. p. 50 
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incrementats amb estudi i exercici”33

El concepte d’ingenium, atribuït o no a Déu, no només beneficiava a l’artista sinó 

també al seu mecenes. Ambdós l’usaven per defendre la particularitat d’una obra, 

ressaltant la necessitat de posseir-lo per a la més sublim creació, d’aquí que s’acabés 

concebent com un atribut diví. Usat en aquest sentit, l’ingenium definia una qualitat 

individual en la persona que, en el cas dels artistes, aportava un signe d’identitat a la seva 

producció. Per aquest motiu les obres d’art van començar a ser considerades com a indicis 

de l’ingenium de l’artista, sent aquest més valorat que no pas l’objecte. Això va afavorir la 

proliferació de duplicats i falsificacions, seguint la premissa de que l’obra d’art era la 

representació simbòlica de l’ingenium artístic, l’únic que no es podia adquirir realment. Així, 

el focus d’atenció es va desplaçar de l’objecte al creador, de les qualitats materials de l’obra 

a la capacitat innata de l’artista, al seu ingenium

. Malgrat tot, aquesta concepció es diluí a mesura que 

s’aproximà el Cinquecento, on les qualitats més irracionals relacionades amb l’ingenium i l’art 

destacaren per sobre de les racionals, sent el furor diví un dels aspectes més valorat en la 

creació artística.  

34

Aquesta concepció es relacionava amb la polèmica renaixentista entre la imitatio i la 

inventio en les arts, on les dues requerien de l’ingenium de diferent manera. Durant el 

Quattrocento Pico della Mirandola i Poliziano, membres de l’Acadèmia Platònica florentina, 

foren grans defensors de la inventio en detriment de la imitatio, argument que justificaren a 

través de l’ingenium com a qualitat innata de certs individus que els permetia distingir-se, 

ser originals. D’altra banda, consideraven la imitatio com quelcom que es contradeia amb 

.  

                                                 
33 Cita d’Alberti extreta Azara, Pedro. Capítulo 1: El Renacimiento. L. B.Alberti y M. Ficino. El furor poètico en  
"Furor Divino : Contribución a La Historia De La Teoría Del Arte : Análisis De La Evolución Del Concepto De 
Furor Divino En Relación Con Las Facultades Del Alma, En La Tratadística, Del Renacimiento Al Barroco." Escola 
Tècnica Superior d'arquitectura de Barcelona, 1986. pp. 32-33 Sobre Alberti i la necessitat de la diligència en les arts 
consultar: Ibíd.  
34 Ibíd. pp. 264-265 
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els instints naturals i coartava la naturalesa humana, marcada per la llibertat i la creativitat. 

Tal i com ja havia advertit Petrarca, s’havia d’aprendre i admirar l’ingenium dels homes de 

l’Antiguitat, valer-se dels recursos que presentava el seu art sense per això utilitzar les 

mateixes paraules i copiar-ne les metàfores35. Ara bé, cal aclarir que la defensa de l’ingenium 

com a inventio era sobretot en relació a la literatura: Pico ho desenvolupà en una teoria 

sobre els artificis de la retòrica i Alberti creia que els pintors només adquiririen la inventio 

“familiaritzant-se amb poetes, retòrics i altres igualment entesos en lletres”36

En les arts plàstiques, seguint la tradició, hi havia més tendència a associar 

l’ingenium a la imitatio. En un inici, en la pintura es valorava la capacitat de l’artista per crear 

pintures tan perfectes que recreaven una realitat aparent. En el Decameró Boccaccio 

admirava en Giotto el seu ingenium per aconseguir que la gent confongués les seves obres 

amb imatges reals, i són moltes les anècdotes en les biografies dels pintors on es destacava 

la capacitat de convertir la pintura en una il·lusió: Vasari relatava que Tiziano va fer un 

retrat de Pau II i quan el deixà assecant-se a la finestra, la gent que passava s’inclinava tot 

pensant-se davant del propi Papa

.  

37. En literatura, Ficino va escriure en una carta sobre 

Poliziano i la versió llatina de la Íliada d’Homer que estava realitzant, tot dient que 

“l’admirable en algú tan jove és que ho està fent de tal manera que, si un no sabés que 

Homer era grec, arribaria a dubtar de quin és l’Homer original i quina la seva còpia”38. En 

general, l’artista així concebut era com una mena de mag capaç de reproduir la naturalesa 

a la perfecció o fins i tot superar-la a través de la seva obra39

                                                 
35 Zilsel, Edgar. El Genio: Génesis De Un Concepto. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2008. 

, com el pintor Zeuxis del 

qual Alberti admirava la seva diligència, malgrat admetia que l’entrenament i la tècnica 

36 Cita d’Alberti extreta de: Wittkower, Rudolf and Margot Wittkower. Nacidos Bajo El Signo De Saturno: Genio y 
Temperamento De Los Artistas Desde La Antigüedad Hasta La Revolución Francesa. 4ª ed. Madrid: Cátedra, 1992. p. 26 
37 Kris, Ernst and Otto Kurz. La Leyenda Del Artista. Madrid: Catedra, 1991. p. 64 
38 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 76 
39 Aquesta és una de les tesis que defensaven Ernst Kris i Otto Kurz en el seu assaig La Leyenda del Artisa, op.cit.  
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havien de jugar en favor de la inventio40

 

. No va ser fins el Cinquecento que aquesta va passar 

a ser el més valorat de l’ingenium en totes les arts, sent la imaginació guiada pel furor diví, 

l’èxtasi artístic, una de les qualitats més significatives –i més prototípiques– dels grans 

artistes.  

2.2 El furor diví segons Ficino 

A meitats del s. XV Ficino recuperà i reformulà el concepte de furor diví a través 

de les lectures i traduccions del Fedre i l’Ió de Plató, principalment. En aquests el furor 

només afectava als poetes i als seus intèrprets, els rapsodes, els quals eren posseïts de 

manera sobtada per la divinitat. El furor, segons Plató, era la prova de que el poema era 

d’origen diví, i perquè no n’hi hagués cap dubte només inspirava als poetes ignorants que 

no dominaven la tècnica; d’aquí que el furor representés la Divinitat i no el poeta, sent 

aquest l’instrument de l’altra41

Ficino va quedar fascinat per aquesta possessió divina de l’ànima a través d’un 

èxtasi o entusiasme incontrolat, idea que plasmà i reinterpretà en alguns dels seus escrits, 

sent la carta-tractat Sobre el furor diví (1457) el més representatiu

.  

42

                                                 
40 Emison, Patricia A. Creating the "Divine" Artist. from Dante to Michelangelo. Boston: Brill, 2004. pp. 31-33 

. Seguint el Sòcrates del 

Fedre Ficino també va distingir entre quatre furors: l’amorós, el poètic, el religiós i el 

profètic; tots ells comprenien el furor diví. La finalitat última d’aquest era la unió de 

l’ànima amb Déu a partir de l’ascensió mística a través dels diferents èxtasis. Aquest desig 

de fusió amb la divinitat naixia en l’ànima en la mesura que recordava la bellesa primigènia 

41 Plató combinà el furor bàquic amb el furor de les Muses per crear el seu furor poètic. Mentre el furor bàquic es 
produïa de manera sobtada al sacerdot, convertint-se en instrument de la divinitat, en el de les Muses el poeta 
demanava la seva ajuda i es mostrava actiu en l’elaboració del poema. El furor poètic de Plató és doncs una 
reinterpretació del furor de les Muses a través de les característiques del bàquic. Azara, Pedro en l’estudi introductori 
a: Ficino, Marsilio. Sobre El Furor Divino y Otros Textos. Barcelona: Anthropos, 1993. pp. XLIV-XLVIII  
42 Ficino fou molt curós amb la seva correspondència i planejà amb antelació la seva publicació en varis volums, sent 
les seves cartes una mostra important del seu pensament. 
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que va contemplar quan no era presa del cos i la naturalesa, idea que Ficino també 

recuperà del Fedre43. En recordar la divina bellesa “l’ànima s’enardeix amb aquest record i, 

batzegant les seves ales, va depurant-se del contacte amb el cos i la seva sordidesa, fins 

quedar plenament posseïda pel frenesí diví”44. Si bé el furor era incontrolable, l’ascensió 

de l’ànima necessitava de la voluntat humana, d’aquí que el frenesí i la determinació 

personal expressessin “els dos aspectes de la filosofia, l’actiu i el contemplatiu”45

En relació a la psicologia de l’artista, l’aportació de Ficino al furor poètic va ser 

decisiva. En un moment on s'afavorien les comparacions entre la literatura i la pintura, on 

aquesta mirava de ser considerada un art liberal, Ficino va atribuir el furor primer a les 

arts poètiques i, més tard, la noció es va associar a les arts plàstiques, fet que va introduir 

els pintors i escultors en l’entusiasme artístic

. La 

contemplació era, segons Ficino, la millor manera d’elevar-se envers les entitats divines a 

través de la reminiscència.  

46

 

. El furor per Ficino va passar a ser de suma 

importància per la creació ja que, com expressava el Sòcrates del Fedre:  

Aquell, doncs, que sense la bogeria de les Muses acudeix a les portes de la poesia, 

persuadit de que, com per art, va a fer-se un vertader poeta, li serà imperfecte, i l’obra que 

sigui capaç de crear, estant en el els seus cabals, quedarà eclipsada per la dels inspirats i 

possessos47

 

.  

Tot i així, la inspiració no només s’havia de buscar en les Muses, sinó en “Júpiter, 

l’esperit i ment de l’univers, [el qual] posa en moviment les esferes i les governa, sorgint 

                                                 
43 Plató. Fedre. 251-256 
44 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 66 
45 Ibíd. p. 66 
46 Kris, Ernst and Otto Kurz. La Leyenda Del Artista. Madrid: Catedra, 1991. p. 55 
47 Plató. Fedre. 245a 
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també d’ell les cançons de les esferes, que són les anomenades Muses”48. Les nocions 

astrològiques eren doncs inseparables del concepte de furor diví en quant Ficino es 

considerava un d’aquells “seguidors de Plató que anomenen insistentment a Júpiter 

l’ànima de tot l’univers”49. Aquesta idea es troba sobretot desenvolupada en el De vita 

coelitus comparanda (1489), on Ficino es va referir als dons celestes i va conjugar les 

primeres temptatives de l’home melangiós que sota la influència de Saturn es convertia en 

un ésser “separat del altres, diví o bestial”50

Ficino concebia Júpiter com “l’influx especial i més adequat a l’ésser humà”, aquell 

que “promet dons més bells i a la vegada més abundants”

. Aquest tema es tractarà més endavant, però 

val la pena descriure breument el caràcter de Júpiter en quant a creador de les Muses 

enardidores del furor poètic.  

51. Si bé el furor no era 

pròpiament un do, tenia la propietat d’exaltar les virtuts celestes en l’home, fet que era 

important per Ficino ja que, tot recuperant a Tomàs d’Aquino, defensà com “gràcies als 

poders celestes, alguns aconsegueixen singulars capacitat i feliços resultats en algunes 

arts”52. L’ingenium abans tractat també es deuria als “poders celestes” en quant era una 

propietat de Mercuri, sent les “persones molt mercurials [...] els que sobresurten en ingeni 

[ingenio]”, sobretot en aquell “privat i amb artificis que es relaciona més bé amb 

Mercuri”53

                                                 
48 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 68 

. Ara bé, l’ingenium, entès per Ficino com una capacitat intel·lectual innata unida 

a la memòria, era insuficient per l’artista, doncs “aconseguir la grandesa d’un instant no és 

49 Ibíd. p. 68 
50 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 94 
51 Ibíd. p.103 
52 Ibíd. p.109 
53 Ibíd. p.111 i p.96. Versió llatina: Ficino, Marsilio. De Vita. 1st ed. Albano Biondi, and Giuliano Pisan, Pardenone: 
Edizioni Biblioteca dell'immagine, 1991, p. 262 



FICINO I ELS DIMONIS DEL GENI 
 

20 

propi de l’ingeni humà, sinó de la inspiració divina”54; d’aquí que Ficino atribuís la 

magnanimitat d’un home no només a la tècnica i l’estudi, “sinó molt més a aquell diví 

furor sense el qual mai hi ha hagut un home vertaderament gran”55. L’ingenium, ja fos 

considerat mercurial o diví, va passar a un segon pla quan es parlava de la mania de Plató 

llavors considerada per Ficino com el més excels en la creació. Unes dècades més tard, 

Vasari escriuria que només l’èxtasi que s’expressa a través de “pensaments meravellosos i 

divins” pot completar l’obra iniciada per l’intel·lecte56; això significaria, almenys fins 

l’adveniment del Manierisme, el triomf del furor, la inspiració divina, per sobre de 

qualsevol qualitat tècnica o intel·lectual57

Aquella ambigüitat que es trobava en l’ingenium diví, on l’home era a la vegada 

l’expressió i l’aliat de Déu, també es donava en el furor. En la carta titulada Déu, no l’home, 

és l’autor dels prodigis (1473), escrita per Ficino i dirigida a Lorenzo de Medici, el pensador 

es dedica a alabar al seu amic i protector a la vegada que excusa la seva adulació dient-li 

que “grans qualitats t’acompanyen, però no tenen en tu el seu origen. Perquè tals prodigis 

són únicament, l’obra de l’omnipotent Déu. Home excel·lent, ets l’instrument de Déu, 

disposat per realitzar grans proeses”

. 

58. Com que “sense Déu un home gairebé no pot ni 

dominar una de les arts”59

                                                 
54 Ficino, Marsilio. Sobre El Furor Divino y Otros Textos. Introducció, notes i selecció de textos per Pedro Azara. 
Barcelona: Anthropos, 1993. p. 43 

, el furor va passar a ser una necessitat del creador que 

expressava la manifestació de la divinitat en l’home. Aquesta concepció es relacionava 

amb l’argument de Plató pel qual només els ignorants eren envaïts pel furor com a prova 

55 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 65 
56 Cita de Vasari dins de: Kris, Ernst and Otto Kurz. La Leyenda Del Artista. Madrid: Catedra, 1991.  p. 55 
57 Azara, Pedro. "Furor Divino : Contribución a La Historia De La Teoría Del Arte : Análisis De La Evolución Del 
Concepto De Furor Divino En Relación Con Las Facultades Del Alma, En La Tratadística, Del Renacimiento Al 
Barroco." Escola Tècnica Superior d'arquitectura de Barcelona, 1986. p. 191 
58 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 84 
59 Íbíd. p. 111 
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de que era la Divinitat, i no el poeta, el vertader autor. Ficino, que valorava la voluntat 

humana tant com la divina, no semblà del tot convençut per aquest argument, doncs en 

les seves cartes atribuïa el furor diví a poetes i humanistes com Pellegrino Agli o Lorenzo 

de Medici, o sigui, persones molt instruïdes que malgrat tot eren envaïdes per aquest 

èxtasi altament valorat pel pensador. En tot cas, Ficino utilitzà l’argument de la ignorància 

del que es veu posseït per justificar que l’estudi era necessari però insuficient, ja que 

només la inspiració divina podia explotar els dons celestes en l’home, d’aquí la forta 

relació entre el furor i l’astrologia. És a dir, que el furor potenciava en l’home les qualitats 

no apreses sinó adquirides –per influències divines i astrals– abans que les cultivades a 

través del coneixement. Per tant, lluny de considerar illetrats aquells qui eren posseïts pel 

furor, creia que només envaïa a “homes de costums divines”60, és a dir, dotats i per tant 

més pròxims a la divinitat. Aquesta concepció s’atribueix a la lectura que Ficino va fer del 

comentari al Fedre d’Hermias61, tot i que també podria estar relacionada amb l’Asclepius, on 

es considera que “el cor de les Muses va ser enviat enmig dels homes per la Divinitat 

superior”, de manera que “només uns quants homes, poc nombrosos i dotats d’intel·lecte 

pur, estan encarregats d’aquesta santa funció de contemplar el cel”62

                                                 
60 Ibíd. p. 65 

. Aquest argument 

coincidiria amb la consideració de Ficino de que només aquells homes dotats gaudirien 

del furor com quelcom que els aproximaria a la Divinitat, convertint-se en els seus 

còmplices en la creació, fet que els portaria a contemplar els misteris –llavors 

incomprensibles– de la seva anterior existència divina.   

61 Sobre la influència d’Hermias en el Comentari al Fedre de Ficino veure: Allen, Michael J. B. "Two Commentaries on 
the Phaedrus: Ficino's Indebtedness to Hermias." Journal of the Warburg and Courtauld Institutes 43, (1980): 110-129. 
62 Trismegist, Hermes. Tres tratados: Poimandres, La llave, Asclepios. Los pequeños libros de la sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007, p. 86 
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 Si bé Ficino donava més rellevància a la dotació que a l’estudi en relació al furor, 

tot afirmant que “no s’ha provat que els homes prudents i cultivats des de la seva joventut 

siguin els millors poetes”63, sí que admetia una relació entre l’alteració psíquica i el furor. 

Sovint es referia a que els posseïts “estaven pertorbats”64, com va succeir amb Lucreci, a 

qui admirava de jove65. La pertorbació s’explicaria perquè, com en l’Ió, per Ficino el furor 

diví s’assimilava a una bogeria divina. Aquesta es concebia com una “il·luminació racional 

de l’ànima” per la qual “l’home s’erigeix por sobre de la seva condició i s’encamina envers 

la divinitat”66. Com opinava Sòcrates en el Fedre, “a través d’aquesta demència, que per 

cert és un do que els déus atorguen, ens arriben grans béns”67

 

; entre aquests Ficino 

destaca com el furor diví, en la seva follia:  

Desperta el cos del somni i li imposa la vigília de la ment, el treu de les tenebres de la 

ignorància i el porta cap a la llum, el sostrau de la mort i l’encamina a la vida, de l’oblit del 

Leteu el reclama perquè recordi el diví, i per últim l’estimula, el punxa, i enardeix perquè 

expressi mitjançant versos tot allò que contempla i pressent.68

 

 

Apart d’associar el furor a la reminiscència de les divines idees, Ficino recuperà la 

noció per la qual, antigament, es creia que el furor s’expressava mitjançant convulsions 

externes en una mena d’atac frenètic. Per aquest motiu li escriu a Agli que “alguns 

moviments bastant excitats i efectes molt ardents poden servir de prova que, allà on els 

                                                 
63 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 111 
64 Ibíd. p. 111 
65 Amb 24 anys (1457) Ficino va escriure un comentari al De rerum natura de Lucreci, considerat un dels gran poetes 
de l’ateïsme, que va cremar a causa de les seves aspiracions eclesiàstiques. Al 1473 Ficino va ser ordenat sacerdot. 
Veure: Onfray, Michel. El Cristianismo Hedonista. Barcelona: Anagrama, 2007. pp. 161-165 
66 Ficino, Marsilio. Sobre El Furor Divino y Otros Textos. Introducción, notes i selecció de textos per Pedro Azara. 
Barcelona: Anthropos, 1993. p. 31 
67 Plató. Fedre.. 244a 
68Ficino, Marsilio. Sobre El Furor Divino y Otros Textos. Introducció, notes i selecció de textos per Pedro Azara. 
Barcelona: Anthropos, 1993. p. 39 
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teus escrits els expressen, estàs inspirat per aquest furor, estàs, per així dir-ho, arravatat 

per ell fins el fons”69

 

. La prova d’aquesta bogeria divina era que a vegades –narra Ficino 

citant l’Ió– no es recordava el que s’havia creat o ni tan sols es podia comprendre, sent 

l’obra tan inexplicable com la seva font de divina inspiració:  

Aquells que, en un estat d’inspiració, profereixen coses meravelloses en abundància, una 

mica més tard, quan aquest frenesí ha desaparegut, no arriben a comprendre-les, com si 

ells no les haguessin dit, sinó que Déu les hagués fet sonar per mitjà d’ells, com a través 

de trompetes. 70

 

  

Sense deixar clara la seva postura sobre l’actitud activa o passiva de l’artista durant 

la composició, Ficino sí que va destacar que el furor era extensiu de l’artista al 

lector/observador. Així ho expressà en referència a Lorenzo de Medici, el qual deia que 

fou posseït, en edats successives, pels quatre furors; fet que representaria l’ascensió 

d’aquest vers la divinitat. Segons Ficino, Lorenzo era “capaç d’arrossegar els altres gairebé 

amb el mateix èxtasi” amb què composava i recitava, de manera que: “ens commou 

constantment, ens arravata commoguts, arravatats s’apodera de nosaltres, i posseïts ens 

omple”71. Al mateix temps, Aretino va descriure com aquells qui observaven les figures de 

Miquel Àngel eren envaïts per “’l’estupor diví” sota el qual haurien estat concebudes72

                                                 
69 Ibíd. p. 9  

. Es 

de ressaltar que, en ambdós casos, tant Ficino com Aretino admiren Lorenzo i Miquel 

Àngel com a creadors, és a dir, atorgant-los l’autoria de la seva obra malgrat hagi estat 

producte del furor i, en última instància, de Déu. Aquí apareix de nou l’ambigüitat per la 

70 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 111 
71 Ficino, Marsilio. Sobre El Furor Divino y Otros Textos. Introducció, notes i selecció de textos per Pedro Azara. 
Barcelona: Anthropos, 1993. p. 63  
72 Emison, Patricia A. Creating the "Divine" Artist. from Dante to Michelangelo. Boston: Brill, 2004. p. 211 
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qual el furor es basava tant en la presència de Déu en l’home com en l’exaltació d’allò 

“humanament diví” en la persona. Només el furor podia elevar la creació de l’artista a un 

nivell incomprensible i inassolible sense aquesta inspiració, a la vegada que el capacitava 

per immergir els altres en el seu èxtasi a través del les seves creacions, que si bé havien 

estat divinament inspirades, no tenien perquè desmerèixer l’home com a creador. Ficino 

va resoldre aquest encreuat considerant que, encara que només algú dotat es podia 

beneficiar de la gràcia i el furor diví, sols ho faria “en tant reconegui que ha rebut 

liberalment aquests favors, només de Déu”73. Igualment, el furor diví segons Ficino, a 

diferència del de Plató, requeria de la preparació anímica de la persona de manera que 

“l’ànim, doncs, instruït per sí mateix molt fàcilment, ha de sotmetre’s a Déu instructor”74, 

i perquè això succeís havia de ser “totalment pur –és a dir immaculat– i lliure”75. Per tant, 

tot i que Déu era el dispensador del furor i els dons celestes, l’home només se’n 

beneficiaria en quant es sabés divinament dotat i s’instruís per ser inspirat; en aquest fet 

s’expressava la voluntat de la persona, la llibertat de convertir-se en benefactor o detractor 

de les possibilitats que Déu li havia conferit. Aquesta és l’aportació fonamental de Ficino 

al furor diví: la lliure decisió de l’artista d’acomplir o no el seu ascens vers la divinitat, de 

“deixar-se posseir” després d’admetre els favors que ha rebut de Déu. Pico della 

Mirandola generalitzà aquesta idea de la lliure divinització de l’home en la seva Oratio 

(1486) tot advertint: “amb la teva decisió pots rebaixar-te fins a igualar-te amb els necis, i 

pots elevar-te fins les coses divines”76

                                                 
73 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 85 

. Aquesta concepció no hauria estat possible sense 

les aportacions de l’hermetisme que tant influïren Ficino i Pico, on es diu que Déu dotà 

74 Ficino, Marsilio. Sobre El Furor Divino y Otros Textos. Introducció, notes i selecció de textos per Pedro Azara. 
Barcelona: Anthropos, 1993. p. 67 
75 Ibíd. p. 67 
76 Pico della Mirandola, G. “Discurso sobre la dignidad del hombre”, dins de VV.AA. Humanismo y Renacimiento. 
Selección de textos de Pedro R. Santidrián. Madrid: Alianza, 2007. p. 123 
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l’home d’una doble naturalesa, divina i a la vegada terrestre amb la qual superà als déus 

doncs: “al formar-lo així [a l’home], la voluntat divina el va fer superior als déus –que no 

tenen més que un naturalesa immortal–, així com a tots el éssers mortals”77

 

. Llavors, 

l’home posseeix en ell mateix les qualitats que el poden conduir de nou a la seva existència 

divina, on els quatre èxtasis o furors formen una cadena d’ascensió la qual un ha d’estar 

disposat a recórrer. Per Ficino, el furor diví també significava el triomf de la voluntat 

humana en quant l’home, sotmès a Déu enmig de l’entusiasme, escollia seguir-lo 

lliurament. Aquesta era la tria més beneficiosa per la persona, tal i com li advertia Ficino a 

Lorenzo de Medici:  

Continuaràs realitzant, amb èxit, prodigioses proeses, sempre que obeeixis al diví creador. 

Però creu-me, la teva obediència serà completa, si li demanes amb freqüència que 

t’ensenyi com obeir-lo. Si tu li demanes, amb franquesa t’ho mostrarà. Ell, en veritat, 

t’insta a que preguntis abans d’obeir.78

 

 

 

3. Les influències hermètiques 

Les nocions d’ingenium i el furor diví que s’acaben d’analitzar són les que 

Ficino recuperà  en el seu De vita (1489), on dugué a terme el primer intent d’unió entre 

l’ingenium entès com a talent innat en la persona, i el genius encara concebut com a dimoni.  

Abans d’entrar en aquest tema, s’aprofundirà breument en les influències 

hermètiques tant de les nocions psicològiques exposades com de la posterior idea 

                                                 
77 Trismegist, Hermes. Tres Tratados: Poimandres, La Llave, Asclepios. Los Pequeños Libros De La Sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007. p. 107 
78 Ficino, Marsilio. Las Cartas De Marsilio Ficino. Vol. I. Palma: Mandala, 2009. p. 84 
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ficiniana del geni demoníac. Per dur-ho a terme es destacaran dues concepcions de l’home 

que es troben reflexes en alguns dels tractats hermètics:79 l’home creador, present en el 

Pimander, el relat del gènesi hermètic; i l’home mag, representat en l’Asclepius. L’elecció dels 

escrits es basa en la carta que Ficino va escriure a Cosimo de Medici i que constitueix el 

seu únic comentari conegut als textos hermètics; en ella s’hi llegeix: “dels molts llibres de 

Mercuri80, dos són especialment divins, un sobre la voluntat divina, l’altre sobre el poder i 

la saviesa de Déu –el primer titulat Asclepius, l’últim Pimander”81.  En aquest sentit, cal tenir 

en compte que el Corpus hermeticum, traduït per Ficino sota l’encàrrec de Cosimo de Medici 

el 1463, va ser reeditat fins a vint-i-quatre vegades entre 1471 i 1641, convertint-se en una 

lectura imprescindible no només pels humanistes82. En la seva publicació llatina, Ficino 

titulà tot el Corpus com a Pimander. Al 1548 se’n feu una traducció a l’italià, fet que destaca 

l’impacte popular dels tractats83

                                                 
79 En aquest apartat doncs no s’entrarà a explicar l’hermetisme en general, sinó que se’n destacaran només algunes 
nocions del Pimander i l’Asclepius. Per una visió més completa de l’hermetisme es pot consultar la primera part de: 
Yates, Frances A. Giordano Bruno y la tradición hermética. Barcelona: Ariel, 1983.  

. La idea de la prisca theologia, de que Hermes Trismegist 

fou el profeta contemporani a Moisés que, a través de la revelació del Verb diví, havia 

transmès la seva saviesa en els tractats hermètics dels que havia après Plató, foren el medi 

ideal de difusió dels textos. Per tots aquests motius l’hermetisme no s’ha de considerar 

només com una influència al De vita de Ficino sinó com una força transformadora en la 

idea de l’home i la seva relació amb Déu i el diví. Destacar-ne algunes nocions en relació a 

la concepció de l’home permetrà indagar en l’ambigüitat que s’ha observat en l’ingenium i el 

furor, on l’artista podia ser concebut tant com un instrument de Déu o com a alter deus. 

80 Mercuri era com anomenaven a Hermes Trismegist els romans.  
81 Cita de Ficino extreta de: Copenhaver, Brian P. "Hermes Theologus: The Sienese Mercury and Ficino's Hermetic 
Demons." In Humanity and Divinity in Renaissance and Reformation. Essays in Honor of Charles Trinkaus, edited by John W. 
O'Mailley, Thomas M. Izbicki and Gerald Christianson. Leiden-New York-Köln: Brill, 1993. p. 164 
82 Garin, Eugenio. Ermetismo del Rinascimento. Roma: Editori Riuniti, 1988. p. 8 
83 Yates, Frances A. Giordano Bruno y la tradición hermética. Barcelona: Ariel, 1983. p. 35 
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D’altra banda, la revisió de la màgia i la demonologia exposada en l’Asclepius servirà 

d’introducció al De vita coelitus comparanda –tercer llibre del De vita–, amb el qual s’encetarà 

l’últim apartat del treball.  

 

3.1 L’home creador del Pimander 

El Pimander és el relat genesíac del Corpus Hermeticum on Poimandres representa el 

Nous o la mens divina que revela a Hermes Trismegist l’origen de l’home i el cosmos, així 

com les seves conseqüències. Ficino es sorprengué de les múltiples coincidències entre el 

tractat suposadament egipci del Pimander i el llibre del Gènesi 84

En el Pimander Déu va fer l’home a la seva semblança, com en el gènesi mosaic, 

però a diferència d’aquest va atorgar a l’home el diví poder de la creació. D’aquesta 

manera, segons paraules del Poimandres, Déu i els set planetes Regents

. Malgrat tot, del relat del 

Poimandres se n’extreuen concepcions molt diferents en relació a la naturalesa de l’home i 

la seva caiguda en el món terrenal. Aquí només es destacaran dues idees relacionades amb 

les nocions psicològiques de l’artista creador i amb la seva naturalesa, sovint concebuda 

com a humana i divina alhora. Aquest dues concepcions del Pimander són: la creació 

entesa com a do diví, i la importància de que l’home hagi estat dotat amb l’intel·lecte per 

part de Déu per poder conèixer-se a sí mateix i començar el seu ascens vers la divinitat.  

85

  

 que envoltaven 

el món sensible van enamorar-se d’ell:  

                                                 
84 Ibíd. p. 43 
85 En la jerarquia celeste descrita en el Pimander hi ha set esferes concèntriques, cada una governada per un planeta o 
Regent, que envolten el món del sensible. Abans de la caiguda de l’home en aquest món, es van generar set homes 
andrògins, cadascun corresponent a un planeta, del qual varen adquirir les qualitats psíquiques pròpies del seu 
Regent.   
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Però l’home, després de meditar sobre l’obra que l’Intel·lecte Creador havia format en el 

Pare, també va voler crear, i el Pare li va donar permís. I va entrar en l’esfera de la creació. 

Posseïdor de plens poders, va estar meditant en les creacions dels seus germans, i els 

Regents es van enamorar d’ell, i cadascun d’ells el va fer partícip de la seva condició de 

regnant.86

 

  

 La creació era doncs la propietat divina que se li havia concedit a l’home, de 

manera que les nocions psicològiques relacionades amb la creació en el Renaixement, com 

l’ingenium i el furor diví, expressaven la divinitat en la persona. Ficino va arribar a admetre 

que l’home no era un esclau de la naturalesa creadora, sinó més aviat el seu rival, tot 

completant i millorant les seves obres87. Per aquest motiu la divinització de l’artista que 

s’inicia durant el Quattrocento concordava plenament amb l’hermetisme ja que, com es 

relatava en el Pimander  o l’Asclepius, l’home fou dotat amb una doble naturalesa: mortal i 

inmortal, humana i divina, participant alhora del món del sensible i del diví; aquí 

s’expressava la llibertat que Pico della Mirandola admirava en l’home en la seva Oratio, 

capaç d’assimilar-se a les bèsties o d’elevar-se amb els déus88

Atenent a les influències hermètiques, explotar la naturalesa divina de l’home 

consistia en conèixer-se i crear. El do diví per excel·lència, la creació, apropava o fins i tot 

assimilava l’home a Déu ja que, com deia el Poimandres: “Aquest es el bé últim dels que 

. El creador, l’artista, era el 

clar exemple de la doble naturalesa humana: sempre embrancat entre la materialitat de la 

seva obra i la divinitat de les idees que hi expressava.  

                                                 
86 Trismegist, Hermes. Tres Tratados: Poimandres, La Llave, Asclepios. Los Pequeños Libros De La Sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007. p. 32-33 
87 Cassirer, Ernst. The Individual and the Cosmos in Renaissance Philosophy. Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 
1972. p. 96 
88 Pico della Mirandola, G. “Discurso sobre la dignidad del hombre”, dins de VV.AA. Humanismo y Renacimiento. 
Selección de textos de Pedro R. Santidrián. Madrid: Alianza, 2007. p. 123 
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posseeixen el Coneixement: arribar a ser Déu [per participació, creant]”89. Ara bé, malgrat 

l’home obtingués, gràcies a la seva essència divina, el do de la creació, l’ascensió vers la 

divinitat –com l’ascens a través dels furors– requeria d’una preparació. En aquest sentit, el 

Poimandres li indicava a Hermes que només mostrés el camí als “homes dignes d’ell”90. 

Aquests eren els dotats d’intel·lecte, el qual deia el Poimandres que només estava present 

en “els sants, els bons, els purs, els misericordiosos, els piadosos”91. Així entès el 

Poimandes, la mens divina, era la causant de la presència de Déu en els homes, en quant 

l’intel·lecte era derivat de la pròpia substància de Déu92

Tan sols els intel·lectuals –en el sentit hermètic– podien conèixer-se a ells 

mateixos, ser conscients de la divinitat del do creatiu que se’ls havia concedit. El bolcar-se 

envers l’interior i fer de l’experiència interna un procés vital, com ho entengué Ficino

. Això explicaria que alguns homes 

fossin considerats més pròxims a la condició divina que a la humana si destacaven en 

intel·lecte, com en l’ambigüitat que es donava en l’ingenium i el furor diví.  

93

La noció de que només l’home dotat intel·lectualment per Déu podria elevar-se 

després d’haver-se preparat anímicament, concorda del tot amb el relat que feu Ficino del 

furor diví. Com s’ha vist, per Ficino el furor només envairia als homes dotats que havien 

admès que els seus béns i prodigis –entre ells el seu ingenium– provenien de Déu. Així com 

el Poimandres recomanava a l’home intel·lectual –és a dir, el sant, bo, pur, misericordiós o 

piadós– conèixer-se per “divinitzar-se”, Ficino deia que per rebre el furor l’ànim havia de 

,  

representava en el Pimander la instrucció necessària per dur a terme l’ascens vers allò diví.  

                                                 
89 Trismegist, Hermes. Tres Tratados: Poimandres, La Llave, Asclepios. Los Pequeños Libros De La Sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007. p. 42 
90 Ibíd. p. 43 
91 Ibíd. p. 38 
92 Yates, Frances A. Giordano Bruno y la tradición hermética. Barcelona: Ariel, 1983. p. 51 
93 Díaz-Urmeneta Muñoz, Juan Bosco, Diego Romero de Solís, and Pedro A. Jiménez Manzorro. La Tercera 
Dimensión Del Espejo :Ensayo Sobre La Mirada Renacentista. Sevilla: Universidad de Sevilla, 2004. p. 236 
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ser “instruït per sí mateix”, fet que només succeiria en la mesura en que fos “totalment 

pur”94. De la mateixa manera, en el Pimander, la revelació que l’home dotat d’intel·lecte 

rebia del Poimandres es descrivia com una “inspiració divina”95

El cas del furor diví exemplifica com el fet que el Corpus hermeticum es llegís com a 

prisca theologia influencià, de manera no sempre explícita, en les concepcions de temes com 

la naturalesa humana i les seves qualitats. En aquest sentit, l’home creador del Pimander, 

amb la seva doble constitució mortal i immortal, sensible i divina, no s’ha de concebre 

únicament com l’ideal hermètic de la humanitat, sinó com la concepció reivindicativa de 

l’home en pensadors com Pico della Mirandola o Ficino. Així mateix, el clam que l’home 

del Pimander feia envers Déu al finalitzar la revelació divina, podria interpretar-se com el 

reclam de l’home creador del Renaixement: “No permetis que cap caiguda em privi del 

coneixement que correspon a la nostra essència”.

, com el furor que només 

envairia els anímicament instruïts. Si tenim en compte que en la carta-tractat sobre el 

furor diví Ficino explicava com Plató va aprendre d’Hermes Trismegist, no sembla 

estrany que el pensador interpretés la idea del furor sota la llum de l’hermetisme.  

96

 

  

3.2 L’home mag de l’Asclepius 

L’Asclepius és el text hermètic on Hermes Trismegist descrivia una suposada màgia 

egípcia que partia de la relació de l’home amb el cosmos. Aquesta relació es basava en la 

simpatia universal per la qual contínuament es difonien efluvis celestes a través de les 

ànimes de totes les espècies. L’home es relacionava amb els Déus a través del seu diví 

                                                 
94 Ficino, Marsilio. Sobre El Furor Divino y Otros Textos. Introducció, notes i selecció de textos per Pedro Azara. 
Barcelona: Anthropos, 1993. p. 67 
95 Trismegist, Hermes. Tres Tratados: Poimandres, La Llave, Asclepios. Los Pequeños Libros De La Sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007. p. 45 
96 Ibíd. p. 46 
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intel·lecte, entremig s’hi trobaven els dimonis astrals, intermediaris entre els poders 

celestes dels planetes i l’home. Aquest era pròxim a la naturalesa a la qual decidís acostar-

se: “Qui es reuneix amb els Déus mitjançant l’intel·lecte –que comparteix amb ells– i 

mitjançant la pietat, està pròxim a Déu. Qui s’uneix als dimonis s’aproxima a ells. Qui es 

contenta amb la mediocritat humana segueix formant part del gènere humà”97

Per Ficino, aquests homes mags no eren altres que “els filòsofs experts en les 

realitats naturals i en els astres, els quals d’ordinari anomenem mags o bruixots”

. Com es 

veurà, la màgia representava en l’Asclepius la participació dels humans en la naturalesa 

divina, la qual era la filosofia pròpia de l’home mag.  

98

La màgia de l’Asclepius era estatuària i molt complexa, a través d’ella l’home creava 

déus: “Així com –i aquest és el terme més elevat– Déu és el creador dels Déus celestials, 

així l’home és el creador dels Déus que estan en els temples”

. Ficino 

era pròpiament un filòsof-mag que deia ocupar-se de les ciències de la naturalesa, d’aquí 

l’apel·latiu de “màgia natural” que servia per defensar aquesta mena de pràctiques davant 

l’Església. Ara bé, la màgia expressada en l’Asclepius havia estat titllada de demoníaca per 

Sant Agustí, un fet que Ficino coneixia i citava en el seu De vita coelitus comparanda, on 

descrivia les pràctiques exposades a l’Asclepius tot considerant que perseguien el mateix 

que ell: acréixer la vida en virtut dels astres –com resa el títol del llibre.  

99

                                                 
97 Ibíd. p. 78 

. Segons relata Hermes, les 

estàtues dels temples podien ser animades mitjançant pràctiques de màgia astral que es 

valien dels principis de simpatia universal. Es tractava d’apressar els dons i els dimonis 

celestes en les estàtues representatives dels Déus per valer-se d’ells, de la mateixa manera 

98 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 166. Sobre 
la idea del filòsof-mag veure: Garin, Eugenio. “El filósofo i el mago”. En Garin, Eugenio (coord ) El Hombre Del 
Renacimiento. Madrid: Alianza, 1990.  
99 Trismegist, Hermes. Tres Tratados: Poimandres, La Llave, Asclepios. Los Pequeños Libros De La Sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007. p. 108 
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que es feia amb altres tipus d’imatges100. Per Hermes Trismegist: “D’entre totes les 

meravelles que hem observat en l’home, la que provoca admiració per sobre de totes és 

que l’home hagi pogut trobar la naturalesa divina i l’hagi aplicat”101. Aquesta aplicació es 

derivava dels avantpassats, els quals, “com que no podien fer ànimes, van evocar les dels 

dimonis o àngels i les van fixar en les santes imatges i els divins misteris”102

 

. Rituals 

d’aquesta mena constituïen les pràctiques de la “religió de la ment” que proposava 

l’hermetisme, on l’home mag esdevenia partícip de la divinitat tot coneixent la seva 

naturalesa divina i actuant sobre les espècies celestes, com els dimonis, per apressar els 

poders astrals i valer-se d’ells. És a dir, tal com es presenta en l’Asclepius, la màgia s’hauria 

d’entendre com una forma de culte, fent de l’home mag un ideal de la relació de l’home 

amb el cosmos i amb els dons divins que transportaven alguns dimonis i raigs astrals.  

 3.2.1 Ficino, l’Asclepius i l’ambigüitat de la màgia  

 La importància de la màgia estatuària per Ficino mereix un breu apartat ja que, 

com es veurà, es troba molt emparentada amb els temes dels dimonis i els dons celestes 

relacionats amb la concepció del geni.  

 Ficino descrivia aquesta màgia en les pàgines finals del De vita coelitus comparanda, on 

la introduïa citant a Plotí, referint-se segons Kristeller al fragment de las Ennèades 

IV.3.11103

 

, on es llegeix:  

                                                 
100 Allen, Michael J. B. "To Gaze upon the Face of God again: Philosophic Statuary, Pygmalion and Marsilio Ficino." 
Rinascimento XLVII, no. 2 (2008): 123-137. 
101 Trismegist, Hermes. Tres Tratados: Poimandres, La Llave, Asclepios. Los Pequeños Libros De La Sabiduría. Palma de 
Mallorca: José J. de Olañeta editor, 2007. p. 134 
102 Ibíd p. 134 
103 Copenhaver, Brian P. "Renaissance Magic and Neoplatonic Philosophy: "Ennead" 4.3-5 in Ficino's "De Vita 
Coelitus Comparanda"." Marsilio Ficino e Il Ritorno Di Platone. Studi e Documenti II, (1986): 351-369. p. 352 
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I a mi em sembla que tots aquells savis antics que es van proposar assegurar-se la 

presència dels déus erigint-los estàtues, es van adonar, observant la naturalesa de l’univers, 

de que la naturalesa de l’ànima es pot atraure fàcilment a totes les parts, però que el rebre-

la és la cosa més fàcil de totes si un fabrica algun objecte que, per ser susceptible del seu 

influx, pugui servir de receptacle d’alguna part d’ella. 104

 

  

Segons Ficino, Plotí havia seguit a Hermes Trismegist en la descripció d’aquesta 

màgia que aconseguia capturar “una certa vida o quelcom vital que prové de l’ànima del 

món i de l’ànima de les esferes i de les estrelles, o també un cert moviment i gairebé com 

una presència vital que procedeix dels dimonis”105. Evidentment, aquestes pràctiques, tant 

la basada en estàtues com en imatges i talismans, només perseguien segons Ficino 

aproximar-se a la naturalesa de Déu106. Ell mateix les hauria condemnat com ho feu Sant 

Agustí si no fos perquè “tota l’Antiguitat i tots els astròlegs admeten que tals imatges 

posseeixen un poder admirable”107. Malgrat tot, Ficino sempre es va mostrar prudent, 

defenent que si bé un està en poder d’atraure les virtuts celestes dels astres, les pràctiques 

màgiques no derivades de la medicina, com les basades en herbes i ungüents, han de ser 

jutjades per l’Església com il·lícites o no, ja que ell deia limitar-se a exposar el tema108. De 

fet, ja a l’inici del De vita coelitus comparanda admetia que la seva intenció era “afirmar 

únicament allò que l’Església aprova”, sempre recalcant que “no intentem res prohibit per 

la santa religió”109

                                                 
104 Plotino. Enéadas III-IV. Madrid, Gredos, 2002. p. 320 

. Tot i així, el seus comentaris sobre la màgia en el De vita el van portar a 

105 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 167 
106 Allen, Michael J. B. "To Gaze upon the Face of God again: Philosophic Statuary, Pygmalion and Marsilio Ficino." 
Rinascimento XLVII, no. 2 (2008): 123-137. 
107 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006 p. 130 
108 Ibíd. p. 130 
109 Ibíd. pp. 89 i 110 
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redactar una Apologia a finals de 1489, uns mesos després de la seva publicació110. En ella 

recordava que defensava la màgia natural que res tenia a veure amb les pràctiques en 

principi il·lícites per demoníaques de la màgia estatuària de l’Asclepius. Sobre aquesta 

Ficino havia admès que tant Hermes Trismegist com Plotí deien que, en les matèries 

sobre les quals es practicava aquesta màgia, “estan presents fins i tot alguns dimonis”111. 

Segons Ficino es tractarien de dimonis mundans –“dimonis aeris, no celestes i molt 

menys, per tant, els que són més elevats”112; però això no significava que la màgia egípcia 

d’Hermes deixés d’interpretar-se com una pràctica demoníaca. Respecte aquest tema, 

Ficino recordava que Jàmblic va condemnar els egipcis perquè “no es van limitar a acollir 

als dimonis com a esglaons per ascendir als coneixement de divinitats més altes, sinó que 

els hi van rendir múltiples oracions”113. Com molt bé va observar D. P. Walker, això 

implica que Ficino estava desaprovant utilitzar els dimonis com a substituts dels déus –

com a ídols–, però no com a mitjans per a arribar a ells114

 

. Després d’aquesta insinuació, 

Ficino va intentar sortir del pas citant a Tomàs d’Aquino i admetent que:  

Si bé ha succeït que els dimonis han entrat en les estàtues d’aquesta índole, no crec que 

hagin sigut forçats a seguir allà en virtut d’una influència celeste, sinó més aviat per la seva 

pròpia voluntat i per complaure als seus adoradors i arrossegar-los, en definitiva, a 

l’engany.115

 

 

                                                 
110 Copenhaver, Brian P. "Scholastic Philosophy and Renaissance Magic in the De Vita of Marsilio Ficino." 
Renaissance Quarterly 37, no. 4 (Winter, 1984): pp. 523-554. p. 523 
111 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 167 
112 Ibíd. p. 167 
113 Ibíd. p.167 
114 Walker, D. P. Spiritual and Demonic Magic :From Ficino to Campanella. Reimpressió 2003 ed. University Park, Pa.: 
Pennsylvania State University Press, 2000. 
115 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 168 
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Aquesta posició intentava ressaltar una idea compartida amb Tomàs d’Aquino per 

la qual les figures –estàtues, talismans etc.– havien de ser pensades com a dispositius 

abans que com a causants directes de les influències astrals. És a dir, per Ficino aquest 

tipus de màgia es podia justificar com a natural si es tenia en compte que les influències 

celestes flueixen impersonalment dels astres, i les figures esculpides simplement fan que la 

matèria sigui un millor receptacle per rebre aquestes influències116

La construcció d’estàtues, imatges o talismans podia ser una forma efectiva de 

capturar aquests dimonis. Sant Agustí havia condemnat tota mena de figures o talismans, 

però Tomàs d’Aquino havia distingit entre aquells que implicaven màgia demoníaca i els 

que estaven lliures de dimonis. Els primers incloïen signes com ara paraules que només 

podien ser interpretats per entitats intel·ligents, és a dir, pels dimonis o àngels; mentre que 

els segons eren només figuratius, representants d’una idea celeste, com ara un signe 

zodiacal

. D’aquestes matèries la 

pedra i el metall eren els més devaluats per Ficino pel que fa a l’atracció dels poders 

celestes. D’altra banda, se suposava que el dimonis vagaven lliures com les influències 

astrals i, per tant, un podia crear els dispositius per atrapar-los, però mai controlar-los.  

117

                                                 
116 Copenhaver, Brian P. "Scholastic Philosophy and Renaissance Magic in the De Vita of Marsilio Ficino." 
Renaissance Quarterly 37, no. 4 (Winter, 1984): pp. 523-554. p. 538 

. Aquesta distinció, que Ficino coneixia, li va servir per parlar dels talismans i 

amulets com quelcom eficaç sempre i quan no tinguessin elements per invocar als 

dimonis. Això significava que si un es dirigia a les estrelles com a agents posseïdores 

d’intel·lecte i voluntat –és a dir, si es dirigia als dimonis directament–, violava el primer 

precepte de la màgia natural, on les influències celestes fluïen de planetes i estrelles que 

havien de ser pensats únicament com a dipositaris impersonals, no volitius, de poders 

117 Ibid. p. 532 i Ralley, Robert. "Stars, Demons and the Body in Fifteenth-Century England." Studies in History and 
Philosophy of Biological and Biomedical Sciences no. 41 (2010): 109-116. p. 113 



FICINO I ELS DIMONIS DEL GENI 
 

36 

astrals. Capturar-los formaria part de la semblança “natural” que existia entre les figures 

que un creava i les dels cels. Així, segons Ficino, esculpir una imatge o estàtua en un 

moment astrològicament propici: 

 

Desperta un poder incipient en la matèria, i com que converteix la matèria en quelcom 

similar a una figura celestial concreta que l’hi és pròpia, l’acte d’esculpir exposa 

completament la matèria a la seva pròpia idea, i el cel perfecciona la matèria així exposada 

amb el seu poder118

 

. 

Llavors, el mag seria abans un detector de correspondències entre el món natural i 

l’astral, que no pas un convocador d’esperits bons o malignes que poden escapar al seu 

control. La màgia natural així entesa no suposava cap pràctica il·lícita per Ficino sinó, com 

a molt, un cert oportunisme. Ara bé, ni aquestes paraules, on es descartava que la creació 

d’amulets i estàtues hagués d’implicar la invocació de dimonis, van lliurar Ficino de 

redactar la seva Apologia; i és que la línia entre la màgia natural i demoníaca es percebia 

tant fina que historiadors com Garin, Culianu, Yates o D. P. Walker no han dubtat a 

advertir que no es pot estar segur de fins a quin punt l’epítet “natural” només era el 

maquillatge d’una màgia que en el fons es sabia una demonologia119

                                                 
118 Cita de Ficinio extreta de Copenhaver, Brian P. "Scholastic Philosophy and Renaissance Magic in the De Vita of 
Marsilio Ficino." Renaissance Quarterly 37, no. 4 (Winter, 1984): pp. 523-554 p. 538 

. La diferència 

fonamental es trobava en on es posava l’èmfasi respecte les influències celestes: si bé es 

consideraven planetàries –impersonals, “naturals” i “espirituals”–; o si bé es consideraven 

demoníaques en quant derivaven dels dimonis planetaris i per tant implicaven entitats 

119 Veure Walker, D. P. Spiritual and Demonic Magic :From Ficino to Campanella. Reimpressió 2003 ed. University Park, 
Pa.: Pennsylvania State University Press, 2000; Garin, Eugenio. El Zodíaco De La Vida. La Polémica Astrológica Del 
Trescientos Al Quinientos. Barcelona: Península, 1981;  Yates, Frances A. Giordano Bruno y la tradición hermética. Barcelona: 
Ariel, 1983. i  Culianu, Ioan P. Eros y Magia En El Renacimiento. Madrid: Siruela, 1999. 
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personals, volitives i intel·ligents120

 

. Com es veurà tot seguit, Ficino es va mostrar prudent 

però no va descartar l’última possibilitat. És en aquest punt on s’entrecreuaren la màgia 

descrita per Ficino, pensada per atraure les virtuts celestes, amb el concepte de geni 

encara pensat com un dimoni.  

 

4. Ficino i els dimonis del geni 

El primer vestigi de la concepció moderna del geni es va gestar en el De 

vita (1489) de Ficino, com van mostrar Klibansky, Panofsky i Saxl a Saturn i la malenconia 

(1964). En aquell moment Ficino no podia imaginar la profunda influència que tindrien 

algunes de les seves idees en la definició del caràcter de l’home genial, ja que no era aquest 

el propòsit explícit del De vita121

                                                 
120 A aquest respecte resulta molt aclaridor l’esquema sobre les operacions de la màgia –espiritual i demoníaca– de 
Walker, D. P. Spiritual and Demonic Magic :From Ficino to Campanella. Reimpressió 2003 ed. University Park, Pa.: 
Pennsylvania State University Press, 2000. p. 77 

. En un esforç per conjugar els problemes de la màgia, 

l’astrologia i la religió en relació a la realització personal en l’home, Ficino va compilar en 

el De vita tres llibres dirigits a la salut dels estudiosos i homes de lletres que volguessin 

conèixer les seves qualitats individuals i explotar-les. Aviat es va convertir en l’obra més 

popular de Ficino, arribant a la trentena d’edicions a mitjans del s. XVII. A la vegada, el 

tercer llibre del conjunt: De vita coelitus comparanda, és avui un dels textos més significatius 

sobre màgia astrològica del Renaixement. Aquest es definia com un comentari sobre Plotí, 

encara que estudiosos com Yates i Garin no han dubtat a assenyalar-lo com una 

121 Sobre la influència de la malenconia en els artistes al llarg del s. XVI veure: Klibansky, R., E. Panofsky, and F. 
Saxl. Saturno y La Melancolía . Madrid: Alianza, 1991.; Piers, Britton. ""Mio Malinchonico, o Vero... Mio Pazzo": 
Michelangelo, Vasari, and the Problem of Artists' Melancholy in Sixteenth-Century Italy." The Sixteenth Century Journal 
34, no. 3 (2003): 653-675. 
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continuació de l’Asclepius hermètic122. En ell, Ficino es basava en la doctrina de l’anima 

mundi i en la idea de Jàmblic sobre els efectes de les estrelles en els assumptes terrestres, 

així com en Porfiri i el fet que les imatges poguessin servir de receptacles pels dimonis 

aeris i beneficiar l’home123. És del De vita coelitus comparanda d’on parteixen la majoria de 

relacions entre els dimonis astrals i el concepte de geni que es desenvoluparan en els 

següents apartats. Així doncs, el que aquest treball vol destacar es que Ficino encara 

conservava una noció clàssica del geni, és a dir, pensat com a daemon. El conjunt de 

factors que envoltaven aquesta conceptualització, com ara la malenconia, són els que més 

tard serviren per definir la genialitat124

                                                 
122 Veure: El Zodíaco De La Vida. La Polémica Astrológica Del Trescientos Al Quinientos. Barcelona: Península, 
1981; i també: Yates, Frances A. Giordano Bruno y La Tradición Hermética. Barcelona: Ariel, 1983.  

. Malgrat tot, com es veurà seguidament, el dimoni  

custodi de l’home era el que pròpiament Ficino anomenava “geni”, mentre que pel talent 

innat en la persona, acord amb el primer, usava l’expressió ja mencionada de l’ingenium. 

Ara bé, Ficino no va intentar una simple paràfrasi de la doctrina del daemon o del genii, sinó 

que sumant-l’hi l’astrologia i la màgia va dur a terme una nova conceptualització que 

tingué fortes influències en teòrics de l’art posteriors com Lomazzo. Tot i així, la noció de 

geni en Ficino no anava directament associada amb les arts, sinó amb qualsevol activitat 

humana, assignada en el moment de la genitura, que acostés l’home a la divinitat. De la 

mateixa manera, malgrat Saturn fos considerat com a dispositiu per la concepció d’algú 

més diví que humà, la seva influència s’exercia en gran part a través del dimoni planetari 

associat a l’home, això és, a través del geni personal. El mateix podia dir-se de la  resta 

123 Copenhaver, Brian P. : "Hermes Trismegistus, Proculs, and the Question of a Philosophy of Magic in the 
Renaissance." In Hermeticisme and the Renaissance. Intellectual History and the Occult in Early Modern Europe, edited by Ingrid 
Merkel and Allen G. Debus. London-Toronto: Associated University Presses, 1988. p. 80 
124 Veure al respecte: Clair, Jean, Réunion des musées nationaux, Neue Nationalgalerie, and Galeries nationales du 
Grand Palais. Mélancolie, Génie Et Folie En Occident :En Hommage à Raymond Klibansky, 1905-2005 : Galeries Nationales Du 
Grand Palais, Paris (10 Octobre 2005-16 Janvier 2006), Neue Nationalgalerie, Berlin (17 Février-7 Mai 2006) : [Sous La 
Direction De Jean Clair]. Paris: Gallimard, 2005. 
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dels astres ja que, com creia Lomazzo, si bé el geni de Miquel Àngel fou saturní, el de 

Leonardo fou clarament solar, sent ambdós persones excepcionals125

La importància de Saturn, en Ficino, vingué donada en quant havia nascut sota la 

influència d’aquest astre i per tant sofria dels bons i mals propòsits del seu dimoni, sempre 

oscil·lant entre l’amarga malenconia i l’èxtasi del furor diví. Conèixer l’estrella que se 

t’havia assignat era fonamental per Ficino, ja que només així sabries de les qualitats del teu 

geni. En aquest sentit, la relació que mantingués la persona amb el seu astre i dimoni 

podia afectar tant positiva com negativament en la seva vida i activitats. Com es veurà tot 

seguit, la vinculació que Ficino mantingué amb el seu Saturn li serví per elaborar la seva 

teoria sobre la captura dels dimonis i dons celestes, capaços d’explotar les qualitats de 

l’estrella i el dimoni personal i apropar l’home a la divinitat. 

.  

 

4.1 Ficino el saturní 

Ficino creia que en el moment del naixement, per la disposició dels planetes, 

s’inseria una informació còsmica prenatal que determinava alguns aspectes de l’individu, 

com les seves qualitats intel·lectuals o el seu caràcter. Aquesta doctrina s’havia unit a 

partir del s. II d. C. a la del “vehicle de l’ànima”, la qual mostrava com l’ànima, en els seu 

descens a la presó del cos, assimilava aspectes dels planetes que regien les esferes, 

concrecions que no abandonaria fins la sortida del cosmos en ascendir de nou126

 

: 

Per [aquest descens], les ànimes i els cossos dels Planetes confirmen i reforcen en les 

nostres ànimes, i també en els nostres cossos, els set dons originals que ens van ser 

                                                 
125 Klein, Robert and André Chastel. La Forma y Lo Inteligible :Escritos Sobre El Renacimiento y El Arte Moderno. Madrid: 
Taurus, 1982. p.166 
126 Culianu, Ioan P. Eros y Magia En El Renacimiento. Madrid: Siruela, 1999. p. 54 i Apèndix I 
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concedits per Déu. El mateix ofici realitzen les [set] categories de dimonis [planetaris], 

intermediaris entre els [déus] celestes i els homes. 127

 

  

 Per aquest motiu la contemplació del cel, el seu coneixement, significava 

remuntar-se al propi origen, on la marca astral del naixement havia situat la persona sota 

un planeta dominant i el seu dimoni corresponent. Aquesta relació implicava que l’home 

“pateix la influència pròpia d’aquest astre i aquest dimoni a la manera com la llenya 

empapada de sofre acull en ell la flama”128

Segons Ficino, les qualitats o dons dels set planetes no sempre eren favorables a 

l’home. Les més desitjables eren les del Sol, Venus i Júpiter, els quals anomenava “Les 

Tres Gràcies”, mentre que les més malèfiques eren les que provenien de Saturn i Mart. La 

influència de Saturn, l’astre més allunyat, el qual dotava l’home d’un caràcter contemplatiu 

i melangiós, ha estat vastament estudiada i no és propòsit d’aquest treball recordar-ne 

totes les seves implicacions

. 

129

                                                 
127 Cita de Ficino extreta d’Ibíd. p. 76 

. En qualsevol cas, val la pena destacar que el propi Ficino 

era de caràcter saturní en quant aquest era el planeta que va presidir el dia del seu 

naixement, el 19 d’octubre de 1433. Per Ficino Saturn representava una influència 

principalment maligne si no es temperava la bilis negra que l’astre recalentava, la qual 

provocava la malenconia en l’home. En el seu De vita va exposar tota mena de mètodes, 

entre la medicina, la dietètica, la música i l’astrologia, per pal·liar els seus efectes malèfics. 

Com molt bé van observar Klibansky, Panofsky i Saxl, el De vita constitueix el primer 

moment en que Ficino va associar la malenconia que afectava als grans homes segons 

128 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 90 
129 Sobre Ficino, Saturn i la idea moderna del geni veure: Klibansky, R., E. Panofsky, and F. Saxl. Saturno y La 
Melancolía . Madrid: Alianza, 1991. pp. 261-267; Wittkower, Rudolf and Margot Wittkower. Nacidos Bajo El Signo De 
Saturno :Genio y Temperamento De Los Artistas Desde La Antigüedad Hasta La Revolución Francesa. Capítol 5. 4ª ed. Madrid: 
Cátedra, 1992.. i Culianu, Ioan P. Eros y Magia En El Renacimiento. Madrid: Siruela, 1999. pp. 80-89   
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Aristòtil, amb el furor diví de Plató130. Parlant del Fedre Ficino apuntava: “segons els 

metges, cap altre, excepte els malencòlics, és excitat per un furor [diví] d’aquest 

gènere”131. D’aquesta manera s’establia la tríade per la qual un home nascut sota la 

influència de Saturn era més propici a sofrir d’una forta malenconia la qual, d’altra banda, 

l’afavoria a l’hora de dur a terme grans prodigis sota l’efecte del furor diví. Així doncs, per 

Ficino, quan Saturn recalentava la bilis negra “l’humor s’encén i crema i sol produir 

aquella excitació o aquell deliri que els grecs anomenen mania i nosaltres furor. Però quan 

s’extingeix [...] provoca atordiment i anorreament. I a aquesta disposició de l’ànim se li diu 

pròpiament malenconia, demència o bogeria”132. La penetració de Déu en la ment 

humana, que era l’efecte immediat del furor, tenia les seves conseqüències amargues en 

l’anorreament de la malenconia133

El que caldria destacar d’aquest astre per Ficino és la seva ambivalència. Sent clar 

que només influïa a persones extraordinàries –en el bon i el mal sentit–, Saturn “anuncia 

més aviat a un home separat dels altres, diví o bestial, feliç o oprimit per una misèria 

extrema”

. Com s’ha vist en posteriors apartats, l’experiència 

furiosa era molt valorada per Ficino respecte a la creació, fins al punt que s’havia apropiat 

del concepte a la seva manera, el mateix que succeí amb Saturn.  

134

                                                 
130 Klibansky, R., E. Panofsky, and F. Saxl. Saturno y La Melancolía . Madrid: Alianza, 1991. p. 254 

. Abans de redactar el De vita Ficino, que començava teoritzar sobre el caràcter 

saturní en base a la seva experiència, havia escrit un carta al seu amic Giovanni Cavalcanti, 

on explicava que estava tenint alguns problemes a causa de “la influència maligna del meu 

131 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 27 
132 Ibíd. p. 28 
133 Schleiner, W. "The Debate Over the Origin of Genius during the Italian Renaissance: The Theories of 
Supernatural Frenzy and Natural Melancholy in Accord and in Conflict on the Threshold of the Scientific 
Revolution." Renaissance Quarterly 56, no. 4 (2003): 1153-1155. p. 1154 
134 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 94 
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Saturn retrocedint en Lleó”135

 

. Com a resposta, Cavalcanti retreia a Ficino que no tenia en 

consideració tots els beneficis del seu astre:  

Vigila a l’hora de transmetre la teva culpa a aquesta estrella suprema que t’ha omplert amb 

dons molt grans i gairebé infinits. [...] És que potser aquesta estrella no va mirar cap avall 

en tu amb el mateix aspecte amb què va mirar avall en el moment de naixement del diví 

Plató? [...]. D’on prové sinó aquesta meravellosa intel·ligència, per la qual saps què 

significa Saturn? [...] D’on prové sinó la més capacitada memòria de tantes coses? [...] 

Acusaràs per tant a Saturn, qui es va proposar que tu havies d’elevar-te per sobre dels 

altres homes, tan lluny com ell mateix s’eleva per sobre dels altres planetes?136

 

  

 Cavalcanti justificava els seus arguments a través dels dons intel·lectuals que 

provenien de Saturn, el qual representava les qualitats més preuades de l’ànima: la raó i la 

contemplació. En resposta, Ficino ressaltava l’ambivalència de l’astre, d’una banda 

admetia que li provocava “una certa disposició envers la malenconia, una cosa que em 

sembla molt amarga”; però també era conscient de les divines facultats que estaven a 

càrrec de Saturn, sobre les quals Cavalcanti l’instava a admetre’s beneficiari, d’aquí que 

acabés rectificant la seva actitud: “Buscaré un canvi; tant puc dir, si vols, que una 

naturalesa [melangiosa] d’aquest tipus no prové de Saturn; o, si ha de ser necessari que 

provingui de Saturn, hauré de dir, d’acord amb Aristòtil, que aquesta naturalesa és única 

en ella mateixa i un do diví”137

                                                 
135 Ficino, Marsilio. The Letters of Marsilio Ficino. Vol. II. London: Shepheard-Walwyn, 1978. p. 30 

. Aquesta segona definició és la que Ficino utilitzaria més 

tard per descriure el caràcter malencòlic i saturní dels homes de lletres en el seu De vita, 

136 Ibíd. pp. 31-32 
137 Ibíd. pp. 33-34 
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especialment aquells dedicats a les llargues jornades d’estudi i contemplació, els quals 

sofrien amb major profusió de la cremor de la bilis negra.  

 Així doncs, néixer sota la influència saturnina significava habitar els extrems, ser 

alhora beneït amb el furor i maleït amb la melangia ardent. A aquells que tenien aquesta 

sort Ficino oferia alguns remeis en la seva majoria naturals o basats en l’astrologia. Ara bé, 

per aplicar-los l’home havia de saber-se sota aquest astre, és a dir, havia de conèixer la 

constel·lació que va governar el seu naixement. Com es veurà tot seguit, aquest era un 

saber fonamental per Ficino i el coneixement del propi geni. 

 

4.2 El dimoni de la genitura  

 Segons relatava Ficino en el De vita coelitus comparanda, el cel i el planeta que havien 

regit el naixement de la persona la disposaven a una “activitat natural”, a un “estil de 

vida”. En realitat, deia, aquesta empresa a la qual els astres havien empès l’home no era 

altre que “allò que amb major freqüència intentes, amb major facilitat executes, allò amb 

que aconsegueixes grandiosos progressos, amb el que, per sobre de qualsevol altra cosa, et 

deleixes, al que pitjor renuncies o abandones”138

                                                 
138 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 157 

. En altres paraules, en el moment del 

naixement el cel i el planeta dominant dotaven l’home d’un geni particular, destinat a fer-

lo destacar en una activitat concreta, la qual es convertiria en aquella que més gaudiria. En 

el fons, per Ficino, en el moment de la genitura els cels havien definit el que seria la 

individualitat de l’home. El seu propòsit seria explotar-la, deixar-la manifestar-se a través 

de l’estil de vida que li havien encomanat els astres.  
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Que la cita de Ficino es refereix al geni personal, al daemon, s’evidencia per com 

continua el paràgraf citat:  

 

[Allò pel qual et deleixes] és sens dubte allò pel qual el cel i el regent [planetari] del cel 

t’han engendrat. Recolzarà, doncs, tot el que emprenguis i es mostrarà favorable a la teva 

vida mentre tu segueixis els auspicis del senyor de la teva genitura, sobretot si resulta ser 

vertadera aquella doctrina platònica en la que està d’acord tota l’Antiguitat, a saber, que a 

cada home que neix li està destinat, per la seva pròpia estrella, un dimoni custodi de la 

seva vida, que li ajuda en el compliment de les tasques a què els celestes l’han destinat en 

el moment de néixer. Així doncs, tot el que es proposi conèixer el seu ingeni [ingenium] a 

través dels indicis que hem assenyalat, descobrirà quina és la seva activitat natural i haurà 

trobat a la vegada la seva estrella i el seu dimoni [daemonem].139

 

 

Aquest paràgraf és molt significatiu en quant s’observa que l’ingenium i el geni –el 

daemon– encara estaven separats però es concebien units. Si un volia saber del seu ingenium, 

del seu talent innat, havia de conèixer el seu dimoni; com que per Ficino el dimoni custodi 

era el mateix que el planetari, el qual provenia de l’astre que havia governat el naixement, 

saber de la teva estrella era conèixer el teu dimoni. Que aquest s’assimilava al concepte de 

geni per Ficino s’explica pel significat etimològic de la paraula, com molt bé argumenta 

Jefferson: “L’actual paraula ‘geni’ té un herència etimològica dividida –genius i ingenium– 

que localitza el geni alternativament fora o dins de l’individu associat amb el fenomen 

(amb el daemon o amb la disposició [innata en la persona] alternativament)” 140

                                                 
139 Ibíd. p. 157-158. Versió llatina: Ficino, Marsilio. De Vita. 1st ed. Albano Biondi, and Giuliano Pisan, Pardenone: 
Edizioni Biblioteca dell'immagine, 1991, p. 388 

. A més a 

140 Jefferson, Ann. "Genius and its Others." Paragraph 32, no. 2 (JUL, 2009): 182-196. p. 184. Veure també: 
Hausmann, FR. "Genius: On the Etymology of the Word from the Renaissance to the Enlightenment." Romanische 
Forschungen 112, no. 1 (2000): 101-103. 
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més, cal destacar que la referència de genius entesa com a “el geni” no va començar a 

emergir fins al s. XVIII. El geni en el sentit modern és una designació apropiada per una 

persona en concret, i no un fenomen individual més o menys accentuat en tothom, que 

seria la definició del geni com a daemon, la mateixa que utilitzava Ficino141

 

. Aquesta 

distinció és important ja que mostra com el geni, per Ficino, encara era pensat com una 

entitat separada, com un dimoni interdependent de la persona i el seu ingenium. De fet, 

aquesta concepció va perdurar més enllà de Ficino. Dins la literatura entorn el concepte 

de geni al Cinquecento caldria destacar a Escalíger, el qual seguí la doctrina del genii, on cada 

home posseïa dos genis, un de blanc i bo i l’altre de negre i dolent. El més interessant, i 

que guarda relació amb Ficino, és que Escalíguer també feu aquesta clara distinció entre 

l’ingenium i el geni, això seria, entre l’home i el seu dimoni: 

Per alguns ingenis divins [el geni] no és visible ni audible, sinó que es manifesta i instal·la en 

ells de manera tal que il·lumina amb la seva llum la comprensió de les coses secretes 

sobre les quals escriuen. A això es deu que nosaltres mateixos, quan aquell ardor diví es 

refreda en el nostre interior, ens meravellem sovint de les nostres pròpies paraules i no les 

reconeixem. Algunes no les entenem fins i tot en el sentit en que el geni les va inspirar i 

dictar.142

 

 

En aquesta cita queda expressada gran part del llegat de Ficino. D’una banda es 

parla de l’ingenium diví –del qual ja s’ha vist que l’epítet diví va servir per a la consideració 

de les grans personalitats artístiques– emparentat amb un geni misteriós, gairebé ocult en 

l’home, que l’il·lumina en l’activitat que és pròpia al seu ingenium. D’altra banda, a aquesta 

                                                 
141 Ibíd. p. 184 
142 Cita d’Escalíger extreta de Zilsel, Edgar. El Genio: Génesis De Un Concepto. Madrid: Asociación Española de 
Neuropsiquiatría, 2008. pp. 243-244 



FICINO I ELS DIMONIS DEL GENI 
 

46 

concepció del geni, se li uneix la del furor diví, difós per Ficino ja no com la mania 

platònica sinó com a quelcom propi d’aquests ingeniums divins, d’aquests homes amb geni.  

En el De vita, Ficino també va seguir la doctrina del genii però la va assimilar a la del 

dimoni planetari. Aquest era de naturalesa aèria i s’assemblava a un home sense cos 

terrestre que vivia en les esferes dels cels. La seva funció principal consistia en transmetre 

les influències celestes, ja que era com una mena de medium entre els poders planetaris i 

els homes143. En aquest sentit, Ficino va considerar la idea del daemon que Jàmblic havia 

exposat a Sobre els misteris egipcis, el qual Ficino va traduir144. En ell Jàmblic creia que el 

daemon havia de ser objecte d’operacions teúrgiques a causa de la seva forta vinculació 

amb les entitats divines. Com expressa Roling, el daemon per Jàmblic era com una mena de 

catalitzador entre l’home i allò celeste, la manifestació del poder del cosmos en la persona, 

que el guiaria envers la seva divinització145. Com que el daemon, segons Jàmblic, “existeix 

paradigmàticament abans fins i tot del descens de les ànimes en l’esdevenir”146

De la mateixa manera que Ficino, Jàmblic afirmava que “si és possible descobrir el 

planeta senyor de la casa del naixement, és possible certament conèixer també el dimoni 

per ell assignat a nosaltres”

, es 

considerava com un ideal preexistent de la persona el qual, entès com el dimoni del geni 

que plantejava Ficino, li desvelaria quina era la seva activitat natural, allò amb el que més 

es deliria.  

147

                                                 
143 Walker, D. P. Spiritual and Demonic Magic :From Ficino to Campanella. Reimpressió 2003 ed. University Park, Pa.: 
Pennsylvania State University Press, 2000. p. 45-47 

. Per aquest motiu, per Ficino, el més adequat era: “intentar 

descobrir quina regió t’han assignat des del principi la teva estrella i el teu dimoni perquè 

144 Sobre la idea del dimoni personal en Jàmblic veure: Jàmblic. Sobre los misterios egipcios. Llibre IX.  
145 Roling, Bernd. "The Complete Nature of Christ. Sources and Structures of a Christological Theurgy in the Works 
of Johannes Reuchlin." In The Metamorphosis of Magic from Late Antiquity to the Early Modern Period, edited by Jan N. 
Bremmer and Jan R. Veenstra, 317. Leuven: Peeters, 2002. p. 239 
146 Jàmblic. Sobre los misterios egipcios. Llibre IX, 6, (p. 218) 
147 Ibíd. Llibre IX, 5 (p. 217) 



FICINO I ELS DIMONIS DEL GENI 
 

47 

habitis en ella i la cultivis, doncs allà et són més favorables”148. No seguir el teu dimoni i la 

teva estrella significava caure en una existència desgraciada, que es podia explicar pel fet 

que la persona estigués exercint “una professió aliena a la seva inclinació natural i 

contrària al seu Geni [Genioque contrariam]”149

 

. Considero que el fet que Ficino escrigués en 

majúscula “geni” reafirma que l’estava concebent com un ésser apart, relatiu a l’home 

però amb unes característiques pròpies que, si s’agafaven per guia, coincidirien amb les de 

l’ingenium, una altra dotació del cels. Així doncs, seguir el teu geni era equivalent a explotar 

el teu ingenium, que el cap i a la fi era la qualitat que més distingia els homes entre sí, la que 

marcava la seva individualitat junt amb el seu dimoni. D’aquesta manera, adoptar l’estil de 

vida al qual t’encomanava el geni personal simbolitzava la manifestació de la pròpia 

personalitat; d’aquí que Ficino advertís que si un es proposava conèixer el seu ingenium, la 

seva capacitat innata, es dirigís a la seva estrella i el seu dimoni i indagués en ells.  Allà hi 

descobriria aquell ideal preexistent del qual parlava Jàmblic, el guia diví de l’home envers 

la seva pròpia apoteosi. En definitiva: el seu geni.  

4.3 El dimoni adquirit amb l’art 

El dimoni de la genitura no era l’únic que, segons Ficino, assistia a l’home. Un 

canvi en l’estil de vida també podia provocar un canvi en les influències celestes, de 

manera que “el dimoni custodi de cada individu pot ser doble: l’un propi de la genitura i 

l’altre el propi de la professió”150

                                                 
148 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 158 

. El de la genitura era el geni pròpiament dit, mentre que 

149 Ibíd. p. 158. En la traducció espanyola citada “geni” no s’escriu en majúscula, però si en la versió llatina orginal i 
en altres traduccions com la italiana. Versió italià-llatí: Ficino, Marsilio. De Vita. 1st ed. Albano Biondi, and Giuliano 
Pisan, Pardenone: Edizioni Biblioteca dell'immagine, 1991, p. 388 
150 Ibíd. p. 159 
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el de la professió era el que Ficino anomenava “el dimoni adquirit amb l’art” –o sigui, 

adquirit amb artificis–; d’aquesta manera:  

 

Quan la professió concorda amb la naturalesa, ens assisteixen dos dimonis gairebé 

idèntics o, en tot cas, molt semblants, i llavors la nostra existència és més conforme amb 

ella mateixa i més tranquil·la. Si, per contra, hi ha divergència entre la professió i l’ingeni 

[ingenio], el dimoni [daemonem] adquirit amb l’art està en desacord amb el geni natural [genio 

naturali] i l’existència es torna fatigosa i inquieta.151

 

   

El dimoni adquirit amb l’art era tant o més important que el dimoni de la genitura 

en quant, mentre els cels havien fet coincidir el geni i l’ingenium en la disposició envers una 

activitat natural, el dimoni de la professió era l’adquirit lliurament per la persona, o sigui, 

no necessàriament conjugat amb aquella activitat. Per aquest motiu, segons Ficino, “al 

exercir una professió contrària a la seva naturalesa, [l’home] està sotmès a un dimoni que 

no congenia amb el seu geni [qui professione naturae diversum a genio subit daemonem]”152

                                                 
151 Ibíd. p. 159. Versió llatina: Ibíd. p. 390 

, el qual 

fa que la seva existència sigui desafortunada. Aquí queda clar com el dimoni de la genitura 

era el geni pròpiament dit, amb el qual el dimoni obtingut a través de l’activitat vital havia 

de coincidir. Això significava que aquests dimonis adquirits amb l’art, no naturalment 

assignats, eren els susceptibles a ser malèfics per la persona, ja que podien anar en contra 

del seu geni a la vegada que afavorir-lo. Per Ficino, d’aquesta classe d’homes així sotmesos 

“pot dir-se que no tenen un guia natural, perquè es missió de les estrelles i dels dimonis o 

dels àngels-guia [stellarum daemonumque, sive angelorum], disposats per voluntat divina per a la 

152 Ibíd. 160. Versió llatina: Ibíd. p. 394 
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nostra custodia, actuar sempre, de manera excepcional”153. És a dir, el dimoni de la 

genitura era per Ficino una entitat benigne en quant havia estat assignat per Déu, però era 

responsabilitat de l’home correspondre al seu dimoni –al seu geni– portant l’estil de vida 

que li pertocava per voluntat divina: aquí entrava en joc el dimoni adquirit amb l’art. Per 

aquest motiu, Ficino advertia en relació a l’elecció de la professió: “Recorda que de fet es 

pot rebre un art o un tenor de vida no contrari o no molt diferent respecte al geni o a 

l’ingeni [genio et ingenio]”154

En última instància, l’existència dels dos dimonis particulars en l’home, té la funció 

de reivindicar en Ficino el lliure arbitri enfront del determinisme astral. La condemna de 

l’astrologia endivinatòria fou un tema recorrent durant el Renaixement, ja que si aquesta 

s’acceptava suposava que les forces celestes eren capaces de crear un destí per l’home del 

qual no es podria lliurar

. Aquesta advertència em sembla especialment interessant en 

quant, malgrat s’anomena al geni i l’ingenium per separat, se’ls està assimilant. En aquest 

punt queda clar que comparteixen la mateixa naturalesa, és a dir, que el talent de l’home i 

el seu dimoni estan essencialment en correspondència, malgrat l’activitat de la persona 

pugui anar en contra al sotmetre’s a un altre dimoni que no concordi amb ells.   

155

 

. Aquest tipus d’astrologia tingué grans detractors com Pico 

della Mirandola o Pomponazzi, i Ficino no en fou una excepció. Després d’exposar la 

seva teoria sobre el dimoni planetari custodi de l’home preguntava al lector:  

Què és exactament el que condemnes en el recurs dels astres? Quelcom –em diràs– que 

limita el nostre arbitri; quelcom que redueix el culte al Déu únic. Però aquestes coses, 

                                                 
153 Ibíd. p. 160. Versió llatina: Ibíd. p. 394 
154 Ibíd. p. 160. Versió llatina: Ibíd. p. 394 
155 Herva, Vesa-Pekka. "Maps and Magic in Renaissance Europe." Journal of Material Culture 15, no. 3 (2010): 323-343. 
p. 332 
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com tu, jo no només les condemno sinó que les rebutjo, a més a més, amb total 

energia.156

 

  

Dit d’una altra manera, admetre la influència d’un únic dimoni celeste significava 

sotmetre la persona al destí que els astres li havien assignat; però així com l’home, segons 

Ficino, preparava el seu ànim per rebre el furor diví, escollia seguir el seu dimoni 

lliurament. Per defendre aquest argument, Ficino fins i tot va arribar a insinuar que “és 

precisament l’elecció a través del lliure arbitri la que subjecta les coses celestes a la nostra 

prudència”157

L’existència d’almenys dos dimonis propis: el planetari o de la genitura i l’adquirit 

segons l’activitat vital desenvolupada, donava l’oportunitat a l’home de conquerir nous 

dons més enllà dels concedits en el dia del naixement. En el fons, la màgia natural descrita 

; o sigui, que en certa manera, el fet de triar seguir el teu dimoni, brindant-te 

lliurament a l’activitat natural per la qual t’havia disposat, era el que feia que la seva 

influència celeste penetrés a través del segon dimoni lliurament adquirit. D’aquesta 

manera, el dimoni de la genitura, el geni pròpiament dit, només era susceptible d’operar 

amb tot el seu potencial en la mesura en que la persona decidia fer concordar la seva 

naturalesa –depenent del geni i l’ingenium– amb l’estil de vida que la voluntat divina li havia 

propiciat. Això significava que el dimoni adquirit amb l’art no era ni molt menys 

secundari, ja que era aquest el que feia caure l’home en una existència desgraciada si no 

coincidia amb el preestablert per l’estrella i el dimoni regents. De nou s’observa aquí 

aquest frec a frec entre la Divinitat i l’home, i aquesta necessitat de que, fins i tot respecte 

el dons celestes divinament atorgats, la voluntat humana obrés d’alguna manera, un fet 

que Ficino ja havia abordat en definir el furor diví.  

                                                 
156 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 162 
157 Ibíd. p. 163 
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per Ficino no es proposava res més que valer-se de les influències celestes per compensar 

les carències del propi astre governant i del seu dimoni, que en cas de ser Saturn es veien 

agreujades per la malenconia. És en aquest punt que el dimoni adquirit amb l’art podia 

ajudar a la persona a explotar el talent del seu geni i el seu ingenium, en quant li permetia 

apropiar-se dels dons celestes més convenients per fer-ho, els quals també concernien als 

dimonis.  

 

4.4 El dimoni de la imaginació 

La imaginació era una de les facultats més associades als homes d’ingenium diví, ja 

que contribuïa a la inventio en detriment de la imitatio. En aquest sentit, en la valoració de 

les qualitats individuals de qualsevol artista genial hi entrava la seva capacitat imaginativa, 

sobretot a partir del s. XVI. Per Lomazzo, dins la seva teoria sobre els cànons planetaris 

que marcaven la personalitat artística, destacava la inspiració imaginativa i el furor diví 

com les qualitats que havien d’acompanyar l’estudi i la disciplina en el desenvolupament 

del talent innat dels grans artistes158

En Ficino, la definició de la imaginació es centrava en la relació que mantenia amb 

el geni i la consciència de l’home

. De la mateixa manera, al 1547 Varchi definia la 

imaginació com una de les qualitats pròpies de l’ingenium en un artista que l’hi haurien de 

permetre elevar-se envers les entitats divines, transportat pel vehicle intel·lectual de 

l’ànima mitjançant la contemplació defensada per Ficino a través de la qual, segons Miquel 

Àngel, es produiria la visió de la vertadera bellesa.    

159

                                                 
158 Kemp, Martin. "The 'Super-Artist' as Genius: The Sixteenth-Century View." In Genius :The History of an Idea, edited 
by Penelope Murray, 235. Oxford: Basil Blackwell, 1989. pp. 44-49 

. L’interessant és que aquesta facultat no tenia perquè 

159 Cozzarelli, JM. "Genius, Madness, and Knowledge: Ficino, Landino, and Ariosto's Lovers (Ludovico Ariosto, 
Marsilio Ficino, Cristoforo Landino)." Quaderni d'Italianistica 26, no. 2 (2005): 3-27. p. 3 
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correspondre pròpiament a la persona, o sigui, al seu ingenium, sinó a un dimoni, 

hipotèticament: el seu geni. Així com la imaginació era el nexe entre el cos i l’ànima 

segons Ficino, el dimoni de la imaginació seria el mèdium entre ambdós, transmissor de 

les imatges més íntimes en l’home. Aquesta idea es troba en un text molt poc conegut del 

pensador: Marsilii Ficini comentaria in platonis sophistam, primer traduït pel gran estudiós de 

Ficino Michael Allen. El capítol en el qual s’exposa la relació dels dimonis amb la 

imaginació de l’home està aproximadament datat al 1492, és a dir, després de la publicació 

del De vita i la seva respectiva apologia, i uns anys abans de la seva mort al 1499. 

L’art associat amb la inventio era, per Ficino, el dívi: “la resta [d’obres], que 

provenen de la seva imitació, són productes de l’art humà”. Tot i així, l’art humà 

participava del diví en quant “la facultat humana descendeix del diví”160. L’art diví es 

dividia entre la creació de coses i la creació d’imatges. En el primer dels casos Déu n’era 

l’artífex per excel·lència, mentre que respecte a les imatges, que eren representacions de 

les creacions divines, Ficino les relacionava amb els dimonis: “Això succeeix perquè, com 

que el dimonis són els seguidors dels déus, la semblança de les coses, que són les 

seguidores de les obres divines, han de ser invencions dels dimonis [daemonica 

machinamenta]”161

                                                 
160 Ficino, Marsilio. "On the Works of the Divine and Human Art, on the Demons, and on Images and Shadows." 
Chap. 46, In Icastes. Marsilio Ficino's Interpretation of Plato's Sophist: Five Studies and a Critical Edition with Translation, edited 
by Michael J. B. Allen. Berkeley etc.: University of California Press, 1989 p. 270 

. D’aquesta manera Ficino explicitava com la creació d’imatges conferia 

als dimonis que, en relació amb els déus i els homes, exercien de mèdiums entre ambdós, 

d’una manera semblant a com ho feia la llum. No es tractava d’una simple analogia, ja que 

Ficino definia la llum com “una mena de poder demoníac” que era “el creador de les 

imatges i les ombres”, és a dir, de tots els reflexos que es donaven en el món natural, que 

161 Ibíd. p. 270-271 
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no era més que el producte del Deus artifex ja que: “Tot allò que es diu que ha estat generat 

per la naturalesa ha estat creat per art diví”162

El caràcter de mèdium dels dimonis era associat a la seva corporalitat aèria, la qual 

tant Psellos com Ficino o Agrippa consideraven el medi ideal per penetrar en altres 

espècies –en aquest cas els homes i, més fàcilment, quan estaven dormint

.  

163. Això succeïa 

perquè, la imaginació, de naturalesa anàloga a la dels dimonis, era capaç de deslligar-se del 

cos de l’home, especialment durant el son, i generar un contacte sobrenatural amb 

espècies superiors164

 

. Ara bé, Ficino va anar més enllà en aquest raonament d’herència 

neoplatònica que va fascinar artistes des de Dante fins a Miquel Àngel, i plantejà la 

qüestió següent:  

Així com els dimonis estan acostumats a revelar certs llocs meravellosos als homes no 

només quan estan adormits o perplexos sinó també quan estan totalment desperts, les 

nostres imaginacions també són posseïdes com per un poder demoníac. Això és tant 

perquè els dimonis exciten les imaginacions en nosaltres a través de les seves 

imaginacions i trucs, i també perquè el que imagina en nosaltres és en alguns aspectes un 

dimoni [est quodammodo daemon].165

 

  

D’una banda succeeix que els dimonis eren capaços d’excitar la imaginació dels 

homes no només durant el son, sinó també en la vigília; això podria ser: en plena activitat 

creativa. D’altra banda, la imaginació en els homes es presentava, per Ficino, no només 

                                                 
162 Ibíd. pp. 269-270 
163 Cole, Michael. "The Demonic Arts and the Origin of the Medium." The Art Bulletin 84, no. 4 (2002): 621-640. p. 
627 
164 Klein, Robert and André Chastel. La Forma y Lo Inteligible :Escritos Sobre El Renacimiento y El Arte Moderno. Madrid: 
Taurus, 1982.  p. 33-34 
165 Ficino, Marsilio. "On the Works of the Divine and Human Art, on the Demons, and on Images and Shadows." 
Chap. 46, In Icastes. Marsilio Ficino's Interpretation of Plato's Sophist: Five Studies and a Critical Edition with Translation, edited 
by Michael J. B. Allen. Berkeley etc.: University of California Press, 1989 p. 270 
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com una qualitat de naturalesa anàloga a la dels dimonis, sinó com un dimoni. Com molt 

bé interpreta Allen, Ficino va representar l’home en el procés imaginatiu com una mena 

de dimoni creador, que faria d’agent entre les coses divines i les imatges que les 

representaven, en quant aquestes estaven en relació amb les entitats divines tal i com els hi 

succeïa als dimonis respecte als déus166

Aquest dimoni que imaginava en l’home no era associat directament amb el 

dimoni personal, el qual ja s’ha vist que Ficino considerava com el daemon que en relació 

amb l’ingenium disposava cada home envers una activitat natural. En qualsevol cas, 

considerar o no el dimoni de la imaginació com el dimoni planetari, el geni personal, no és 

fonamental. Com s’ha exposat, la importància del geni en Ficino anava en acord amb el 

dimoni adquirit amb l’art, això era, el que assistia l’home en la professió o el que era capaç 

de captar a través de les influències astrals. En el cas del dimoni de la imaginació, Ficino el 

situava en el més elevat en la jerarquia platònica de la seva espècie, que es dividia en tres 

classes, començant per la categoria superior: els que tenien cossos celestes o velats pel foc, 

els que eren principalment aeris, i els que tenien cossos compostos pels vapors dels quatre 

elements

.  

167. Succeïa per Ficino que “cada cop que mires la teva ànima vestida com si fos 

en esperit, et semblarà que estàs veient un dimoni, un triple dimoni”168

                                                 
166 Allen, Michael J. B. and Marsilio Ficino. Icastes: Marsilio Ficino's Interpretation of Plato's Sophist :Five Studies and a 
Critical Edition with Translation. Berkeley etc.: University of California Press, 1989. Ibíd. p. 177 

. Això passava en 

quant la tripartició entre ànima, cos i esperit guardava qualitats semblants a la jerarquia 

dels dimonis. Així, els més elevats eren els associats amb la imaginació de la mateixa 

manera que aquesta era millor exercitada en l’ànima o, en tot cas, quan més allunyada es 

trobava del cos, com en el moment del son. Per aquest motiu Ficino advertia: “Les 

167 Ibíd. p. 177 
168 Ficino, Marsilio. "On the Works of the Divine and Human Art, on the Demons, and on Images and Shadows." 
Chap. 46, In Icastes. Marsilio Ficino's Interpretation of Plato's Sophist: Five Studies and a Critical Edition with Translation, edited 
by Michael J. B. Allen. Berkeley etc.: University of California Press, 1989 p. 270 
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imatges que són més íntimes en tu, com que estan creades per aquest animal espiritual i 

demoníac [spiritali hoc daemonicoque animali], procedeixen d’una certa invenció demoníaca 

[machinatione quadam daemonica proficisci]”169; o sigui, que tot allò suscitat per la imaginació, 

provocat per un dimoni, habitava en el més profund de l’home i, a la vegada, en el més 

diví, en quant la presència dels dimonis celestes en la persona significava penetrar en 

l’esperit del món i obtenir-ne els seus dons. “Procuraràs”, deia Ficino, “que aquest esperit 

[del món] penetri en tu, doncs per aquest medi obtindràs alguns beneficis naturals, 

procedents del cos o de l’ànima del món, i també de les estrelles i els dimonis”170. En 

aquest sentit, la imaginació era un d’aquests beneficis, una espècie de poder demoníac 

excitat o bé produït a través del dimoni celeste que penetrava en l’home. Llavors, la 

imaginació així concebuda per Ficino es tractava o bé d’una facultat humana emparentada 

amb el dimonis més elevats, els quals es comunicaven amb els homes mitjançant aquesta; 

o bé d’un dimoni en sí mateix, responsable de la font de la imaginació en l’home i de la 

creació d’imatges que aquesta suscitava171. S’entén doncs la fascinació que demostraren 

escriptors i artistes com Dante, Botticelli o Dürer en relació als dimonis i esperits que, 

durant el son o en els moments de contemplació, mostraven imatges fantàstiques a la 

persona172. El rebre aquestes imatges era viscut com un petit èxtasi, una inspiració de 

classe inferior però no per això menys significativa. Abans d’un furor diví es tractaria 

d’una fúria demoníaca173

 

.  

                                                 
169 Ibíd. pp. 272-273 
170 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 98 
171 Allen, Michael J. B. and Marsilio Ficino. Icastes: Marsilio Ficino's Interpretation of Plato's Sophist :Five Studies and a 
Critical Edition with Translation. Berkeley etc.: University of California Press, 1989. Ibíd. p. 181 
172 Veure al respecte: Cole, Michael. "The Demonic Arts and the Origin of the Medium." The Art Bulletin 84, no. 4 
(2002): 621-640; Klein, Robert and André Chastel. “Spirito Peregrino”. La Forma y Lo Inteligible :Escritos Sobre El 
Renacimiento y El Arte Moderno. Madrid: Taurus, 1982. pp. 29-52  
173 Ibíd. p. 34 
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4.5 La captura dels dimonis i els dons celestes 

 

Ningú ha de posar en dubte que nosaltres i totes les coses del nostre entorn podem, amb 

determinats preparatius, intentar aconseguir per nosaltres mateixos dons celestes. [...] 

L’únic que fa falta és que cadascú es dirigeixi al membre celeste a qui està sotmès de 

manera especial.174

 

  

Conèixer l’astre que va governar el teu naixement significava saber del teu ingenium 

i del teu geni, el qual era el requisit per intentar adquirir els dons celestes que més et 

convinguessin. No és propòsit d’aquest apartat descriure les pràctiques màgiques per dur-

ho a terme, ja que es quelcom relacionat amb la creació d’imatges i talismans, un tema ja 

tractat en parlar de l’ambigüitat de la màgia en Ficino i l’Asclepius. L’interessant és veure 

com l’home o, en aquest cas, l’artista, era digne de valer-se d’aquesta màgia astral per 

aconseguir els seus propòsits, els quals, per Ficino, no eren altres que elevar-se envers les 

entitats divines, una característica que s’acabaria associant als grans artistes del 

Renaixement175

Malgrat les arts gairebé no són mencionades en tot el De vita, ja que el tema central 

és la salut dels homes de lletres, citant a Tomàs d’Aquino Ficino admet que “els cossos 

celestes, a més de prestar ajuda a la salut del cos, la presten també en part a l’ingeni 

[ingenum], a l’art i a la fortuna”, d’aquesta manera “gràcies als poders celestes, alguns 

aconsegueixen singular capacitat i feliços resultats en algunes arts”

.  

176

                                                 
174 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 93 

. Aquests poders no 

eren altres que els que atorgaven els dimonis adquirits per l’home, els quals ajudaven a 

175 Veure al respecte: Emison, Patricia A. Creating the"Divine" Artist. from Dante to Michelangelo. Boston: Brill, 2004. 
176 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 109. Versió 
llatina: Ficino, Marsilio. De Vita. 1st ed. Albano Biondi, and Giuliano Pisan, Pardenone: Edizioni Biblioteca 
dell'immagine, 1991 p. 258 
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explotar el geni natural. Les influències astrals arribaven a l’home a través dels raigs 

d’estrelles que, velats als sentits, descendien des de les esferes celestes a la Terra. Com que 

les qualitats dels planetes i les estrelles eren les mateixes que les de l’home, aquest era 

susceptible de capturar els dons dels raigs que descendien a la Terra per adquirir-los177

 

:  

Els raigs poden (com diuen) imprimir en les imatges, com en altres objectes, poders 

ocults i admirables, [...] i contenen dons meravellosos procedents de les imaginacions i de 

les ments dels cossos celestes. [...] Actuen de manera singular i amb la màxima eficàcia 

sobre l’esperit, que és molt semblant als raigs celestes.178

 

 

La captura dels dons continguts en aquests raigs ajudava a assimilar-se a la 

naturalesa de l’estrella o el planeta del qual procedien i per tant, a adquirir les qualitats dels 

seus dimonis. Ficino explicava com, si per exemple es recollien plantes o metalls amb 

propietats solars: “Absorbiràs amb gran abundància la virtut del Sol i, en cert sentit, el 

poder natural dels dimonis solars. I tingues per segur que el mateix pot afirmar-se dels 

restants cossos celestes”179. Aquests nous dons adquirits, segons Ficino, només podien ser 

propis de l’espècie humana, sent així impossible obtenir les qualitats dels animals. A la 

vegada, per la seva atracció, l’home només podia valer-se de les entitats lligades a la 

matèria, no pròpiament de les divinitats supracelestes: “Ningú cregui, doncs, que amb 

unes determinades matèries del món pot atraure’s unes determinades divinitats (numina) 

enterament separades de la matèria; s’atrauen, més aviat, els dimonis i els dons del món 

animat  i de les estrelles vivents”180

                                                 
177 Whitfield, Peter and British Library. Astrology :A History. London: British Library, 2001. p. 56  

. D’aquesta manera, Ficino volia desvincular-se de la 

178 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 132 
179 Ibíd. p. 125 
180 Ibíd. p. 90 
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idolatria que Jàmblic havia condemnat de l’Asclepius i crear la imatge d’un home que, en 

absorbir l’esperit del cosmos animat i conforme a la seva naturalesa, adquiria les seves 

propietats celestes. Això significava que en capturar noves influències no pròpies de la 

genitura, assistien a l’home noves classes de dimonis, que junt amb els dimonis de la 

professió es convertien en dimonis adquirits amb art. Es tractava ben bé de l’ascensió de 

la persona al pla del diví.  

Ara bé, quines implicacions tenien la captació d’aquest poders astrals respecte l’art? 

Que servien per enardir el geni personal és quelcom que Ficino no només aplicava als 

artistes, sinó a qualsevol persona que volgués explotar les seves qualitats individuals en 

l’activitat que li era més pròpia. Malgrat tot, la influència de les seves teories va tenir un 

gran impacte en teòrics de l’art posteriors com Lomazzo181. Aquest es va basar 

àmpliament en el De occulta philosophia libri tres (1531) de Cornelio Agrippa, el primer llibre 

dels quals era gairebé una paràfrasis del De vita coelitus comparanda de Ficino. Examinant 

l’art dels grans artistes, Lomazzo va establir una sèrie de cànons artístics determinats pels 

set governadors planetaris; així, Miquel Àngel fou associat a Saturn, Rafael a Venus i 

Leonardo al Sol. A la pregunta sobre la formació que havia de seguir l’artista segons el seu 

planeta governant, Lomazzo respongué que el pintor havia de conèixer-se a ell mateix per 

tal d’explotar les seves aptituds naturals, un consell que concordava amb el de Ficino i la 

necessitat de saber del teu geni i ingenium per desenvolupar l’activitat natural que, com un 

do diví i innat, se t’havia assignat182

                                                 
181 Sobre Lomazzo i les seves teories envers l’astrologia i l’art veure: Klein, Robert and André Chastel. “’Los siete 
gobernadores del arte’ según Lomazzo”. La Forma y Lo Inteligible :Escritos Sobre El Renacimiento y El Arte Moderno. 
Madrid: Taurus, 1982.   

. En el fons, Ficino –i després Lomazzo–, estava 

convençut de que, de la mateixa manera que el pagès no pot cultivar-ho tot en la seva 

182 Ibíd. pp. 166-171 
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parcel·la de terra i s’ha d’emmotllar a les condicions del sòl, l’home no pot produir res que 

no sigui germinalment en ell, potser esperant a ser despertat mitjançant els dimonis 

adquirits amb l’art. El “conèixer-te a tu mateix” del temple de Delfos, que era el que 

Lomazzo recomanava a l’artista, fou la premissa que recuperà Ficino i conjugà amb 

l’astrologia, amb el dimonis planetaris. Lomazzo, en una doctrina semblant a la de quan 

Ficino aconsellava seguir el dimoni personal en l’estil de vida que concordés amb ell, creia 

que per formar-se l’artista havia d’escollir un mestre que fos afí al seu geni, però sense 

abandonar l’estil propi del seu do innat. Es tractava, com va advertir Ficino, de que 

l’home cultivés el que era més natural en ell, divinament atorgat; per això Lomazzo 

aconsellava que cada artista es dediqués a l’art que més el seduís, ja que aquest 

correspondria al seu cànon planetari183.  Aquesta idea no era més que la transmutació, 

aplicada a l’art, de l’insistent consell de Ficino a tot aquell que volgués conèixer-se i 

explotar la seva individualitat: “Serà, doncs, oportú intentar descobrir quina regió t’han 

assignat des del principi la teva estrella i el teu dimoni [daemonque] perquè habitis en ella i la 

cultivis, doncs allà et són més favorables”184

Altres temes tractats per Ficino com la captura dels dimonis i dons celestes també 

influïren el camp de l’art. Autors com Cole han estudiat la influència de la màgia en els 

artistes del Renaixement, mostrant com la invocació de dimonis era una pràctica artística a 

l’ordre del dia, que interessà des de Dante a Miquel Àngel

.  

185

                                                 
183 Klein, Robert and André Chastel. La Forma y Lo Inteligible :Escritos Sobre El Renacimiento y El Arte Moderno. Madrid: 
Taurus, 1982. p. 171 

. L’artista així concebut era 

una mena de mag que disposava les condicions necessàries pel seu art, les quals havien de 

184 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 158. Versió 
llatina: Ficino, Marsilio. De Vita. 1st ed. Albano Biondi, and Giuliano Pisan, Pardenone: Edizioni Biblioteca 
dell'immagine, 1991 p. 388 
185 Cole, Michael. "The Demonic Arts and the Origin of the Medium." The Art Bulletin 84, no. 4 (2002): 621-640. p. 
626 
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portar fins el límit la seva creació. Les recomanacions de Ficino traspassades a aquest 

camp significaven que, per tal d’explotar el geni personal, un havia de d’obrar en el 

moment en que les influències celestes afavorissin el seu astre governant; en el cas de 

Saturn, per exemple, temperant la malenconia a través de les que Ficino anomenava les 

Tres Gràcies: Venus, Júpiter i el Sol. El mateix succeiria amb l’ús dels colors ja que, 

segons el Picatrix, llibre de màgia medieval citat per Ficino, els tons foscos emulaven les 

qualitats de Saturn, aconseguint que es traspassessin a l’espectador186

 

. Això succeïa en 

quant les relacions simpàtiques que governaven el cosmos feien de la creació d’imatges un 

acte ontològic i no de mera representació. Segons Gombrich, durant el Renaixement:  

El símbol visual no era convencional sinó que estava lligat a una xarxa de 

correspondències i simpaties amb l’essència supraceleste que l’encarnava, no només 

s’esperava que expressés el “significat”  i “l’efecte” del que representava sinó que fos 

intercanviable amb allò.187

 

   

D’aquesta manera, el quadre es podia considerar una mena de talismà, portador de 

les propietats celestes que emulava. L’artista així concebut era com un mag que havia 

preparat la matèria per captar els dons i les qualitats astrals que li fossin més propícies. 

Sobre aquest tema Ficino argumentava: 

 

Així és com l’art suscita una virtut que ja està germinalment present [en la matèria], 

remetent aquesta matèria a un figura semblant a la figura celeste que li és apropiada, 

l’exposa a la seva idea, i així exposada el cel la perfecciona en aquella virtut els gèrmens de 

                                                 
186 Klein, Robert and André Chastel. La Forma y Lo Inteligible :Escritos Sobre El Renacimiento y El Arte Moderno. Madrid: 
Taurus, 1982. pp. 146-186 
187 Cita de Gombrich extreta de: Herva, Vesa-Pekka. "Maps and Magic in Renaissance Europe." Journal of Material 
Culture 15, no. 3 (2010): 323-343. p. 334 
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la qual havia estat dipositada al principi, com passa amb el sofre quan és exposat a la 

flama. 188

 

 

És interessant com Ficino també va utilitzar la metàfora del foc i el sofre en parlar 

de la influència del dimoni personal, del geni, en la persona. Al cap i a la fi, l’estrella i el 

dimoni personal habitaven germinalment en l’home com les propietats de la matèria 

respecte els astres; conèixer aquestes qualitats, tant en la persona com en les coses, era 

necessari per tal de permetre que mitjançant les influències celestes s’explotessin totes les 

seves possibilitats.  

De la mateixa manera que un quadre es podia convertir en un talismà, portador de 

dimonis i dons celestes, ho podia esdevenir una estàtua. Imitant la màgia estatuària de 

l’Asclepius, l’artista-mag esculpia una imatge que trobava la seva correspondència divina en 

els cels, tot capturant al dimoni propi de l’esperit de l’estrella. Per Ficino, en crear una 

estàtua així concebuda, el dimoni astral es mostrava com “un cert poder vivificant molt 

conforme amb l’esperit de la persona que en aquell moment està fabricant la imatge”189. 

Aquesta concepció situava a l’escultor com un medium que, amb el seu art, construïa el 

vehicle terrestre pel dimoni190

                                                 
188 Aquí s’entén “art” en el sentit dels artificis de la màgia. 

. La polèmica sobre si aquest dimoni entrava en l’estàtua per 

una causació natural, o si bé havia sigut pròpiament invocat, era la que separava la màgia 

natural de la demonologia. A aquest respecte Ficino va intentar mantenir la seva postura 

de filòsof-mag natural, a més de sacerdot, per això va considerar que si bé es podien 

adquirir dons meravellosos dels dimonis, sovint enganyaven els homes que només es 

preocupaven de capturar-los en imatges i estàtues i deixaven de banda les advertències de 

189 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 147 
190 Cole, Michael. "The Demonic Arts and the Origin of the Medium." The Art Bulletin 84, no. 4 (2002): 621-640. p. 
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la religió. Tot i així, el propi Ficino, en la seva joventut, havia construït un talismà 

representant de l’Ossa celeste que portava penjat del coll, “i confiava plenament en que al 

final arribaria a ser amo total de la virtut d’aquella estrella”. Ficino acabà descobrint que 

aquella constel·lació tenia fortes influències de Saturn, el setè astre, i ja havia après dels 

platònics que “els dimonis malvats son gairebé sempre septentrionals”191

Serveixi l’anècdota d’exemple del fet que Ficino creia fermament en la possibilitat 

de la persona de fer acréixer les seves virtuts personals en base a les dels astres, tot per 

completar l’ascensió al diví per la qual et disposava el teu dimoni. En aquest sentit,  la 

captació dels dons celestes era fonamental per explotar l’ingenium i el geni divinament 

atorgats. Si aquests dons fluïen de manera natural dels raigs estel·lars, si provenien 

exclusivament d’entitats volitives com els dimonis, si podien ser lliurament atrets o si 

només l’estrella en decidia el destinatari són qüestions sobre les quals Ficino no es va 

voler posicionar. Es tractava de l’ambigüitat de la màgia, ja examinada, dins la qual es 

movia Ficino: entre l’admiració de l’Asclepius i el temor a las represàlies catòliques. En 

qualsevol cas, per Ficino només hi havia una conclusió possible respecte la captació dels 

dons celestes:  

. Va fracassar 

doncs en el seu intent de captació dels dons dels dimonis lunars, ja que va capturar sense 

saber-ho les virtuts del dimoni que li eren pròpies per la genitura, les quals s’ha vist que 

destacaven per la seva ambivalència.  

 

En síntesis, has de creure sense més que tot aquell que amb la plegaria, amb l’estudi, amb 

la vida, amb les costums, imita la magnificència, l’activitat, l’ordre dels celestes i 

aconsegueix d’aquesta manera més semblança amb els déus, rep d’ells dons més 

                                                 
191 Ficino, Marsilio. Tres Libros Sobre La Vida. Madrid: Asociación Española de Neuropsiquiatría, 2006. p. 128 
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abundants. I al contrari, els homes que amb artificis es tornen disconformes respecte a la 

disposició dels celestes són secretament miserables i, al final, resulten ser també 

obertament desgraciats192

 

.  

En el fons Ficino no estava fent més que repetir la premissa ja observada: segueix 

el teu dimoni, el teu geni personal, en l’activitat vital que la voluntat divina t’ha assignat. 

En fer-ho estaries emulant l’estil de vida pel qual els celestes t’havien creat i series, per 

aquest motiu, celeste.  

 

 

5. Conclusions 

Del recorregut que s’ha dut a terme en aquest treball, fins a arribar a la 

consideració dels dimonis del geni en Ficino, se’n poden abstraure dues parts 

diferenciades amb les seves respectives conclusions. Aquestes parts no es troben 

explícitament delimitades en el treball i la seva distinció es refereix a moments temporals 

diferents en la conceptualització del geni: d’una banda s’han abordat les nocions 

identificades prèvies a la idea del geni que apareix en el De vita (1489), amb l’ingenium i el 

furor diví segons Ficino, les quals es recolzaven en part en la concepció de l’home creador 

del Pimander ; d’altra banda, el prototip de l’home mag de l’Asclepius ha encetat la segona 

part del treball, on l’ingenium ja es presentava emparentat amb el dimoni de la genitura, 

relacionat amb els entrellats de la màgia i l’astrologia que servien per la captura de nous 

dons i dimonis capaços de despertar a aquells germinals en l’home.  

                                                 
192 Ibíd. p. 158 
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Respecte els conceptes previs de l’ingenium i el furor diví, representants inicials de la 

psicologia de l’artista genial, s’ha destacat que es trobaven emmarcats en el debat sobre la 

divinització de l’home, on la creació –el do diví expressat en el Pimander– jugava un paper 

fonamental. El prototip de l’home creador del Pimander, embrancat en la doble naturalesa 

humana alhora que divina, dotava de sentit a l’ambigüitat de l’ingenium i el furor diví, on 

l’home podia ser concebut tant com un alter deus o com l’instrument de Déu. Ficino, fidel 

en la seva defensa de la voluntat humana, va seguir els consells que el Poimandres, la mens 

divina, donava al fals profeta Hermes Trismegist, tot advertint-l’hi que només els homes 

dotats amb intel·lecte eren dignes de conèixer-se i ascendir vers la divinitat. Així, en el 

furor diví segons Ficino, l’home intel·lectualment dotat havia de preparar-se anímicament 

per rebre l’èxtasi que elevaria la seva creació a la categoria del diví. De la mateixa manera, 

una altra característica observada en el furor, i que Ficino recuperaria posteriorment en el 

De vita, era la capacitat d’aquest per exaltar els dons germinals en l’home, com la llavor de 

l’ingenium que esperava créixer sota el raig de la inspiració.  

Considero que la segona part del treball parteix del final de la primera, és a dir, de 

la concepció de l’home que a través de l’autoconeixença disposa el seu ànim per esdevenir 

celeste. Com s’ha ressaltat, si bé a l’home se li havien atorgat dons i capacitats 

meravelloses en el naixement –com l’ingenium–, només aquell que es conegués podria 

treure’n profit. Aquest conèixer-se consistia, segons Ficino, en remuntar-se al moment de 

la genitura i descobrir l’astre que la va governar. Només llavors l’home sabria de la seva 

estrella i el seu dimoni planetari i custodi, el qual Ficino considerava com el geni personal. 

Aquest, emparentat amb l’ingenium, disposava cada home envers una inclinació, estil de 

vida o activitat natural; però era decisió de la persona seguir el seu dimoni a aquest 
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respecte. Decididament, per Ficino aquesta era la tria més beneficiosa. Per dur-la a terme 

l’home era digne d’esdevenir un mag i valer-se de la simpatia del cosmos per atraure nous 

dons i dimonis que enardissin el geni i l’ingenium atorgats al néixer. Aquests eren el que 

Ficino anomenava “dimonis adquirits amb l’art”, això és, aconseguits a través de la 

professió o bé mitjançant els artificis de la màgia natural, partint de consideracions de 

textos com ara l’Asclepius hermètic. D’aquesta manera, el dimoni custodi de l’home, el seu 

geni, seria doble: l’atorgat mitjançant la genitura i l’adquirit amb l’art. Enmig d’aquestes 

categories, s’ha destacat un tercer tipus de dimoni que podia assistir l’home en la creació. 

Aquest era el dimoni de la imaginació, de la classe més elevada en la jerarquia platònica de 

la seva espècie, que per Ficino era responsable de les imatges més íntimes en l’home. Tots 

els dimonis exposats, de ser ben usats, havien d’encaminar l’home envers els celestes, 

culminar el procés de divinització que ja es trobava present en les primers nocions de 

l’ingenium i el furor diví.  

En el fons, segons apunta aquest treball, per Ficino es tractava de cultivar tot allò 

divinament atorgat en l’home i que des d’un inici residia germinalment en ell. Consistia –i 

seguint amb la metàfora que usava Ficino respecte la influència del dimoni del geni en la 

persona– d’encendre la flama que cremaria viva en l’intel·lecte com amarat de sofre. 

Finalment, i segons s’ha pogut observar, per Ficino era tasca de l’home conèixer l’astre de 

la seva genitura i així explotar les qualitats del seu geni i ingenium, del seu dimoni, i lluir 

amb ell per a allò que els celestes l’havien creat.  

 

No pretenc, en resumir les conclusions que s’han pogut abstraure, donar el treball 

per tancat. La sensació actual és que obre les portes a nous debats, alguns dels quals ja 
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s’han insinuat en l’últim apartat. La relació entre la màgia i l’art, o la invocació de dimonis 

per part dels artistes en la creació, són temes especialment emparentats amb la noció 

demoníaca del geni aquí exposada. Tanmateix, seria interessant cercar aquesta noció en 

llibres anteriors al De vita de Ficino, especialment en els volums de la Teologia Platònica, 

l’obra més ambiciosa del pensador, la qual no coneix traducció espanyola. En qualsevol 

cas, aquest petit treball només ha perseguit observar, com a través d’una nova escletxa, 

alguns altres elements associats al geni en el De vita de Ficino i el Renaixement. Serà tasca 

de futures investigacions eixamplar la visió d’aquesta escletxa i comprovar fins on ens 

permet mirar. 
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