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RESUMO 

 

BAYCER JUNIOR, Ivan. DE PLATONIS VITA: Um estudo sobre a representação do fi-

lósofo inspirado na obra de Marsílio Ficino. Tese (Doutorado em Letras Clássicas). Facul-

dade de Filosofia, Letras e Ciências Humanas, Universidade de São Paulo. 2022.  

 

 

A obra de Marsílio Ficino é extensa e transita por diversas áreas, permitindo múltiplas 

abordagens metodológicas. Todavia, no caso desta pesquisa, ela é analisada sob uma perspec-

tiva retórica, visando a ponderar como o pensador renascentista empregou o discurso filosófico, 

médico e astrológico, enquanto representava os portentos da humanidade como piedosos sábios 

inspirados, dentre estes, Platão, o modelo filosófico em sua concepção. Assim, este estudo 

atenta àquilo que denomina como uma teoria fisiológica da genialidade, na medida em que 

observa o humanista florentino articular uma interpretação da noção platônica de furor divino 

a teorias médicas renascentistas, buscando compreender a excelência de alguns indivíduos no-

táveis, enquanto imaginava uma sucessão de sábios iluminados ao longo da história. Outrossim, 

em diálogo com os estudos da orientadora desta pesquisa, que investigam a emergência da no-

ção de autoria como se compreende hoje, também é examinado o processo de individualização 

e interiorização do talento no pensamento ficiniano, visto a teoria fisiológica da genialidade 

vincular o brilhantismo à constituição orgânica do indivíduo, mediante o emprego de premissas 

astrológicas, assim como ao aspecto anímico mais elevado do próprio pensador, seu intelecto. 

Por fim, cabe enfatizar que estas considerações são muito importantes, uma vez que, manejando 

contemporâneas perspectivas médicas, herméticas e cristãs, Marsílio Ficino elaborou uma visão 

de genialidade, assim como uma descrição de filósofo platônico ideal, baseada na herança clás-

sica, que, além de refletir a nascente crença na capacidade criativa do homem, validaria sua 

própria obra com o brilho do Mundo das Ideias. 

 

 

Palavras-chave: Humanismo, Recepção; Retórica; Melancolia; Genialidade. 

 

 

 

 

 



ABSTRACT 

 

BAYCER JUNIOR, Ivan. DE PLATONIS VITA: A study on the representation of the in-

spired philosopher in the work of Marsilio Ficino. Tese (Doutorado em Letras Clássicas). 

Faculdade de Filosofia, Letras e Ciências Humanas, Universidade de São Paulo. 2022. 

 

 

The work of Marsilio Ficino is extensive and passes through several areas, allowing 

multiple methodological approaches. However, in the case of this research, it is analyzed from 

a rhetorical perspective, aiming to consider how the Renaissance thinker used the philosophical, 

medical and astrological discourse while representing the portents of humanity as pious inspired 

sages, among them, Plato, the philosophical model in his conception. Thus, this study focuses 

on what it calls a physiological theory of genius, as it observes the Florentine humanist articu-

lating an interpretation of the Platonic notion of divine fury with Renaissance medical theories, 

seeking to understand the excellence of some notable individuals, while imagining a succession 

of enlightened sages throughout history. Furthermore, in dialogue with the studies of the super-

visor of this research, which investigates the emergence of the notion of authorship as it is 

understood today, the process of individualization and internalization of talent in Ficinian 

thought is also examined, considering the physiological theory of genius to link brilliance to 

the organic constitution of the individual, through the use of astrological premises, as well as 

to the highest soul aspect of the thinker himself, his intellect. Finally, it is worth emphasizing 

that these considerations are very important, since, using contemporary medical, Hermetic and 

Christian perspectives, Marsilio Ficino elaborated a vision of genius, as well as a description of 

an ideal Platonic philosopher, based on the classical heritage, which, in addition to reflect the 

nascent belief in man's creative capacity, would validate his own work with the brilliance of the 

World of Ideas. 

 

 

Keywords: Humanism, Reception; Rhetoric; Melancholy; Genius. 
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INTRODUÇÃO  

 

Sempre em frente, não temos tempo a perder. 

Renato Russo 

  

Esta tese analisa a forma como Marsílio Ficino compreendeu e representou os filósofos 

da Antiguidade em sua obra, sobretudo Platão, inovando ao elaborar uma imagem discursiva 

que articulou simultaneamente uma concepção de genialidade, teorias médicas e a noção pla-

tônica de furor divino (KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254). Portanto, esta é uma 

pesquisa de Letras Clássicas que tangencia outros campos das Humanidades sem a pretensão 

de dominá-los, senão que, de observar a maneira como eles foram trabalhados discursivamente 

para apresentar um modelo de brilhante pensador melancólico. Posto isso, o presente estudo 

salienta inicialmente que o Renascimento presenciou o alvorecer de um “novo velho mundo”, 

visto que uma das bases para a confiança humanista no futuro era, precisamente, o estudo filo-

lógico e o contato com textos antigos que não haviam circulado nos séculos precedentes. So-

bretudo pois, neste contexto, diversos eruditos europeus intensificavam o contato com a cultura 

clássica, dos quais se sentiam herdeiros e continuadores, motivo pelo qual buscavam se distan-

ciar de um “Medium Aeuum”, que estavam em processo de “inventar” à medida em que se 

davam conta do intervalo que os separava dos antigos. Estes, que, segundo acreditavam, pro-

fessavam os mesmos valores, encontravam-se, no entanto, separados por mais de um milênio, 

época a partir de então considerada por eles como uma idade de trevas, cujo barbarismo se 

revelaria tanto nos costumes quanto na prática da língua latina.  

Foi nesse contexto de efervescência cultural e redescoberta de valores que viveu Marsí-

lio Ficino, um erudito florentino que serviu aos Médici, para os quais traduziu a obra completa 

de Platão diretamente do grego para o latim, além de uma série de tratados de inspiração platô-

nica e hermética. No entanto, esse pensador não deixou sua marca na História somente como 

um tradutor, mas também se destacou como um dos maiores comentadores e pensadores neo-

platônicos, tendo contribuído para a formulação da síntese humanista que então se tentava entre 

o pensamento clássico, o hermetismo e a doutrina cristã. Por conseguinte, observa-se que o 

sábio florentino concebeu uma explicação conciliadora entre o pensamento platônico e o cris-

tianismo, apresentando-o como seu precursor, e, além disso, elaborou uma racionalização do 

talento humano. Para tanto, ele transitou por premissas filosóficas e teológicas, assim como 

pelas duas grandes artes de seu tempo, a astrologia e a medicina, visando a construir uma ima-

gem arquetípica de filósofo inspirado. Vale explicitar que Ficino empregou a astrologia como 
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a linguagem que observa a individualidade do “sujeito”, então um conceito em elaboração, se-

gundo o nascente ideário moderno, enquanto ressignificava a noção clássica de furor divino, 

concebendo-o como a chave para a compreensão da genialidade. Assim sendo, esta pesquisa 

aborda os conceitos de prisca theologia, furor diuinus, temperamentum e ingenium enquanto 

transita pela questão do ethos retórico e da validação do autor pelo mesmo na obra ficiniana, 

por meio de um estudo da elaboração da imagem de pensador inspirado, piedoso e melancólico, 

como o modelo de filósofo platônico.   

Posto isso, esta tese também aponta para a formação da concepção de autoria durante o 

Renascimento, já que Marsílio Ficino racionalizou o ingenium, centrando-o no próprio indiví-

duo, mediante o conceito clássico de furor divino e de teorias médicas acerca dos temperamen-

tos astrológicos, à medida que relacionava noções de individualidade e talento para legitimar 

uma sucessão de sábios antigos que culminaria em Platão. Logo, o presente estudo sustenta que 

o pensador florentino se percebia como um herdeiro intelectual do sábio ateniense e, manejando 

concepções filosóficas, médicas e religiosas, concebeu um ethos de filósofo inspirado à seme-

lhança de um erudito renascentista, refletindo suas próprias características, de modo a legitimar 

a si mesmo e sua obra com o brilho do Mundo das Ideias. Esta proposta, à vista disso, articula 

a questão do ethos retórico e a da vida individual, por assim dizer biográfica, como prova retó-

rica, visto que a adequação discursiva do autor ao arquétipo de filósofo platônico acaba servindo 

como prova ética ao seu próprio discurso (Arist. Rh. 1356a)2, e vice-versa, à medida que apre-

sentam características comuns a ambos. E, para tanto, essa hipótese busca se sustentar pela 

articulação de três elementos presentes na obra ficiniana: suas concepções acerca de uma teo-

logia antiga, a prisca theologia; suas teorias fisiológicas sobre a genialidade; e, por fim, sua 

intenção explícita de apresentar a biografia de Platão como a base para a compreensão de seus 

ensinamentos e um modelo de vida.   

Como resultado, esta tese se organiza basilarmente em duas partes e oferta, na primeira, 

um estudo dos elementos há pouco citados e, na segunda, a tradução inédita em língua portu-

guesa da biografia platônica. O referido estudo se estrutura em três capítulos, nos quais são 

abordados detalhadamente cada um desses aspectos originais do pensamento ficiniano, sempre 

buscando dialogar com a mencionada tradução de sua biografia do filósofo ateniense, o tratado 

“De Platonis uita”. Dessa forma, tal opúsculo está amplamente comentado ao longo dos capí-

tulos, visando a demonstrar a intencionalidade do discurso ficiniano, que, em sua redação, 

 
2 Dessa maneira, explicita-se a relevância da credibilidade construída discursivamente como elemento 

persuasivo, sobretudo em temas em que não há conclusões objetivas.   
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constantemente incidiu nos elementos há pouco mencionados, de modo a representar Platão 

como um piedoso e melancólico erudito inspirado. Portanto, o primeiro capítulo analisa a 

crença ficiniana acerca da existência de uma antiga “teologia filosófica”, afeita ao cristianismo, 

que teria Platão como seu derradeiro representante. Isso porque tal concepção contribuiu para 

a gradual elaboração de um ethos de filósofo pautado nas ideias de singularidade e inspiração, 

cujos valores e interesses intelectuais se assemelhariam àqueles do autor renascentista. E, ao 

observar a construção dessa imagem discursiva, esta pesquisa percebe que ela abarca todos os 

pensadores antigos estudados por Ficino, que foram representados como luminares da humani-

dade, inspirados pela divindade e precursores do cristianismo. E, para tanto, ele supôs e susten-

tou um vínculo essencial em seus pensamentos, radicado no transcendente, por meio de uma 

articulação íntima entre os conceitos de prisca theologia e furor diuinus. 

Como resultado, o presente estudo também analisa a abordagem dada pelo autor renas-

centista ao segundo desses dois conceitos, buscando demonstrar como ele foi radicalmente res-

significado em sua interpretação em um ambiente cristão. E, assim, ele também busca 

evidenciar sua centralidade para a concepção ficiniana de genialidade, expondo indícios da 

existência de uma noção nascente de talento individual, enquanto observa como o furor diuinus 

foi considerado o elo que teria unido todos os portentos da humanidade ao longo dos séculos. 

Tal concepção é central para a sustentação da crença em uma prisca theologia, cujos expoentes, 

além de possuírem manifestações intelectuais análogas, apresentariam características morais e 

orgânicas bem definidas, que se revelariam na expressão de um ingenium formidável, de modo 

a construir uma imagem discursiva do filósofo inspirado. Após abordar tais questões, a presente 

tese entra em seu segundo capítulo, que analisa como o humanista florentino empregou teorias 

médicas para ressignificar a natureza fenomênica do furor diuinus e subordiná-lo à própria 

constituição orgânica do pensador, seu temperamentum. Paralelamente, essa análise também 

observa como ele associou, de maneira implícita, o ingenium, oriundo da enlevação intelectual, 

ao próprio indivíduo que o expressava, ressaltando a singularidade e a excepcionalidade desses 

indivíduos iluminados.     

Portanto, esta pesquisa estuda como o erudito florentino sustentou que todos os sábios 

inspirados possuíam certas características comuns, inclusive orgânicas, que lhes permitiriam 

alcançar os cimos do pensamento. Isso porque ele manejou uma dinâmica retórica que exaltava 

Platão, mas que, em movimento reflexo, legitimava sua própria obra, na medida em que tais 

características espelhavam o perfil dos humanistas renascentistas, situados discursivamente 

como seus herdeiros. Cabe ressaltar que, como a medicina renascentista era permeada pelo 
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pensamento astrológico, cujo paradigma organizava sua compreensão do mundo, a presente 

tese apresenta os aspectos básicos dessa arte, já que ela sustenta e elucida a argumentação mé-

dica empregada por Ficino. Assim, explicita-se que tal modelo emprestou características morais 

e intelectuais sólidas ao ethos de filósofo inspirado em construção, que passou a ser tido como 

um indivíduo saturnino. Vale adiantar inclusive que o erudito florentino, em sua biografia de 

Platão, além de retomar aquela narrativa clássica de Diógenes Laércio, diante dos poucos dados 

biográficos concretos, recorreu também à “magna scientia” da época, a astrologia. E, como 

resultado, apresentou uma rudimentar análise astrológica do “caráter” do pensador ateniense, 

afim com a imagem discursiva de filósofo construída por seu pensamento, que, como mencio-

nado, comportava traços centrais para a imagem arquetípica de todos os pensadores inspirados, 

sejam eles antigos ou modernos.   

Tal estudo leva em consideração as diretrizes retóricas clássicas, gregas e latinas, acerca 

da construção do ethos, enquanto permeia o seu diálogo com linguagem astrológica, dada a 

explícita intencionalidade do discurso ficiniano em defesa de uma concepção de ingenium e de 

pensador inspirado. E, ademais, essa investigação endossa, ainda, a hipótese de uma imagem 

discursiva bem definida vinculada ao ingenium, explícita na ênfase que o autor florentino deu 

em suas obras ao temperamento melancólico e sua relação astrológica com o planeta Saturno, 

presentes em suas próprias características e na descrição do filósofo ateniense, como a porta 

para o furor diuinus. Aqui, vale ressaltar que essa análise se articula com o Apêndice desta 

pesquisa, que apresenta um estudo histórico e astrológico das descrições celestes manejadas 

retoricamente por Marsílio Ficino. Buscando apresentar um encadeamento lógico entre os ele-

mentos centrais em estudo, pois eles sustentam uma imagem atemporal de piedoso erudito ins-

pirado, a presente tese apresenta seu terceiro capítulo, que trata do ingenium e aprofunda na 

relação entre o brilhantismo e a individualidade do autor. Como resultado, ele observa como a 

obra ficiniana refletiu o processo histórico, então em curso, de interiorização do talento (BAS-

TIAENSEN; LECOINTE, 1996, p.980)3, que, além de se alicerçar na própria constituição física 

do pensador inspirado, também se associava ao aspecto superior de sua alma, ou seja, seu inte-

lecto. Para tanto, esse capítulo realiza um breve estudo sobre a dimensão ontológica do furor 

divino, apresentado como a manifestação de uma potência interior comungando com a própria 

 
3 Esta tese denomina como processo de interiorização do talento àquele desenvolvimento gradual da 

percepção da obra literária como uma expressão da individualidade de seu autor (de modo a representar 

sua personalidade e inteligência), não sendo mais concebida como o fruto de uma tradição ou da in-

fluência divina (cf. MÜLLER, 2001, p.342).   
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natureza transcendente da divindade, seja ela representada de forma abstrata ou personificada 

pelo pensamento ficiniano.  

Assim, tal estudo também incide na importância dada por Marsílio Ficino ao esforço 

individual do estudioso nesse processo de enlevação anímica, por meio da investigação do papel 

dado à erudição nessa dinâmica, haja vista ele mencionar que o indivíduo também poderia ex-

pressar o referido temperamentum devido a seu esforço intelectual constante. Cabe adiantar que 

esta pesquisa defende que o erudito florentino não concebia o furor diuinus exclusivamente 

como uma dádiva a pessoas naturalmente dotadas de uma constituição melancólica, mas tam-

bém como uma experiência possível a todos aqueles que dedicassem suas vidas ao estudo, so-

bretudo o do pensamento antigo. Tal premissa se mostra relevante quando se observa que o 

humanista florentino estabeleceu gradações ao fenômeno extático e postulou que o hábito do 

estudo transformaria organicamente o estudioso, tornando-o suscetível ao êxtase. Isso porque, 

embora ele preconizasse uma natureza singular para os notórios portentos da humanidade, não 

lhes circunscreveu as portas do brilhantismo. Logo, por conceber graus menores na experiência 

extática e um potencial transformador para o estudo, ele estabeleceu uma tácita possibilidade 

de todos os pensadores alcançarem certo grau de iluminação intelectual mediante o esforço. 

Desse modo, tal análise aponta para o surgimento de uma noção de individualidade do autor, 

em curso no período estudado, que se refletia na parcial interiorização do potencial criativo do 

sábio inspirado, por meio de uma ressignificação teórica, pela qual o furor diuinus deixava de 

expressar a iluminadora manifestação de um genius e passava a ser concebido como uma mostra 

clara do ingenium (MCMAHON, 2013, p.53).  

Considerando que a análise das características atribuídas a Platão e sua relação com o 

ethos de sábio inspirado transpassam toda esta tese, ela não dedica muito espaço específico ao 

estudo da biografia elaborada por Ficino. Assim, ela se foca somente naqueles aspectos mais 

relevantes à demonstração dos traços centrais que sustentam a representação de um piedoso e 

melancólico pensador inspirado, tido como o modelo de filósofo para os platônicos. Para elen-

car os elementos a serem analisados, tomam-se por base os traços constituintes do discurso 

hagiográfico (cf. SOBRAL, 2005, p.101), visto que a biografia ficiniana seguiu suas premissas, 

sobretudo no que tange a seu propósito apologético e epidítico. Além disso, esse estudo eviden-

cia como sua redação retomou fontes clássicas, imitando-as e ressignificando-as, para sustentar 

uma imagem de sábio inspirado elaborada à imagem e semelhança do próprio filósofo floren-

tino. Isso, pois Platão foi apresentado como um sábio piedoso (segundo moldes cristãos), her-

deiro de tradições filosóficas que o precederam, tal como os modernos se concebiam. Portanto, 
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dada a estrutura hagiográfica do texto ficiniano e seu diálogo com fontes patrísticas, demonstra-

se como ele emulou o modelo dos Evangelhos e buscou apresentar Platão como o filósofo ar-

quetípico (ROBICHAUD, 2006, p.28), de modo a representa-lo como o principal precursor 

pagão do cristianismo e, a legitimar seu pensamento.    

Finda a apresentação dos três capítulos que versam sobre a hipótese central deste estudo, 

cabe apresentar a segunda parte desta tese, que oferece tradução inédita para a língua portuguesa 

do tratado De Platonis uita, juntamente com notas explicativas e bibliográficas. Tal tradução 

se articula com o Anexo desta pesquisa, que apresenta o texto latino consolidado, conforme 

retomado de diferentes edições renascentistas (manuscritas e tipografadas), sem pretensão de 

estabelecer uma edição crítica desse opúsculo, embora ele assinale a fonte distinta de seu proê-

mio e estabeleça divisões no texto. Tal apontamento filológico é necessário, pois esse tratado 

foi empregado posteriormente por editores, com a supressão desse excerto relevante, como uma 

apresentação à tradução ficiniana da obra completa de Platão. Isso demonstra mais uma vez o 

impacto discursivo desse opúsculo, que tomou a biografia do filósofo ateniense como o reflexo 

de seu pensamento. E, no que tange às divisões estabelecidas, esta tese simplesmente as numera 

e agrega contagem de linhas, para facilitar a localização do leitor, respeitando as nítidas parti-

ções discursivas de suas fontes. Por fim, a tradução desse opúsculo se apoia no cotejo de uma 

tradução renascentista ao dialeto toscano, contraposta também a uma versão inglesa moderna 

(a única acadêmica existente até agora), que comporta todas as cartas ficinianas e oferece um 

rico aparato crítico, empregado como base para as anotações ofertadas nesta tese. Paralela-

mente, também vale explicitar que a tradução de todos os excertos ficinianos apresentados nesta 

pesquisa segue uma dinâmica análoga, sempre observando as fontes renascentistas e as tradu-

ções acadêmicas acessíveis.     

 

* 

 

Após a apresentação estrutural desta tese, cabem algumas considerações teóricas acerca 

das temáticas analisadas, visando a introduzir o leitor no presente estudo. Assim, destaca-se 

inicialmente que a presente pesquisa parte da hipótese de que o erudito florentino, baseando-se 

em concepções filosóficas, médicas e religiosas, concebeu uma imagem arquetípica de filósofo 

inspirado (KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254), que refletia características dos 

humanistas, sobretudo do próprio Marsílio Ficino. Outrossim, ela defende que tal ethos retórico 

está marcado por uma incipiente concepção de individualidade do talento, empregada 
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discursivamente pelo pensador renascentista para apresentar Platão como um iluminado pre-

cursor do cristianismo e, legitimar sua própria obra em uma dinâmica reflexa. Assim sendo, 

deve-se explicar que, ao mencionar tal conceito retórico, o presente estudo não leva em conta 

as polêmicas teóricas acerca da relação da prova ética preconizada por Aristóteles e o preceito 

de captação de benevolência apresentada pela tradição latina (WISSE, 1989, passim)4. Portanto, 

esta tese se centra somente no papel que ambas as tradições conferiram ao caráter demonstrado 

discursivamente pelo autor como um meio de persuasão em função da credibilidade que ele 

transmitiria. E, por isso, ela enfatiza a importância da prova ética, conforme teoria aristotélica 

(Arist. Rh. 1356a), na medida em que esta racionaliza o poder persuasivo de uma aparência 

discursiva positiva, visto existir a tendência de se acreditar mais em pessoas de bom caráter, 

principalmente naquelas questões em que não existem conclusões definitivas (tais como aquelas 

tratadas por Ficino).  

Posto isso, assinala-se que esta pesquisa define o ethos como a imagem discursiva esta-

belecida no texto e pelo texto com fins persuasivos, que, no caso da obra ficiniana, aponta tanto 

para seu autor quanto para seu objeto, Platão e sua filosofia. Esta definição dialoga com outro 

mecanismo retórico apresentado por Aristóteles (Arist. Rh. 1366a), pelo qual o autor, ao des-

crever virtudes alheias, também passa a ser considerado possuidor de um caráter análogo, uma 

ideia igualmente presente na tradição latina (Rhet. Her. 1, 8). Tal dinâmica é fundamental para 

a presente tese e foi analisada detalhadamente por Sartorelli (2005, p.34), que concluiu que a 

construção do eu discursivo, isto é, a representação do autor em sua obra, se dá por um processo 

duplo, no qual o autor delimita sua própria identidade enquanto caracteriza seu objeto discur-

sivo. No caso da obra ficiniana, isso se dá por uma identificação plena entre o autor e seu objeto, 

estabelecida mediante diferentes estratégias retóricas que constroem uma imagem discursiva 

bem definida de pensador inspirado, legitimando o autor por meio de sua própria obra, mediante 

uma construção reflexa. E, considerando que o ethos se estabelece no decorrer do discurso (e, 

no presente estudo, ao longo de uma obra), percebe-se a importância de se observar os diversos 

mecanismos discursivos empregados, tais como o manejo de discretas menções positivas sobre 

si, a identificação com o objeto de seus elogios, ou ainda a imitação de seus traços discursivos 

e argumentos (Rhet. Her. 1, 8).   

 
4 Como referência bibliográfica para o estudo das nuances dessas duas perspectivas teóricas acerca do 

papel persuasivo do eu discursivo, além da obra referenciada no corpo do texto, sugere-se a leitura do 

artigo “Aristoteles et Cicero, duo sensus de aedificatione personarum: uma análise comparativa dos 

mecanismos apresentados na Rhetorica e no De Oratore para a construção do eu discursivo”, publicado 

previamente por este pesquisador.   
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Marsílio Ficino manejou todos esses mecanismos e, portanto, cabe observar como ele 

pontualmente evocava menções a traços próprios, que considerava positivos embora dissimu-

lasse e os apresentasse como defeitos, isto é, sua natureza saturnina e melancólica, que revela-

riam uma genialidade latente. Nessa questão, a presente tese se baseia inicialmente no clássico 

trabalho de Klibansky, Panofsky e Saxl (2004, passim), que explora como o planeta Saturno e 

sua simbologia, inclusive a astrológica, foram associados ao humor melancólico e ao brilhan-

tismo segundo a teoria médica renascentista. Como resultado, esta tese postula que o pensador 

florentino, ao formular o que aqui se denomina como uma teoria fisiológica da genialidade, 

assinalou um temperamento melancólico a todos os portentos da humanidade, representados 

sob um ethos de pensador inspirado. Isso porque esse permanente estado crepuscular da alma, 

conforme a poética definição de Rodrigues (2009, p.18), identificaria a todos os gênios e, por-

tanto, também caracterizaria o ethos de filósofo platônico em construção, concebendo uma di-

mensão fisiológica para o ingenium, na medida em que este se lastreava na teoria dos humores. 

Tal formulação ficiniana foi inovadora, pois associou o furor divino platônico a um tempera-

mento (KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254), conferindo sentido novo a teorias 

prévias e demonstrando a organicidade de seu pensamento com seu contexto, na medida em 

que sustentou uma concepção de genialidade manejando sua cosmovisão.  

Toda essa análise se mostra basilar para a presente pesquisa, já que articula os referidos 

três eixos dessa tese enquanto se alicerça na clássica sistematização de Lewis (1997, passim), 

que ofereceu um rico referencial do pensamento renascentista. Nessa mesma temática, também 

cabe enfatizar o emprego de artigo de Hansen (2018), que explorou uma questão análoga na 

Divina Comédia, assim como a relevância dos trabalhos de Barton (1994) e Beck (2007), que 

ofereceram uma apresentação acadêmica do simbolismo astrológico. Apresentadas as referên-

cias teóricas sobre a cosmovisão renascentista, cabe destacar que as estratégias discursivas fi-

cinianas que estabeleceram uma identificação com Platão foram analisadas ao longo dos três 

capítulos, já que se processam por meio de diferentes mecanismos. Todavia, o temperamento 

melancólico foi seu ponto de convergência, uma vez que o ethos de melancólico pensador ins-

pirado se mostra um reflexo do humanista florentino. E, dessa forma, este estudo também ob-

serva como o filósofo ateniense e sua doutrina foram representados como precursores pagãos 

do cristianismo, em uma clara tentativa renascentista de legitimar o estudo da herança clássica. 

Isso porque as descrições ficinianas descreveram Platão com um erudito renascentista (piedoso 

e melancólico), validando Ficino por meio de uma dinâmica discursiva reflexa. Vale enfatizar 

como esse processo de releitura também incide na análise da recepção dos antigos pelos 
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modernos, segundo a definição de recepção exposta por Bakogianni (2016, pp.115-116), pela 

qual, a retomada dos modelos antigos é apresentada como um diálogo com o passado, tido como 

um ponto de partida e não um fim5. 

Por extensão, a análise da construção do ethos do filósofo ateniense na obra ficiniana 

exige a observação da forma como aspectos da obra de Platão – além de seus intérpretes antigos 

– foram retomados, visando a construir a imagem de um sábio pagão sumamente religioso, 

segundo uma perspectiva cristã. Isso porque o filósofo ateniense foi representado ao longo da 

obra ficiniana como um teólogo antigo, cujo pensamento preconizaria preceitos cristãos en-

quanto expunha verdades filosóficas, ideais artísticos e sustentava a já mencionada concepção 

de genialidade fundamentada no indivíduo e defendida por Ficino. Em suma: Platão se tornou 

um personagem cujo sentido de suas palavras era ditado por seu intérprete renascentista e sua 

imagem discursiva lhe era um reflexo. Tal premissa segue a tese de Sartorelli (2005, p.34) 

acerca da imagem discursiva se construir com o autor delimitando sua própria identidade en-

quanto apresenta seu objeto discursivo. Paralelamente, para explorar a recepção do pensamento 

platônico antigo, a presente tese retoma os estudos de Hanegraaff (2006, passim), que abordam 

academicamente a história do esoterismo ocidental e apresentam a crença ficiniana na existên-

cia de um pensamento teológico antigo perpetuado por uma sucessão de antigos sábios ilumi-

nados. Dentre estes luminares precursores do cristianismo, estariam expoentes da filosofia 

antiga, além de personagens míticos de religiosidades antigas, dos quais Platão foi apresentado 

como o derradeiro herdeiro intelectual. 

Tendo em vista as estratégias discursivas empregadas para construir uma identificação 

com Platão, também vale mencionar que Marsílio Ficino buscou imitar os traços estilísticos e 

argumentativos desse pensador, conforme demonstrado por Robichaud (2018, p.16). Tal ques-

tão é relevante, mas esta pesquisa opta por não trabalhar essa temática, centrando-se nos outros 

mecanismos discursivos mencionados até o momento, cujas dinâmicas estabeleceram um ethos 

de filósofo platônico, melancólico e inspirado. Resumidamente: o cerne desta pesquisa defende 

que Marsílio Ficino elaborou um ethos para Platão que se assemelhava a si mesmo, ocasionando 

a já referida identificação entre ambos. Dessa maneira, o presente estudo expande a premissa 

de Robichaud (op. cit., p.16) e inverte sua perspectiva, pois observa a forma como Marsílio 

Ficino projetou suas próprias características e valores na imagem do filósofo ateniense, não o 

 
5 Esta pesquisa considera a definição dada suficientemente clara para representar o processo de releitura 

a que as obras antigas foram objeto durante o período estudado. Para aprofundamento na concepção de 

recepção, sugere-se também a leitura da introdução da obra “A companion to classical receptinos” 

(HARDWICK; STRAY, 2008, pp.1-9), interessante como um todo.    
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inverso. E, por isso, esta tese analisa a relevância da crença ficiniana na existência de uma 

sucessão de sábios antigos e observa como o erudito renascentista projetou o mesmo ethos de 

pensador inspirado sobre todos seus membros. Essa estratégia discursiva se alicerçou na presu-

mida conexão que todos os inspirados expoentes do pensamento humano, antigos ou modernos, 

teriam com o Mundo das Ideias durante o furor divino, um conceito clássico ressignificado no 

ambiente cristão por meio da teoria fisiológica da genialidade formulada pelo pensador floren-

tino, que pressupunha traços bem definidos.  

Logo, esta tese enfatiza a conexão intrínseca entre o furor divino e o temperamento 

melancólico, assim como, seu papel central para a compreensão da atemporal imagem de pen-

sador iluminado, concebida sob moldes renascentistas. Para tanto, observa-se como, em um 

processo de recepção, o furor divino foi cristianizado e interiorizado, sendo atrelado a aspectos 

anímicos superiores do próprio pensador, mediante uma argumentação ambígua que associava 

seu potencial criativo interno a uma fonte de saber externa, abrindo mão daquela concepção 

antiga de possessão divina. Tal questão incide na temática do surgimento da concepção mo-

derna de autor na medida em que observa o processo gradual de interiorização do talento e, para 

subsidiar esse estudo, recorre-se à recente pesquisa de McMahon (2013) acerca da história do 

conceito de frenesi divino, cujo recorte vai da Antiguidade ao mundo moderno. Aqui, também 

cabe destacar a relevância do artigo de Hanegraaff (2010), que em muito contribuiu para a 

análise do processo de recepção do conceito de furor divino, uma vez que apresentou as dife-

renças fundamentais entre a visão platônica do fenômeno extático e aquela ficiniana. E, embora 

tais teóricos não dialoguem diretamente entre si, suas premissas incidem nos interesses desta 

tese, já que apresentam aspectos da interiorização do talento, pelos quais o genius responsável 

pelo furor divino passou a ser identificado gradualmente como o ingenium do próprio autor 

(MCMAHON, 2013, pp.23-24).  

Paralelamente, tal análise também observa o diálogo do humanista florentino com os 

comentaristas neoplatônicos antigos e, dessa forma, examina a convergência do pensamento 

ficiniano com as percepções de Apuleio sobre o daímon socrático (Apul. De deo Soc.) e aquelas 

de Plotino (Plotinus, Enn. III, 4, 3) acerca da alma. Nesse tópico, cabe enfatizar a percepção 

ficiniana sobre o segundo desses comentaristas, uma vez que a teoria fisiológica da genialidade 

surgiu entre suas reflexões sobre o pensamento plotiniano, demonstrando mais uma vez a dinâ-

mica de recepção dos antigos pelos modernos. Isso porque o pensamento ficiniano reinterpretou 

suas fontes antigas, de forma a interiorizar o agente metafísico associado ao furor divino, que 

passou a ser concebido como o aspecto anímico mais elevado do pensador, isto é, seu intelecto, 
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conferindo uma dimensão interna ao brilhantismo. Cabe assinalar que esse estudo sobre a inte-

riorização do talento aponta para uma etapa muito incipiente do processo de surgimento da 

noção moderna de autor (cf. BASTIAENSEN; LECOINTE, 1996, p.980)6, pela qual, as obras 

viriam a ser concebidas como uma expressão plena de sua inteligência e individualidade (MÜL-

LER, 2001, p.342). Assim sendo, esclarece-se que todas as reflexões desenvolvidas apresentam 

e explicam elementos constituintes do ethos de pensador inspirado, cuja totalidade da imagem 

fica explícita na análise da biografia platônica, que também traz à tona sua associação com o 

discurso hagiográfico, e seu foco no sagrado, intimamente relacionado às premissas retóricas 

dos textos demonstrativos ou epidíticos.  

Esta pesquisa observa tal associação a partir da própria estrutura dessa biografia, que 

comporta os traços básicos da hagiografia (cf. SOBRAL, 2005, p.101), de maneira a também 

refletir os preceitos da retórica clássica, assim como da biografia e da aretologia antigas (KOES-

TER, 2015, p.142). Portanto, considerando que tal tipo de discurso visa a apresentar indivíduos 

exemplares, a intencionalidade do texto ficiniano salta à vista, já que ele se valeu da vida de 

Platão para apresentar um modelo de filósofo platônico. Isso porque, no conjunto da obra fici-

niana, essa biografia foi originalmente concebida como parte de uma preleção sobre Platão e o 

platonismo, depois desdobrada em duas cartas, dentre elas, o opúsculo traduzido nesta pesquisa 

(ROBICHAUD, 2006 p.29). Isso posto, também cabe assinalar como essa narrativa biográfica 

demonstrou o domínio ficiniano dos preceitos retóricos clássicos (idem, 2018, pp.53-55), so-

bretudo daqueles inerentes ao discurso panegírico7. E, como resultado, incide-se novamente na 

hipótese desta tese: Marsílio Ficino se legitimou discursivamente pela própria identificação 

com os valores expressos em sua obra, já que descrever as virtudes alheias pressupõe um caráter 

análogo (Arist. Rh. 1366a). Nisso, destaca-se como o próprio proêmio desse texto manifesta 

abertamente sua proposta de apresentar a vida do pensador ateniense como um modelo para os 

filósofos platônicos, e isso implicou em tacitamente lhes propor um ethos bem definido (Arist. 

Rh. 1388b), ou seja, a Ideia de filósofo em si, nas palavras de Ficino. E, como já mencionado, 

essa imagem apresenta um pensador brilhante, melancólico e inspirado, intimamente associado 

aos sábios antigos.  

 
6 No que tange à temática do surgimento da concepção moderna de autor, cabe assinalar que esta pes-

quisa teve acesso somente a comentários e a excertos da obra “L'Ideal et la Différence: la Perception 

de la Personnalité Litteraire a la Renaissance” (LACOINTE, 1993), cujos conteúdos convergiram com 

o presente estudo, sobretudo na relevância dada à noção de identidade do autor.    
7 Nessa temática, vale ressaltar que Marsílio Ficino seguiu fielmente os preceitos apresentados na Retó-

rica a Herênio (Rhet. Her. III, 10-15), tanto no mais óbvio, como a menção a boa ascendência de Platão, 

quanto em questões como sua boa forma física ter servido à virtude.    
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Logo, como apresentação da biografia platônica e exemplo do domínio ficiniano das 

premissas do discurso panegírico, antecipa-se que esse texto se organiza com uma série de pe-

rícopes que visam a apresentar as virtudes atribuídas a Platão – e esperadas de seus simpatizan-

tes – dialogando com uma diretriz da narrativa epidítica (Rhet. Her. III,13): os eventos devem 

demonstrar as virtudes do biografado. Tal premissa concebe que os fatos mencionados devem 

confirmar quatro virtudes centrais sobre aquele que se fala: sua justiça, coragem, modéstia e 

prudência. Todos esses traços foram exaltados de diferentes maneiras na biografia de Platão, 

sendo os dois primeiros associados à sua trajetória cívica e os dois últimos relacionados a as-

pectos melancólicos de seu caráter, incidindo novamente no ethos de pensador inspirado, se-

gundo os moldes antes mencionados. E, dentre esses traços melancólicos, ressalta-se a ênfase 

ficiniana na pretensa continência do sábio ateniense, apresentada mediante descrições de como 

sua boa forma servira à virtude, que manejaram novamente preceitos retóricos (Rhet. Her. III, 

14), de forma a apresentá-lo como um sábio piedoso.   

Por fim, cabe mencionar que, na biografia platônica, também há o manejo de relatos 

sobre adversários do filósofo ateniense (políticos e filosóficos), descritos de forma caricata, 

visando a lhe servirem de contraste. Dentre esses, há uma ênfase nas menções a Aristipo de 

Cirene, seu notório adversário, cujas descrições somente servem como contraponto e um tácito 

elogio às características opostas de Platão. Tal dinâmica incide mais uma vez no mecanismo 

retórico descrito por Sartorelli (2005, p.34): a construção de uma imagem discursiva se dá pela 

delimitação da identidade do autor e a caracterização de seu objeto discursivo, nesse caso, o 

antípoda daquele que era descrito como o modelo de filósofo ideal. Assim sendo, vistas tais 

questões, esta breve introdução se encerra insistindo que Marsílio Ficino estruturou uma narra-

tiva biográfica que refletia suas concepções do que seria um filósofo platônico enquanto se 

legitimava por meio desse mesmo discurso, já que o ethos em elaboração refletia suas próprias 

características. E, para tanto, o presente estudo analisa e articula diferentes aspectos do pensa-

mento ficiniano, visando a demonstrar como eles estabelecem uma imagem de filósofo inspi-

rado que modelou a descrição da vida do pensador ateniense.   
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1. MARSÍLIO FICINO: TEOLÓGO, FILÓSOFO E POETA  

 

Por isso fui chamado Hermes Trismegisto, pois conheço as três partes 

da filosofia universal (De alch. p.363)8. 

 

Marsílio Ficino foi um humanista florentino, cujas obras combinam elementos de dife-

rentes tradições filosóficas, literárias e religiosas. Tais escritos o tornaram um dos pensadores 

mais destacados e influentes do Renascimento italiano (CELENZA, 2017), da mesma forma 

que espelharam o espírito de seu tempo, no qual diversos eruditos do Ocidente cristão intensi-

ficavam o contato com a cultura clássica, dos quais se sentiam herdeiros e continuadores. E, 

embora este polímata tenha transitado por diferentes correntes de pensamento durante sua só-

lida formação, foi o contato com o platonismo que o marcou mais profundamente. Isto o levou 

a dedicar sua vida à obra do sábio ateniense, da qual, além de copioso comentador, tornou-se o 

tradutor, sendo o primeiro a verter todos os tratados diretamente do grego para o latim. Eviden-

cia-se, assim, a relevância filológica e filosófica deste erudito, visto que, dentro dos estudos 

platônicos, ele é a ponte entre duas culturas, em um mundo que saía dos manuscritos para os 

livros impressos. Além disso, foi principalmente ele que deu voz a Platão – bem como a vários 

autores neoplatônicos – fornecendo os fundamentos que permitem a interpretação de seus es-

critos (ROBICHAUD, 2018, p.03). Destarte, a confiança humanista de Marsílio Ficino neste 

“novo velho mundo” é explícita, visto ele abertamente se considerar partícipe de uma época 

áurea, conforme afirmou a Paulo de Middelburgo:  

 

Se devemos classificar um século como áureo, este, sem dúvida, é tão rele-

vante que exibe [homens] de uma engenhosidade áurea por todas as partes. E, 

contudo, ninguém que queira considerar as notáveis descobertas deste nosso 

século duvidará que ele o seja. Pois esta época, como que áurea, reconduziu à 

luz disciplinas liberais quase que extintas: gramática, poesia, pintura, escul-

tura, arquitetura e música - o antigo canto dos versos conforme a lira órfica. 

E, em Florença, havia tudo aquilo que certamente deveria ter sido venerado 

pelos antigos, mas que já estava a ponto de ser destruído. [Este século] uniu a 

sabedoria à eloquência. (...) Da mesma maneira, (...) aparenta ter aperfeiçoado 

a astronomia. E mais, em Florença, também restabeleceu a doutrina platônica 

à luz a partir das trevas. E, em nosso tempo, na Germânia, foram inventados 

equipamentos para impressão de livros (Fic. Op. Omn. I, p. 944)9.  

 
8 Tradução própria: “Itaque uocatus sum Hermes Trismegistus, habens tres partes philosophiae totius 

mundi (De alch. p.363)”. Trata-se de um trocadilho com o título do presente capítulo, pois as três partes 

da filosofia universal aludidas pelo texto hermético são a alquimia, a astrologia e a teurgia, não a teolo-

gia, a filosofia e a poesia.  
9 Tradução própria: “Si quod (...) saeculum appellandum nobis est aureum, illud est procul dubio tale, 

quod aurea passim ingenia profert. Id autem esse nostrum hoc saeculum minime dubitabit, qui prae-

clara saeculi huius inuenta considerare uoluerit. Hoc enim saeculum tanquam aureum liberales 
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Dentro do contexto de intensificação do contato com a cultura clássica antiga, a posição 

intermediária da obra do filósofo florentino exige uma análise da forma como esses textos an-

tigos foram recebidos. Isso porque o presente estudo depara com um pensador que deliberada-

mente buscava retomar valores clássicos, conforme sua própria percepção, apresentando 

tratados que não haviam circulado nos séculos precedentes. Portanto, postula-se inicialmente 

que a recepção da obra de Platão não se deu somente com uma atitude filosófica, senão que 

também profundamente religiosa, ecoando o misticismo cristão, neoplatônico e hermético, que 

influenciaram o modo como o humanista florentino concebeu e apresentou a biografia de Platão 

– o objeto desta pesquisa. Essa questão é central para a presente tese, uma vez que o erudito 

florentino, ao ser responsável pela apresentação do platonismo em seu século, construiu uma 

elaborada imagem discursiva do filósofo ateniense, assim como este fizera ao imortalizar Só-

crates mediante seus supostos diálogos. Dessa maneira, assinala-se que este trabalho incide 

sobretudo nas teorias discursivas antigas – mais especificamente naquilo que tange à construção 

retórica do ethos e seu papel persuasivo (Arist. Rh. 1356a) – pois a obra ficiniana buscava de-

liberadamente apresentar um modelo de filósofo platônico e espelhar-se nele, além de também 

emular o estilo discursivo do pensador antigo.   

Paralelamente – e em uma perspectiva histórica – a referida percepção mística do pla-

tonismo também se refletia na própria dinâmica interna da Academia Platônica de Florença, 

tacitamente aludida por Ficino no excerto de carta apresentado. Esta, sob sua direção, organi-

zou-se como uma comunidade espiritual, quiçá pelo fato de o filósofo florentino conceber as 

antigas escolas filosóficas conforme o modelo das organizações religiosas laicas de seu tempo 

(KRISTELLER, 2016, p.41)10. Assim sendo, ela se desenvolveu como um círculo de amigos 

informalmente organizados, que se reuniam em um palácio cedido pelos Médici, em Florença, 

no qual se dedicavam ao estudo filosófico e eventualmente comemoravam o suposto natalício 

de Platão com um banquete. Além disso, ecoando o misticismo neoplatônico, por vezes, eles 

também reproduziam os Hinos Órficos, de modo muito reservado, como parte de uma espécie 

de prática de magia natural (VOSS, 2002, p.227). Enfatiza-se como essa postura sincrética e 

propensa a questões místicas reflete a própria biografia de Marsílio Ficino, que, embora tenha 

 
disciplinas ferme iam extinctas reduxit in lucem: grammaticam, poesim, oratoriam, picturam, sculptu-

ram, architecturam, musicam - antiquum ad orphicam lyram carminum cantum. Idque Florentiae, quod 

ue apud priscos fuerat uenerandum, sed iam prope deletum. Sap[ient]iam coniuxit cum eloquentia. (...) 

quoque (...) perfecisse uidetur astronomiam. Florentiae quin etiam platonicam disciplinam in lucem e 

tenebris revocauuit. In Germania temporibus nostris imprimendorum librorum inuenta sunt instrumenta 

(Carta “Laudes seculi nostri tanquam aurei ab ingeniis Auerrois”. Fic. Op. Omn. I, p. 944)”.  
10 As confrarias laicas medievais se caracterizavam pela associação de pessoas ligadas por um interesse 

comum e a devoção a um santo patrono, que mantinham um compromisso de auxílio mútuo.   
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abraçado o sacerdócio em sua maturidade e chegado a ser cônego da Catedral de Florença, 

sempre buscou conciliar o pensamento platônico e hermético ao cristianismo, concebendo a sua 

regeneração mediante uma sabedoria primeva.     

 Cabe mencionar que, nos últimos anos de sua vida, durante as agitações sociais causadas 

por Savonarola, o humanista renascentista teve problemas com a Inquisição devido a escritos 

que abordavam certas práticas de magia talismânica com fins terapêuticos. Estas foram denun-

ciadas como idólatras, uma acusação da qual o sábio florentino foi salvo por interferência papal. 

Tais textos eram dirigidos àqueles indivíduos estudiosos, em razão de eles teoricamente possu-

írem uma constituição fisiológica peculiar, que lhes permitiria alcançar um grau elevado de 

intelecção, ainda que à custa de uma delicada saúde física e mental. Esses escritos fazem parte 

do tratado Libri de uita triplici, um estudo que demonstra a natureza sincrética do pensamento 

ficiniano, pois articulou simultaneamente seus pregressos estudos médicos a uma reflexão filo-

sófica sobre a natureza do talento, enquanto transitava por concepções platônicas e pseudoaris-

totélicas. Nessa obra, encontra-se aquilo que esta pesquisa denomina como uma teoria 

fisiológica da genialidade, por conceber a origem do furor divino platônico, e o brilhantismo 

intelectual dele decorrente, dentro de uma perspectiva médica (cf. KLIBANSKY; PA-

NOFSKY; SAXL, 2004, p.254). Por extensão, tendo em vista que a medicina deste período 

tinha por base o pensamento astrológico, assinala-se que esse tratado também apresentou taci-

tamente uma hipotética fisiologia e caracterologia de base astrológica para todos os portentos 

da humanidade, dentre os quais Platão, o filósofo arquetípico.    

 Posto isto, esta pesquisa transita por novas referências caracterológicas, que se associam 

às antigas teorias acerca do ethos retórico (Rhet. Her. I, 8), de modo a alicerçar a construção 

discursiva de uma imagem do indivíduo estudioso como um gênio inspirado. Assim sendo, 

aponta-se novamente para a recepção dos clássicos pelos primeiros modernos, haja vista haver 

uma articulação de teorias retóricas antigas aos valores e concepções de seus intérpretes. Como 

resultado, cabe iniciar este estudo pela análise da forma religiosa – marcadamente cristã – pela 

a qual a figura de Platão foi recebida e compreendida pelo pensador florentino, para então tran-

sitar pelas concepções filosóficas e médicas mediante as quais ele elaborou sua teoria fisioló-

gica da genialidade. Tendo em vista que esse tema é o eixo articulador da presente pesquisa, 

insiste-se que a representação discursiva ficiniana do estudioso como indivíduo inspirado, bem 

como das crenças que a alicerçam, refletem crenças e presumidas características próprias, em-

pregadas como ferramentas retóricas. Nesse sentido, aponta-se mais uma vez para o manejo 

discursivo dessas particularidades como prova ética, segundo a teoria aristotélica do discurso 
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(Arist. Rh. 1356a; 1388b), à medida que o pensador florentino estaria se esforçando por validar 

sua autoridade filosófica mediante um reflexo de sua própria imagem projetada no filósofo ate-

niense.   

   

1.1. A TEOLOGIA ANTIGA E A CRISTIANIZAÇÃO DE PLATÃO  

 

Considerando que o filósofo florentino não concebia Platão somente como um modelo 

filosófico, mas também religioso, esta pesquisa afirma que, ao se considerar um pensador pla-

tônico, ele não se percebia somente como um filósofo. Ele também se sentia parte de uma su-

cessão de intérpretes da sabedoria divina revelada progressivamente à humanidade ao longo 

dos séculos (CELENZA, 2017). Dada a amplitude desta afirmação, exige-se inicialmente uma 

análise da forma como Marsílio Ficino, influenciado pelo pensamento cristão, vislumbrou ao 

filósofo ateniense e sua doutrina como precursores do cristianismo, interpretando-os segundo 

suas próprias crenças, de modo a elaborar uma imagem discursiva de filósofo piedoso e divi-

namente inspirado. Para tanto, esta pesquisa se centra na construção da percepção do plato-

nismo como um antecessor do cristianismo e em alguns dos impactos de sua interpretação a 

partir de uma perspectiva religiosa. Assim, busca-se observar a construção daquela concepção 

ficiniana de uma teologia antiga e como esta contribuiu para que a imagem de filósofos antigos 

se assemelhasse à de monges contemplativos medievais11. Em função disso, cabe explicitar que 

a percepção do erudito renascentista foi primeiramente influenciada por seu relacionamento 

com os monges camaldolenses florentinos, devido à sua erudição helenista e sua tradição ascé-

tica de inspiração platônica, pautada na patrística grega12. 

Isso porque, além de eles se mostrarem um modelo de vida reflexiva, piedosa e dedicada 

à produção intelectual – que impregnará a imagem ficiniana de filósofo – esses monges também 

contribuíram ativamente para o renascimento platônico em Florença (cf. LACKNER, 2002, 

pp.15-18). Logo, evitando-se deliberadamente a análise das influências dessa corrente de pen-

samento antigo na espiritualidade camaldolense, enfatiza-se somente a relevância humanista 

desse grupo monástico, sobretudo por ele ter originado a obra Vitae Philosophorum, a primeira 

 
11 Devido ao pensamento ficiniano ter uma postura religiosa, este estudo opta por caracterizar os filóso-

fos inspirados como sujeitos contemplativos, e não como especulativos, conforme KLIBANSKY; PA-

NOFSKY; SAXL (2004, p.242), uma vez que sua atitude intelectual foi compreendida como uma mescla 

equilibrada de estudo, reflexão e um comportamento piedoso.   
12 No que tange a tais influências patrísticas, sugere-se a leitura do artigo “The camaldolese academy” 

(LACKNER, 2002), que apresenta como o tema da Scala Amoris (Pl. Symp. 211b-c) influenciou, ainda 

no cristianismo antigo, o surgimento de uma espiritualidade de inspiração platônica, sobretudo ascética, 

exemplificada pela obra Scala Paradisi de João Clímaco.   
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tradução latina do tratado de Diógenes Laércio. Esta ofereceu um resumo da doutrina platônica, 

assim como relatos da vida de seu fundador e principais expoentes, sendo o principal modelo 

retomado por Marsílio Ficino durante a elaboração de sua biografia do filósofo ateniense, con-

forme será analisado no terceiro capítulo. Todavia, embora a relação com esses monges tenha 

sido importante, nota-se que a grande influência teórica ficiniana na recepção do platonismo, 

que contribuiu para que ele fosse representado como o máximo e derradeiro expoente de uma 

corrente de pensamento primeva e antecessora do cristianismo, foi o renomado filósofo bizan-

tino Jorge Gemisto Pletão (HANEGRAAFF, 2012, p.29-30).  

Esse erudito, denominado por Ficino “segundo Platão”, possui um papel fundamental 

no renascimento do platonismo no Ocidente cristão, pois suas exposições sobre essa corrente 

filosófica, iniciadas enquanto ainda permanecia em Florença, devido ao Concílio Ecumênico, 

influenciaram diversos pensadores. E, conforme o humanista florentino descreveu, retorica-

mente (cf. HANKINS, 1990, pp.144-145)13, dentre esses eruditos estava Cosme de Médici, o 

grande mecenas que, anos depois, recriou e patrocinou a Academia Platônica – sendo também 

um dos patronos de Ficino. Por extensão, se o exemplo dos monges camaldolenses marcou a 

forma como os filósofos antigos e seu pensamento foram representados, a influência intelectual 

do referido pensador bizantino levou Marsílio Ficino a defender a existência de uma sucessão 

de sábios antigos inspirados pela divindade. Isso, pois, ao transitar pelo neoplatonismo e sua 

mística decorrente, Gemisto Pletão defendeu a existência de uma sabedoria divina primordial, 

cuja doutrina teria sido transmitida inicialmente por Zoroastro e seus discípulos – os magos 

persas – perpetuando-se ininterruptamente ao longo dos séculos até chegar a Platão e, então, 

aos filósofos neoplatônicos (TAMBRUM, 2006, p.961).  

E, porquanto essa concepção aparente certa extravagância, vale explicitar brevemente o 

seu equívoco histórico, embora o interesse desta pesquisa não seja analisar sua elaboração ou 

ainda o pensamento desse erudito bizantino, mas antes sua influência sobre Marsílio Ficino. 

Assim, apesar de ela possuir lastro filosófico, tal como o pensamento iluminacionista do filó-

sofo persa Suhrawardi14, cujas as ideias foram indiretamente retomadas (HANEGRAAFF, 

2012, pp.34-35); enquanto narrativa histórica, ela simplesmente buscou se sustentar pela con-

vergência teórica entre autores e uma compreensão anacrônica de suas fontes. Para ilustrar o 

 
13 Conforme retomado por Hanegraaff (2012, p.41), Hankins (1990, pp.144-145) demonstra como esse 

relato ficiniano acerca da fundação da Academia Platônica de Florença é profundamente idealizado e 

descreve a Jorge Gemisto Pletão como o arauto de uma sabedoria antiga.   
14 Shihab al-Din al-Suhrawardi (1154–1191) foi um pensador islâmico, que transitou por diversas cor-

rentes filosóficas e fundou a filosofia da iluminação ou iluminacionismo (ishraqi), profundamente in-

fluenciado pelo zoroastrismo e pelo platonismo oriental (cf. HANEGRAAFF, 2012, p. 12).    
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exposto, destaca-se que Gemisto Pletão considerava o tratado anônimo ‘Oráculos Caldeus’ a 

expressão dos ensinamentos dos citados magos persas (BAZÁN, 1991, p.35). Além disso, ele 

inclusive organizou essa obra sob o título de ‘Oráculos mágicos dos magos discípulos de Zo-

roastro’, julgou-a concorde com o platonismo e supôs lhe ser anterior. Hoje, todavia, sabe-se 

que esta obra remonta ao século II d.C. e que seu conteúdo reflete suas origens neoplatônicas. 

Por extensão, o filósofo bizantino acreditava em uma objetiva continuidade e perpetuação desse 

ensinamento até ele ter sido retomado por Platão, que ocuparia a derradeira posição em uma 

sucessão de inspirados intérpretes da sabedoria divina. 

Retomando a questão central desta pesquisa, cabe apontar que o sacerdote florentino 

também herdou de Gemisto Pletão o parecer de que os supostos discípulos de Zoroastro fossem 

filósofos e místicos. Opinião que, devido a seu subjacente neoplatonismo, como já mencionado, 

dialogou e convergiu com suas leituras do misticismo patrístico, dentre as quais a teologia ne-

gativa do pseudo-Dionísio, o Areopagita, e sua posterior leitura do filósofo ateniense. No en-

tanto, enfatiza-se a originalidade do pensamento de Marsílio Ficino, que, embora seja tributário 

das concepções do filósofo bizantino, divergiu dele em muitos pontos e apresentou interpreta-

ções próprias. O pensador florentino possuía inclusive uma elaboração distinta da sucessão de 

sábios da Antiguidade, que, posteriormente, veio a reformular, no intuito de harmonizar ambas 

as visões (MONFASANI, 2002, pp.184-186). E, dado o papel dos magos na sociedade persa15, 

esta pesquisa aponta outra representação transmitida pela obra do erudito bizantino: aquela dos 

sábios antigos terem sido eminentes legisladores. Isso, pois Gemisto Pletão apresentou Zoroas-

tro e Platão sob esse prisma, mediante uma análise da convergência de seus pensamentos 

(HLADKÝ, 2014, p.202). Dessa forma, ele evocou uma imagem presente na própria obra pla-

tônica (Pl. [Alc. I]. 122a), segundo a qual, Sócrates teria explicitado a virtude e piedade dos 

ensinamentos dos magos persas:  

 

Sócrates: [Entre os persas, os príncipes] são entregues aos chamados precepto-

res reais, pessoas escolhidas entre os persas de maior conceito e no vigor da 

idade, em número de quatro: o mais sábio, o mais justo, o mais moderado e o 

mais valente. O primeiro o instrui no magismo de Zoroastro, filho de Oromásio, 

que consiste no culto dos deuses. Ensina-lhe também a arte de reinar (Pl. [Alc. 

I]. 121e-122a)16.  

 

Conforme Zaragoza (1992, p.09) indica, hoje se sabe que este tratado platônico é 

 
15 Nessa sociedade os magos constituíam uma casta sacerdotal que, além de se ocupar com a esfera do 

sagrado, atuavam como conselheiros reais em diversas questões.  
16 Tradução por Carlos Alberto Nunes (1975, p.226).  
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considerado apócrifo pela maioria dos especialistas. Trata-se de um ponto relevante, mas que 

não altera a conclusão desta pesquisa, tendo em vista que ele fora tido como autêntico no perí-

odo estudado. Evidenciada essa questão, esta tese retorna às influências do pensamento do fi-

lósofo bizantino sobre Marsílio Ficino, apontando que sua percepção dos sábios antigos como 

sacerdotes e legisladores influiu sobre o campo semântico empregado na construção da imagem 

discursiva do filósofo inspirado, como se observará em sua biografia de Platão. Considerando 

o excerto citado, destaca-se que esse ideário acerca dos pensadores antigos ecoou o próprio 

pensamento platônico clássico acerca dos magos persas. Isso porque o preceptor responsável 

pela educação política e religiosa da realeza persa foi caracterizado com o adjetivo ‘sophós’ 

(σοφός), sábio em grego – que o erudito florentino verteu ao latim com o termo ‘sapiens’ – e 

lhe foram conferidas funções que competiriam aos filósofos, segundo a concepção do pensador 

ateniense (Pl. Resp. V, 473d). Paralelamente, e ainda abordando a mesma passagem, vale assi-

nalar como a representação discursiva desses sábios antigos foi reinterpretada em momentos 

históricos distintos, algo perceptível ao se observar a menção a seu papel religioso e lembrar do 

caráter monoteísta da religião persa. Dessa forma, explicita-se como o texto platônico apresen-

tou a difusão dos ensinamentos de Zoroastro como a instrução no culto aos deuses, em uma 

clara releitura dessa crença, segundo um viés helênico, que a equiparava com sua própria crença 

politeísta. Por outro lado, o sacerdote florentino, em uma perspectiva renascentista, interpretou-

a como a expressão e difusão de uma sabedoria arquetípica, análoga ao cristianismo, justamente 

devido a perceber seu caráter monoteísta. 

Por conseguinte, mediante as exposições anteriores, apresentaram-se algumas das bases 

que alicerçaram o incomum pensamento de Gemisto Pletão sobre uma sucessão de filósofos 

antigos, originada no lendário sábio persa e culminada em Platão. E, outrossim, explicou-se que 

essa linhagem perpetuaria um conhecimento transcendente comum, ou seja, seus herdeiros en-

sinariam uma antiga teologia (prisca theologia), em denominação criada posteriormente por 

Marsílio Ficino (HANEGRAAFF, 2006, p.1127). Logo, insiste-se na relevância dessa noção 

para o presente estudo, já que ela parece ter elevado o pensamento antigo à esfera do sagrado e 

determinado a forma como a obra do filósofo ateniense foi recebida pelo pensador florentino, 

sobretudo no que tange à elaboração de sua teoria fisiológica da genialidade. Isso porque foi 

por intermédio dessa noção que ele construiu uma imagem de erudito inspirado, segundo um 

viés religioso, pela qual o platonismo refletiria o cristianismo, seu presumido sucessor na reve-

lação progressiva da verdade. E, assim, antecipa-se que Ficino inclusive descreveu os humanis-

tas como sacerdotes das Musas (Musarum sacerdotes), conferindo-lhes também traços 
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orgânicos e anímicos peculiares: 

 

Agora, basta apresentar a razão dos sacerdotes das Musas serem melancólicos 

desde o princípio ou se tornarem assim devido ao estudo (Fic. De uita, I, V, 1-

2)17.  

 

Como resultado, a imagem arquetípica de filósofo inspirado, construída por Marsílio 

Ficino ao longo de sua obra, reflete uma idealização piedosa dos eruditos renascentistas, ima-

ginados como contemplativos monges devotados ao estudo do pensamento antigo e da literatura 

clássica, além de sua própria biografia. Dessa forma, este estudo insiste que ambas as referên-

cias foram trabalhadas discursivamente, segundo as perspectivas descritas até agora, em uma 

dinâmica que incide na temática da legitimação do autor por sua obra, conforme aquelas teorias 

clássicas do discurso acerca do ethos retórico (Arist. Rh. 1356a). Retomando a questão da in-

fluência do pensamento de Gemisto Pletão sobre a obra ficiniana, ressalta-se como esta apre-

sentou uma versão própria da referida cadeia de sucessão de sábios antigos – hoje sabidamente 

anacrônica embora baseada em cronologias então tidas como verdadeiras – que não se inicia 

com a figura de Zoroastro, mas com aquela do lendário Hermes Trismegisto18. Essa interpreta-

ção reflete a importância desse mítico egípcio no imaginário renascentista, sobretudo porque 

seus pretensos tratados também foram traduzidos diretamente do grego para o latim por Marsí-

lio Ficino. Esta tarefa lhe foi encomendada por Cosme de Médici, que inclusive solicitou a 

interrupção da tradução da obra de Platão para que se procedesse à tradução imediata da obra 

hermética, uma vez que ambos consideravam estar perante a redescoberta de escritos de uma 

filosofia sagrada e primeva. Exemplificando o fascínio do humanista florentino, observe-se sua 

introdução à Hermética:  

 

Ele [, Hermes Trismegisto,] foi o primeiro dos filósofos, dentre os naturais e os 

matemáticos, a se consagrar à contemplação das questões divinas (...) [e], por-

tanto, é denominado como o primeiro autor de teologia. Orfeu o seguiu e ocupou 

o segundo lugar da teologia antiga. Aglaofemo foi iniciado nas questões sagra-

das por Orfeu. Pitágoras sucedeu a Aglaofemo na teologia, ao qual sucedeu Fi-

lolau, o preceptor de nosso divino Platão. E assim, sob todos os aspectos, uma 

escola de antiga teologia foi constituída, composta por esta maravilhosa suces-

são de seis teólogos, que estabelece um princípio em Hermes e se completa 

perfeitamente em nosso divino Platão (Herm. Pim. Arg. 30-41)19.  

 
17 Tradução própria: “Hactenus quam ob causam Musarum sacerdotes melancholici uel sint ab initio 

uel studio fiant (Fic. De uita, I, V, 1-2)”. 
18 Este personagem mítico – denominado por Marsílio Ficino como Mercúrio Trismegisto – tem origem 

helenística e sincretiza o deus grego Hermes e o deus egípcio Thoth. 
19 Tradução própria: “Hic inter philosophos primus a physicis ac mathematicis ad diuinorum contem-

plationem se contulit (...) primus, igitur theologiae appellatus est auctor. Eum secutus Orpheus 
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Como mencionado acima, o pensador renascentista, embora tenha mantido a mesma 

concepção original, modificou essa sucessão de teólogos antigos ao longo de sua obra, de modo 

a incluir a figura de Zoroastro nessa listagem, sustentando que ela teria início com o lendário 

sábio persa e passaria por Hermes Trismegisto, Orfeu e Aglaofemo. Este último teria sido um 

mestre órfico de Pitágoras, seu sucessor em uma sequência que levava a Platão (HANE-

GRAAFF, 2006, p.1127). Enfatiza-se que a apresentação da perspectiva ficiniana acerca dessa 

extravagante teoria se faz necessária na medida em que ela se articula com sua concepção sobre 

a natureza da inspiração filosófica – atrelada à imagem discursiva do sábio em sua obra – e 

incide na elaboração de sua teoria fisiológica da genialidade, espelhando o processo de recepção 

do conceito clássico de furor divino, conforme será analisado adiante.  Atentando ainda para a 

maneira como a obra de Platão foi recebida e defendida pelo erudito florentino, destaca-se que, 

do ponto de vista retórico, ambas as sucessões de sábios pretendem sustentar a convergência de 

correntes de pensamento pregressas, sejam de origem persa ou egípcia, com a doutrina do ate-

niense. Esta repercutiria um pensamento prévio e seria precursora do cristianismo, em uma 

nítida tentativa de conciliar o platonismo, o misticismo neoplatônico e o hermetismo com o 

cristianismo. Outrossim, a partir das personagens reunidas nessa sucessão de sábios antigos, 

evidencia-se como essa presumida sabedoria era concebida simultaneamente de maneira filo-

sófica, religiosa e poética.  

Por conhecer a trajetória humanista de Marsílio Ficino, cabe enfatizar que, ao buscar 

defender a citada conciliação, seu discurso também visou a legitimar retoricamente seus pró-

prios interesses intelectuais, sobretudo quando se percebe a importância conferida ao mítico 

sábio egípcio. Todavia, embora esta pesquisa tenha destacado seu papel discursivo, explicita-

se que essa convergência também aponta para o conhecimento anacrônico do sacerdote floren-

tino acerca das obras atribuídas a esses personagens lendários. Noção que o levou a compre-

endê-las como precursoras do platonismo e não como expressões do posterior pensamento 

neoplatônico, conforme se sabe atualmente. Dessa forma, tanto por um conhecimento limitado 

de suas fontes quanto por um emprego retórico, o pensador renascentista articulou diversas 

correntes de pensamento antigas sob a concepção de antiga teologia. Isso porque ele visava a 

sustentar que sua expressão mais desenvolvida teria sido o platonismo, que, então, já tinha seu 

estudo legitimado, dada sua convergência com o pensamento cristão ser percebida desde a 

 
secundas antiquae theologiae partes obtinuit; Orphei sacris initiatus est Aglaophemus; Aglaophemo 

sucessit in theologia Pytagoras, quem Philolaus sectatus est, diui Platonis nostri preceptor. Itaque una 

priscae theologiae undique sibi consona secta ex theologis sex miro quodam ordine conflata est, exor-

dium sumens a Mercurio, a diuo Platone penitus absoluta (Herm. Pim. Arg. 30-41)”. 
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Antiguidade. Ressalta-se, também, como a percepção dessa relação refletiu suas leituras patrís-

ticas e a tentativa de apresentar Platão como um profeta pagão.  

Conforme ainda será aprofundado, a percepção dos sábios antigos como profetas influiu 

muito sobre a concepção ficiniana de humanista inspirado e, portanto, sobre sua teoria fisioló-

gica da genialidade e sobre o arquétipo de sábio platônico em construção. Por extensão, devido 

às crenças e à formação teológica de Marsílio Ficino (HANEGRAAFF, 2012, pp.51-52), evi-

dencia-se rapidamente a articulação de seu pensamento com alguns argumentos patrísticos so-

bre os filósofos pagãos e suas doutrinas, buscando observar seu manejo retórico. Para tanto, 

destaca-se o diálogo da convicção ficiniana em uma sabedoria primitiva, expressa pelos citados 

sábios antigos, com o conceito patrístico de logos espermático – ‘lógos spermatikós’ (λόγος 

σπερματικός) em grego (Justin. Apol. I. 46; Apol. II. 7)20. Isso porque ambas as concepções 

defendiam a existência de fragmentos difusos e incompletos de uma presumida verdade trans-

cendente em certos filósofos pagãos, cujas doutrinas foram consideradas superadas após o ad-

vento da então nova religião, que a teria revelado completa e claramente. Essa convergência 

assinala a marcada perspectiva cristã do sacerdote florentino ante o platonismo, que divergia de 

modo profundo daquela de Jorge Gemisto Pletão e sua admiração revivalista pelo paganismo 

helenístico (HANEGRAAFF, op. cit., p.51).    

Aproveitando a prévia menção a Justino de Roma, cabe destacar que a dinâmica de 

interpretar a figura do filósofo ateniense e sua doutrina segundo uma perspectiva cristã remonta 

à própria literatura primitiva dessa religião. Assim, pautando-se na concepção de logos esper-

mático, o referido autor cristão tornou Platão tributário a Moisés, de quem inclusive teria to-

mado ideias, tal como aquela da imortalidade da alma (Justin. Apol. I. 44). Por outro lado, com 

uma atitude bem distinta, Clemente de Alexandria, retomando a Numênio de Apameia, apre-

sentou-o como um religioso e um legislador helênico, chegando a descrevê-lo como “o Moisés 

que falava grego ático” (Clem. Al. Strom. I, 22), em uma postura que valida sua imagem no 

meio cristão, à medida que também sustenta a autoridade do profeta hebreu. Embora não seja 

o foco desta tese, explica-se que a atitude discursiva desses dois autores cristãos difere em fun-

ção do contexto histórico a que se articulam, de modo a refletirem momentos distintos do de-

senvolvimento do cristianismo. Dito isso, assinala-se o interesse na definição dada por 

Clemente de Alexandria, uma vez que ela demonstra a antiguidade dos mecanismos retóricos 

adotados pelo erudito florentino ao apresentar o platonismo como um precursor pagão do 

 
20 Esta concepção teológica sustenta que tudo que foi dito de verdade por todos os pensadores anteriores 

a Cristo pertence aos discípulos de Jesus, uma vez que toda verdade é verdade de Deus, não importa por 

quem ela tenha sido declarada (MARQUES, 2016, p.214).  
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cristianismo. Isso porque tal designação retoma, de modo textual, Numênio de Apameia (Num. 

Ap. Frag. II, 8, 14.5), um filósofo neopitagórico, retira seu argumento de um contexto filosófico 

pagão e o articula retoricamente, para defender que o pensamento do filósofo ateniense refletiria 

àquele da então religião nascente:  

 

de modo que é perfeitamente claro que (...) [Platão] propagou muito dessa fonte, 

dado ele ter muito estudo, assim como Pitágoras, que transmitiu muito de nossos 

livros em seu próprio sistema de doutrinas. E Numênio, o pitagórico, escreveu 

textualmente: quem é Platão, senão o Moisés que falava em grego ático? Moisés 

foi um teólogo e profeta, além de ser, em certa forma, um intérprete das leis 

sagradas (Clem. Al. Strom. I, 22)21.   

 

Neste excerto, Clemente de Alexandria, mediante uma justaposição de conceitos, esta-

beleceu uma tácita associação entre a imagem discursiva do filósofo ateniense e as concepções 

de profeta, teólogo e legislador, exatamente o mesmo campo semântico empregado pelo erudito 

bizantino e pelo sacerdote florentino, conforme já mencionado. Portanto, a recepção renascen-

tista do platonismo – assim como de seu fundador – sob uma perspectiva religiosa ecoa uma 

atitude próxima àquela da literatura patrística, que já percebera a convergência do pensamento 

dessa corrente filosófica e o ideário cristão. Transitando pela literatura cristã, esta pesquisa po-

deria elencar vários exemplos do exposto, entretanto, devido à sua relevância para o pensa-

mento ficiniano (HANEGRAAFF, 2012, 52), opta por se circunscrever a Agostinho, bispo de 

Hipona, que chegou a afirmar que nenhuma doutrina se aproximaria mais do cristianismo do 

que aquela de Platão (August. De ciu. D. VIII, 5). Diante desta asseveração, cabe insistir em 

como os alicerces da crença ficiniana em uma sabedoria pagã e antiga, afim ao cristianismo, 

refletem a própria literatura patrística, enfatizando que o pensamento agostiniano também reto-

mava a citada concepção teológica de logos espermático. 

 Como resultado, ele também defendia que todo o conteúdo das obras pagãs que expres-

sasse algo verdadeiro pertenceria à divindade (August. De doc. C. II, 19, 28), de maneira que, 

devido à semelhança conceitual, pertenceria aos cristãos tudo aquilo que os pagãos teriam dito 

de bom (August. De doc. C. II, 41,60). Destaca-se que, do ponto de vista retórico, se a argu-

mentação do autor patrístico visava a defender o pensamento cristão em um mundo pagão, o 

 
21 Assinala-se que todos os textos provenientes de fontes gregas serão traduzidos de versões acadêmicas 

para línguas modernas. Tradução indireta: “so that it is perfectly clear that (...) [Plato] derived a great 

deal from this source, for he was very learned, as also Pythagoras, who transferred many things from 

our books to his own system of doctrines. And Numenius, the Pythagorean philosopher, expressly writes: 

For what is Plato, but Moses speaking in Attic Greek? This Moses was a theologian and prophet, and 

as some say, an interpreter of sacred laws” (DONALDSON, 1885, pp.334-335). 
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emprego de um discurso análogo pelo humanista renascentista buscava legitimar a retomada 

dos clássicos pagãos em uma sociedade cristã – em uma atitude completamente distinta daquela 

praticada por Agostinho frente à cultura clássica. Exemplificando a questão, expõe-se a seme-

lhança argumentativa de um excerto patrístico que poderia ser confundido com as narrativas 

renascentistas sobre a suposta teologia antiga: 

 

É preciso convir com razão, pois não se pode negar, que Platão existiu muito 

antes da vinda humana do Senhor. O ilustre bispo Ambrósio, depois de ter es-

tudado a história das nações, constatou que Platão, contemporâneo de Jeremias, 

tinha ido ao Egito, no momento em que aí se encontrava o profeta. Daí mostrar, 

como mais provável, que Platão teria sido instruído em nossas Escrituras por 

Jeremias, de modo que pôde ensinar e escrever as coisas que com justeza se 

louvam em seus escritos. De fato, anterior aos livros do povo hebreu nos quais 

resplandece o culto de um só Deus (...) não existe ninguém, sequer Pitágoras, 

de cujos sucessores os gentios afirmam ter Platão aprendido a teologia. Por-

tanto, examinados os tempos, resulta muito mais crível que Platão e Pitágoras 

tomaram de nossos livros tudo o que de bom e verdadeiro disseram (...) (August. 

De doc. C. II, 29,43)22.  

 

Embora seja secundária para a presente pesquisa e haja compreensão de suas bases teo-

lógicas, verifica-se o quão retórica é a argumentação de Agostinho de Hipona – sobretudo ao 

se pensar em seu contexto histórico – uma vez que ela inverte intencionalmente a relação cro-

nológica entre o cristianismo e o platonismo. Para tal, ela mencionou um suposto estudo histo-

riográfico e buscou sustentar que a doutrina da então religião nascente teria inspirado aos 

ensinamentos do sábio ateniense, ainda que lhe seja posterior, defendendo-a de seus detratores 

e legitimando-a filosoficamente ante seu público. Por outro lado, vale destacar que, embora os 

eruditos renascentistas mencionados comungassem da mesma percepção anacrônica e buscas-

sem legitimá-la discursivamente, eles não possuíam um referencial teórico que lhes permitisse 

compreender a falta de fundamento historiográfico de suas suposições. Esses estudiosos se fia-

vam exclusivamente em convergências filosóficas, além de referências patrísticas análogas 

àquelas aqui descritas, no caso do sacerdote florentino. Nesse sentido, retomando a temática da 

teologia antiga e aproveitando a menção do bispo africano à crença em uma divindade única, 

pontua-se que Gemisto Pletão considerou equivocadamente aos Oráculos Caldeus um tratado 

anterior ao platonismo. Para tanto, ele se fiava em suas afinidades conceituais e sua pretensa 

origem, já que essa obra – por exemplo – também preconizou um princípio criador único, trans-

cendente, soberano e bom (BAZÁN, 1991, p.19), permitindo-lhe sustentar a origem da sagrada 

sabedoria antiga na mítica figura de Zoroastro.  

 
22 Tradução por Nair de Assis Oliveira, CSA (2002, pp.129-130).  
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Conforme já exposto – e ainda aproveitando a menção à crença em uma divindade única 

como um elemento fiador dessa sabedoria primordial – enfatiza-se que, embora Marsílio Ficino 

tenha adotado, em certo momento, esse profeta persa como o fundador da sucessão de sábios 

antigos, ele acreditou inicialmente que esse papel havia sido desempenhado pelo mítico Hermes 

Trismegisto. Este personagem supostamente também teria sustentado em suas obras a existên-

cia de uma divindade criadora única, bem como teria predito o advento de Cristo (Herm. Pim. 

Arg. 42-50). Deve-se ressaltar que, ao longo de sua obra, o humanista florentino conferiu mais 

atenção a este personagem egípcio que a Zoroastro, algo coerente com o pensamento renascen-

tista, que o concebia como um arquétipo de sabedoria pagã, atribuindo-lhe diversas obras mís-

ticas e filosóficas. Isso, pois sua imagem antiga, além de ter se conservado no mundo islâmico 

(FAIVRE, 1995, p.18), também perdurou em menções patrísticas, como aquelas de Agostinho 

de Hipona e Lactâncio23, cujas opiniões, embora se contradigam quanto à natureza deste perso-

nagem, convergiram em sua singularidade e sua pretensa realidade histórica. Assim, esta pes-

quisa antecipa que as narrativas destes autores cristãos foram trabalhadas retoricamente por 

Marsílio Ficino, visando a fazê-las refletir uma imagem concorde com a sua teoria fisiológica 

da genialidade, como será apresentado.  

A atitude profundamente religiosa descrita até o momento também está presente na re-

cepção desse personagem lendário – assim como o ethos de pensador inspirado – visto o sacer-

dote florentino conceber, de modo errôneo, estar ante um filósofo anterior a Platão, cuja 

doutrina inclusive o teria influenciado, segundo a crença em uma suposta sucessão de sábios 

antigos. E, porque eles supostamente possuíam papéis análogos em épocas e localidades distin-

tas, além de compartilharem de um mesmo ensinamento, Marsílio Ficino também apresentou 

Hermes Trismegisto como um profeta gentio (YATES, 1995, p.20), por meio de uma aborda-

gem análoga àquela com que lidou com o filósofo ateniense. Esse personagem lendário foi 

apresentado não somente como o fundador da teologia antiga, mas também como um grande 

legislador e filósofo egípcio, que teria vivido posteriormente a Moisés, de modo a ter conhecido 

a crença dos hebreus, presumida como a verdadeira. E, como resultado, ele também se tornou 

um precursor pagão do cristianismo, como as obras que lhe são atribuídas confirmariam, ao 

falar de uma divindade única e no advento de Cristo. Cabe explicitar que, ao retomar a literatura 

patrística para apresentar Trismegisto, o erudito florentino atuou retoricamente, evocando seus 

autores como fundamento e argumento de autoridade, enquanto minorou tacitamente as 

 
23 Alude-se a escritos de Agostinho de Hipona (August. De ciu D. VIII, 23, 2-3; 26, 3 e XVIII, 39) e de 

Lactâncio (Lactant. Diu. Inst. I, 4, 1-5; IV, 6, 3-4). 
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passagens que o desacreditavam, apontando-o como um exemplo de idolatria. Observe-se a 

apresentação ficiniana:  

 

No tempo em que nasceu Moisés, Atlas, o astrólogo, estava na flor da idade, 

[aquele] irmão de Prometeu, o naturalista e avô materno de Hermes, o Antigo, 

de quem o neto foi Hermes Trismegisto. Embora Aurélio Agostinho tenha es-

crito isso sobre o tema, Cícero e Lactâncio consentem que teria havido cinco 

Hermeses sucessivamente e o quinto [deles] teria sido aquele chamado como 

Them pelos egípcios e como Trismegisto pelos gregos. (...) Ele recebeu tanta 

veneração dos homens que teria sido relacionado entre o número dos deuses 

(...), e, decerto foi denominado Trismegisto em grego, isso é, três vezes grande, 

pois, eles o proclamaram o maior filósofo, o maior sacerdote e o maior rei que 

existiu. Por outro lado, Hermes escreveu muitos livros referentes ao estudo das 

questões divinas, nos quais, oh deus imortal, estão revelados tanto mistérios 

ocultos quanto admiráveis previsões! Ele não fala somente como um filósofo, 

mas frequentemente como um profeta e anuncia acontecimentos futuros. Ele 

previu a ruína da antiga religião, o nascimento da nova fé [e] o advento de Cristo 

(...). Por isso, Aurélio Agostinho suspeitava que ele tivesse anunciado muitas 

coisas pelo conhecimento dos astros e pela revelação de demônios. Todavia, 

Lactâncio não hesita em contabilizá-lo entre as sibilas e os profetas (Herm. Pim. 

Arg. 04-53)24.    

 

Assim sendo, o sacerdote florentino buscou legitimar discursivamente seu interesse na 

filosofia e no misticismo hermético em um ambiente cristão, apresentando o mítico personagem 

egípcio como um profeta pagão, cuja mensagem seria análoga ao cristianismo. Insistindo na 

análise dos mecanismos retóricos presentes nessa passagem, evidencia-se como Marsílio Ficino 

contrapôs as concepções de Agostinho de Hipona (August. De ciu. D. VIII, 23, 2-3; 26, 3; XVIII, 

39) e aquelas de Lactâncio (Lactant. Diu. Inst. I, 4, 1-5; IV, 6, 3-4) com fins retóricos. Para 

tanto, ele diminuiu respeitosamente as impressões do primeiro autor, mediante o enfraqueci-

mento de sua argumentação, descrita somente como uma mera suspeita sobre a natureza das 

predições de Hermes Trismegisto. E, enquanto isso, enfatizava o ponto de vista do segundo, 

buscando sustentar que o lendário egípcio fora um profeta inspirado, tal como aqueles 

 
24 Tradução própria: “Eo tempore, quo Moyses natus est, floruit Athlas astrologus, Promethei physici 

frater ac maternus auus maioris Mercurii, cuius nepos fuit Mercurius Trismegistus. Hoc autem de ollo 

scribit Aurelius Augustinus, quamquam Cicero ac Lactantius Mercurios quinque per ordinem fuisse 

uolunt quintumque fuisse illum qui ab Egyptiis Them, a Grecis autem Trismegistus appelllatus est. (...) 

Hic in tanta hominum ueneratione fuit ut in deorum numerum relatus sit (...) Grece nominatur (...) 

Trismegistum uero, idest ter maximum, nuncuparunt, quoniam philosophus maximus, sacerdos maxi-

mus, rex maximus extitit. Scripsit autem Mercurius libros ad divinarum rerum cognitionem pertinentes 

quamplurimos, in quibus, proh deus immortalis, quam archana mysteria, quam stupenda panduntur 

oracula! Nec ut philosophus tantum, sed ut propheta saepenumero loquitur canitque futura. Hic ruinam 

praeuidit priscae religionis, hic ortum nouae fidei, hic adventum Christi (...). Quo factum est ut Aurelius 

Augustinus dubitauerit ne peritia syderum et reuelatione demomum multa protulerit. Lactantius autem 

illum inter Sybillas ac prophetas connumerare non dubitat (Herm. Pim. Arg. 04-53)”.   
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veterotestamentários. Cabe evidenciar que a contraposição de interpretações sobre a origem das 

alegadas predições aponta para o cerne desta pesquisa, visto se articular com a compreensão 

ficiniana da natureza da genialidade dos portentos da humanidade, profundamente marcada 

pelo pensamento cristão. Justifica-se isso devido a ela rejeitar a concepção de uma influência 

direta de númenes sobre os indivíduos inspirados e buscar outras explicações para os estados 

de exaltação místicos, filosóficos e poéticos – aquele furor divino platônico – conforme será 

analisado ao longo deste estudo.   

Antecipando brevemente esta questão, na medida em que ela contribui de forma direta 

para a construção da imagem discursiva de Platão, cabe assinalar que Marsílio Ficino entendia 

esses teólogos antigos – e também a todos os demais homens prodigiosos – como indivíduos 

inspirados, segundo a concepção platônica clássica de furor divino (Pl. Phdr. 244a). Tal noção, 

porém, por ter sido recebida e reinterpretada em um ambiente cristão, tornou-se uma espécie de 

inspiração oriunda da elevação anímica do indivíduo, e não um estado alterado decorrente da 

ação direta de um númen sobre ele. Diante da menção do bispo de Hipona à ação perniciosa de 

demônios sobre Hermes Trismegisto e a citada reinterpretação do conceito de furor divino no 

ambiente cristão, esta pesquisa justifica o emprego do termo “númen” ao longo deste trabalho 

sempre que possível, em detrimento do temo “demônio”. Assim, os seres espirituais que agi-

riam sobre os indivíduos inspirados foram assinalados de modo neutro, tornando evidente a 

divergência interpretativa do cristianismo e da cultura clássica sobre sua natureza, à medida que 

a terminologia cristã e seu imaginário contrastam muito com a imparcialidade do termo aqui 

adotado. Para tanto, esclarece-se que a palavra “demônio”, derivada do vocábulo grego daímon 

(δαίμων), originalmente assinalava entidades espirituais de moralidade variável no imaginário 

greco-romano. Estes seres seriam os intermediários entre os deuses e os homens, com os quais 

interagiriam de diferentes maneiras, conforme sua natureza benéfica ou maléfica, de modo a 

também inspirá-los ou enlouquecê-los.   

Todavia, o cristianismo os caracterizou como seres perniciosos desde seus primórdios 

(cf. At 19:13-16), influenciando a compreensão corrente sobre este vocábulo, assim como o 

imaginário acerca dessas entidades. Portanto, esta pesquisa considera o emprego do termo “nú-

men”, (quando associado à sua concepção clássica), mais adequado, devido à sua neutralidade 

e precisão ao designar seres espirituais de forma genérica. Por conseguinte, dando sequência à 

questão da recepção das obras antigas e de seus autores pelo humanista florentino, evidencia-

se sua necessidade cultural de ressignificar a natureza e a origem do furor divino com sua teoria 

fisiológica da genialidade. Algo claro, quando se tem em vista que seus problemas com a 
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Inquisição advieram de aspectos de seus escritos médicos sobre magia talismânica vinculando 

o uso de imagens à ação de númenes siderais em um contexto terapêutico. Nesse ponto, enfa-

tiza-se que esses elementos da obra ficiniana dialogam com práticas mágicas presentes nos tra-

tados atribuídos a Hermes Trismegisto (YATES, 1995, p.81). E, assim, deve-se insistir tanto na 

intencionalidade de seu discurso – já que ele tentou minorar as críticas agostinianas a esse as-

pecto – quanto na forma como esses tratados foram recebidos e compreendidos dentro de um 

novo contexto cultural. Isso porque os aspectos retóricos da descrição ficiniana ficam explícitos 

ao serem contrapostos à própria citação do bispo africano, já que ela não denota mera descon-

fiança, como mencionado por Ficino. Ela demonstra um profundo rechaço e a crença de que a 

natureza dos presságios de Hermes provinha da ação de demônios, diferentemente daquela dos 

profetas, que seria inspirada pelo Espírito Santo. Observe-se o excerto agostiniano e seu claro 

desprezo pelo lendário sábio egípcio: 

    

Hermes fala como homem seduzido pelos prestígios dos demônios (...) Assim, 

quando (...) deplorava a futura ruína de tantas vaidades, imposturas e sacrilé-

gios, não o lamentava com tanta impudência quanta a imprudência com que o 

sabia. Não lho revelara o Espírito Santo, como acontecera com os santos profe-

tas (August. De ciu. D. VIII, 23, 2-3)25.  

 

Por meio dessa descrição, explicita-se que dentro da cosmovisão cristã haveria dois tipos 

de inspirações místicas, uma divina e outra demoníaca, sendo lícita somente a primeira. Essa 

mesma dicotomia também estava estabelecida no pensamento mágico renascentista, justifi-

cando o empenho da obra ficiniana em demonstrar a naturalidade de suas concepções acerca do 

furor divino26, visto toda a suposta ação demoníaca ser considerada um arremedo do sagrado 

(VIDOTTE; MENDONÇA JÚNIOR, 2011, p.9). Por extensão, compreende-se o zelo do sacer-

dote florentino ao buscar apresentar Trismegisto como um profeta pagão, evocando para isso a 

autoridade de Lactâncio (Lactant. Diu. Inst. IV, 6, 3) e associando a imagem desse lendário 

egípcio àquela dos profetas bíblicos, no intuito de legitimar esse personagem e seus ensinamen-

tos. Esse esforço argumentativo aponta para a validação de toda a cadeia de sucessão de sábios 

antigos e de sua sabedoria divina, por meio da legitimação daqueles personagens que ocupam 

 
25 Tradução por Oscar Paes Leme (1990, pp.329-330).   
26 Para exemplificar as concepções do período, também presentes no círculo platônico florentino, assi-

nala-se que Pico della Mirandola (1463-1494) – o aluno mais brilhante de Marsílio Ficino – identificou 

a magia natural e suas associações simpáticas aos ensinamentos de Zoroastro. E, dessa forma, ele não a 

considerou apenas uma ciência ou uma teoria explicativa das coisas, mas o ápice do saber do mundo, a 

forma mais elevada de filosofia, em síntese, a expressão da sabedoria universal (VIDOTTE; MEN-

DONÇA JÚNIOR, 2011, p.5).    
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as extremidades dessa lista. Para tal, ele associou e descreveu todos seus participantes com a 

imagem discursiva do filósofo ateniense, tradicionalmente aceita pelo cristianismo e concebida 

segundo sua perspectiva. Assim, cabe destacar como, no conjunto desta pesquisa, a ressignifi-

cação do conceito platônico de furor divino – agora desassociado da noção da ação direta de 

algum númen sobre o indivíduo – possui um papel central, à medida que aponta para uma teoria 

da genialidade construída sobre bases fisiológicas. Esta, além de oferecer uma explicação na-

tural para o fenômeno, tornou o talento algo único e individual, interiorizado e centrado na 

própria natureza do estudioso, conforme ideário nascente no Renascimento, embora ainda 

aponte para uma sabedoria externa ao sujeito. 

Consequentemente, percebe-se que, em uma perspectiva retórica, ao apresentar Platão 

não somente como um filósofo, mas também como um profeta pagão, Marsílio Ficino apontou 

para a sacralidade da própria filosofia antiga. E, dessa maneira, indicou que a busca da verdade 

– assim como a retomada dos valores artísticos – implicava necessariamente na busca de mo-

delos antigos, originais e primitivos, refletindo o espírito renascentista (YATES, 1995, p.13). 

Além disso, tendo em vista a questão da construção e legitimação discursiva do autor por sua 

obra, esta pesquisa confirma que o humanista florentino também se considerava parte dessa 

sucessão de intérpretes da teologia antiga (CELENZA, 2017). Logo, se, por um lado, Platão 

haveria perpetuado o conhecimento que lhe precedera, o pensador florentino, por sua vez, ao 

retomar o filósofo ateniense, cumpriria um papel análogo, inserindo-se nessa cadeia de sábios 

e espelhando a imagem daquele que considerava o maior modelo filosófico. Destaca-se que 

ambas as linhagens de teólogos antigos, tanto a originada com Zoroastro quanto a iniciada com 

Hermes Trismegisto, apontam discursivamente para correntes de pensamento, orientais e oci-

dentais, que teriam convergido para o cristianismo. E, como resultado, Marsílio Ficino as agru-

pou sob o nome de teologia antiga (prisca theologia), cuja unidade conceitual repousaria em 

sua origem transcendente, incidindo outra vez na questão do furor divino, termo aqui ressigni-

ficado em sua recepção por um pensador cristão.  

Como será analisada mais adiante, a ressignificação dessa concepção clássica não obri-

gou somente a reinterpretação de suas causas, mas, também, da percepção de sua própria ma-

nifestação, que passou a ser concebida sobretudo como um estado sereno e ampliado de 

consciência. Assim, resulta oportuno explorar a recepção do conceito de furor divino na obra 

de Marsílio Ficino e compreender sua transformação, de modo que se percebe a necessidade de 

uma apresentação prévia desse conceito platônico e de sua relação com a genialidade. Por ex-

tensão, esta pesquisa explorará suas supostas manifestações e causas, sempre em uma dinâmica 



 

45 

 

comparativa, (partindo de sua recepção religiosa dada pelo humanista florentino), e vinculada 

com o estudo da construção da imagem de filósofo inspirado. Essa abordagem vislumbra que 

tal processo não incidiu somente na maneira como o pensamento antigo foi interpretado pelo 

sacerdote florentino, mas também, em sua própria percepção do cristianismo. Assim, por ser 

influenciado pelo misticismo cristão e pela filosofia, Ficino passou a conceber a “religião como 

uma forma de sabedoria iluminada, praticada tanto pelos apóstolos quanto por alguns filósofos 

pagãos” (VANHAELEN, 2013, p.206).  

 

1.2. A TEOLOGIA ANTIGA E A RECEPÇÃO DO CONCEITO DE FUROR DIVINO  

 

Por considerar que Marsílio Ficino não observava o platonismo somente em uma pers-

pectiva filosófica, mas também, religiosa, esta pesquisa analisou inicialmente a maneira como 

Platão foi considerado um piedoso filósofo inspirado. E, nesse sentido, destacou o manejo de 

uma representação genérica dos pensadores antigos, profundamente afeita ao cristianismo, que 

influenciou a imagem discursiva construída em sua biografia, conforme será retomado no ter-

ceiro capítulo. À vista disso, do mesmo modo, faz-se necessário frisar que as referências con-

ceituais de piedade e inspiração, subjacentes à concepção ficiniana de filósofo modelar, 

refletem o asceticismo patrístico, dada a já citada influência dos monges camaldolenses floren-

tinos (LACKNER, 2002, pp.16-18)27. Assim, Ficino descreveu os amantes das Musas como 

personagens virtuosos, introspectivos e reclusos, devotados ao estudo do transcendente, cuja 

genialidade adviria de uma iluminação intelectual, concebida como uma elevação anímica. Por-

tanto, sustenta-se que, no processo de recepção do platonismo, Marsílio Ficino ampliou as re-

ferências caracterológicas relacionadas à imagem discursiva do filósofo inspirado enquanto 

implicitamente estabelecia as bases para uma interpretação fisiológica do fenômeno da genia-

lidade. Isso porque aquelas características morais mencionadas há pouco também refletiriam 

traços atribuídos a uma constituição orgânica predisposta a estados alterados de consciência, 

conforme será analisado ao se explorar o discurso médico ficiniano.   

Posto isto, vale insistir novamente na importância da literatura mística patrística no pro-

cesso de recepção do platonismo e, por extensão, na transformação de sua concepção de furor 

 
27 Nesse ponto, enfatiza-se o papel da espiritualidade de inspiração platônica existente entre os camal-

dolenses, pautada na patrística grega, sobretudo em João Clímaco, pois um tema central em sua prática 

“era a teologia mística da ascensão, a scala perfectionis. [Por meio dela,] o asceta buscava uma visão 

da harmonia cósmica, iluminada pelo amor celestial, enquanto ascendia a hierarquia do ser” 

(LACKNER, 2002, p.17). Todos esses temas estão presentes nas concepções ficinianas acerca do furor 

divino e guardam consonância com suas interpretações neoplatônicas.  
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divino. Este estado foi interpretado pelo humanista florentino como uma experiência altíssima, 

suprarracional, alcançada por algumas pessoas privilegiadas, durante um curto espaço de 

tempo, a qual ele nunca afirmou explicitamente ter alcançado (KRISTELLER, 2016, p. 43). Tal 

compreensão abandonou a concepção platônica clássica de furor divino e espelhou a descrição 

de uma experiência mística ascética, evidenciando a influência dos monges camaldolenses 

nesse processo e uma profunda mudança na definição desse estado. Dessa maneira, esse fenô-

meno deixou de ser concebido como uma loucura benéfica provocada pelos deuses (Pl. Phdr. 

244a), para ser visto como uma intensa inspiração divina, associada a uma dinâmica de arreba-

tamento místico, poético ou filosófico, por vezes apresentada como uma comunhão anímica. 

Diante disso, fica patente a necessidade desta pesquisa analisar a transformação desse conceito, 

na medida em que ele dialoga com a imagem de filósofo arquetípico em construção. E, para 

tanto, apresenta-se inicialmente a definição dada pelo humanista florentino ao furor divino, na 

qual ele retomou e reinterpretou a concepção platônica original (Pl. Phdr. 244a; 265a), expan-

dindo-a:  

 

Nosso Platão (...), em [seu diálogo] Fedro, descreve o furor como um alhea-

mento da mente. Assinala, todavia, que existem dois tipos de alheamento: um 

causado pelas enfermidades humanas e outro proveniente de Deus. O primeiro 

ele denomina como insanidade e o segundo, como furor divino. Devido à insa-

nidade o homem se precipita a um nível inferior àquele próprio de sua condição 

[humana], e, de homem, de certo modo se torna um ser irracional. [Em contra-

partida], por causa do furor divino, ele é elevado acima de sua condição e con-

verte-se em Deus. No entanto, o furor divino é uma iluminação racional da alma, 

mediante a qual, Deus, situado em regiões superiores, resgata a alma decaída 

em regiões inferiores e a restabelece a uma condição elevada a partir de uma 

situação inferior. (...) De outra forma, o furor divino é aquele [alheamento] que 

se dirige àquilo que há de mais elevado, como assinala a sua própria definição 

(Pl. Op. Omn. p.116) 28.  

 

Partindo da descrição de furor divino acima, evoca-se a menção àquela inspiração dos 

teólogos antigos, para lembrar que o humanista florentino também ressignificou suas causas, 

visando a afastar a ação direta de númenes sobre os indivíduos. E, assim, Ficino racionalizou 

esse fenômeno como a expressão de presumidas causas naturais, de modo a se perceber a 

 
28 Tradução própria: “Plato noster (...), furorem in Phaedro, mentis alienationem definit. Alienationes 

autem duo genera tradit. Vnam ab humanis morbis, alteram a Deo prouenientem. Insaniam illam, hanc 

diuinum furorem nuncupat. Insania infra hominis speciem homo deicitur, et ex homine brutum quodam-

modo redditur. Diuino furore supra hominis naturam erigitur, et in Deum transit. Est autem furor diui-

nus, illustratio rationalis animae, per quam Deus animam a superis delapsam ad ínferas, ab inferis ad 

superas retrahit. (...) Furor autem diuinus est, qui ad suprema conuertit, ,ut in eius definitione constitit 

(Pl. Op. Omn. p.116)”.  
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incidência de duas principais concepções em seu processo de recepção: o pensamento teológico 

cristão e as teorias médicas renascentistas. Desse modo, a articulação com a crença monoteísta, 

como verificado no excerto anterior, incidiu de modo direto tanto na reinterpretação das causas 

desses estados quanto na forma de sua manifestação. Portanto, a exclusão da suposta ação direta 

de deuses ou númenes sobre o indivíduo implicou na busca de novas causas e a identificação 

da verdade transcendente com a divindade única fez que o furor divino fosse interpretado como 

a alma do filósofo experimentando a própria natureza de Deus, seja em uma forma abstrata ou 

mediante personificações. Nesse sentido, explica-se, inclusive, a estratégia discursiva de Mar-

sílio Ficino ao reinterpretar a designação do furor como algo “divino”, já que ele concebeu esse 

adjetivo como o reflexo intrínseco de sua natureza animicamente ascendente, e não de sua ori-

gem divina, de maneira a incidir de forma tácita e simultânea em sua nova forma expressão e 

em sua origem natural.  

Do ponto de vista discursivo, a ressignificação do conceito platônico ampliou o grau de 

sacralidade atrelado à descrição dos teólogos antigos, e dentre eles, Platão, o filósofo arquetí-

pico segundo a concepção ficiniana. Logo, a imagem desses profetas pagãos também passou a 

incorporar a caracterização de indivíduos que experimentaram a natureza da própria divindade 

única e compartilharam sua sabedoria, ganhando uma aura de transcendência e santidade. Essa 

posição do pensador renascentista, além de legitimar aqueles sábios antigos em um ambiente 

cristão, também legitimava intelectualmente a si mesmo, em uma dinâmica discursiva reflexa, 

servindo-lhe como prova ética, segundo a teoria aristotélica do discurso (Arist. Rh. 1356a). As-

sim, de maneira velada, ele se posicionou em suas obras como um herdeiro e intérprete desses 

pensadores pagãos, situando-se diretamente em sua sucessão, de modo a se beneficiar de suas 

características. Em consequência, assim como essa concepção de furor divino legitima a suces-

são de teólogos antigos e seus herdeiros, ela também confere sacralidade e atemporalidade a 

suas doutrinas, apresentadas como precursoras do cristianismo. Isso porque todas refletiriam 

uma mesma fonte de sabedoria transcendente – a natureza perene da divindade – cuja experi-

ência regeneraria a alma do filósofo.  

Além disso, e ainda em uma perspectiva retórica, observa-se como essa caracterização 

situa a todos os membros da sucessão de sábios antigos, assim como seus herdeiros, em uma 

posição animicamente mais elevada que os demais homens, de certa maneira santificada. Desse 

modo, ela perpetua uma concepção platônica clássica (Pl. Phdr. 249c), pela qual o furor divino 

também é considerado um fenômeno divinizante, o que permite compreender a devoção de-

monstrada por Ficino em relação a esses personagens. Por extensão, o furor divino não é 
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apresentado somente como um evento regenerador que diviniza a alma dos sacerdotes das Mu-

sas, mas também como uma experiência intimamente transformadora. Pois, por sua influência, 

eles obteriam uma percepção ampliada da realidade que permitiria caracterizá-los como indiví-

duos dotados de uma percepção profunda e clara de sua natureza. Exemplificando o exposto, 

segue um excerto da correspondência de Marsílio Ficino a Peregrino Aglio, no qual ele vincula 

aquela sucessão de teólogos antigos à sua concepção de furor divino, descrevendo-o como uma 

fonte divina e transformadora de sabedoria:  

 

Em todos os casos, aqueles filósofos, que recordei pouco antes, aprenderam de 

Hermes Trismegisto, o mais sábio de todos os egípcios, que Deus é uma luz e o 

mais elevado manancial, no qual o arquétipo de todas as coisas, as quais deno-

minam ideias, começa a brilhar, e consideraram ser inevitável que o intelecto 

que contemple a mente de Deus constantemente também perceba a natureza de 

todas as coisas de forma muito mais clara (Fic. Op. Omn. I, p.612)29. 

 

Esta pesquisa evidencia a sutileza da argumentação empregada pelo humanista floren-

tino em sua caracterização do furor divino como uma forma de iluminação racional, estrutu-

rando-a inteiramente em torno de um campo semântico relacionado à luminosidade. Por meio 

desse, ele visou a salientar o esclarecimento do sábio inspirado, permitindo relacionar o fenô-

meno extático a certa interiorização da genialidade, conforme ideário nascente na Modernidade 

(cf. KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.240). Nesse sentido, a definição do furor di-

vino como uma experiência suprarracional e iluminadora explicita a importância conferida por 

Marsílio Ficino ao intelecto, concebido como elemento essencial da condição humana, o as-

pecto mais elevado da alma e fundamento para seus estados superiores30. Essa caracterização 

permitiu estabelecer a articulação entre o pensamento teológico cristão e as teorias médicas 

renascentistas na compreensão desse fenômeno, uma vez que a iluminação intelectual e a insa-

nidade foram interpretadas como expressões distintas e antagônicas de uma mesma constituição 

fisiológica. E, assim, como já mencionado, a exclusão da suposta ação direta de deuses ou nú-

menes sobre o indivíduo inspirado ocasionou a busca de novas causas para o furor divino, de 

 
29 Tradução própria: “Cumque ii quos paulo ante memoraui philosophi Deum summum fontem quendam 

ac lumen, in quo rerum omnium exemplaria, quas ideas nominant, elucescant, esse a Mercurio Trisme-

gisto Aegyptiorum omnium sapientissimo didicissent, necessarium fore putabant animum aeternam Dei 

mentem adsidue contemplantem rerum quoque omnium naturas clarius intueri (Carta “De diuino fu-

rore”. Fic. Op. Omn. I, p.612)”.  
30 Segundo a concepção ficiniana, a alma possuiria três faculdades distintas que formavam um todo 

organizado e hierárquico, são estas, sucessivamente: a imaginação (imaginatio), a razão discursiva (ra-

tio) e a razão intuitiva (mens) (KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.259), sendo a última, o 

intelecto (νοῦς) do platonismo.   
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forma a levar o humanista florentino a estabelecer causas naturais para o fenômeno, inovando 

ao vincular o discurso médico à sua interpretação filosófica, de maneira a associar o furor divino 

platônico ao temperamento melancólico.  

Destaca-se o ineditismo dessa concepção ficiniana, pois ela associa a ontologia platô-

nica a teorias fisiológicas e caracterológicas renascentistas no processo de recepção do conceito 

de furor divino, repercutindo também a nascente noção moderna de individualidade do sujeito. 

Isso porque que a genialidade decorrente desse fenômeno, embora refletisse uma experiência 

com a própria natureza da divindade, fundamenta-se na constituição orgânica do pensador ins-

pirado, conforme ainda será analisado. Esta atitude aponta para uma profunda transformação 

conceitual, pois, enquanto Platão distanciou o discurso médico das teorias sobre o furor divino, 

visando a diferenciá-lo totalmente de qualquer estado patológico – à medida que o concebia 

como um benéfico frenesi provocado pelos deuses (Pl. Phdr. 244a; 265a; Pl. Ti. 86b) – Marsílio 

Ficino lhas subordinou. Todavia, ele distinguiu ambos os estados, interpretando-os como ma-

nifestações distintas e excludentes de uma mesma constituição orgânica: a expressão prepon-

derante da bílis negra, conforme a teoria médica humoral. E, partindo dessa perspectiva médica, 

o pensador florentino inclusive sustentou que, dada sua constituição fisiológica, os estudiosos 

inspirados alcançariam elevados graus de intelecção à custa de uma delicada saúde mental. 

Logo,  

 

[os homens com esta constituição peculiar] seriam os mais felizes e sábios de 

todos, se a imperfeição da bílis negra não os compelisse frequentemente a se 

entristecerem ou, por vezes, a perderem a razão (Fic. De uita, I, III, 9-11)31.  

 

Como mencionado, esta temática será trabalhada separadamente, no próximo capítulo, 

devido à sua amplitude e complexidade. Nele serão apresentadas as concepções médicas renas-

centistas enquanto se observarão as relações estabelecidas pelo pensamento ficiniano entre te-

orias fisiológicas e questões metafísicas, mediante o manejo do simbólico pensamento 

astrológico, então tido como científico. Todavia, levantam-se aqui algumas questões derivadas 

do excerto apresentado, dado incidirem diretamente na imagem discursiva dos sábios antigos e 

seus sucessores modernos em construção, visando a demonstrar como, dentro da obra ficiniana, 

há uma nítida distinção entre a inspiração divina e a insanidade. Esta última só foi aludida em 

um contexto terapêutico destinado a seus contemporâneos e não recaiu sobre a imagem 

 
31 Tradução própria: “(...) fore (...) laetissimos sapientissimosque omnium, nisi bilis atrae uitio uel ma-

erere saepe uel interdum desipere compellantur (Fic. De uita, I, III, 9-11)”. 
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discursiva de Platão. Dessa forma, ainda que o furor divino e os estados patológicos tenham 

sido concebidos como manifestações distintas de uma mesma constituição orgânica peculiar, o 

filósofo florentino os descreveu como expressões mutuamente excludentes dessa característica 

fisiológica. Para tanto, ele empregou diligentemente o discurso médico (Fic. De uita, I, V, 13 - 

VI, 30) e apresentou o furor divino como um reflexo muito incomum desta preponderância 

humoral, denotando a excepcionalidade destes indivíduos.  

  Nesse sentido, destaca-se o impacto discursivo dessa caracterização fisiológica sobre 

a imagem arquetípica dos membros da sucessão de sábios antigos, pois eles também passaram 

a ser concebidos como indivíduos especiais, dotados de uma constituição orgânica singular que 

os enlevaria intelectualmente e ampliaria sua engenhosidade, destacando-os em relação ao resto 

da humanidade. Transpondo essa imagem arquetípica para os herdeiros dos teólogos antigos – 

os humanistas renascentistas – observa-se ainda, de modo incipiente, a emergência da concep-

ção moderna do estudioso inspirado como um gênio. Esta surgiu na medida em que a excepci-

onalidade passou a ser compreendida como um fenômeno centrado na própria constituição do 

indivíduo – embora subordinada à sua relação com a natureza da divindade – demonstrando a 

originalidade do pensamento ficiniano e sua relevância como exemplo de recepção do plato-

nismo. Além disso, destaca-se que, apesar de Ficino afastar a insanidade da imagem dos erudi-

tos inspirados, considerando-a um fenômeno oposto ao furor divino e à iluminação racional, 

ele não descartou a tendência ao entristecimento de suas descrições. Pelo contrário, tal inclina-

ção anímica foi compreendida como um traço inerente à natureza da bílis negra, assim como 

sua predisposição ao alheamento.  

As definições dessa predisposição ao abatimento e ao desânimo, denominada melanco-

lia, refletem novamente a importância de concepções religiosas na recepção do platonismo.  

Tais estados remetem às descrições de acédia32 presentes na literatura monástica – patrística e 

medieval33 – que a caracterizam como um desgaste ou perturbação anímica normalmente veri-

ficada entre os monges e os solitários, concebida como uma espécie de desolação interna para 

aqueles que sofriam dessa disposição (RODRIGUES, 2009, p.24). No entanto, embora haja 

similaridade conceitual entre ambas as definições, Ficino interpretou tal estado crepuscular 

como uma enfermidade derivada da ação da bílis negra, não como um pecado ou a ação nefasta 

 
32 O termo acédia deriva do grego ἀκηδία, cujo significado aponta para a ideia de negligência e abandono 

de si. No pensamento cristão, tal estado anímico foi identificado como um aspecto da preguiça, sendo 

considerado um pecado característico dos indivíduos solitários. 
33 Como exemplo, mencionam-se os escritos de João Cassiano (Ioan. Cas. Inst. X, 1), Gregório Magno 

(Greg. Magn. Mor. 31, 45, 87) e Tomás de Aquino (Tho. Aq. De m. XI, 1).  
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de algum númen sobre o indivíduo. Dessa maneira, ele inclusive propôs medidas terapêuticas 

para os sacerdotes das Musas, mediante o emprego de uma abordagem heterodoxa de concep-

ções médicas renascentistas. Dito isso, retoma-se a análise do impacto do pensamento teológico 

cristão na dinâmica de recepção do conceito de furor divino, uma vez que as teorias fisiológicas 

envolvidas receberão tratamento exclusivo no próximo capítulo. Logo, assinala-se que o mo-

noteísmo lhe trouxe outra transformação fundamental: as múltiplas descrições platônicas desses 

estados extáticos foram interpretadas como manifestações escalonadas e variadas de um mesmo 

processo de inspiração divina (HANEGRAAFF, 2009, p.561). Trata-se de uma consequência 

decorrente do pensamento ficiniano conceber o furor divino como um fenômeno único em seu 

gênero e em sua natureza, assim como em suas causas.    

Nesse sentido, Marsílio Ficino, quiçá também influenciado pelo neoplatônico Hérmias 

de Alexandria (HANEGRAAFF, 2009, p. 560), compreendeu os distintos tipos de furor divino 

descritos por Platão (Pl. Phdr. 265b) como diferentes etapas de um mesmo processo de rege-

neração anímica. E, para tanto, ele ressignificou a sua conexão com os deuses clássicos, agora 

interpretados como alegorias, de modo a entender tal fenômeno como uma experiência gradual 

com a própria natureza da divindade única, subordinada à constituição orgânica raríssima do 

indivíduo inspirado. Para evidenciar essa transformação, deve-se assinalar que o filósofo ateni-

ense, de modo diverso, descrevia quatro tipos diferentes de furor divino e os vinculava a distin-

tas divindades clássicas (as Musas, Dionísio, Apolo, Afrodite e Eros), relacionando a natureza 

do fenômeno à de seus causadores, na medida em que o descrevia como uma exaltação provo-

cada pelos deuses (Pl. Phdr. 244a). Dessa forma, ele concebeu o furor divino como um fenô-

meno único em seu gênero e distinto da insanidade, mas com naturezas e expressões variadas, 

ainda que equivalentes entre si, espelhando seus agentes responsáveis. Ressaltado tal aspecto 

mais previsível da recepção desse conceito platônico em um ambiente monoteísta, vale destacar 

que a perspectiva ficiniana de uma experiência extática progressiva também reflete seu contato 

como os monges camaldolenses (cf. LACKNER, 2002, p.17). Isso porque, o humanista floren-

tino tacitamente identificou o furor divino com as vivências ascéticas, concebidas como uma 

experiência unitária e gradual, de modo a compreender os diferentes furores como estágios de 

um processo de regeneração anímica e afirmar que: 

 

o homem é elevado pelo furor divino acima da natureza humana e converte-se 

em Deus. O furor divino é, de fato, uma ilustração da alma racional, através da 

qual Deus obriga a alma a voltar dos meios inferiores para os superiores, uma 

vez que ela tinha caído dos meios superiores para os inferiores. (...) [Assim, tal 

como a alma] desce por quatro degraus, é preciso que suba também por quatro 

degraus. Ora, o furor divino é aquele que a eleva para um nível superior, como 
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consta na sua definição. Logo, há quatro espécies de furor divino. O primeiro é 

o furor poético, depois o místico, o terceiro é o vaticínio, e a afeição amatória, 

o quarto. Ora, a poesia provém das Musas, o mistério de Dionísio, o vaticínio 

de Apolo e o amor de Vênus. De fato, o espírito não é capaz de voltar à unidade 

sem que ele próprio se torne uno (Fic. De Am. VII, 13-14)34. 

 

Embora a análise da recepção dos deuses clássicos exceda os objetivos desta pesquisa, 

cabe esclarecer que sua menção no trecho apresentado deve ser interpretada como o manejo de 

uma linguagem alegórica, pois cada um deles é, em última instância, a representação de um 

aspecto da própria divindade única, ou a personificação de um princípio dela derivado (Pl. Op. 

Omn. p.117). Portanto, cada uma dessas expressões seria responsável por conduzir a alma do 

filósofo a um novo patamar existencial, mediante uma experiência extática com características 

e manifestações próprias. Simultaneamente, a mesma advertência anterior é válida no que tange 

às nuances ontológicas do pensamento platônico, já que a dinâmica descrita será abordada so-

mente em uma perspectiva retórica. Logo, em síntese, destaca-se que Ficino compreendia o 

furor divino como um processo gradual de integrações e purificações anímicas, atrelado a ex-

periências internas que se desenvolveriam de forma concomitante às características de cada 

uma de suas manifestações. Discriminadas estas questões, faz-se necessário esclarecer que a 

própria organização escalonada e hierárquica de suas manifestações possui implicações discur-

sivas, à medida que a natureza gradual dessas expressões também refletiria o grau de integração 

anímica alcançado pelo pensador inspirado. Desse modo, assim como o furor divino estabele-

ceria uma conexão anímica atemporal entre todos os sacerdotes das Musas – antigos e modernos 

– sua gradação denotaria diferentes graus de importância e brilhantismo intelectual. Essa dinâ-

mica concebeu os membros da sucessão de teólogos antigos como os elos mais importantes, 

histórica, filosófica e animicamente, de uma cadeia áurea, que articularia a todos os portentos 

da humanidade. Pois, segundo Marsílio Ficino:      

 

Todos aqueles que descobriram algo importante, em qualquer uma das mais 

notáveis artes, fizeram isso precipuamente quando, afastados do corpo, refugi-

aram-se na cidadela da alma (Fic. Theo. Plat. XIII, 2, 2) 35. 

 

Posto isso, novamente se explicita a importância do pensamento religioso na recepção 

dada pelo sacerdote renascentista ao platonismo e à figura de Platão, já que essa formulação 

 
34 Tradução por Filipa Marisa Gonçalves Medeiros Araújo (2008, pp. 261-262) com modificações. 
35 Tradução própria: “Quicumque magnum aliquid in quauis arte notabiliori adinuenerunt, id fecere 

praecipue, quando digressi a corpore in arcem animi confugerunt (Fic. Theo. Plat. XIII, 2, 2)”. 
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ecoa a concepção cristã de uma “comunhão dos santos”, que uniria atemporalmente a todos os 

cristãos, dentre eles, os santos e os profetas. Estes experimentariam distintos graus de graça, 

ainda que todos participassem da natureza da divindade única – uma representação cuja com-

paração permite observar como o discurso ficiniano buscou sacralizar a filosofia antiga e seus 

diversos expoentes. No entanto, a sequência desse mesmo excerto revela como, na dinâmica da 

recepção, houve influências recíprocas, visto a compreensão do cristianismo também ter sido 

influenciada nesse processo. Assim, Ficino associou o furor divino aos apóstolos, descrevendo 

inclusive sua ação transformadora, sobretudo ao mencionar o apóstolo Paulo e seu arrebata-

mento místico, dentre outras narrativas extáticas cristãs (Fic. Theo. Plat. XIII, 2, 6). Portanto, 

defende-se que a recepção ficiniana das descrições clássicas do furor divino se processou me-

diante constantes ressignificações e articulações com sua própria interpretação do fenômeno 

extático. Como exemplo, vale assinalar que, dentre esses mencionados comentários sobre os 

arrebatamentos místicos e inspirações divinas no seio do cristianismo, há a justaposição de re-

latos de sacerdotes pagãos inspirados por númenes que realizaram prodígios na Antiguidade, 

de forma a implicitamente equiparar os eventos. Assim sendo, o estado alterado de consciência 

experimentado por cristãos e pagãos foi apresentado por Ficino como uma abstração da alma 

(abstractio animi) e uma inspiração divina (inspiratio dei).  

Em consequência, percebe-se a centralidade da atitude devocional ficiniana estar refle-

tida inclusive no próprio processo de recepção das descrições desse conceito clássico. Neste, o 

sacerdote florentino, além de construir sua interpretação influenciado pelo ascetismo monás-

tico, elaborou sua concepção retomando as descrições platônicas de furor místico, então apre-

sentado como um entusiasmo derivado do retiro, da reflexão filosófica e da piedosa prática dos 

cultos de mistério, que conduziriam o pensador à perfeição (Pl. Phdr. 249c-d). Assim, do ponto 

de vista retórico, Marsílio Ficino, em uma atitude tipicamente humanista, buscou sacralizar a 

filosofia e a poesia clássica, bem como os teólogos antigos, mediante a ênfase constante em sua 

relação com a esfera do sagrado. E, em forma reflexa, ele também racionalizou sua própria 

vivência religiosa ao articulá-la à cultura clássica e caracterizar Platão e seus antecessores como 

homens piedosos, sábios e sensatos. Tal questão está igualmente implícita em sua caracteriza-

ção da superstição (superstitio) como a manifestação anímica oposta ao furor místico (Fic. De 

Am. VII, 15). Da mesma maneira, percebe-se como ele permanentemente visou a corroborar 

sua teoria fisiológica da genialidade mediante a caracterização do furor divino como um arre-

batamento místico associado ao isolamento e à reflexão filosófica, buscando apresentar os sá-

bios antigos como indivíduos especiais que teriam ensinado uma sabedoria perene e universal 
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afeita ao cristianismo.   

Considerando a menção ao emprego dos relatos platônicos sobre o êxtase místico como 

a base para a ressignificação do conceito de furor divino, assim como sua contraposição à cren-

dice, que ecoa a distinção clássica entre religião e superstição (cf. CAIRO, 2019, p.38), verifica-

se como Ficino também descreveu expressões verdadeiras e falsas para cada aspecto deste fe-

nômeno (HANEGRAAFF, 2009, p.559). Sobretudo porque, discursivamente, ele evocou, de 

modo velado, aquelas características arquetípicas esperadas de um pensador inspirado, medi-

ante um contraste das descrições de suas manifestações. Esta abordagem difere muito daquela 

de Platão, pois este não apresentou demonstrações contrapostas do fenômeno extático, limi-

tando-se somente a distinguir a atitude anímica do sábio àquela sensual do ignorante diante do 

furor amatório, caracterizado como o melhor e mais perfeito êxtase devido à sua origem (Pl. 

Phdr. 249e; 250e). Cabe ressaltar que esta definição não contradiz a equivalência entre os dis-

tintos furores na concepção platônica, conforme antes postulada, visto ela ser compreendida de 

forma retórica, na medida em que o discurso platônico no qual se insere visava a reabilitar a 

imagem do apaixonado, tendo sido construído como uma retratação a Eros, o antigo deus do 

amor (Pl. Phdr. 243a-b). Porém, este estudo não ignora que a exaltação do furor amatório tam-

bém reflete a importância desse afeto na doutrina epistemológica platônica (MASCHIO, 2015, 

p.67), dado ele ser concebido como a ponte para a sabedoria – quando trabalhado filosofica-

mente – consistindo em uma reminiscência da própria beleza superna percebida no ser amado. 

Logo, conclui-se que, diferentemente das referidas concepções platônicas clássicas, nas quais 

o furor amatório ocupa uma primazia entre iguais, no pensamento ficiniano, ele, além de manter 

sua predominância sobre os demais, é apresentado como o ápice da experiência extática, tida 

como um fenômeno gradativo e hierarquizado.   

A transformação da concepção de furor amatório foi mais além, como se pode analisar 

em suas implicações na construção da imagem arquetípica do filósofo inspirado, já que o sa-

cerdote florentino conferiu uma feição totalmente religiosa a esse afeto. Assim sendo, ele o 

afastou totalmente de qualquer contexto sensual – ao qual definiu como a expressão falsa desse 

furor – para, então, caracterizá-lo tacitamente como a caridade cristã e estabelecer um diálogo 

indireto com as epístolas paulinas. Neste processo, observa-se a intencionalidade do discurso 

ficiniano operar a metamorfose desse conceito, mediante o manejo do polissêmico termo 

“amor”. Marsílio Ficino o esvaziou de seu significado original, relacionado ao amor passional 

e ao desejo, érōs (ἔρως), presente no filósofo ateniense, para idealizá-lo como o intenso e 
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impessoal amor divino, agapē (ἀγάπη), descrito pelo apóstolo dos gentios36. E, em função de o 

cristianismo associar esse afeto à natureza da divindade (cf. 1Jo, 4:8), o sacerdote florentino 

interpretou o furor amatório ecoando o pensamento cristão – que concebe o amor como o dom 

supremo (1Cor 13:2). Assim, ele o tem como a manifestação mais elevada do arrebatamento 

filosófico, que conduz à experiência da verdade transcendente, identificada com a divindade, 

compreendendo-o como o impulso ascendente que caracteriza o êxtase como divino, sendo a 

causa primeira e experiência última deste. Portanto, 

 

O furor amatório é o mais poderoso e o mais prestigioso de todos. Digo o mais 

poderoso porque todos os outros sentem necessariamente a sua falta. Porque 

não podemos ter a poesia, nem os mistérios, nem o vaticínio sem um enorme 

estudo, uma ardente piedade e um zeloso culto da divindade. Ora, quando fala-

mos no estudo, na piedade e no culto de que estamos a falar senão em amor? 

Todos eles são, portanto, compostos pelos poderes do amor. É também o mais 

prestigioso porque para ele todos os outros são reconduzidos, como se fosse 

para um fim. Por outro lado, é este o que nos liga mais a Deus. (Fic. De Am. 

VII, 15) 37.    

 

Nesse sentido, cabe observar que a imagem do filósofo inspirado, sobretudo a de Platão, 

foi caracterizada basilarmente como um indivíduo que ama: um amante da poesia, da sabedoria 

e da divindade. Dessa forma, foi construída uma aura de transcendência aos portentos da hu-

manidade, apresentados como singulares talentos polivalentes, aos quais se concebeu um papel 

civilizatório, por sua percepção e conhecimento elevados. E, como analisado, os pretensos teó-

logos antigos foram moldados à imagem e semelhança dos humanistas renascentistas, segundo 

a autocompreensão de Marsílio Ficino. Cabe esclarecer que a menção ao papel civilizatório 

retoma a já citada apresentação dos sábios antigos como legisladores que supostamente pensa-

ram o mundo e suas relações a partir de uma posição intelectual elevada, decorrente de sua 

inspiração divina. Ela permite compreender a identificação estabelecida entre as imagens de 

Platão e Moisés, uma vez que ambos apresentaram modelos ideais de sociedade, assim como 

aquela menção a Hermes Trismegisto ser o maior rei que teria havido entre os egípcios. Des-

taca-se que a citada projeção da autocompreensão ficiniana no ethos dos filósofos antigos será 

completamente explorada no decorrer desta pesquisa, sobretudo na análise das premissas mé-

dicas empregadas para a elaboração de sua teoria fisiológica da genialidade, já que elas espe-

lhariam características orgânicas próprias.   

 
36 Insiste-se que essa transformação não aponta para dificuldades decorrentes da tradução de termos 

polissêmicos, senão que, para um processo de esvaziamento de significado do conceito original, visando 

a lhe dar outra interpretação.   
37 Tradução por Filipa Marisa Gonçalves Medeiros Araújo (2008, p.264). 
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Do ponto de visto discursivo, essa concepção de furor amatório toma emprestada outra 

característica da vivência monástica para o ethos de pensador inspirado em elaboração: a casti-

dade. Sobretudo por ele se opor ao amor sensual – manifestação análoga descrita como falsa – 

à medida que Ficino o relacionou a uma vivência anímica deste afeto. Considerando que o 

humanista florentino equiparou Paulo aos teólogos antigos (VANHAELEN, 2013, p.206) em 

função de suas experiências espirituais, assim como empregou suas concepções de amor na 

recepção de um conceito primordial para a filosofia platônica, pode-se constatar que as carac-

terísticas do apóstolo também foram emprestadas à imagem arquetípica de filósofo inspirado 

em construção. Assim, dá-se precipuamente a representação de um indivíduo celibatário, altru-

ísta, devoto e acometido por arrebatamentos espirituais. Essa descrição se torna mais interes-

sante quando se observa que, no Renascimento, esse personagem bíblico era concebido como 

alguém dotado de uma constituição dominada pela bílis negra (KLIBANSKY; PANOFSKY; 

SAXL, 2004, p.351). Por conseguinte, as constantes associações estabelecidas entre filosofia e 

religião também se articulam diretamente com as concepções de arte poética sustentadas por 

Marsílio Ficino, visto ele compreender que o início da experiência extática estava na poesia e 

no estudo da cultura clássica. Desse modo, ele vinculou discursivamente os sacerdotes das Mu-

sas renascentistas à sucessão de sábios antigos e reforçou a imagem dos humanistas renascen-

tistas como herdeiros inspirados dessa sabedoria perene.   

   Diante desse encadeamento, compreende-se a afinidade que o sacerdote florentino 

sentia em relação a Orfeu, o lendário poeta e mistagogo trácio, que, integrando também a su-

cessão de teólogos antigos, teria aprendido os segredos da imortalidade outrora difundidos por 

Hermes Trismegisto. Esse poeta inclusive teria transmitido tais mistérios indiretamente a Pitá-

goras, e assim a Platão e, consequentemente, a seus intérpretes neoplatônicos (VOSS, 2002, 

pp.228-229), por meio de um ensinamento que mesclava filosofia e religião com o auxílio da 

música e da poesia. Por extensão, assinala-se que a retomada da poesia clássica, assim como 

seu estudo, guarda uma dimensão ascética para o humanista florentino, na medida em que ele 

a compreendia como uma ponte para a experiência extática e um repositório da sabedoria an-

tiga. Sendo assim, Marsílio Ficino caracterizava os eruditos renascentistas como sacerdotes das 

Musas, já que concebia a poesia e a filosofia como manifestações da própria divindade, confe-

rindo-lhes sacralidade. E, dessa forma, observa-se uma profunda transformação na concepção 

de furor poético, decorrente de sua recepção religiosa: a imagem do poeta inspirado (compre-

endido agora como um sábio arauto eleito pela divindade, e não mais como um ignorante to-

mado pelos deuses), foi reabilitada. Trata-se de uma posição divergente daquela de Platão, que 
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defendia a segunda concepção em suas reflexões acerca do papel da técnica na elaboração da 

obra poética (AZARA, 1993, pp.LII-LIII).   

 Esta questão será abordada brevemente, tendo em vista que esse debate excede o tema 

desta pesquisa. Cabe esclarecer, no entanto, que o platonismo clássico considerava o mundo 

material como o simulacro de uma realidade eterna, verdadeira e transcendente, para a qual a 

reflexão filosófica inspirada conduziria o indivíduo (Pl. Phdr. 249c). Da mesma forma, consi-

derava que o poeta, ao imitar a realidade imanente em seus versos, criaria a imitação de um 

simulacro, isto é, uma fantasia que conduziria sua audiência ao entorpecimento anímico, apro-

fundando o público em uma ilusão (Pl. Resp. X, 595a-b), na medida em que a levava a uma 

direção oposta àquela dos filósofos. Como resultado, o filósofo e o poeta são figuras antagôni-

cas na concepção platônica clássica, já que o primeiro conduziria à verdade transcendente en-

quanto o segundo criaria ilusões. E, por esse motivo, o poeta deveria ser banido da cidade 

idealizada pelo sábio ateniense, sendo considerado pernicioso (Pl. Resp. X, 607b-d). Entretanto, 

Platão não repudiava os grandes poetas, sobretudo Homero, mas antes concebia a validade da 

poesia somente em relação àquilo que tange o culto aos deuses e ao encômio dos homens ho-

nestos (Pl. Resp. X, 606e-607a). Desse modo, a aceitação dos hinos sacros no universo platô-

nico representava um ponto de conexão com o misticismo órfico e a consequente recepção 

religiosa da poesia dada por Ficino, que inclusive interpretou o furor poético como um sinal da 

importância e transcendência do poeta e não de sua ignorância.      

Dessa oposição entre poetas e filósofos, deriva que, segundo o platonismo clássico, a 

poesia inspirada não se originaria no talento individual ou no estudo do poeta (Pl. Ion, 533c), 

mas antes no furor divino, isto é, da ação direta de um númen sobre este indivíduo, traduzida 

em obras superiores às simples capacidades humanas (Pl. Phdr. 245a). Dessa forma o poeta era 

tacitamente caracterizado como um inculto, cuja perfeição das obras somente refletiria sua ori-

gem divina capaz de elevar a audiência a um estado de exaltação. Por outro lado, o humanista 

florentino construiu uma imagem completamente oposta para o poeta inspirado, centrada em 

sua relação com a divindade única, tornando-o um sábio, pois ele, assim como os antigos teó-

logos, apresentaria percepções da realidade primeva em seus versos. Logo, eles se tornaram 

indivíduos especiais, tanto por sua conexão com o transcendente quanto por sua suposta cons-

tituição orgânica peculiar, a qual embasaria o fenômeno extático. Segundo Azara (1993, p.LIII), 

essa noção ficiniana guarda uma contradição intrínseca em relação ao conceito platônico clás-

sico, já que relacionou a imagem de sábio ilustrado àquela de ignorante oferecida pelo filósofo 

ateniense, tomando o poeta como um eleito pela divindade. Temática análoga ainda será 
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observada no terceiro capítulo, quando se abordar a relação entre estudo e genialidade no indi-

víduo inspirado. Cabe antecipar, todavia, que, para Ficino, a inspiração se relacionava tanto 

com o estudo quanto com o êxtase, apesar de ele afirmar veementemente a não tecnicidade da 

poesia inspirada (Pl. Op. Om. p.116).  

A presente pesquisa defende esse posicionamento por conceber a intencionalidade do 

discurso ficinano, manifesta principalmente quando ele menciona o furor poético como uma 

forma educada de elogiar a produção poética de algum amigo (AZARA, 1993, p.LVI). E, assim, 

também cabe enfatizar que a própria negação da técnica em benefício da inspiração divina é o 

eixo fundamental da retórica antirretórica38 característica da literatura cristã, desde seu princí-

pio, dado ela conceber que as palavras jamais seriam capazes de expressar a transcendência de 

sua mensagem (SARTORELLI, 2005, p.42). Este traço discursivo revela novamente o impacto 

do pensamento cristão na recepção do platonismo, que não ressignificou somente essa expres-

são do furor divino, senão que a própria acepção da genialidade poética decorrente. Isso porque, 

partindo de reflexões que demonstram a emergência de uma noção interiorizada de talento – 

baseada no indivíduo – essa concepção refletiu o ideário renascentista enquanto sustentava uma 

religiosidade neoplatônica, concebendo um papel sacro à poesia. Além disso, Ficino também 

associou o furor poético à música, permitindo observar sua ligação com a mítica figura de Orfeu 

e com a legitimidade dos hinos sagrados, segundo Platão. Para tanto, ele desvinculou sua ex-

pressão da música popular, cuja agitação era concebida como manifestação oposta (Fic. De Am. 

VII, 15), visando a subordiná-la a um contexto contemplativo e, a caracterizar o poeta como 

sábio. Desse modo, ao retomar o platonismo clássico (Pl. Phdr. 245a), o pensador florentino 

afirmou que: 

 

[Platão], em [seu diálogo] Fedro, esclarece que o furor poético é uma possessão 

pelas Musas, a qual, tendo escolhido uma alma sensível e insuperável, desperta-

a e a incita a instruir o gênero humano mediante o verso e os cantos. [O termo] 

possessão denota o arrebatamento da alma e a transformadora contemplação da 

majestade das Musas (Pl. Op. Omn. p.116)39. 

 

Consequentemente, ressalta-se como, mediante pequenas alterações, a retomada da 

 
38 Esclarece-se que a literatura cristã, desde seus primórdios, negou a tecnicidade de seus discursos, 

buscando relacionar sua simplicidade discursiva à pureza, de modo a associar o sermo humilis à since-

ridade. Dessa forma, o discurso cristão, além de ter uma predileção por formas mais simples, despreza 

a tecnicidade discursiva, por considera-la artificial e enganadora (cf. SARTORELLI, 2005, p.15). 
39 Tradução própria: “[Plato] in Phaedro ita difinit, poeticus furor est occupatio quaedam a Musis, quae 

sortita lenem et insuperabilem animam, exsusciat eam atque exagitar per cantilenas aliamque poesim 

ad genus hominum instruendum. Occupatio significat raptum animae et conuersionem in Musarum nu-

mina (Pl. Op. Omn. p.116)”. 
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definição platônica foi esvaziada de seu significado original, ganhando novo sentido conforme 

as premissas apresentadas. E, desse modo, o poeta passou a ser concebido como um inspirado 

arauto da divindade, em semelhança aos teólogos antigos, sendo dotado de uma alma especial 

e cuja obra visaria a instruir a humanidade. Buscando esclarecer essa transformação, verifica-

se inicialmente que, na passagem aludida (Pl. Phdr. 245a), Platão concebia uma função educa-

tiva à poesia que celebrasse os feitos passados, por oferecer exemplos às gerações futuras, mas 

não ao poeta em si. Este seria somente um veículo de expressão da poesia, à medida que sua 

composição é atribuída às Musas e ele é concebido como um insciente dotado de uma alma 

pura (άβατος) e sensível (ἁπαλός). Por outro lado, Marsílio Ficino, além de transformar o pró-

prio conceito de furor divino visando a sacralizar a imagem do poeta, caracterizou a alma deste 

como insuperável (insuperabilis), conferindo uma função instrutiva ao poeta em si. Isso porque 

sua mensagem, assim como aquela do filósofo inspirado, ecoaria a grandeza da divindade única 

por meio de uma expressão poética e musical, de modo que o poeta, por se tornar parte da 

sucessão de sábios antigos, também se tornou um instrutor da humanidade. Ainda aproveitando 

tal excerto, cabe ressaltar a menção ao poeta como um ser desperto, já que ela caracterizaria os 

sacerdotes das Musas como indivíduos especiais e novamente sábios, assim como os filósofos, 

pois eles experimentariam um estado anímico distinto, superior e apartado da ignorância (Pl. 

Op. Omn. p.116).   

Outrossim, no que tange à alusão às Musas, estas são, em síntese, alegorias que perso-

nificam aspectos derivados da própria divindade única, associados às esferas celestes, segundo 

a cosmologia medieval que será explorada no próximo capítulo. Dessa forma, o pensador flo-

rentino relacionou os diferentes gêneros poéticos às presumidas características dos astros (Pl. 

Op. Omn. p.117), demonstrando tanto seu domínio da astrologia quanto seu apreço por ela. 

Oportunamente, pode-se antecipar que a obra de Ficino é permeada de referências astrológicas, 

que devem ser entendidas como o manejo de uma complexa linguagem simbólica, sobretudo 

por ele – ecoando o ideário renascentista (VOSS, 2002, p.237) – não considerar os astros como 

agentes do destino. Portanto, as predições astrológicas não foram relacionadas às expressões do 

furor profético, que inclusive deveria ser completamente desprovido de técnicas ou racionali-

dade (Fic. Theo. Plat. XIII, 2, 8), uma vez que elas apontavam para a manifestação antagônica 

desse êxtase. Retomando a questão da reabilitação da imagem do poeta e sua ligação com os 

sábios antigos, observa-se como o erudito renascentista também apresentou uma interpretação 

singular da natureza do furor poético, visando a descrevê-lo nos mesmos moldes que o furor 

amatório. Assim, ele buscou equiparar a imagem do poeta àquela do filósofo, ambos em uma 
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perspectiva religiosa, de maneira a conceber os pensadores antigos como os humanistas moder-

nos, amantes das Musas.  

Para compreender essa transformação, vale enfatizar a centralidade do furor amatório 

na doutrina epistemológica platônica, destacando que esse afeto foi concebido como o caminho 

para a sabedoria (na medida em que seja sublimado), já que sua experiência gradual nasceria 

da reminiscência da própria beleza superna, percebida na beleza do ser amado (Pl. Symp. 210a-

e). Dessa forma, o amor passou a ser compreendido como a base para o desenvolvimento filo-

sófico (ALMEIDA, 2018, p.89), uma vez que o filósofo é um amante da sabedoria. Conside-

rando o exposto sobre esse furor, enfatiza-se que sua caracterização como uma experiência 

escalonada que conduz à sabedoria influenciou, ainda na Antiguidade, o asceticismo cristão a 

idealizar uma ascese gradual, baseada no amor à divindade, como caminho para a santidade. E 

essa mística, manifesta na espiritualidade de inspiração platônica professada pelos monges ca-

maldolenses (LACKNER, 2002, p.17), também contribuiu para que Marsílio Ficino concebesse 

o amor impregnando todos os furores, compreendidos como aspectos de uma única experiência 

regeneradora e iluminadora. Partindo dessas definições e visando a analisar a equiparação fici-

niana dos citados furores, deve-se assinalar que, embora Marsílio Ficino afastasse a sensuali-

dade de suas descrições, ele apresentou o furor amatório nascendo da reminiscência da beleza 

divina percebida na beleza corpórea do ser amado. E, para tanto, esta característica foi definida 

como a harmonia de sua forma física (Pl. Op. Omn. p.116), de modo a sustentar que a manifes-

tação desse afeto nasceria de uma experiência visual.  

Cabe explicar que a contradição de sua argumentação é apenas aparente, já que o furor 

amatório somente nasceria do deslumbramento pela beleza física, mas deveria ser experimen-

tado de forma filosófica e não sensual (Pl. Phdr. 250e-251a). E, além disso, essa perspectiva 

permitia ao humanista florentino sustentar três posições fundamentais: a efêmera beleza física 

é a harmonia da forma; esta imagem espelha a harmonia divina; e a manifestação do furor ama-

tório tem origem em uma experiência visual. Como resultado, visando a equiparar a experiência 

poética à filosófica e apresentar o pensador inspirado tanto como poeta quanto como filósofo, 

Marsílio Ficino estabeleceu um símile entre o êxtase amatório e o poético. Logo, ele caracteri-

zou a beleza da composição poética e musical como a harmonia de seu ritmo, concebendo essa 

eurritmia como um reflexo da própria harmonia divina, para então defender a origem do furor 

poético em uma experiência auditiva e tornar a natureza e a dinâmica de ambas as manifestações 

idênticas. Em suas palavras:   
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[Platão] entende que a consonância e a beleza são reminiscências: a mesma me-

lodia que reproduzimos com vozes e instrumentos musicais é uma recordação 

da harmonia divina; por outro lado, aquela que resulta da mais apropriada dis-

posição dos membros e partes do corpo o é da pulcritude divina. (...) Decerto, 

discernimos a similitude com a beleza divina por meio dos olhos enquanto dis-

cernimos a representação da harmonia pelos ouvidos (...). Por isso, sucede que 

recordemos daquilo que de certo modo está além da matéria, que conhecemos 

antes que esta se formasse, [ainda] fora do cárcere corpóreo, como se o espírito 

absorvesse os simulacros pelos sentidos. E, certamente, ele se inflama devido a 

esta reminiscência (...) e então gradualmente se purifica das máculas e pensa-

mentos materiais, sendo absolutamente absorvido pelo furor divino, de modo 

que, mediante estes dois sentidos que pouco antes mencionei, furores semelhan-

tes são provocados. (Fic. Op. Omn. I, p.613)40. 

 

Nesse sentido, incide-se na sacralização da literatura clássica, pois o sacerdote floren-

tino, além de considerar a inspiração poética regeneradora para a alma do poeta, também alude 

a um efeito análogo em sua audiência. E, dessa maneira, ele ecoa a alegoria platônica da poesia 

ser capaz de conectar o público às próprias Musas (Pl. Ion, 533c), uma vez que este experimen-

taria a harmonia divina transmitida no ritmo das composições. Além disso, discursivamente, 

ele conferiu transcendência às composições clássicas e à sua recepção pelos humanistas renas-

centistas, pois seus esforços os tornariam sacerdotes e herdeiros da divina sabedoria antiga. Em 

suma: para Marsílio Ficino o mundo se regeneraria pela retomada dos antigos modelos religio-

sos, filosóficos e poéticos. Desse modo, os escritos ficinianos refletem o encantamento de uma 

sociedade que acreditava redescobrir suas próprias bases culturais alegadamente quase perdidas 

e, pretendendo restaurá-las, apresentou produções que espelhavam suas próprias crenças. E es-

ses textos, que buscavam sintetizar a cultura clássica e o pensamento cristão medieval, ofere-

ceram uma imagem de Platão que espelhava a de um moderno sacerdote das Musas. Isso porque 

eles declaradamente visavam a apresentar um modelo de erudito renascentista cuja imagem 

arquetípica seria uma idealização do filósofo platônico, empregando reflexões teológicas, filo-

sóficas, místicas e poéticas, que articularam o pensamento médico e o simbolismo astrológico. 

Como resultado, Ficino sustentava que: 

 

“Realmente, três são as características de um platônico perfeito, pelas quais um 

 
40 Tradução própria: “[Plato] diuinae harmoniae imaginem hanc ipsam quam uocibus instrumentisque 

musicis fingimus harmoniam, diuinae autem pulchritudinis eam quae ex partium membroumque corpo-

ris aptissima compositione conficitur, conuenientiam uenustatemque imaginem esse censet. (...) At uero 

pulchritudinis diuinae similitudinem oculis cernimus, harmoniae uero imaginem auribus annotamus 

(...), quo fit ut iis, quae corporibus insunt, quibusdam quasi simulachris in animum per sensus corporis 

haustis reminiscamur quodammodo rerum earum, quas extra corporibus carcerem constitui antea noue-

ramus. Qua quidem recordatione exardescit animus (...) iamiam corporis cogitatione sordibusque sese 

paulatim emaculat diuinoque furore prorsus afficitur atque iis duobus sensibus, quos paulo ante com-

memoraui, geminae furores especies excitantur (Carta “De diuino furore”. Fic. Op. Omn. I, p.613)”.  
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sacerdote desta natureza se distingue dos demais filósofos e sábios: a primeira, 

decerto, é uma mente elevada, que sempre se volta das questões inferiores às 

superiores; o segundo, certamente, é a religião; o terceiro é a eloquência, sendo 

esta, por certo, quase poética. A primeira [delas] remonta a Saturno, a segunda, 

a Júpiter, e a terceira concerne a Apolo41 (Fic. Op. Omn. I, p.952)”42.  

 

Posto isso, fica explícito como o sábio florentino elaborou um ethos de pensador inspi-

rado durante o processo de recepção do platonismo, que, influenciado por valores cristãos e 

concebido à semelhança dos eruditos renascentistas, foi projetado em todos os portentos da 

humanidade. E, por extensão, esta tese defende que a concepção ficiniana de sábio iluminado 

lastreou a crença na existência de uma sucessão de sábios antigos, imaginada como uma escola 

de pensamento afeita ao cristianismo, cujo maior e derradeiro expoente teria sido Platão. Todos 

os membros dessa linhagem estariam, pois, concatenados mediante uma mesma imagem dis-

cursiva de sábio divinamente inspirado, de modo a professarem concepções análogas e assumi-

rem uma transcendente proeminência na história do pensamento humano. Portanto, é preciso 

insistir na relevância da recepção da noção platônica de furor divino, já que este é o elemento 

que teria conectado todos os sábios antigos à fonte de toda a sabedoria, identificada na divin-

dade única, da qual seriam os porta-vozes. E, como resultado, estas premissas explicitam a 

importância da análise da perspectiva religiosa na recepção do platonismo e do filósofo ateni-

ense, pois ela inclusive influenciou a interpretação daquele furor divino platônico clássico como 

um êxtase místico, semelhante àqueles dos ascetas cristãos.  

E, por considerar a intencionalidade do discurso ficiniano, esta tese destaca como o pen-

sador florentino situou os eruditos renascentistas – e a si mesmo – como herdeiros dos sábios 

antigos, de maneira a lhes serem sucessores intelectuais e, a comungarem de seu ethos. Nesse 

processo, ele elaborou o que esta pesquisa propõe como uma teoria fisiológica da genialidade, 

idealizando uma constituição orgânica peculiar a todos os expoentes do pensamento humano, 

visando a sustentar uma explicação médica para o furor divino. Por conseguinte, o ethos de 

piedoso filósofo inspirado em construção também passou a comportar as características de um 

moderno gênio melancólico, em uma dinâmica que refletia o surgimento da concepção do ta-

lento centrado no então incipiente conceito de indivíduo (cf. LECOINTE, 1993, pp.285-286). 

 
41 Destaca-se que Marsílio Ficino emprega nomes latinos e gregos para divindades neste excerto, sendo 

a última delas uma divindade solar, de forma a simultaneamente transitar por uma linguagem poética e 

astrológica.   
42 Tradução própria: “Absoluti uero Platonici tria sunt symbola: quibus sacerdos eiusmodi a caeteris 

philosophis sapientibusque discernitur, primum quidem est mens sublimis, ab inferioribus seipsam sem-

per ad superiora conuertens, secundum uero religio, tertium eloquentia et haec quidem quasi poetica. 

Primum rursus ad Saturnum, secundum ad Iouem, tercium pertinet ad Apollinem. (Carta “Signa legitimi 

Platonici, atque de ideis”. Fic. Op. Omn. I, p.952)”.  
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Para tanto, Ficino manejou o pensamento médico renascentista enquanto transitava habilmente 

pelo simbolismo astrológico, buscando projetar traços pessoais no ethos atribuído a todos os 

portentos da humanidade. Logo, propõe-se a análise desse aspecto de seu discurso no próximo 

capítulo e enfatiza-se sua relevância. Isso, pois, além de ele lastrear uma nova concepção de 

genialidade, centrada no indivíduo, ele demonstra como o discurso ficiniano buscou se legiti-

mar indiretamente, na medida em que suas descrições dos filósofos antigos eram uma projeção 

das características de seu próprio autor.     
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2. MARSÍLIO FICINO: MÉDICO E ASTRÓLOGO  

 

O piedoso dominará as estrelas (Fic. Op. Omn. I, p.831)43. 

Marsílio Ficino. 
 

Conforme já mencionado, a obra de Marsílio Ficino é permeada de referências astroló-

gicas, e dentre essas se destacam várias menções aos astros e suas supostas influências sobre 

eventos e indivíduos, assim como análises astrológicas bem desenvolvidas e referências claras 

a práticas de magia natural. Todavia, embora o filósofo renascentista fosse amante do misti-

cismo neoplatônico e hermético, a base para essa visão holística do mundo – que concebia 

relações simpáticas pautadas pelos astros – deve ser buscada em sua formação médica, que 

também subsidiou sua reinterpretação das causas do furor divino. Dessa forma, sabendo que o 

jovem Ficino estudou Medicina em Bolonha, cabe assinalar que, nesse período, a astrologia, 

assim como a magia natural, fazia parte do currículo desse curso (BURNETT; YAMAMOTO; 

YANO, 2004, p.01), sendo a base teórica para a compreensão da constituição orgânica do ho-

mem e suas enfermidades, além de fundamento para a farmacologia. Para exemplificar a cen-

tralidade da astrologia na formação médica de então, este estudo cita a descrição de um médico 

presente nos Contos da Cantuária, um clássico da literatura que antecede em menos de um 

século o período em que Ficino estudou Medicina:  

 

Outro que fazia parte de nosso grupo era um médico. Não havia no mundo 

maior especialista em cirurgia e medicina, tudo com boa base na astrologia, 

para poder orientar os seus pacientes sobre as horas mais propícias à cura por 

magia natural. Assim sendo, indicava-lhes com precisão os amuletos que 

deveriam usar, de acordo com os seus ascendentes. Sabia a causa de todas as 

doenças, – de natureza quente ou fria ou seca ou úmida, – e como se 

manifestava, e qual o seu fluxo humoral. Era um doutor irrepreensível, um 

médico de verdade. Descoberta a origem da enfermidade e a raiz do mal, 

receitava imediatamente as suas mezinhas. Seus boticários, que estavam de 

prontidão, logo lhe mandavam drogas e remédios os mais diversos, porque 

essas duas classes sempre se ajudaram mutuamente, numa amizade muito 

antiga e proveitosa (Ch. Cant. T. Prol. 411-428)44.   

 

Este excerto é muito rico para a presente pesquisa, uma vez que reflete o pensamento 

médico do período, pautado pela astrologia, pela teoria dos quatro humores e pela prática da 

magia natural de forma terapêutica. Todos esses elementos – assim como o espírito humanista 

 
43 Tradução própria: “Pius dominabitur astris (Carta homônima. Fic. Op. Omn. I, p.831)”. Esta frase é 

uma adaptação do adágio “Sapiens dominabitur astris”, que novamente demonstra a identificação de 

sabedoria e piedade no pensamento ficiniano (CLYDESDALE, 2011, p.131).  
44 Tradução por Paulo Vizioli (1991, p.09).  
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das universidades – dialogam com a obra ficiniana, sendo estruturais para o processo de recep-

ção do furor divino platônico, à medida que subsidiaram sua teoria fisiológica da genialidade. 

Esta inclusive expressava uma incipiente percepção da individualidade do autor, pois atrelava 

a excelência intelectual a supostos traços pessoais, isto é, à natureza melancólica e à influência 

astrológica de Saturno, que lhe possibilitariam alcançar estados anímicos elevados. Por conse-

guinte, assinala-se que essa formulação do pensador renascentista refletiu o desenvolvimento 

histórico de diversas concepções médicas, que, articuladas ao pensamento cristão, visavam a 

atribuir causas naturais ao furor divino e a excluir a suposta ação direta de númenes sobre os 

piedosos sábios inspirados, conforme já analisado no capítulo anterior. Enfatiza-se, assim, 

como a construção do ethos de filósofo inspirado em análise inovou ao articular aquela concep-

ção da sucessão de pensadores antigos a uma explicação fisiológica da genialidade. Isso vincu-

lou o discurso médico à recepção do furor divino platônico, concebendo uma conexão intrínseca 

entre a excelência intelectual, a experiência extática e o temperamento melancólico (cf. KLI-

BANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254).   

Como resultado, se no primeiro capítulo se observou a construção da imagem discursiva 

de piedoso sábio iluminado, fundamentada, em grande parte, em uma ressignificação do furor 

divino clássico, agora se observará o manejo ficiniano do discurso médico. Este emprestou sua 

argumentação racional para explicar os estados extáticos e fundamentou uma teoria fisiológica 

da genialidade associada às características de indivíduos estudiosos. Para tanto, será analisada 

a expansão do ethos de sábio iluminado presente no discurso ficiniano mediante sua associação 

da excelência intelectual ao temperamento melancólico. Essa identificação subsidiou sua teoria 

fisiológica da genialidade, cuja expressão mais desenvolvida embasou o já mencionado tratado 

Libri de uita triplici. Nesta obra, concluída e publicada já no final de sua vida, Marsílio Ficino 

discorreu sobre as peculiaridades da saúde dos indivíduos dedicados ao pensamento antigo e 

propôs tratamentos para suas moléstias, além de medidas preventivas visando a uma vida sau-

dável. Dessa forma, percebe-se a necessidade de apresentar e explicar as premissas médicas e 

astrológicas que sustentaram sua argumentação e reinterpretaram as causas daqueles estados 

alterados de consciência por meio de um discurso racional e afeito ao pensamento cristão. Isso 

porque, em suas palavras:  

 

Decerto, naquilo que concerne ao estudo das Letras, muitos sábios antigos se 

ocuparam dos preceitos e deveres que convêm aos pais de família e aos precep-

tores, sobretudo nosso Platão, com muita frequência, em diversas obras e, de 

modo diligente, nos livros Sobre a República e Sobre as Leis (...). Todavia, aos 

estudiosos das Letras, agora lhes falta um médico que estenda a mão e ajude 
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com conselhos salutares e medicamentos (...). Portanto, apiedado da penosa 

sorte daqueles que percorrem o difícil caminho de Minerva e têm suas forças 

minoradas, eu, como médico, aproximo-me primeiro dos fracos e doentes, es-

perando que minhas capacidades sejam tão irrepreensíveis quanto minha von-

tade é bem intencionada (Fic. De uita, I, I, 19-29)45. 

 

Embora não seja o objetivo central desta pesquisa, vale destacar como esta apresentação 

do erudito florentino é profundamente retórica. Nela, ele equipara a importância de suas indi-

cações médicas àquelas orientações morais dos pensadores antigos, sobretudo Platão, justa-

mente para leitores que se dedicavam ao estudo desses autores. E, assim, ele sutilmente 

equiparou o valor de sua obra àquelas por eles admiradas e, a si mesmo, àqueles sábios antigos. 

Esta argumentação parte da dicotomia entre corpo e alma para dialogar com a premissa clássica 

de que a filosofia seria a medicina da alma (cf. Cic. Tusc. III, 1) e sustentar sua comparação. 

Por conseguinte, considerando que o pensador renascentista se apresentou como um médico e 

se valeu do discurso clínico, este estudo evoca a citada descrição feita por Chaucer (Ch. Cant. 

T. Prol. 411-428) para assinalar que a base da medicina desse período é a teoria dos humores. 

Esta será apresentada em seguida, na medida em que seja necessária para compreender as cau-

sas orgânicas do furor divino, conforme estabelecidas por Marsílio Ficino em sua teoria fisio-

lógica da genialidade. Todavia, ante a indissociabilidade entre a astrologia e as concepções 

médicas renascentistas, como será observado adiante, cabe antecipar que, após a teoria humoral 

ser abordada, também serão apresentadas breves explicações sobre essa outra arte, sem a pre-

tensão de aprofundamento no assunto. Portanto, serão tratados somente aqueles aspectos ne-

cessários para o entendimento das concepções ficinianas sobre a natureza singular associada à 

imagem dos inspirados portentos da humanidade.  

 

2.1. A TEORIA DOS HUMORES E A FISIOLOGIA DA MELANCOLIA 

  

Esta breve apresentação da teoria dos humores indica inicialmente que Ficino, ao esta-

belecer causas orgânicas para o furor divino e formular sua teoria fisiológica da genialidade, 

ecoou concepções clássicas, relacionando a excelência intelectual ao temperamento 

 
45 Tradução própria: “Sed praecepta officiaque quae ad patremfamilias et quae ad praeceptorem circa 

litterarum studia pertinent, antiqui plures sapientesque tractauerunt, praecupue Plato noster et saepe 

alias et in libris De republica ac De legibus diligentisseme (...). Solus autem litterarum studiosis hacte-

nus deest medicus aliquis, qui manum euntibus porrigat, salutaribusque consiliis atque medicinis adi-

uuet eos (...). Ergo igitur sortem eorum laboriosissimam miseratus, qui difficile Mineruae minuentis 

neruos iter agunt, primus tanquam medicus debilibus et ualetudinariis adsum, sed utinam facultate tam 

integra quam propitia uoluntate (Fic. De uita, I, I, 19-29)”. 
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melancólico. Ele o considerava a base orgânica para as experiências extáticas, de modo a excluir 

totalmente qualquer ação direta de númenes sobre os indivíduos inspirados, como já analisado 

no primeiro capítulo. E, nesse sentido, buscando compreender o discurso médico empregado 

pelo humanista florentino na recepção dessa concepção platônica, cabe apresentar: o que são 

os temperamentos; como eles se associam aos humores; que vem a ser o temperamento melan-

cólico; e por que este é tido como a base orgânica para o furor divino e a genialidade decorrente. 

Logo, buscando explorar as bases conceituais pelas quais Marsílio Ficino transitou, a presente 

explicação ressalta que no pensamento médico desse período o corpo humano era visto como 

uma miniatura do universo, ou seja, um microcosmo que espelharia aquele universo no qual 

está inserido. E este, o macrocosmo, seria hipoteticamente composto pela combinação de quatro 

elementos primordiais: fogo, ar, água e terra (LEWIS, 1997, p.133)46. No entanto, tal composi-

ção não era concebida de forma literal, mas mediante a associação das supostas qualidades 

essenciais desses elementos - isto é, possuírem natureza quente ou fria, além de seca ou úmida 

- àquelas características presumidas daquilo que está em análise, no presente caso, o corpo hu-

mano.   

 E, nesse sentido, em uma breve apresentação da teoria dos humores, destaca-se que esta 

concepção médica remonta à Antiguidade e tem sua origem no pensamento de Hipócrates. Ele 

será utilizado como referência básica para apresentação da teoria humoral, por contemplar todas 

suas premissas básicas, sendo combinado com excertos da obra de Raimundo Lúlio, dada sua 

relevância como exemplo do pensamento medieval. Dito isso, deve-se situar essa teoria entre 

as várias especulações filosóficas sobre a constituição primária do homem e do universo, tais 

como aquelas de Empédocles e seus quatro elementos primordiais, ou as de Aristóteles sobre 

suas quatro qualidades essenciais, com as quais ela foi associada posteriormente. No entanto, 

faz-se necessário ressaltar que, enquanto os filósofos mencionados desenvolveram suas análises 

a partir de abstrações, Hipócrates se inseriu nesse debate com uma perspectiva distinta. Ele 

apresentou um discurso pragmático e circunscrito à fisiologia, considerando que o corpo hu-

mano seria formado pela mescla de quatro humores, ou seja, de quatro substâncias líquidas 

presentes em sua constituição, sendo estes: o sangue, a fleuma – também chamada de pituíta – 

a bílis amarela e a bílis negra (Hippoc. Nat. Hom. 4). Buscando evidenciar o mencionado 

 
46 Nesta passagem deliberadamente foram omitidas as especulações existentes acerca de um quinto ele-

mento – o éter, cujo nome deriva do grego aithḗr (αἰθήρ) e significa “ar superior” – na medida em que 

elas não incidem sobre a temática estudada, já que ele não se associa aos quatro humores dada sua 

natureza celestial (LEWIS, 1997, p.13), mas à alma.  
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pragmatismo do discurso clínico, apresentam-se fragmentos do corpo hipocrático, no qual pre-

sumidamente o médico de Cós expôs sua perspectiva desse debate: 

 
Quem esteja habituado a escutar aqueles que falam sobre a natureza humana 

em termos que sobrepassem o estritamente médico não acharão proveito nesta 

dissertação, pois, de nenhuma maneira, eu afirmo que o homem seja ar, fogo, 

água, terra ou qualquer outro elemento que não seja visível no ser humano; 

senão que deixo estas ideias àquele que queira explicá-las (Hippoc. Nat. Hom. 

1)47.     

 

Para então sustentar sua compreensão da constituição do homem:  

 

O corpo do homem tem em si mesmo sangue, pituíta, bílis amarela e bílis 

negra; estes elementos constituem a natureza do corpo e, por causa deles, está-

se enfermo ou são. Goza-se de uma saúde perfeita quando estão mutuamente 

proporcionadas suas propriedades e quantidades, assim como quando a mescla 

está completa (Hippoc. Nat. Hom. 4)48.  

 

Posto isto, aproveitam-se os excertos acima para se ressaltar a importância da raciona-

lidade do discurso médico, além de sua circunscrição à esfera física, enquanto se evidenciam 

os fundamentos da teoria humoral, ou seja, a concepção de que o corpo humano é constituído 

por uma mescla desses quatro humores. Partindo dessa premissa, explicita-se também a crença 

de que combinações harmônicas fundamentariam a saúde e as desarmônicas ocasionariam as 

mais variadas doenças, que refletiriam as características do humor desproporcional, exigindo 

seu reequilíbrio como tratamento. Como testemunho do exposto e demonstração da posterior 

associação entre humores e elementos (análogas às observadas no pensamento ficiniano), apre-

senta-se um trecho do manual elaborado por Raimundo Lúlio a seu jovem filho, cuja escrita 

dista menos de um século da obra do médico florentino: 

 

Filho, saibas que o corpo humano é composto dos quatro elementos; e o corpo 

é são conforme é feito moderadamente de suas propriedades; é doente pelo 

destemperamento. Por esse motivo, os médicos vivificam artificialmente uns 

elementos e mortificam outros, para que possa ser feita neles a virtude 

 
47 Tradução indireta: “Quien esté habituado a escuchar a los que hablan acerca de la naturaleza hu-

mana en términos que sobrepasan lo estrictamente médico no hallará provecho en esta disertación, 

pues de ningún modo afirmo que el hombres sea aire, fuego, água, tierra o cualquier otro elemento que 

no sea visible en el ser humano, sino que dejo estas ideas a aquel que quiera explicar lãs” (CUENCA, 

2003, pp. 29-30). 
48 Tradução indireta: “El cuerpo de hombre tiene en sí mismo sangre, pituita, bilis amarilla y bilis negra; 

estos elementos constituyen la naturaleza del cuerpo, y por causa de ellos se está enfermo o sano. Se 

goza de una salud perfecta cuando están mutuamente proporcionadas sus propiedades y cantidades, 

así como cuando la mezcla es completa” (Ibidem, pp. 36-37). 
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moderada com a qual o homem tem saúde (Lul. Doc. Puer. LXXVIII, 4) 49. 

 

Essa mescla harmônica seria algo singular, pois a própria teoria hipocrática (Hippoc. 

Morb. sacr. 5) já pressupunha a preponderância natural de um desses humores em cada indiví-

duo, conferindo-lhe características orgânicas afins com suas qualidades essenciais. Dessa 

forma, ela concebia quatro tipos de compleições orgânicas, cada qual com a preponderância 

harmônica de um destes quatro humores. Nesse sentido, destaca-se a centralidade do conceito 

de “mescla” para a compreensão da teoria humoral e sua dinâmica fisiológica, já que de uma 

mistura harmoniosa adviria a saúde e os traços característicos do indivíduo, enquanto as doen-

ças se originariam em uma mescla desproporcional, que deveria ser tratada mediante sua har-

monização. Dito isso, assinala-se que o conceito hipocrático de mescla – krâsis (κρᾶσις) em 

grego – ao ser trasladado ao mundo romano juntamente com sua doutrina, foi traduzido ao latim 

com a palavra “temperamentum”, cujo significado é justamente “mescla harmônica”, termo 

pelo qual chegou ao português, permitindo falar na existência de quatro temperamentos, isto é, 

quatro compleições (cf. BALLESTER, 1997, p.62).  

 Portanto, ao relacionar a iluminação intelectual ao temperamento melancólico, Marsílio 

Ficino, além de evocar certas características atribuídas a um destes humores, também pressupôs 

a saúde, harmonia e singularidade orgânica desses piedosos sábios inspirados, conforme ante-

cipado no capítulo anterior. Em sequência, aponta-se que, ainda na Antiguidade, a concepção 

hipocrática de temperamento foi ampliada por Galeno, de forma a articular não somente a cons-

tituição orgânica às qualidades essenciais dos humores, mas também, às características aními-

cas dos indivíduos, já que as faculdades da alma também sofreriam suas influências (GRAS, 

2003, p.164). É crucial enfatizar a relevância dessa questão no plano geral desta pesquisa, pois, 

segundo a teoria fisiológica da genialidade elaborada pelo humanista florentino, o tempera-

mento melancólico é tanto a causa fisiológica do furor divino quanto um traço caracterológico 

fundamental para a imagem discursiva do filósofo inspirado. Esta questão fica evidente ao se 

observar as características relacionadas àqueles sábios antigos, sobretudo Platão, cuja biografia 

será analisada no terceiro capítulo, tornando explícita a associação direta e indireta dos porten-

tos da humanidade a esse temperamento.    

Por conseguinte, concebendo as premissas médicas manejadas pelo pensador florentino, 

explica-se que, embora a doutrina hipocrática não estabelecesse uma relação direta entre os 

quatro humores e os quatro elementos primordiais – conforme citado – ela possuía traços que 

 
49 Tradução por Ricardo da Costa (2010, p.63).  
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permitiram um posterior estabelecimento dessa associação. Para tanto, destacam-se suas men-

ções às qualidades essenciais dos humores e suas associações às quatro estações (Hippoc. Nat. 

Hom. 7-8), que permitiram conceber correspondências diretas entre os humores, elementos e 

temperamentos. Tendo em vista essa cadeia de relações, assinala-se que os humores empresta-

ram seus nomes aos temperamentos nos quais predominariam, tornando-se adjetivos que pas-

saram a qualificar a natureza de seus possuidores, de modo a se conceber a existência de quatro 

tipos de indivíduos com ēthē bem definidos (BOS, 2009, p.29). E, dessa maneira, supôs-se 

existir pessoas sanguíneas; fleumáticas; biliosas ou coléricas, termo derivado do grego cholé 

(χολή), que significa bílis, nos quais predominaria a bílis amarela; e as melancólicas, cujo pre-

domínio seria da bílis negra, destacando-se que este adjetivo se origina da locução grega mé-

laina cholé (µέλαινα χολή), que significa literalmente bílis negra. Como exemplo desse 

posterior desenvolvimento da doutrina hipocrática, observe-se a sequência do referido manual 

de Raimundo Lúlio porquanto ele afirma que:  

 

As compleições são quatro: cólera, sangue, fleuma e melancolia. A cólera é 

do fogo, o sangue do ar, a fleuma da água e a melancolia da terra. A cólera é 

quente pelo fogo e seca pela terra. O sangue é úmido pelo ar e quente pelo 

fogo. A fleuma é fria pela água e úmida pelo ar. A melancolia é seca pela terra 

e fria pela água. Assim, como essas compleições são desordenadas, os médi-

cos trabalham para que possam ordená-las, pois o homem fica doente por 

causa do desordenamento delas. Filho, existe em cada homem as quatro com-

pleições ditas acima, mas cada homem é sentenciado a uma compleição mais 

que a outra. Por isso, alguns homens são coléricos, outros sanguíneos, outros 

fleumáticos e outros melancólicos (Lul. Doc. Puer. LXXVIII, 5-6)50. 

 

Por extensão, esta pesquisa oferece uma sistematização dessas associações.  

 

Tabela 1: Os humores e suas relações:  

 

Fonte: Dissertação de Andréia de Freitas Rodrigues (2009, p.18) modificada. 

 
50 Tradução por Ricardo da Costa (2010, p.63). Enfatiza-se que a tomada das explicações lulianas é 

paradigmática, visto elas serem retomadas de um manual didático, destacando-se que sua reflexão sobre 

as associações elementais possui características peculiares que excedem os interesses desta pesquisa.  

Humor Qualidades Estação Temperamento Elemento 

Sangue Quente e Úmido Primavera Sanguíneo Ar 

Bílis Amarela Quente e Seco Verão Colérico Fogo 

Bílis Negra Frio e Seco Outono Melancólico Terra 

Fleuma Frio e Úmido Inverno Fleumático Água 
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Partindo das concepções expostas, esta pesquisa afirma que parte da medicina praticada 

por Ficino consistia em descobrir o temperamento do paciente e compreender as supostas cau-

sas de suas enfermidades, relacionando-as ao desequilíbrio de humores em sua constituição 

devido a seus comportamentos ou influências diversas. Dessa forma, ele prescreveria tratamen-

tos que restabeleceriam sua harmonia humoral por meio da mudança de hábitos, da ingestão de 

ervas, de procedimentos médicos ou de práticas de magia natural. Essa temática é muito rele-

vante para esta pesquisa na medida em que esclarece uma argumentação presente no tratado 

Libri de uita triplici, fundamentando a teoria fisiológica da genialidade. Foi nessa obra que se 

estabeleceu detalhadamente uma relação entre a genialidade, o furor divino e o temperamento 

melancólico (Fic. De uita, I, V-VI), entrevendo que a constituição orgânica do indivíduo pode-

ria ser alterada gradualmente por seus hábitos, dentre eles, a dedicação aos estudos, com a con-

sequente ampliação da bílis negra e suas múltiplas consequências. Retomando uma questão 

aventada no primeiro capítulo, deve-se lembrar que, embora toda a argumentação ficiniana ver-

sasse sobre possíveis males que afligiriam os indivíduos estudiosos, a menção ao estudo cons-

tante transformá-los organicamente, tornando-os melancólicos, é muito relevante. Ela permite 

associar o esforço intelectual à genialidade, na medida em que considera esse temperamento 

como a base fisiológica do furor divino e o consequente brilhantismo. Dada sua complexidade, 

esta questão será mais profundamente explorada no terceiro capítulo, cabendo agora explicitar 

somente que o médico florentino relacionou a imagem discursiva dos piedosos estudiosos do 

pensamento clássico, sejam aqueles antigos ou modernos, ao temperamento melancólico: 

 

Agora, basta apresentar a razão dos sacerdotes das Musas serem melancólicos 

desde o princípio ou se tornarem assim devido ao estudo, por razões, em pri-

meiro lugar, celestes, em segundo lugar, naturais, e, em terceiro lugar, humanas 

(Fic. De uita, I, V, 1-3)51.   

  

Antes de analisar o referido temperamento melancólico e observar sua relação com o 

furor divino e a genialidade, esta pesquisa também aproveita o excerto apresentado para explo-

rar a menção ficiniana à existência de um temperamento inerente ao indivíduo. Ela evoca o 

questionamento sobre qual seria sua causa primária e qual seria a metodologia empregada para 

sua descoberta. Esclarece-se que ambas as perguntas possuem duas respostas possíveis: uma 

com base fisiológica, que será apresentada, e outra com base astrológica, que será explorada 

 
51 Tradução própria: “Hactenus quam ob causam Musarum sacerdotes melancholici uel sint ab initio 

uel studio fiant, rationibus primo coelestibus, secundo naturalibus, tertio humanis ostendisse sufficiat 

(Fic. De uita, I, V, 1-3)”. 
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mais adiante, ainda neste capítulo, quando se discorra sobre os fundamentos dessa arte e sua 

relação com a teoria dos humores. Dessa forma, as causas fisiológicas do temperamento de um 

indivíduo remontam à tradição hipocrática (Hippoc. Morb. sacr. 5), que menciona uma suposta 

hereditariedade, pois os filhos herdariam as características orgânicas e anímicas – assim como 

também as doenças – sobretudo de seu pai, já que o sêmen52 possuiria um papel preponderante 

na formação do novo indivíduo (Arist. Gen. an. I, 19, 727b). No entanto, esta questão não será 

aprofundada por exceder os interesses da pesquisa em curso.  

Por outro lado, tomando a astrologia como base para a investigação dos temperamentos, 

é possível constatar que a teoria humoral se transformou ao longo dos séculos e agregou diver-

sas concepções, de modo que, no Renascimento, Marsílio Ficino identificava as causas do tem-

peramento à configuração dos astros no momento do nascimento. Isso porque essa disposição 

influenciaria a intensidade das qualidades essenciais presentes naquela constituição, configu-

rando seu temperamento – uma questão fundamental para a pesquisa em curso. É preciso insistir 

que essa não era uma concepção peculiar do médico florentino, mas um traço comum desde 

havia muito na prática médica do período, aludido inclusive na citação inicial de Chaucer (Ch. 

Cant. T. Prol. 411-428). Quanto à outra questão levantada, a metodologia fisiológica empre-

gada para a determinação da compleição tinha base empírica, baseando-se na observação das 

características do indivíduo e buscando vinculá-las a traços tradicionalmente atribuídos aos 

temperamentos, como o biotipo e o caráter. Paralelamente, a metodologia astrológica empre-

gada para a descoberta da constituição individual partia do levantamento da configuração ce-

leste do nascimento, buscando-se interpretar a posição dos astros naquele momento e suas 

presumidas influências sobre sua fisiologia. Para tal, manejavam-se as associações tradicionais 

dos astros às qualidades essenciais dos humores, demonstrando, portanto, a razão por que no 

período de Marsílio Ficino, todo médico necessariamente também estudaria astrologia (BUR-

NETT; YAMAMOTO; YANO, 2004, p.01). 

Considerando-se que a teoria fisiológica da genialidade, foco deste capítulo, foi cons-

truída exclusivamente a partir do temperamento melancólico, somente seus traços serão apre-

sentados, segundo as crenças ficinianas, que articularam a teoria dos humores e a caracterologia 

astrológica, para então, analisar-se a fisiologia do furor divino e da genialidade. Portanto, reto-

mando as relações elementais descritas na tabela 1, agrega-se mais uma informação: o 

 
52 Destaca-se que existe associação clássica entre o sêmen e o éter – o mencionado quinto elemento – 

sendo este também relacionado aos astros e à alma (Arist. Gen. an. II, 1, 736b, 34ss).  
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temperamento melancólico, de natureza fria e seca – assim como o outono53 – é por isso vincu-

lado astrologicamente a Saturno. Este astro era tido então como o grande maléfico, reunindo no 

leque de suas influências tanto a doença, a tristeza e a loucura, quanto o pensamento profundo, 

a introspecção e a contemplação (cf. KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.244). Essa 

relação contraditória se justifica por suas qualidades essenciais e pela posição que ocuparia no 

universo, segundo a concepção geocêntrica, que será apresentada adiante. Assim, ao ser consi-

derado o astro mais elevado do céu, ele era visto como aquele mais próximo da divindade, de 

modo que, embora fosse tido como um símbolo de grande infortúnio, dada sua natureza, com-

portava a concepção de proximidade com o transcendente. Exemplifica-se essa associação com 

um excerto ficiniano que o relaciona aos estudiosos:  

 

Saturno, o mais elevado de todos os planetas, eleva os estudiosos àquilo que é 

mais sublime. Devido a isso surgem filósofos extraordinários, especialmente 

quando sua alma, afastada dos movimentos externos e do próprio corpo, torna-

se um instrumento das coisas divinas na medida em que delas se aproxima (Fic. 

De uita, I, VI, 22-26)54.  

 

Por extensão, Marsílio Ficino considerava o temperamento melancólico e sua natureza 

saturnina como a raiz orgânica do pensamento filosófico e do êxtase – haja visto ele ser carac-

terizado pela profunda introspecção e pela contemplação – revelando traços estruturais do ethos 

de filósofo inspirado construído para Platão em sua biografia. Esta questão é muito importante 

para se compreender a relação entre sua teoria da genialidade e a sua concepção de prisca the-

ologia, abordadas no primeiro capítulo. Isso porque, segundo o excerto apresentado, o êxtase 

intelectual do filósofo teria uma causa fisiológica e essa característica conduziria seus possui-

dores a perceberem e pensarem o transcendente desde os primórdios do pensamento reflexivo, 

subsidiando uma sucessão de sábios iluminados que teriam prenunciado o cristianismo. Retor-

nando às definições médicas renascentistas acerca do temperamento melancólico, aponta-se que 

seus possuidores eram descritos como detentores de uma saúde débil, possuidores de um biotipo 

magro, além de cabelos e pele escuros. Eles também tendiam a sofrer de insônia, pesadelos e a 

viver em um constante estado de prostração anímica, preferindo viver de um modo recluso, 

 
53 Explica-se que associações como essa, descrevendo qualidades essenciais, possuem raízes na Anti-

guidade que podem ser observadas, por exemplo, nos escritos de Ptolomeu (Ptol. Tetr. I, 10).  
54 Tradução própria: Saturno, (...) altissimus omnium planetarum, inuestigantem euehit ad altíssima. 

Hinc philosophi singulares euadunt, praesertim cum animus sic ab externis motibus atque corpore pro-

prio seuocatus, et quam proximus diuinis et diuinorum instrumentum efficiatur (Fic. De uita, I, VI, 22-

26)”.  
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introspectivo e meditativo (LEWIS, 1997, p.135). Este estado de recolhimento e prostração 

anímica foi denominado melancolia, sendo considerado um traço característico daqueles que 

possuíssem esse temperamento – seja de forma natural ou por sofrer de um desequilíbrio do 

humor homônimo – que o levaria a sofrer de diferentes doenças, tais como afecções mentais ou 

a predisposição às convulsões. Destaca-se que esse estado anímico crepuscular e sua relação 

com as enfermidades mencionadas acima são essenciais para o estabelecimento de uma fisio-

logia da genialidade, segundo a concepção ficiniana, de modo que serão apresentados de forma 

detalhada a seguir.  

 

2.1.1. A MELANCOLIA E A FISIOLOGIA DA GENIALIDADE 

 

 Conforme visto no primeiro capítulo, a inspiração intelectual e o brilhantismo decor-

rente eram associados na Antiguidade a estados alterados de consciência, denominados manía 

(μανἱα) em grego e furor em latim. Estes teriam sua causa na ação direta de um númen sobre o 

indivíduo, assim como qualquer outra manifestação análoga, inclusive aquelas patológicas. En-

tretanto, essa não era a única interpretação existente para o fenômeno, já que, segundo a pers-

pectiva médica, todos os estados extáticos eram associados à ação desequilibrada da bílis negra 

sobre o indivíduo. Humor que, em sua ação fria e seca sobre o cérebro, poderia gerar demência, 

delírios, tristeza, apatia, epilepsia e convulsões – de onde também veio a ser vinculado àquela 

inspiração intelectual, como será visto. A fim de ilustrar essa interpretação fisiológica dos es-

tados alterados, dado ela ser fundamental para o entendimento da abordagem médica que Mar-

sílio Ficino desenvolveu em sua teoria da genialidade, vale apresentar um excerto atribuído a 

Hipócrates. Neste, ao descrever a epilepsia – então denominada enfermidade sagrada, devido à 

sua origem supostamente sobrenatural – ele a circunscreveu a fatores exclusivamente orgâni-

cos, menosprezando concepções distintas:  

 
Ocorre o seguinte a respeito da enfermidade que denominam sagrada. Em nada 

ela me parece ser algo mais divino ou mais sagrado que as outras [doenças], 

senão que possui sua própria natureza e desta se origina, como as demais en-

fermidades. Mas os homens consideraram seu fundamento e sua causa natural 

como algo divino devido a sua inexperiência e seu assombro, uma vez que ela 

não se assemelha em nada às demais (Hippoc. Morb. sacr. 1)55.  

 
55 Tradução indireta: “Acerca de la enfermedad que llaman sagrada sucede lo siguiente. En nada me 

parece que sea algo más divino ni más sagrado que las otras, sino que tiene su naturaleza propia, como 

lãs demás enfermedades, y de ahí se origina. Pero su fundamento y causa natural ló consideraron 

loshombres como una cosa divina por su inexperiencia y su asombro, ya que en nada se asemeja a las 
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Embora a sequência desse tratado não vincule o referido estado patológico diretamente 

à ação da bílis negra, pode-se encontrar entre os aforismos atribuídos a Hipócrates uma associ-

ação dessa enfermidade, assim como de outras relacionadas ao temperamento melancólico, com 

o outono, estação com a qual guardaria simpatia devido a comungar das mesmas qualidades 

essenciais. Justifica-se essa divergência entre as fontes pelo fato de o corpo literário hipocrático 

ser muito extenso e não possuir um único autor, mas vários, abrigados sob a figura do médico 

de Cós. Desse modo, apresentam-se os mencionados aforismos e sua articulação entre o outono 

e o agravamento de doenças associadas à ação perniciosa do humor em análise (negrito e grifo 

nosso):  

 

19 - Todas as enfermidades se produzem em todas as estações, entretanto, du-

rante algumas delas, algumas dessas [doenças] se produzem e se agravam de 

forma especial (...). 22 - Durante o outono, além da maior parte das [afecções] 

próprias do verão, [produzem-se] febres quartãs e erráticas, afecções do baço, 

hidropisias, tuberculoses, estrangurias, lienteria, ciática, dores de garganta, as-

mas, íleos, epilepsias, achaques de loucura e também de melancolia (Hip-

poc. Sent. III, 19-22)56.     

 

Mostra-se evidente o quanto essas associações eram difundidas e que Platão, o grande 

modelo filosófico ficiniano, embora tenha desenvolvido uma teoria completa sobre o furor di-

vino em suas obras, descrevendo-o como um estado alterado desencadeado pela ação direta de 

númenes sobre o indivíduo (Pl. Phdr. 244a), não as ignorava, tampouco. Entretanto, como men-

cionado no primeiro capítulo, ele diferenciava as causas do furor divino daquelas da loucura, 

desassociando o fenômeno da inspiração extática de quaisquer estados patológicos, descritos 

por meio de aspectos do discurso médico do período. Desse modo, ao discorrer acerca da fisi-

ologia da loucura, ele apresentou uma concepção semelhante àquela atribuída a Hipócrates, mas 

com uma linguagem distinta, uma vez que mesclou o discurso médico e o filosófico. Ele em-

pregou terminologias de ambos, citando os quatro elementos primordiais como fundamentos 

do corpo humano e discorrendo sobre a dinâmica dos humores ao falar sobre a origem da epi-

lepsia. Observe-se como ele descreveu a constituição humana e sua fisiologia manejando ter-

mos oriundos de especulações filosóficas sobre a natureza: 

 

 
demás” (GUAL, 1983, p.399). 
56 Tradução indireta: “19-Todas las enfermedades se producen en todas las estaciones, pero, durante 

algunas de éstas, se producen y se agravan especialmente algunas de aquéllas. (...) 22 Por el otoño, 

además de la mayor parte de las propias del verano, fiebres cuartanas y erráticas, afecciones del bazo, 

hidropesías, tisis, estrangurias, lienterias, ciáticas, afecciones de garganta, asmas, ileos, epilepsias, 

achaques de locura y también de melancolia” (FEREZ, 1983, p.260). 
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De onde provêm as doenças, isso é evidente para todos. Visto que o corpo é 

composto de quatro elementos – terra, fogo, água e ar – uma doença é gerada 

pelo excesso ou pela falta (contra a natureza) de algum deles ou por uma mu-

dança de lugar, quando um elemento abandona o lugar que lhe corresponde por 

natureza para ocupar um que lhe é estranho (Pl. Ti. 81e-82a)57. 

 

Enquanto utilizava nomenclatura médica ao vincular a epilepsia à ação da bílis negra:  

 

Mas quando [a fleuma] está misturada com bílis negra e é difundida até às ór-

bitas na cabeça, que são as mais divinas, põe-nas em desordem; quando acon-

tece durante o sono, é mais suave, mas, se instala enquanto se está acordado, 

torna-se mais difícil de nos vermos livres dela. Enquanto distúrbio da parte di-

vina, é com toda a justiça que se lhe chama “sagrada” (Pl. Ti. 85a-b)58.  

  

A escolha do excerto acima se justifica por seu diálogo próximo com a visão médica de 

Hipócrates (e a Marsílio Ficino), de modo a deixar claro que Platão associou os estados altera-

dos de consciência patológicos a desequilíbrios fisiológicos, não à ação de númenes. Da mesma 

forma, e convenientemente, ele silenciou sobre sua teoria do furor divino, por conceber-lhe 

outra natureza, insistindo em denominar a epilepsia como doença sagrada, não por ser causada 

por algum númen, mas por afetar a parte divina do homem, seu intelecto. Nesse sentido, per-

cebe-se que há duas concepções de fenômenos extáticos para Platão: uma é patológica, derivada 

do desequilíbrio orgânico que afetaria o intelecto, vista acima. A outra é divina, causada pela 

ação direta de númenes, que conduziriam o indivíduo à inspiração e a excelência intelectual 

(Pl. Phdr. 244a). Ambas as visões se encontraram na formulação atribuída a Aristóteles, que 

relacionou os dois estados à ação da bílis negra no organismo, transformando os indivíduos 

melancólicos em potenciais gênios (Arist. [Pr.] XXX, 1, 953a). Essa foi a base sobre a qual o 

humanista florentino elaborou sua teoria fisiológica da genialidade, que, pautada por um dis-

curso médico, afinava-se ainda à mentalidade cristã, por não conceber a excelência como o 

fruto da ação direta de entes sobrenaturais, senão como o reflexo de uma constituição peculiar. 

Tal percepção interiorizava e atrelava a genialidade ao indivíduo, refletindo o nascente pensa-

mento moderno, pois a radicaria em algo singular e íntimo, o temperamento. Observe-se como 

o médico florentino partiu da argumentação aristotélica buscando articular o temperamento me-

lancólico às concepções de talento e de predisposição ao furor, sem defini-lo como uma mani-

festação patológica ou não: 

  
Decerto, Aristóteles afirma isso no livro dos Problemas, dizendo que todos os 

 
57 Tradução de Rodolfo Lopes (2011, pp.191-192). 
58 Ibidem, p.197. 
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homens que se sobressaem em qualquer matéria nasceram melancólicos. Por 

meio do qual ele corrobora com aquela opinião de Platão, descrita no livro So-

bre a Ciência [Pl. Tht. 144a], de que evidentemente a maioria dos homens ge-

niais soe ser excitável e submetida ao furor. Também Demócrito diz que 

nenhum homem pode possuir um grande talento se não for fortemente agitado 

por uma espécie de furor. Certamente, nosso Platão aparenta provar isso no 

Fedro, dizendo que os portões da poesia são golpeados inutilmente na ausência 

do furor. E, ainda que nesse ponto ele eventualmente queira que seja conside-

rado o furor divino, mesmo assim, segundo os médicos, nenhum furor dessa 

natureza se produz em alguém que não seja melancólico (Fic. De uita, I, V, 3-

12)59. 

 

Portanto, como já exposto no primeiro capítulo, observa-se que Ficino ressignificou a 

própria concepção de furor divino platônico, por compreendê-lo como uma enlevação intelec-

tual do estudioso ao Mundo das Ideias – mediante profundas abstrações e reflexões contempla-

tivas – decorrente da natureza mentalmente excitável do temperamento melancólico. Essa 

compleição, embora pudesse se manifestar de forma patológica, eventualmente também poderia 

conduzir à excelência intelectual. Além disso, em sua argumentação, o médico florentino sutil 

e respeitosamente relevou a teoria da inspiração externa de Platão e evocou o discurso médico, 

ressignificando as causas do furor divino. Dessa forma, ele concebeu uma unidade fenomênica 

nos estados alterados de consciência – sejam eles patológicos ou intelectuais – cuja origem 

passara a ser considerada orgânica. E, tendo em vista a menção à obra Problemata, esta pesquisa 

assinala que, apesar de haver questionamentos sobre sua autoria e ela ser considerada apócrifa 

atualmente, o pensador renascentista a tinha por autêntica e pesquisas (MILLÁN, 2004, p.11) 

indicam que o trecho evocado realmente provém do Estagirita, dado haver referência clássica a 

essa passagem. Observe-se uma afirmação de Cícero que retoma o mesmo trecho aludido por 

Ficino: 

 

Certamente Aristóteles afirma que todos os engenhosos são melancólicos (Cic. 

Tusc. I, 33)60. 

 

E como este excerto dialoga com a pretensa obra aristotélica:  

 

 
59 Tradução própria: “Quod quidem confirmat in libro Problematum Aristoteles, omnes enim inquit uiros 

in quauis facultate praestantes melancholicos extitisse. Qua in re Platonicum illud quod in libro De 

scientia scribitur confirmauit, ingeniosos uidelicet plurimum concitatos furiososque esse solere. Demo-

critus quoque nullos inquit uiros ingenio magnos, praeter illos qui furore quodam perciti sunt, esse 

unquam posse. Quod quidem Plato noster in Phaedro probare uidetur, dicens poeticas fores frustra 

absque furore pulsari. Etsi diuinum furorem hic forte intelligi uult, tamen neque furor eiusmodi apud 

physicos aliis unquam ullis praeterquam melancholicis incitatur (Fic. De uita, I, V, 3-12)”.  
60Tradução própria: “Aristoteles quidem ait omnes ingeniosos melancholicos esse (Cic. Tusc. I, 33, 80)”. 
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Por que todos os homens que se sobressaíram na filosofia, política, poesia ou 

artes parecem ser de temperamento dominado pela bílis negra (...)? (Arist. [Pr.] 

XXX, 1, 953a)61.  
 

Retomando a análise do excerto ficiniano antes citado (Fic. De uita, I, V, 3-12), fica 

demonstrado como ele partiu da obra apócrifa e expandiu sua argumentação, buscando sustentar 

a existência de um fundamento fisiológico para a genialidade. Para tanto, ele descreveu a todos 

os portentos como melancólicos, de modo a ampliar o ethos de sábio inspirado em estudo, visto 

o temperamento apontar tanto para aspectos orgânicos quanto anímicos e comportamentais. 

Diante da relevância dessa associação na presente pesquisa, cabe mencionar que a suposta obra 

aristotélica simplesmente estabeleceu a relação entre o brilhantismo e o temperamento melan-

cólico, buscando sustentá-la mediante a apresentação das enfermidades que teriam afligido a 

vários personagens notáveis – todas então consideradas expressões desequilibradas da bílis ne-

gra. Percebe-se inclusive uma nova interpretação para a denominação da epilepsia como doença 

sagrada, não vinculada ao intelecto ou à ação direita de um númen sobre o indivíduo, mas de-

vido à natureza daquele que teria sido seu afligido mais famoso, Héracles. Como resultado, 

ressalta-se a riqueza dessa argumentação, já que ela vinculou simultaneamente seu tempera-

mento, as enfermidades e características correlatas, além dos estados alterados de consciência 

e a excelência de seu portador. Outrossim, esse excerto também é relevante por caracterizar 

Platão como melancólico, associando sua inspiração filosófica, isto é, seu furor divino, e a lou-

cura de Héracles, tradicionalmente desencadeada por númenes, em um único fenômeno com 

causas fisiológicas. Observe-se:  

  
Por que todos os homens que se sobressaíram na filosofia, política, poesia ou 

artes parecem ser de temperamento dominado pela bílis negra, e alguns, de tal 

modo que inclusive são vítimas de enfermidades derivadas da bílis negra, 

como contam as lendas heroicas em torno de Héracles? Pois também parece 

que ele foi desta natureza. A partir disto que os antigos denominaram como 

enfermidade sagrada a enfermidade dos epilépticos.  E seu extravio em rela-

ção a seus filhos, igualmente à erupção de chagas antes de seu desapareci-

mento no Eta, demonstram-no: pois isso ocorre a muitos devido à bílis negra. 

Também a Lisandro, o espartano, saíram-lhe estas chagas antes de sua morte. 

E, além disso, estão os casos de Ajax e Belerofonte, um dos quais chegou a 

estar completamente fora de si e o outro anelava a solidão. Por isso Homero62 

compôs o seguinte: “Mas quando aquele também se tornou odioso a todos os 

deuses, vagava sozinho pela planície Aleia, devorando seu ânimo e fugindo 

das pegadas das pessoas. E muitos outros heróis parecem ter sofrido da mesma 

 
61 Tradução indireta: “¿Por qué todos los hombres que han sobresalido en filosofia, política, poesía o 

artes parecen ser de temperamento dominado por la bilis negra (...)?” (MILLÁN, 2004, pp.382). 
62 Iliada VI 200-203. 
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afecção que estes. Em tempos posteriores estão Empédocles, Platão, Sócrates 

e muitos outros conhecidos. Além da maioria daqueles que se dedicam à poe-

sia. Pois a muitos deles sobrevêm enfermidades derivadas desta constituição 

corporal e, a outros, sua natureza claramente os inclina a este tipo de doenças. 

Assim que todos, por assim dizer, são de tal natureza, conforme se disse (Arist. 

[Pr.] XXX, 1, 953a)63.   

 

Evidencia-se o diálogo direto entre o final do trecho anterior e a passagem ficiniana 

(Fic. De uita, I, V, 1-3), que afirma que todos os sacerdotes das Musas são melancólicos – seja 

por sua natureza ou pela constância em seus estudos. Trata-se de uma questão relevante, que 

será retomada no terceiro capítulo, quando se analisar a relação entre brilhantismo e estudo. 

Posto isto, assinala-se somente que a teoria da genialidade ficiniana concebe o temperamento 

melancólico, seja natural ou decorrente do estudo constante, como o fundamento orgânico que 

permitiria ao estudioso se enlevar mediante o furor divino. Este, por extensão, levá-lo-ia a ex-

perimentar a natureza da divindade e a alcançar a excelência em suas obras, em uma argumen-

tação que articula a teoria da inspiração de Platão com o discurso médico pseudoaristotélico 

(KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254). Entretanto, segundo essa formulação, a 

ação da bílis negra variaria em cada indivíduo, de tal forma que, embora um gênio e alguém em 

desiquilíbrio mental possuíssem o mesmo temperamento e a tendência a se alhearem, somente 

um expressaria esplendor intelectual, devido ao modo específico que esse humor estaria agindo 

em seu organismo. Estas são manifestações mutuamente excludentes. Retomando o tratado tido 

como aristotélico, assinala-se que ele comparou a ação da bílis negra no organismo com a do 

vinho, que, segundo sua quantidade, altera o comportamento e intensifica características, tam-

bém conduzindo àqueles sob sua influência a variados estados alterados de consciência:  

 

 
63Tradução indireta: “¿Por qué todos los hombres que han sobresalido en filosofía, política, poesía o 

artes parecen ser de temperamento dominado por la bilis negra, y algunos de tal forma que incluso son 

víctimas de las enfermedades derivadas de la bilis negra, como cuentan las leyendas heroicas en tomo 

a Heracles? Pues también este parece que fue de tal naturaleza. De ahí que por él los antiguos deno-

minaran enfermedad sagrada a la enfermedad de los epilépticos. Y su extravío en relación con sus hijos, 

igual que la erupción de llagas antes de su desaparición en el Eta lo demuestran: pues esto les ocurre 

a muchos a consecuencia de la bilis negra. También a Lisandro, el espartano, le salieron esas llagas 

antes de su muerte. Y además están los casos de Áyax y Belerofonte, uno de los cuales llegó a estar 

completamente fuera de sí, y el otro anhelaba las soledades. Por eso Homero compuso lo siguiente: 

«Pero cuando también aquél se hizo odioso a todos los dioses, por la llanura Aleya iba solo vagando, 

devorando su ánimo y eludiendo las huellas de las gentes». Y muchos otros héroes parecen haber su-

frido la misma afección que estos. En tiempos posteriores están Empédocles, Platón, Sócrates y otros 

muchos conocidos, Y la mayoría de los que se dedican a la poesía. Pues a muchos de ellos les sobrevi-

enen enfermedades derivadas de tal constitución corporal, y a otros su naturaleza, claramente, les in-

clina a este tipo de dolencias. Así que, todos, por así decir, son de tal naturaleza, como se dijo” 

(MILLÁN, 2004, pp.382-384). 
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Efetivamente, é preciso entender a causa servindo-se de um exemplo a princí-

pio. O vinho em excesso parece que predispõe especialmente a se comportar tal 

como dizemos que são as pessoas de bílis negra e, ao bebê-lo, produz disposi-

ções anímicas muito variadas, tornando-as, por exemplo, irascíveis, benevolen-

tes, compassivas e impudicas. Todavia, nem o mel, nem o leite, nem a água e 

nenhuma outra bebida produz nada semelhante. Qualquer um poderia ver que 

o vinho realiza todo tipo de mudanças, observando como transforma os que 

bebem pouco a pouco. Pois, se tomamos a pessoas que quando sóbrias são frias 

e silenciosas, com o pouco bebam além da conta, o vinho as torna falante; in-

clusive, caso bebam mais, fazem discursos e se tornam atrevidos e, conforme 

continuem, chegam a ações temerárias, e, bebendo ainda mais, insultam e, de-

pois, tornam-se loucos; e uma quantidade demasiadamente excessiva de vinho 

debilita e os torna atarantados, como aqueles que são epilépticos desde crianças 

ou que se encontram demasiadamente afetados pela bílis negra (Arist. [Pr.] 

XXX, 1, 953a-b)64.    

 

A analogia da bílis negra com o álcool é muito didática, já que ilustra como um humor 

supostamente influenciaria as disposições anímicas. Ela também foi empregada por Marsílio 

Ficino (Fic. De uita, I, VI, 7-11) para descrever os indivíduos melancólicos como detentores de 

uma natureza sutil e volátil que, em sua manifestação positiva, expressariam seus aspectos sutis, 

completamente distintos daqueles densos, tal como a bagaceira difere do mosto do qual provém, 

em suas palavras. Tendo em vista essa comparação, destaca-se que o médico florentino, em sua 

apresentação das bases fisiológicas do furor divino, enfatizou haver dois tipos de bílis negra: 

uma natural e a outra uma excreção oriunda da própria dinâmica dos humores no corpo humano, 

das quais somente a primeira é útil para elevação intelectual e, ainda, somente quando na pro-

porção correta. Todavia, esse aspecto da teoria humoral não será aprofundado por exceder os 

interesses desta pesquisa, na medida em que penetra em peculiaridades das teorias médicas 

renascentistas e não contribui para o melhor entendimento da relação entre a melancolia e a 

genialidade em estudo. Dessa forma, cabe insistir que, na visão ficiniana, o sábio, em sua com-

pleição, possuiria um equilíbrio muito singular dos humores, com uma preponderância da bílis 

negra que o predisporia a uma excitação mental capaz de elevar sua alma e o conduzir ao 

 
64Tradução indireta: “Es preciso, efectivamente, entender la causa, sirviéndonos em principio de um 

ejemplo. El vino en abundancia parece que predispone especialmente a comportarse tal como decimos 

que son las personas de bilis negra y, al beberlo, produce muy variadas disposiciones anímicas, por 

ejemplo, lãs hace irascibles, benevolentes, compasivas, impúdicas. Sin embargo, ni la miel, ni la leche, 

ni el agua, ni ninguna otra bebida produce nada semejante. Cualquiera podría ver que el vino realiza 

todo tipo de cambios, observando cómo transforma a los bebedores poco a poco. Pues, si tomamos a 

personas que en estado sóbrio son frías y silenciosas, com um poco más que beban de la cuenta, el vino 

lãs vuelve charlatanas; incluso, si beben más, se ponen discurseadores y atrevidos, y según continúan, 

llegan a la actuación temeraria; bebiendo todavía más, insultan, después se ponen como locos; y una 

cantidad demasiado excesiva de vino debilita y los vuelve tontos, como los que son epilépticos desde 

niños o los que se encuentran demasiado afectados por la bilis negra” (MILLÁN, 2004, pp.384-385). 
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brilhantismo. No entanto, ela também lhe conferia um corpo enfermiço e um caráter retraído, 

permanentemente imerso em um estado crepuscular, considerado típico do temperamento me-

lancólico.  

 

2.2. A ASTROLOGIA E AS CAUSAS CELESTES DA MELANCOLIA 

 

 A astrologia ocupou um papel central no pensamento ficiniano, de modo que a compre-

ensão de sua simbologia é fundamental para o entendimento das descrições do temperamento 

melancólico e suas causas. Da mesma maneira, a teoria fisiológica da genialidade de Marsílio 

Ficino aponta para uma concepção incipiente de individualidade na medida em que se baseia 

em algo pessoal, a natividade do pensador inspirado. Essa relação está implícita, já que o tem-

peramento seria determinado pela configuração dos astros no momento do nascimento do indi-

víduo, algo singular, assim como a mescla característica dos humores que ela originaria – 

traduzida em certo temperamento – que, no caso dos melancólicos, torná-los-ia candidatos à 

genialidade. Assim, enfatiza-se que, embora as obras do médico florentino abordassem a astro-

logia como algo objetivo, esta pesquisa a trata como uma linguagem presente em seus textos, 

sobretudo por ela consistir essencialmente em uma interpretação simbólica das posições e mo-

vimentos aparentes dos astros, que buscava compreender e prognosticar o mundo sensível. Res-

salta-se que essa perspectiva é condizente com os trabalhos acadêmicos sobre o assunto, tendo 

em vista que:  

 

Ninguém contestaria que a genetliologia65 é um sistema de signos, mais preci-

samente um sistema para organizar e interpretar signos. O fato de ser uma lin-

guagem, mais precisamente um tipo de discurso fundamentado em uma língua, 

provavelmente se mostrará controverso. Para refutar as compreensíveis obje-

ções de que o “discurso celeste” seja uma linguagem simplesmente devido a 

uma metáfora, eu tenho argumentado que os próprios antigos, em particular os 

grandes pensadores cristãos Orígenes e Agostinho, frequentemente falavam dos 

céus visíveis como uma inscrição conclusa, compreendida literalmente como 

um texto escrito e lido (BECK, 2006, pp.164-189 apud BECK, 2007, pp.133-

134)66. 

 
65 Destaca-se que, apesar do termo genetliologia ser sinônimo de astrologia em si, ele aponta especifi-

camente para a astrologia natal, um de seus ramos, já que esta arte também poderia se ocupar, dentre 

outras atividades, da meteorologia, de investigações médicas, ou ainda, da eleição dos momentos mais 

propícios para os mais variados fins. 
66 Tradução própria: “That genethlialogy is a system of signs, more precisely a system for organizing 

and interpreting signs, no one would dispute. That it is a language, more precisely a type of discourse 

rooted in a language, Will likely prove controversial. To meet understandable objections that only by 

metaphor is ‘‘star-talk’’ a language, I have argued first that the ancients themselves, in particular the 

great Christian thinkers Origen and Augustine, frequently spoke of the visible heavens as the product 
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 Visando a enriquecer a menção aos textos antigos tomarem a astrologia como a arte de 

interpretar simbolicamente as disposições celestes, segue um excerto da obra Tetrabiblos, de 

Ptolomeu, visto ele descrevê-la como a arte de prognosticar mediante a interpretação das ob-

servações astronômicas. Dessa forma, destaca-se que esse tratado apresentou as supostas carac-

terísticas dos astros e o modo de conceber suas configurações, para, então, também abordar os 

possíveis prognósticos que delas derivariam. Observe-se:  

 

Das ciências que fornecem prognóstico pelo emprego da astronomia, ó Syros, 

duas têm mais importância e autoridade. Por meio de uma delas, primeira em 

ordem e poder, compreendemos as configurações usuais dos movimentos do 

Sol, da Lua e dos astros em relação uns com os outros e com a Terra. Por meio 

da segunda, investigamos as transformações concretizadas no ambiente terres-

tre e na atmosfera, através da particularidade natural das próprias configura-

ções. (Ptol. Tetr. I, 1)67.  

 

Como resultado, depreende-se que a interpretação das menções astrológicas presentes 

na obra ficiniana exige uma compreensão dos elementos básicos desta linguagem, ou, mais 

especificamente, das propriedades essenciais dos astros e das premissas cosmológicas do sis-

tema geocêntrico, por serem consideradas válidas no período estudado e lastrearem esse sistema 

de pensamento. Enfatiza-se que essa abordagem dos fundamentos astrológicos será mínima, e 

somente na medida em que for necessária para se compreender as referências simbólicas evo-

cadas por Marsílio Ficino ao conceber causas celestes para o temperamento melancólico, assim 

como para tornar suas características parte do ethos de pensador inspirado. Isso porque elas 

foram vinculadas à sua teoria fisiológica da genialidade e empregadas significativamente na 

biografia de Platão e em diversas referências a si mesmo. Posto isto, assinala-se inicialmente 

que a premissa básica da prática astrológica consiste na retomada da posição aparente dos sete 

principais astros em relação às constelações zodiacais – tomando-se como referência, na ge-

netliologia, o local e o momento de nascimento do indivíduo (BECK, 2007, p.23) – para sua 

posterior interpretação segundo critérios bem definidos.  

Essas configurações celestes são aparentes, pois se pautam no sistema geocêntrico, que 

concebia a Terra como uma esfera posicionada no centro do universo, a partir da qual os espec-

tadores observariam os astros se deslocarem com velocidades e movimentos distintos em nove 

esferas concêntricas e transparentes (LEWIS, 1997, p.80). Estes foram descritos em duas 

 
of conclusion inscription, literally understood as text written and read (BECK, 2006, pp.164-189 apud 

BECK, 2007, pp.133-134)”. 
67 Tradução por Marcus Reis Pinheiro e Cristina de Amorim Machado (2015, pp. 305-307). 
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categorias principais, (as estrelas fixas e os planetas), conforme seu movimento em relação aos 

outros. Dessa maneira, aqueles astros que não mudavam de posição em relação aos demais em 

seu movimento aparente foram denominados estrelas fixas e agrupados em constelações – todas 

situadas na oitava das referidas esferas concêntricas e em uma posição equidistante da Terra. 

Por outro lado, os sete astros que se movimentam de um modo distinto em relação aos demais, 

sendo, por contraposição, estrelas errantes, foram chamados de planetas, um termo que se ori-

gina no adjetivo grego planḗtēs (πλανήτης), cujo significado é “errante”. Destaca-se que o termo 

deriva da locução grega plánēs astḗr (πλᾰ́νης ᾰ̓στήρ), traduzida literalmente como “estrela er-

rante”, uma vez que esses astros aparentemente mudam de posição em relação aos demais em 

velocidades variadas.  

Por conseguinte, em razão de seu movimento diferenciado, estes astros, entre os quais 

estavam contados o Sol e a Lua, pareciam ocupar as outras sete esferas concêntricas que supos-

tamente se situariam entre um observador e as estrelas fixas, cada um deles posicionado em 

uma esfera específica, pela qual se moveria (cf. LEWIS, 1997, p.80). Suas localizações nesse 

sistema refletem o tempo que eles demorariam a orbitar a Terra, tomando-se como referência 

as estrelas fixas, que não mudam de posição entre si. Além disso, acima da oitava esfera existiria 

uma nona – tida como o Primeiro Motor – que impulsionaria as demais, e, abaixo, outras sete, 

nas quais estariam localizados os planetas, sendo estes, sequencialmente: Saturno, Júpiter, 

Marte, Sol, Vênus, Mercúrio e Lua. E, abaixo desta, a Terra, também conhecida como esfera 

ou região sublunar, constituída pelos quatro elementos primordiais68. E, dentre as estrelas fixas, 

há um grupo de doze constelações que recebeu atenção especial por sua posição aparentemente 

coincidir com o trajeto percorrido pelo Sol ao longo do ano. Elas recebem o nome de constela-

ções zodiacais, por formarem o Zodíaco, palavra que deriva da locução grega zōidiakós ký-

klos (ζῳδιακός κύκλος), que significa “círculo dos animais”, visto a maioria delas representar 

animais presentes nos mitos.  

Estas constelações serviam como referência espacial para as posições planetárias, con-

forme mencionado, e foram concebidas ocupando uma faixa circular que se convencionou 

 
68 Segundo essa concepção, as esferas supralunares seriam preenchidas de éter – isto é, o quinto ele-

mento. Elas também seriam a morada dos diversos númenes siderais. Por extensão, explica-se rapida-

mente que a magia natural, identificada com os ensinamentos dos sábios antigos, buscava capturar as 

influências celestes mediante relações simpáticas, mas evitava lidar com as referidas potências estelares, 

para não ser confundida com a proscrita magia demoníaca (VIDOTTE; MENDONÇA JÚNIOR, 2011, 

pp.8-9). Como exemplo dessa problemática, basta se lembrar das repercussões negativas que as práticas 

talismânicas terapêuticas propostas por Marsílio Ficino sofreram, sendo inclusive acusadas de idólatras, 

muito embora sua percepção dos númenes siderais refletisse o pensamento clássico.  
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dividir idealmente em doze porções iguais, originando o que se denominou signos. Eles eram 

empregados como parâmetro para o movimento dos planetas, que sempre eram descritos em 

contraposição a um deles, cujo nome provinha da respectiva constelação. Diante disso, consi-

dera-se válido relacioná-los; são eles: Áries, Touro, Gêmeos, Câncer, Leão, Virgem, Libra, Es-

corpião, Sagitário, Capricórnio, Aquário e Peixes. Posto isso, esclarece-se que, nas referências 

astrológicas, há menções a, por exemplo, Saturno estar em Aquário, algo que se traduziria na 

posição aparente desse astro em relação ao cinturão zodiacal e nas associações simbólicas de-

correntes. Além disso, nas obras ficinianas – assim como na tradição astrológica – os signos e 

os planetas foram associados simpaticamente aos quatro elementos e as suas quatro qualidades 

essenciais. E, nessa dinâmica cósmica, também foram concebidas relações de afinidade e aver-

são entre os astros e os signos, que dialogavam diretamente com a teoria dos humores, na me-

dida em que suas características e posições eram fundamentais para a determinação e 

compreensão dos temperamentos.   

Acrescente-se ainda que, apesar da cuidadosa vigilância contra a adoração dos astros, 

os planetas seguiram recebendo seus nomes divinos desde a Antiguidade. Igualmente, todas 

suas representações e características na arte, poesia e astrologia procederam dos poetas pagãos 

(LEWIS, 1997, p.86). Dessa forma, visando a apresentar os elementos e as associações astro-

lógicas relacionadas ao objeto desta pesquisa, este estudo oferece novamente a anterior tabela 

dos humores, agregando-se as referências planetárias:  

 

Tabela 2: Os humores e suas relações astrológicas:  

Humor Qualidades Estação Temperamento Elemento Planeta 

Sangue Quente e Úmido Primavera Sanguíneo Ar Júpiter 

Bílis Amarela Quente e Seco Verão Colérico Fogo Marte 

Bílis Negra Frio e Seco Outono Melancólico Terra Saturno 

Fleuma Frio e Úmido Inverno Fleumático Água Vênus69 

 

Fonte: Dissertação de Andréia de Freitas Rodrigues (2009, p.18) modificada. 
 

Como já explicado, a metodologia astrológica para determinar o temperamento consistia 

 
69 Embora a associação tradicional desse humor seja com a Lua, igualmente de natureza fria e úmida, 

optou-se por relacioná-la a Vênus, devido a associações astrológicas específicas de Ficino (Fic. De uita, 

III, VI, 170-171).  
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na análise da posição dos astros no momento de um nascimento, visando a observar a intensi-

dade de suas influências sobre a constituição do indivíduo. E, no caso dos melancólicos, estas 

seriam dominadas principalmente por Saturno, que, dada sua natureza fria e seca, ocasionaria a 

preponderância da bílis negra. É preciso destacar, no entanto, que, por sua proposta, esta pes-

quisa fica circunscrita às questões relacionadas ao temperamento melancólico e, portanto, à 

análise das supostas influências saturninas. Por extensão, explica-se que, de acordo com cor-

respondências simbólicas que remontam à Antiguidade e que foram reproduzidas pelo huma-

nista florentino em seu Libri de uita triplici (Fic. De uita, III, IX, 1), Saturno se mostraria 

preponderante nos céus quando estivesse posicionado em Capricórnio, Aquário ou Libra. To-

davia, considerando que análises astrológicas abordam a existência como um todo, percebe-se 

a necessidade de delimitar o impacto dessa suposta influência sobre a constituição vital do in-

divíduo e não sobre outros aspectos de sua vida. Logo, cabe apresentar outro elemento do vo-

cabulário astrológico – o Ascendente – já que ele referenciaria o nascimento de um indivíduo 

no tempo e no espaço, representando sua porta de entrada ao mundo e, portanto, também suas 

características físicas e anímicas, isto é, o temperamento em estudo.   

Para tanto, explica-se que todas as esferas celestes estariam em constante movimento, 

embora nem todos os astros fossem observáveis durante o dia, e, que o Ascendente representa 

justamente o signo que ascendia no horizonte oriental, em dado local, enquanto ocorria o nas-

cimento analisado. E, por estar surgindo, assim como a vida que vinha ao mundo, ele é inter-

pretado como o elemento que representa a essência dessa vida, contribuindo muito para seu 

temperamento individual, além de servir como referência para todas as interpretações derivadas 

da configuração sideral. É preciso enfatizar a relevância desse componente astrológico, cuja 

denominação grega é horóskopos (ὡρόσκοπος) e significa “marcador do horário”, devido a seu 

papel, pois, derivadas dele, determinam-se diferentes elementos dessa linguagem que referen-

ciam outras áreas da existência. Estas são as casas astrológicas, conhecidas em grego como 

tópoi (τόποι) e em latim como loci, das quais o Ascendente é a primeira, seguida por outras 

onze, que articulam significados terrenos a significantes celestes. Tais elementos não são apre-

sentados, pois seu conteúdo excede os interesses desta pesquisa, que se circunscreve essencial-

mente a comentários sobre o Ascendente, na medida em que ele aponta para significados 

relacionados à vida e à constituição individual. Posto isso, dá-se sequência à temática em estudo 

com as palavras de Marsílio Ficino: 

 

Sendo assim, para que todos compreendam a maneira que nós delimitamos as 

configurações do céu em áreas, denominamos como primeira casa e [Casa] da 
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Vida ao signo que se eleva no oriente (Fic. De uita, III, X, 15-16)70.   

 

Esse significado terreno se relacionaria à vida como um todo, incidindo também no 

temperamento do indivíduo, pois, conforme Alcabito71, um autor da tradição astrológica certa-

mente presente na formação de Ficino (BURNETT; YAMAMOTO; YANO, 2004, p.01):  

 

Cada uma destas áreas possui uma indicação sobre uma das condições de uma 

pessoa. Para a primeira área, que inicia ascendendo a partir do horizonte orien-

tal, chamada Ascendente, indica-se a alma, os corpos, a vida (Alc. Intro. I,57)72. 

 

Dessa forma – exemplificando a articulação dos elementos até agora apresentados em 

uma leitura astrológica – menciona-se que um Ascendente em Aquário ou Capricórnio impli-

caria que os significados terrenos relacionados à vida estariam associados ao significante ce-

leste Aquário ou Capricórnio. Isto incidiria em um predomínio direto de Saturno sobre essa 

existência, pois este astro se relaciona a ambos os signos. E, caso este planeta estivesse nessa 

mesma posição, ou ainda em Libra, considera-se que ele estaria expressando o máximo de sua 

influência na constituição desse indivíduo, emprestando-lhe suas características frias e secas, 

mediante o incremento da bílis negra em sua constituição, conferindo-lhe um temperamento 

melancólico. Derivada dessa configuração celeste hipotética, na qual Saturno possuiria maior 

relevância sobre a vida do indivíduo, depreendem-se características orgânicas, tais como uma 

saúde débil e a predisposição a estados alterados de consciência. Outrossim, um caráter circuns-

pecto, introvertido, dono de um pensamento profundo e com tendência a estados melancólicos. 

Conforme a teoria da genialidade ficiniana, percebe-se que, a partir da configuração celeste de 

um nascimento, algo único e individual, poderia se aludir a uma candidatura natural à geniali-

dade, devido à predisposição desse temperamento ao furor, tal como um ethos melancólico a 

um pensador inspirado. Assim, faz-se necessário insistir: Ficino inovou ao articular o brilhan-

tismo, o furor divino platônico, o temperamento melancólico e a influência saturnina em sua 

racionalização do talento (KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.244).  

Destaca-se que o exemplo dado é uma simplificação visando a ilustrar as interpretações 

astrológicas presentes na obra ficiniana e que moldaram o ethos melancólico construído para 

 
70 Tradução própria: “Vt autem quiuis intelligat quomodo figuras in coelo describamus in oras, signum 

quod ab oriente surgit primam appellamus uitaeque domum (Fic. De uita, III, X, 15-16)”.  
71 Alcabito – Al-Qabisi – foi um polímata islâmico, falecido em 967 EC, em Saragoça, cuja origem é 

ignorada e sua obra astrológica foi considerada tão relevante quanto os escritos de Ptolomeu.   
72 Tradução indireta: “Every one of these places has an indication over one of conditions of a person. 

For the first place, whose beginning rises from the eastern horizon, is called ascendant; it indicates the 

soul, bodies, life” (BURNETT; YAMAMOTO; YANO, 2004, pp. 49-50). 
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todos os filósofos inspirados, dentre eles, Platão. A determinação do temperamento envolve 

técnicas mais complexas e o sábio florentino não apresentou a metodologia que empregava, 

muito embora sempre tenha enfatizado a relevância da influência saturnina em um Ascen-

dente73. Retomando a relação entre Saturno e a excelência intelectual (que, no escopo desta 

pesquisa decorre da associação entre os estados alterados de consciência e a bílis negra), vê-se 

que Marsílio Ficino considerava aqueles nascidos sob sua égide como seres humanos distintos, 

predispostos a um destino grandiloquente, pois:  

 

Dificilmente Saturno anuncia o destino e a natureza comum do gênero humano, 

senão que [indica] um homem separado dos demais, divino ou bestial, bem-

aventurado ou oprimido por uma miséria extrema (Fic. De uita, III, II, 26-28)74.  

 

 Nesse aspecto, enfatiza-se que o pensador florentino ecoa toda uma tradição literária, 

que remonta à Antiguidade e relaciona esse astro à contemplação do mais elevado, dada a sua 

posição superior no modelo geocêntrico (KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.244). 

Como exemplo dessa associação, observa-se a obra de Dante Alighieri, que, por um lado, situou 

os espíritos contemplativos, representados por Bento de Núrsia e Pedro Damião, no céu de 

Saturno (Aligh. Par. XXI-XXII). E, por outro, relacionou essa esfera à astrologia quando dis-

correu sobre as artes liberais, já que ela contemplaria realidades eternas, dotadas de lentidão e 

distância das vicissitudes seculares (Aligh. Banq. XIII, 28-30). Essas associações são funda-

mentais para se pensar no ethos de estudioso inspirado em construção, pois articulam todos os 

traços atribuídos ao caráter melancólico, já que esses indivíduos, como monges, viveriam iso-

lados, em um estado de reflexão, dedicando-se à especulação intelectual, que os conduziria à 

excelência ou seria reflexo dela, segundo a teoria humoral. Por extensão, o médico florentino 

considerava essas características saturninas, inerentes à bílis negra, como o elemento chave para 

a percepção das verdades divinas e a causa da predisposição aos estados extáticos, que também 

poderiam se apresentar como frenesis, quais aqueles patológicos, da assim chamada doença 

 
73 Enfatiza-se que, embora técnicas mais complexas analisem outros elementos da configuração celeste, 

todas elas apontam para a relevância do Ascendente nesse processo, de modo a dialogarem com o exem-

plo dado. Tais métodos envolveriam, por exemplo, a análise das posições do Ascendente, da Lua e de 

Mercúrio, por incidirem, respectivamente, no corpo, na alma e no intelecto (Ptol. Tetr. III, 1; III, 13). 

De toda forma, explica-se que a interpretação apresentada, além de apontar diretamente para o corpo e 

sua constituição, representa a determinação do astro regente de um nascimento, uma técnica citada na 

obra ficiniana (Fic. De uita, III, XXIII, 51-55).    
74 Tradução própria: “Saturnus non facile communem significat humani generis qualitatem atque sor-

tem, sed hominem ab aliis segregatum, diuinum aut brutum, beatum aut extrema miseria pressum (Fic. 

De uita, III, II, 26-28)”.  
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sagrada. Em suas palavras: 

 

Certamente, nosso Platão alude a isso no Timeu [88a], dizendo que a alma, ao 

contemplar as questões divinas, com frequência e intensidade, cresce de tal 

forma devido a esses alimentos que, fortalecida, excede seu corpo, além do que 

a sua natureza consegue suportar, e, em alguns casos, ela se agita com tanta 

violência que aparenta lhe escapar e, por vezes, quase destruí-lo (Fic. De uita. 

I, IV, 43-48)75.   

 

2.2.1. FICINO E PLATÃO, DOIS PENSADORES MELANCÓLICOS  

 

Tendo em vista as questões aventadas, passa-se agora à análise do modo como o huma-

nista florentino sustentou astrologicamente o ethos de pensador melancólico para Platão, de 

modo a relacionar sua teoria da genialidade a fontes antigas, segundo suas crenças e valores. E 

se, no primeiro capítulo, foi estudada a apresentação do filósofo ateniense como um piedoso 

sábio inspirado, agora se observa sua caracterização como um indivíduo saturnino, semelhante 

ao humanista florentino. Logo, vale assinalar que essa foi uma construção reflexa, visto que o 

temperamento e as características do pensador antigo haviam sido espelhados na presumida 

constituição e comportamentos ficinianos. Transportando essa questão para o campo médico e 

astrológico a que este capítulo se dedica, destaca-se que a obra do erudito florentino assinalou 

o temperamento melancólico a ambos pensadores, recaindo mais uma vez na questão da legiti-

mação discursiva do autor por sua própria obra (cf. SARTORELLI, 2005, pp.21-22). Isso, pois 

ele inclusive lhes conferia configurações astrológicas análogas, conforme se observará mais 

adiante, ao serem analisadas com base nas premissas apresentadas, que serão brevemente ex-

pandidas quando se mostre necessário. Assim, como exemplo, observa-se o impacto dessa cons-

trução discursiva reflexa já em seu tempo, visto que Giovanni Cavalcanti, um amigo íntimo de 

Marsílio Ficino, ao lhe escrever, identificou e exaltou a influência saturnina em ambos os pen-

sadores, concebidos como luminares:  

 

Acaso não é certo que, quando tu foste enviado para honrar Florença (...), Sa-

turno quis te olhar sob aquele aspecto com o qual olhou ao divino Platão indo 

iluminar Atenas? Responde-me, por favor, não ignores (...) a origem de um 

talento digno de admiração (Fic. Op. Omn. I, p.732)76.  

 
75 Tradução própria: “Quod quidem Plato noster in Timaeo significat, dicens animum diuina saepissime 

et intentissime contemplantem alimentis eiusmodi adeo adolescere potentemque euadere, ut corpus 

suum supra quam natura corporis patiatur exsuperet, ipsumque uehementioribus agitationibus suis ali-

quando uel effugiat quodammodo, uel nonnunquam quasi dissoluere uideatur (Fic. De uita. I, IV, 43-

48)”.   
76 Houve alteração na pessoa do verbo “volo” visando a adequá-lo ao contexto de exaltação de Saturno, 
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Posto isso, enfatiza-se o caráter retórico da descrição astrológica de Platão na obra fici-

niana, pois, enquanto os relatos apresentados sobre si são supostamente verdadeiros, ou ao me-

nos verificáveis do ponto de vista astronômico, aqueles oferecidos sobre o filósofo ateniense 

são completamente idealizados. E, ainda que provenham de manuais astrológicos da Antigui-

dade, não possuem qualquer lastro em configurações astronômicas reais. Além disso, eviden-

cia-se também haver quatro passagens nas cartas ficinianas com a descrição astrológica de seu 

próprio nascimento, apresentadas com diferentes níveis de detalhamento e surgidas em contex-

tos e momentos distintos. Dentre elas, as descrições mais desenvolvidas foram destinadas a 

Giovanni Cavalcanti e a Martin Prenninger, que, como se observará, diferem substancialmente 

em alguns dados. Este estudo assume a segunda das referidas configurações como sua base – à 

qual as outras serão contrapostas conforme necessário – tanto por ela ser a mais desenvolvida 

quanto por ser a última dentre as duas, sendo datada de 1489, um momento em que Marsílio 

Ficino já estava no final de sua vida. Posto isto, segue a descrição astronômica do momento de 

seu nascimento77:  

 

Meu nascimento foi no dia dezenove de outubro. É evidente, devido a nossa 

saúde, que foi no ano de mil quatrocentos e trinta e três. Certamente em hora 

diurna. Efetivamente a partir de relato do pai, Ficino Médico. A hora não foi 

descrita, mas, contudo, presumimos devido às palavras de sua mãe que era a 

vigésima primeira hora. Então Aquário ascendia aproximadamente ao meio. 

Considero que a primeira casa estava junto com Peixes, que Saturno em Aquá-

rio tinha um ângulo reto no oriente e que Marte tinha aquele cárcere na décima 

segunda. Penso que o Sol e Mercúrio estavam em Escorpião na nona casa e a 

Lua estava em Capricórnio. Na sétima casa estava Júpiter em Leão. Ao mesmo 

tempo, entendo que Vênus estava em Virgem. A Parte da Fortuna estava em 

Áries. Você tem o meu nascimento tal como foi (Fic. Ep. IX, p.201)78.       

 

 
descrito como o astro mais elevado (cf. KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.252, n.48). Tra-

dução própria: “nonne te missum ad florentem urbem ornandam (...), [Saturnus] uolui[t] eodem aspicere 

aspectu, quo diuum Platonem aspexit ad Athenas illustrandas euntem? Responde mihi quaeso, unde 

admirandum ingenium (...) non ignoras (Carta “Mala non sunt ab astris proprie, sed ex defectu uel 

materiae, uel consilii”. Fic. Op. Omn. I, p.732)”.  
77 A representação gráfica desta configuração celeste, assim como a discriminação da metodologia his-

tórica e astrológica empregada em sua reconstrução, estão apresentadas no Apêndice.  
78 Tradução própria: “Nonus supra decimus octobris dies mihi natalis fuit. Anno uidelicet a salute nostra 

millesimo quadringensimo trigésimo tertio. Hora vero diei. Atquin a patre Ficino Medico. Descripta 

non fuerit, eius tamen matrisque uerbis coniecimus fuisse unam supra uigesimam. Ascendisse tunc 

Aquarium ferme medium. Vna cum Piscibus arbitror. Saturnum in Aquario tunc Orientis angulum te-

nuisse. Martem in eodem carcerem duodecime tenuisse. In Scorpione Solem atque Mercurium in domo 

nona Lunam in Capricornio. In Leone Iouem in septima. Ibidem in uirgine Venerem. In Ariete: Fortu-

nam. Natalem habes qualiscumque fuerit (Carta “Responsio desideranti Natalem suum et reliqua”. Fic. 

Ep. IX, p.201)”. 
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Embora não seja possível averiguar a veracidade desses dados (e esse não seja o inte-

resse desta pesquisa, já que eles são analisados apenas em uma perspectiva retórica), as confi-

gurações celestes descritas estão corretas do ponto de vista astronômico79. Elas correspondem 

às posições dos astros no momento referido, segundo o calendário juliano, considerando tam-

bém a localidade em que o nascimento teria ocorrido, a saber, Figline Valdarno, próximo a 

Florença. Observa-se que nesse excerto há elementos astrológicos ainda não apresentados, tais 

como a menção a um ângulo reto e à Parte da Fortuna, que não possuem relevância para as 

questões em estudo. Todavia, esclarece-se que a angulação discriminada, isto é, noventa graus, 

denota uma relação tensa e desarmônica entre os astros envolvidos. Nota-se também haver 

menção a outras casas astrológicas, dentre as quais, esta pesquisa aborda somente a nona, pois 

ela está intensificada pela presença de dois astros, associados ao referido ângulo, e comporta 

significados relacionados à filosofia e à religião (Alc. Intr. Astr. I, 65).  

 Levantadas essas questões e tendo em vista os exemplos dados anteriormente, deve-se 

assinalar que a configuração astrológica descrita por Marsílio Ficino resulta em um tempera-

mento melancólico, sobretudo por seu Ascendente em Aquário – um signo regido pelo frio e 

seco Saturno – ser intensificado pela própria presença deste astro. Algo mais relevante, por se 

tratar de um nascimento diurno – fato que denotaria a expressão máxima da influência saturnina 

sobre a constituição do médico florentino. Assinala-se que, devido à referida angulação, seu 

Ascendente estaria influenciado pelo Sol e por Mercúrio, astros que estavam na nona casa e 

também são relacionados à religião e à filosofia, indicando profundas preocupações abstratas e 

transcendentes. Logo, retomando o temperamento melancólico ficiniano, central para a pes-

quisa em curso, destaca-se que embora haja outros elementos nessa descrição que o confirma-

riam, todos baseados na tradição astrológica do período estudado80, elas não serão apresentadas. 

Isso porque a ênfase ficiniana incidiu justamente na posição do Ascendente e de Saturno em 

Aquário, repetida nas quatro passagens epistolares, dentre as quais, ele mesmo mencionou seu 

temperamento melancólico para Giovanni Cavalcanti:  

 
Pois Saturno aparenta ter me marcado desde o início, estando quase no meio do 

meu Aquário ascendente. E, em Aquário, ele está recebendo o próprio Marte e 

 
79 Para melhor compreensão dessa afirmação, sugere-se a leitura do Apêndice desta pesquisa. Entretanto, 

visando a esclarecer o ponto, adianta-se que qualquer descrição astronômica é passível de aferição me-

diante consulta às efemérides, uma vez que o movimento dos astros é regular.   
80 Ao se mencionar uma tradição astrológica, esta pesquisa alude aos tratados então disponíveis dessa 

arte, por exemplo: o Tetrabiblos, de Ptolomeu; o Mathesis, de Firmico Materno; além de duas obras 

árabes, a Ysagoga minor, de Abu Mashar; e o Introductorius, de Alcabito. Todos esses tratados estão 

relacionados em edições acadêmicas nas Referências.   
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a Lua, em Capricórnio. E, devido a uma quadratura, ele observa o Sol e Mer-

cúrio, em Escorpião, que ocupam a nona Casa. Quiçá Vênus em Libra e Júpiter 

em Câncer tenham lhe oferecido alguma resistência contra a natureza melancó-

lica (Fic. Ep.  III, p.87v)81 . 
  

Essa menção específica revela como Marsílio Ficino se percebia – tendo em vista sua 

teoria fisiológica da genialidade e suas descrições dos pensadores inspirados – permitindo ques-

tionar também quanto do temperamento e das características atribuídas a Platão não espelha-

riam seus próprios traços, já que eles balizaram suas teorias médicas e morais. Antes de seguir 

com a análise da configuração celeste descrita, faz-se necessário explicar que o termo “quadra-

tura” é sinônimo de “ângulo reto”, indicando a mencionada angulação formada entre os astros, 

com a ressalva que essa descrição astronômica difere daquela apresentada em um primeiro mo-

mento. Considerando que essa divergência pode ter decorrido de erros em seus cálculos ou ter 

sido deliberada, a presente pesquisa não atenta a comparações, mas sim, a suas implicações 

fisiológicas, segundo a teoria humoral, visto essas diferenças se relacionarem justamente a dois 

dos astros associados aos humores, conforme a Tabela 2. Refere-se aqui a Vênus em Libra e a 

Júpiter em Câncer, ambos em posições que intensificariam suas influências e o papel de seus 

respectivos humores na constituição do temperamento ficiniano. Estes se contraporiam parci-

almente à força de Saturno em Aquário e à intensidade da bílis negra em sua constituição, haja 

vista que, conforme o próprio médico florentino enunciou em suas formulações médicas e as-

trológicas:    

 

quando você temer Marte, oponha-lhe Vênus. Quando temer Saturno, empre-

gue Júpiter (Fic. De uita, III, VI, 170-171)82.  

  

As demais descrições mencionadas (uma enviada a Filippo Valori e a outra a Janus 

Panônio) não são reproduzidas, visto ambas serem extremamente sintéticas e mencionarem so-

mente configurações astrológicas que destacam seu temperamento melancólico, sobretudo seu 

Ascendente marcadamente saturnino. A segunda delas também carrega a menção à nona casa e 

aos astros nela presentes, relevantes por assinalarem suas influências e denotarem um 

 
81 Tradução própria: “Quam mihi ab initio uidetur impressisse Saturnus in medio ferme Aquario ascen-

dente meo constitutus. Et in Aquario eodem recipiens Martem. Et Lunam in Capricornio atque aspiciens 

ex quadratura Solem Mercuriumque in Scorpio nonam coeli plagam occupantes. Huic forte non nihil 

ad naturam melancolicam restiterunt Venus in Libra Iupiter atque in Cancro (Carta “Omnes omnium 

laudes referant in Deum principium omnium atque finem”. Fic. Ep. III, p.87v)”. 
82 Tradução própria: “ubi Martem times, oppone Venerem. Vbi Saturnum, adhibe Iouem (De uita, III, 

VI, 170-171)”. 
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nascimento diurno, enfatizando a influência astrológica de Saturno. Por extensão, tendo em 

vista as análises apresentadas, percebe-se que a teoria da genialidade elaborada por Marsílio 

Ficino evidencia sua compreensão do próprio temperamento, revelando que suas considerações 

acerca da preeminência intelectual dos melancólicos, ainda que fossem direcionadas a outros, 

também falavam sobre si. Particularmente, assinalam-se àquelas menções direcionadas a seu 

modelo melancólico, Platão, a quem considerava a cúspide da sucessão de sábios antigos e em 

quem buscava se espelhar, a ponto de inclusive ter sido representado postumamente como o 

Alter Plato (ROBICHAUD, 2018, p.04). E, como se observará adiante, as descrições ficinianas 

apresentaram o filósofo ateniense à sua própria imagem e semelhança, sobretudo no que tange 

a seu temperamento, revelando sua crença na teoria da genialidade e no ethos melancólico ine-

rente aos pensadores inspirados.  

 Dada a importância de se situar um nascimento no tempo para estabelecer sua configu-

ração astrológica, destaca-se que o interesse ficiniano sobre o possível momento de nascimento 

de Platão antecede a redação de sua biografia. Os seus comentários sobre o Banquete de Platão 

– conhecidos como o livro Do Amor83 – comportam a data em que ele teria ocorrido, segundo 

sua compreensão do calendário ático (BOTLEY, 2006, pp.407-408), na qual também era cele-

brado um banquete na Academia Platônica de Florença, tal como fora costume na Antiguidade 

(ROBICHAUD, 2018, p.114). Porém, quando o médico florentino buscou apresentar uma des-

crição astrológica do filósofo ateniense que se adequasse a suas teorias e objetivos retóricos, 

ele foi explícito em minorar a credibilidade dessa data em benefício de dados astrológicos re-

tomados da Antiguidade. Explica-se: tal configuração celeste não permitiria a sustentação de 

ambas as afirmações simultaneamente. Assim, inicia-se a análise dessa representação astroló-

gica ficiniana84, assinalando que sua descrição foi retomada da obra Mathesis (Firm. Mat. Math. 

VI, XXX, 24), do astrólogo latino Júlio Firmico Materno, um senador romano que viveu no IV 

d.C. e sintetizou o pensamento astrológico de seu tempo. Aqui, cabe enfatizar novamente que 

essa descrição astrológica é uma idealização, sem qualquer lastro em configurações astronômi-

cas reais, empregada retoricamente pelo humanista florentino no intuito de justificar o 

 
83 Nele é apresentado o dia 7 de novembro como a data de nascimento de Platão, e também a de sua 

morte (Fic. De Am. I, 1). Esta reproduz a compreensão ficiniana do calendário ático e a informação 

presente em Diógenes Laércio, que situou o nascimento de Platão no sétimo dia do mês thargelion 

(Diog. Laert, III, 2) – o décimo primeiro mês desse calendário, que, na atualidade, sabe-se ter início 

distinto ao do calendário gregoriano. Por extensão, esclarece-se que o referido dia aponta para uma 

festividade dedicada a Apolo, supostamente celebrada em 20 de maio.    
84 A representação gráfica desta configuração celeste, assim como a discriminação da metodologia his-

tórica e astrológica empregada em sua reconstrução, também estão apresentadas no Apêndice. 
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temperamento melancólico de Platão. Isso porque ela subsidiaria sua teoria fisiológica da geni-

alidade, algo evidente ao se observar que o texto antigo não era concebido como um dado con-

creto, diferentemente de sua versão ficiniana. Logo, vale observar a literalidade do texto 

renascentista presente na biografia de Platão:  

 

No livro Sobre o Amor, eu descrevi a natividade de Platão da forma que a tinha 

ouvido quando era adolescente; agora, contudo, eu a apresentarei tal como o 

astrônomo Júlio Firmico a descreve, pois considero sua opinião mais correta 

neste assunto. Ei-la, pois, da seguinte forma: Marte, Mercúrio e Vênus estão 

em Aquário, ascendente. Na segunda casa, o Sol em Peixes. Na quinta, a Lua 

em Gêmeos. Na sétima, Júpiter em Leão. Na nona, Saturno em Libra. Júlio 

Firmico afirma que esta natividade anuncia um homem que se sobressai por sua 

admirável eloquência e que apreende a todos os segredos da divindade com um 

talento celestial. (Fic. De Pl. uit. 1,15-22)85.  

 

Para contrapô-la ao texto recebido da Antiguidade, que, de modo distinto, apresenta-se 

como um exercício interpretativo, supostamente relacionado ao ateniense:    

 

Se o Ascendente está em Aquário e Marte, Mercúrio e Vênus estão reunidos 

nesta casa, Júpiter está no Descendente, em Leão, o Sol está na anáfora do as-

cendente, em Peixes; a Lua está na quinta casa, em Gêmeos, formando um trí-

gono com o Ascendente; e, Saturno está na nona casa, em Libra, esta carta 

produz um intérprete de assuntos divinos e celestiais. Ele possuirá uma combi-

nação de uma fala erudita e um intelecto divino, sendo versado em algum tipo 

de doutrina celeste que dá verdadeira expressão a todos os segredos da divin-

dade. Diz-se que esta carta astrológica pertence a Platão (Firm. Mat. Math. VI, 

XXX, 24)86. 

    

A diferença na abordagem da mesma configuração é evidente, pois o médico florentino 

retomou um exercício interpretativo astrológico – supostamente relacionado a Platão – como 

um dado objetivo. Além disso, ele, inclusive, mencionou sua fonte como um argumento de 

autoridade, que validaria as informações apresentadas, permitindo-lhe sustentar sua teoria fisi-

ológica da genialidade. Aproveita-se a oportunidade para apresentar três termos astrológicos 

não explicados anteriormente e presentes na descrição fornecida por Firmico Materno: a 

 
85 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho.  
86 Tradução própria: “Si horoscopus in Aquario fuerit inuentus, et in parte horoscopi Mars et Mercurius 

et Venus sint partiliter collocati, in occasu uero Iuppiter positus Leonis, habeat signum, et in anafora 

horoscopi Sol constitutus signum Piscium teneat, Luna uero in Geminis collocata, et in quinto geniturae 

loco constituta, horoscopum trigonica radiatione respiciat, et Saturnus nonum ab horoscopo [locum] 

tenens in Librae sit signo constitutus, haec genitura diuinarum et caelestium institutionum reddit inter-

pretem, qui docili sermone et diuini ingenii potestate conpositus, [et] caelesti quodammodo institutione 

formatus, uera disputationum licentia ad omnia secreta diuinitatis accedat. Haec genitura Platonis 

fuisse suggeritur (Firm. Mat. Math. VI, XXX, 24)”. 
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menção ao descendente, à anáfora do ascendente e a um trígono. Estas são formas técnicas para 

se referir, respectivamente, à sétima e à segunda casa astrológica, (cujas análises não possuem 

relevância para as questões relacionadas a esta pesquisa), bem como a uma angulação de cento 

e vinte graus, considerada benéfica. Retomando a comparação dos temperamentos desses pen-

sadores, explica-se que, embora haja grandes diferenças nas configurações celestes de seus nas-

cimentos, a disposição dos astros implica em interpretações análogas. Desse modo, por 

exemplo, a intensa influência saturnina comum se explicita pelas posições desse astro e pelo 

período em que cada nascimento teria ocorrido, como pode se deduzir em função da casa em 

que o Sol está posicionado nos relatos, situando o nascimento de Marsílio Ficino durante o dia 

e o de Platão ao longo da noite. Como resultado, fica enfatizada a relevância dessa convergência 

interpretativa, pois ela incidiria no temperamento melancólico de Platão, explicitando que o 

sábio florentino optou por retomar essa configuração celeste com fins retóricos. Isso porque ela 

permitia sustentar a constituição do filósofo ateniense, presumidamente já confirmada por Aris-

tóteles (Arist. [Pr.] XXX, 1, 953a). E, ainda do ponto de vista discursivo, essa escolha foi fun-

damental para a construção do ethos de piedoso sábio melancólico e inspirado, pois, ao 

descrever a excelência de Platão, também estaria engrandecendo o próprio médico renascentista 

em um tácito movimento reflexo. Observe-se:      

 

Por conseguinte, embora [Platão] fosse melancólico, dotado da mais profunda 

inteligência, conforme descreveu Aristóteles, ele também utilizava muitos gra-

cejos (...). Dessa forma, a afabilidade de Platão era combinada com a sua seri-

edade (Fic. De Pl. uit. 5,16-20)87. 

  

Retomando a interpretação astrológica do excerto apresentado, observa-se que Platão 

também possuía o Ascendente em Aquário, um signo regido pelo frio e seco Saturno, que, nesse 

caso, está posicionado em Libra. Posição na qual ele manifestaria sua influência sobre a pri-

meira casa de modo muito acentuado, sobretudo por lhe formar uma angulação considerada 

benéfica e intensa. Esta descrição astronômica em si aponta para um temperamento melancó-

lico, que se reforça pela presença de Mercúrio em Aquário em um nascimento noturno. Logo, 

este astro emprestaria sua influência fria e seca sobre o ateniense, intensificando a presença da 

bílis negra em sua constituição e traduzindo-se nos mesmos traços já atribuídos a Ficino. Da 

mesma forma, assinala-se a relevância da presença de Saturno na nona casa – relacionada à 

filosofia e à religião – e seu vínculo explícito com o Ascendente devido à auspiciosa angulação 

 
87 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
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mencionada e a associação desse astro com Aquário. E, como resultado, incide-se na interpre-

tação de Firmico Materno, que, nessa configuração, via a alguém versado nos segredos da di-

vindade, ecoando a já mencionada tradição literária que envolve Saturno, o intelecto e a 

contemplação (cf. KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, pp.244-248). 

 Considerando que os planetas recebiam as mesmas características dadas pelos poetas 

pagãos na arte, poesia e astrologia (LEWIS, 1997, p.86), destaca-se a relevância de um astro 

localizado no Ascendente, já que ele influenciaria a vida e o temperamento do indivíduo, mo-

dulando-o e conferindo-lhe características únicas. Dessa forma, se o médico florentino recebeu 

um profundo influxo saturnino, Platão teria recebido simultaneamente fortes influências de 

Mercúrio, Vênus e Marte, cuja interpretação implicaria na mencionada eloquência admirável, 

aliada a um temperamento melancólico, denotando um pensamento profundo e excelência in-

telectual. Isso, pois a tradição astrológica (Alc. Intr. Astr. I,57), além de associar a primeira casa 

à loquacidade individual, apontava que estes astros confeririam facúndia, doçura e força, três 

grandes virtudes para um orador. Esse equilíbrio de influências siderais que se aliaria a seu 

temperamento melancólico foi evocado inclusive naquele excerto anterior sobre sua natureza 

afável. Nesse, conforme mencionado, Platão contrabalançaria sua profunda inteligência empre-

gando gracejos, um traço que mescla inteligência e doçura, evidenciando sua afabilidade e re-

fletindo a influência venusiana. Por extensão, essa influência positiva espelhava a crença 

ficiniana de que a influência negativa de Marte seria combatida pela ação benfazeja de Vênus 

(Fic. De uita, III, VI, 170-171).   

Paralelamente, assinala-se mais uma semelhança entre ambas as configurações astroló-

gicas, ainda que ela não incida sobre a relação entre a melancolia e a genialidade: a presença de 

Júpiter em Leão na sétima casa. Essa menção é dada como uma curiosidade, pois assinala a 

parceria e a relação com grandes personagens de seu tempo, algo comprovado na biografia de 

Marsílio Ficino e suposto na vida de Platão, conforme sua tradição biográfica assinalou desde 

a Antiguidade. Por fim, enfatiza-se novamente que as leituras astrológicas oferecidas, embora 

sejam extremamente simplificadas, refletem as concepções presentes na descrição ficiniana do 

temperamento melancólico, que visavam a sustentar sua teoria fisiológica da genialidade en-

quanto construíam e exaltavam o ethos de estudioso melancólico. Dessa forma, destaca-se que 

essa construção retórica do humanista florentino se baseou em algo individual e subjetivo, o 

temperamento moldado pelos astros – incidindo também em uma incipiente concepção de in-

dividualidade do talento – que, ao ser empregada para descrever a vida de Platão, projetou sua 

própria imagem no filósofo ateniense. Portanto, esta pesquisa conclui que Marsílio Ficino, ao 
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articular suas concepções sobre o furor divino, teorias médicas e astrológicas, além da crença 

em uma sucessão de sábios iluminados, sustentava que, assim como ele:  

 

Demócrito, Platão e Aristóteles afirmam que alguns [indivíduos] melancólicos, 

por vezes, superam em engenhosidade aos demais em tal maneira que mais pa-

recem divinos que humanos (Fic. De uita, I, V, 13-15)88.  

 

E, dessa forma, demonstra-se que o médico florentino manejou a autoridade de pensa-

dores antigos, visando a legitimar sua concepção de gênio e genialidade enquanto construía um 

ethos de estudioso melancólico delineado à sua semelhança. Este expandia aquela imagem de 

piedoso sábio iluminado, emprestando-lhe características precisas, e justificava sua excelência, 

agora individualizada e situada em uma dimensão interior, ainda que a fonte de todo o brilhan-

tismo fosse identificada com a divindade única. Para tanto, este capítulo observou como o dis-

curso médico ficiniano ressignificou o conceito platônico de furor divino, despojando-o da 

influência direta de númenes, para lastreá-lo em características individuais, conforme o nas-

cente ideário moderno. Posto isso, após ter-se analisado a teoria fisiológica da genialidade, cabe 

ainda explorar a relação anímica entre o intelecto do estudioso e a sabedoria divina, para com-

preender o referido papel divinizador de uma vida filosófica, que passava a exaltar o ideal de 

erudição. E, assim, findar esta pesquisa observando todos os elementos analisados na própria 

biografia de Platão, que, embora imitasse a narrativa antiga de Diógenes Laércio (Diog. Laert. 

III,1-67), foi construída como as hagiografias tão comuns no âmbito cristão, visando a apresen-

tar um modelo de filósofo platônico a ser imitado pelos humanistas.   

 
88 Tradução própria: “(...) Democritus et Plato et Aristoteles asserant melancholicos nonnullos interdum 

adeo ingenio cunctos excellere, ut non humani sed diuini potius uideantur (Fic. De uita, I, V, 13-15)”. 
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3. MARSÍLIO FICINO: UM TALENTO NO UMBRAL DA MODERNIDADE  

 

O homem é o artífice de seu destino89. 

Ápio Cláudio Caeco 

 

 Como analisado previamente, Marsílio Ficino não associava o furor divino platônico à 

ação direta de qualquer númen sobre o indivíduo inspirado. Antes lhe atribuía causas naturais, 

centradas em uma constituição orgânica peculiar, de maneira a supor uma teoria fisiológica da 

genialidade que buscava compreender os portentos de todos os tempos. Dentro dessa perspec-

tiva, o humanista florentino imaginou existir uma sucessão de antigos sábios iluminados que 

compartilharam essencialmente um mesmo conhecimento, pois teriam experimentado a mesma 

fonte transcendente de sabedoria, cuja mensagem, culminada em Platão, era considerada pre-

cursora do cristianismo. Tal princípio superior, alcançado durante o furor divino, foi identifi-

cado com a própria essência da divindade única, por meio de interpretações alegóricas que 

ressignificaram as divindades antigas (Pl. Op. Omn. p.117). Logo, fica explícito um processo 

de recepção das crenças clássicas, que transformou tais potestades em aspectos da divindade 

única, tornando o furor divino, e o brilhantismo decorrente, em expressões de uma comunhão 

metafísica. Dada tal dinâmica, esta pesquisa observa que a compreensão ficiniana aponta para 

uma gradual interiorização da genialidade e reflete uma incipiente emersão da noção moderna 

de autor (cf. BASTIAENSEN; LECOINTE, 1996, p.980)90.  

 Isso porque, se na visão platônica clássica a inspiração adviria da ação direta de um 

númen sobre o indivíduo, conferindo-lhe capacidades além da condição humana, para Marsílio 

Ficino tal característica é claramente subordinada à própria constituição fisiológica do indiví-

duo que experimentava o furor divino. Devido ao pensamento ficiniano se situar em uma etapa 

inicial do processo de interiorização do talento, percebe-se que, embora o potencial criativo 

ainda seja considerado externo ao pensador, a causa da enlevação anímica passou a ser interna 

e peculiar ao próprio sábio inspirado. Deve-se notar aqui, todavia, que a recepção ficiniana das 

concepções clássicas sobre os númenes também os interiorizou de certa forma, associando-os 

 
89 Tradução própria: “Homo faber fortunae suae”. Esta divisa é atribuída a Ápio Cláudio Caeco e é 

citada com redação distinta por Salústio (Sall. Ad Caes. sen. I, 2).  
90 Esta pesquisa percebe uma associação intrínseca entre o processo de interiorização do talento e aquele 

de emersão da noção moderna de autor, pois, nessa dinâmica, o brilhantismo paulatinamente deixava de 

ser concebido como a expressão de uma tradição ou da influência divina, para ser compreendido como 

a expressão da individualidade do próprio autor (cf. MÜLLER, 2001, p.342). Isso se dá, pois, quanto 

mais interiorizado o talento, mais ele é compreendido como um reflexo do pensador e, portanto, mais 

assinala a emersão da noção moderna de autor.   
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ao aspecto mais elevado da alma do pensador inspirado, seu intelecto, de forma a divinizá-lo e 

a identificá-lo a inteligências superiores. Assim, o brilhantismo foi identificado a um númen 

interno que personificava aspectos do próprio pensador inspirado. Esta pesquisa esclarece que 

tal visão não se originou com o humanista florentino, mas possui lastro no próprio platonismo 

e neoplatonismo antigo, como pode ser observado nas obras de Apuleio (Apul. De deo Soc. XV, 

150-152) e de Plotino (Plotinus, Enn. III, IV, 2-3). Tais filósofos, além de analisarem a natureza 

e a ação dos númenes de forma objetiva, conceberam-lhes também uma dimensão interna, sub-

jetiva, já que os relacionaram ao aspecto superior da alma.    

Essa noção interiorizada dos númenes também dialoga com o pensamento senequiano, 

pois esse filósofo latino relacionou o furor (trágico, no caso,) às paixões do indivíduo por elas 

acometido, personificando-as, tal como em sua descrição do episódio de loucura experimentado 

por Hércules (CARDOSO, 1999, pp.130-131), isto é, pelo já citado Héracles. Aqui, cabe expli-

citar que esse episódio lendário possui diferentes interpretações, que refletem as diversas con-

cepções sobre as causas do fenômeno extático. Logo, Eurípedes o descreveu como uma 

possessão pelas Erínias (Eur. Heracl. 858-871) enquanto o discurso médico atribuído a Aristó-

teles o enxergou como uma expressão mórbida do temperamento melancólico (Arist. [Pr.] 

XXX, 1, 953a). Essas leituras antagônicas do furor trágico dialogam com as análises já realiza-

das por esta tese, que demonstram a adoção ficiniana da teoria fisiológica, e agora observam o 

seu diálogo com a visão senequiana. Sêneca concebeu os númenes do relato mitológico como 

personificações de afetos (Sen. Herc. fur. 895-1053), conferindo uma leitura estoica para esse 

episódio enquanto trazia o furor para uma nova dimensão, interiorizada, subjetiva e centrada no 

caráter do indivíduo por ele acometido. Outrossim, explicita-se que Marsílio Ficino, da mesma 

forma, concebeu uma dimensão interna e alegórica para o númen associado ao furor, mas não 

se centrou na esfera moral, como o filósofo latino, mas na metafísica, vendo tal potência como 

um aspecto da alma do pensador, seu próprio intelecto91.  

Portanto, se Platão descreveu o furor como algo divino em sua expressão criativa, visto 

se originar na ação direta de um ente sobrenatural sobre o sábio inspirado (Pl. Phdr. 244a), 

Marsílio Ficino o entendeu como a manifestação de uma constituição orgânica muito peculiar, 

que permitia o erudito elevar seu intelecto, personificado, a obter a iluminação racional. Nesta 

leitura, o brilhantismo decorrente do êxtase foi vinculado, física e metafisicamente, a aspectos 

internos do próprio indivíduo inspirado, ainda que estivesse relacionado a uma fonte externa de 

 
91 Vale enfatizar que o humanista florentino imaginou a potência criativa do sábio inspirado como um 

daímon interior, de maneira a descrever simultaneamente a existência interna e externa de númenes, 

sempre de uma forma ambígua ou alegórica.  
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conhecimento, a divindade única. Trata-se de uma etapa inicial do processo de interiorização 

do talento, assim, embora Ficino postule causas internas para o brilhantismo, a iluminação ainda 

radica em uma fonte externa, isto é, na experiência luminosa do pensador com a própria essên-

cia da divindade única, personificada ou não. Considerando o exposto e o tema da construção 

do ethos de filósofo inspirado, percebe-se como tal representação também comporta a imagem 

de um núncio da sabedoria divina, dotado de traços comportamentais definidos que confirma-

riam e espelhariam sua piedade e genialidade. Assim, ao vincular o furor divino a um tempera-

mento específico mediante o pensamento astrológico, Ficino associou esse fenômeno a uma 

constituição orgânica peculiar e a suas características, buscando sustentar que a notória intro-

versão dos melancólicos refletiria sua genialidade latente. Discursivamente, tal argumentação 

permitiu o humanista florentino associar os traços comportamentais de um pensador ao brilhan-

tismo, bem como a seu próprio númen (Fic. Comm. Plot. III, IV, 4, 18), agora concebido como 

o aspecto mais elevado de sua própria alma.  

Para analisar tal questão, cabe ventilar inicialmente que o sábio florentino apresentou as 

bases de sua teoria fisiológica da genialidade no tratado Libri de uita triplici, composto pela 

junção de três opúsculos. Estes eram compreendidos como uma unidade por seu autor e surgi-

ram como reflexões acerca da obra de Plotino (Fic. De uita III, Proem, 24-28; Proem. Verba, 

13-15), dialogando com seus outros comentários à obra desse pensador. Mencionam-se as ori-

gens desse tratado, para explicitar o diálogo intrínseco entre as reflexões médicas ficinianas 

sobre o furor divino e suas especulações metafísicas acerca do númenes, descritos concomitan-

temente como realidades objetivas e subjetivas92, embora nunca vinculados às causas dos esta-

dos extáticos. Dessa forma, posto esta pesquisa já haver analisado a teoria fisiológica da 

genialidade, agora se observam algumas reflexões metafísicas do pensador florentino decorren-

tes da obra Plotino, que sinalizam a dinâmica de interiorização do talento à medida que interi-

orizam o impulso criativo do pensador inspirado. Isso porque, a antiga potência espiritual 

externa passou a ser associada ao intelecto do sábio inspirado, ou seja, seu aspecto anímico 

mais elevado, de maneira que sua imagem discursiva, ainda que seja a de um núncio da sabe-

doria divina, aponta para a então nascente percepção da obra como uma autoexpressão intelec-

tual do pensador, dado o lastro interno do brilhantismo.  

Para tanto, assinala-se temática já explorada previamente, isto é, a recepção do conceito 

 
92 Para enfatizar a ambiguidade do humanista florentino ao tratar dos númenes, sugere-se a leitura de 

Spiritual and Demoniac Magic from Ficino to Campanella (cf. WALKER, 2000, pp.45-53), que, tran-

sitando por outras temáticas, analisou como o pensamento ficiniano concebeu tais entidades metafísicas 

como forças pessoais e impessoais de forma concomitante.  



 

100 
 

platônico de furor divino, visto aqui como elemento basilar para a imagem do piedoso erudito 

inspirado. Isso, pois esse processo assinalou um passo central no processo de interiorização do 

talento, já que sinalizou o abandono da concepção de influências externas sobre os portentos da 

humanidade, dado o furor divino e a consequente excelência passarem a ser vistos como ex-

pressão de uma fisiologia peculiar. Tal visão comporta a argumentação médica evocada por 

Marsílio Ficino, que conferia uma feição cristianizada aos estados extáticos, interpretando-os 

também sob as premissas do pensamento astrológico, de modo a sustentar uma noção de sin-

gularidade dos portentos, já que as causas do brilhantismo passaram a lhes ser intrínsecas. No 

campo discursivo, tal abordagem fisiológica, além de apontar para a singularidade orgânica do 

pensador, concebeu-lhe traços e comportamentos próprios, expandindo o campo semântico as-

sociado ao ethos de pensador inspirado. Partindo dessa questão, esta tese observa a interpreta-

ção alegórica dos númenes (descritos de forma externa ao fenômeno extático e também como 

um aspecto anímico), visando a explorar o impacto dessa interpretação figurada sobre a imagem 

discursiva de sábio inspirado em estudo. Logo, pretende-se demonstrar como a ambiguidade da 

concepção ficiniana espelha a posição intermediária de seu pensamento no processo de interi-

orização e individualização das concepções de talento e de genialidade, que ainda viriam a ser 

concebidas como expressões individuais.     

Destaca-se que essa análise se centra sobretudo nas noções ficinianas acerca da relação 

entre o númen interior e o comportamento do sábio inspirado. E, para tanto, ela transita por suas 

descrições contraditórias acerca da caracterização interna e externa da potência criativa, que 

situam tal humanista no umbral do pensamento moderno. Isso porque, embora ele concebesse 

um lastro interno para o brilhantismo, este adviria da relação do intelecto, personificado, com 

a fonte primária do conhecimento, isto é, o Mundo das Ideias, identificado com a natureza da 

divindade única. Aqui, cabe mencionar que Ficino concebia uma relação íntima e essencial 

entre o aspecto mais elevado da alma e a realidade metafísica que ela experimentaria, já que 

elas comungariam da mesma natureza. Em síntese: o furor divino surgiria da relação entre uma 

força interna e uma potência externa, revelando uma dinâmica que ainda não permitia situar a 

genialidade no próprio indivíduo inspirado, mas naquela fonte externa de sabedoria. Tal formu-

lação expandiu o pensamento platônico clássico, que, embora concebesse a ação direta de agen-

tes externos durante o furor divino (Pl. Phdr. 244a), também mencionou a associação dessas 

potências a aspectos superiores da própria alma, vendo-os como pontes para o transcendente. 

Para tanto, ele empregava descrições ambíguas que não davam segurança a respeito da posição 

interna ou externa dessa potência criativa em relação ao próprio indivíduo (MCMAHON, 2013, 
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pp.52-53).   

Paralelamente, transportando esse tema para o campo discursivo, vale enfatizar que a 

interiorização do númen, personificando um aspecto anímico superior, aponta novamente para 

a divinização dos sábios inspirados. Isso porque ela enaltece sua imagem discursiva, embora o 

conhecimento advindo do furor ainda seja tido como eco de uma fonte externa, de modo a 

refletir o nascente pensamento moderno sobre a centralidade do indivíduo no universo. Tal 

concepção de homem, conforme essa pesquisa concebe, fundamentará o sujeito moderno que 

emergirá definitivamente com Montaigne, somente no século XVI. Em uma perspectiva retó-

rica, também se observa que a crença ficiniana em uma fonte de conhecimento externa ao eru-

dito inspirado, personificada ou não, confere certa transcendência para suas obras. Isso porque 

estas não refletiriam suas próprias almas, ainda que especiais, mas a própria essência da divin-

dade, incidindo na referida imagem de núncio da perene sabedoria divina, que dialoga com o 

ethos de piedoso sábio inspirado. Para demonstrar a mencionada ambiguidade da concepção 

platônica original sobre a dimensão interna e externa do númen em relação ao indivíduo, apre-

senta-se um excerto do filósofo ateniense, no qual o númen é descrito como um habitante de 

nossa alma conectado ao céu:  

 

Quanto à espécie de alma que nos domina, é necessário ter em conta o seguinte: 

um deus deu a cada um de nós um daimon, aquilo que dizemos habitar no alto 

do nosso corpo – e dizemo-lo muito corretamente – e nos eleva desde a terra até 

àquilo que é nosso congénere no céu, porque somos uma planta celeste e não 

terrena. Foi desse lugar, onde se engendrou a primeira génese da alma, que a 

parte divina fez depender a nossa cabeça, que é como uma raiz e mantém todo 

o nosso corpo da posição ereta (Pl. Ti. 90a)93 

 

Visando a contrapô-lo à sua interpretação plotiniana e a enfatizar como Marsílio Ficino 

encontrou sua solução metafísica principalmente nos neoplatônicos, conforme se explicita na 

personificação do intelecto como um númen:  

 

Pois, que esse daímon não está totalmente fora de nós – salvo no sentido de não 

estar ligado a nós – nem ativo, mas é nosso, no que diz respeito à alma, mas não 

o nosso se somos tomados como homens de determinado tipo e que possuem a 

vida que está abaixo dele, atestam as palavras do Timeu [(Pl. Ti. 90a)] (...) Que, 

então, é o sábio? Ora, aquele que age com sua melhor parte. Na verdade, não 

seria sábio se tivesse o daímon agindo junto com ele. Porque é o intelecto que 

está ativo nele. Portanto, ou ele mesmo é daímon, ou está em acordo com um 

daímon, ou seu daímon é um deus. (Plotinus, Enn. III, IV, 5-6)94.   

 
93 Tradução por Rodolfo Lopes (2011, pp. 206-207).  
94 Tradução por José Carlos Baracat Júnior (2006, p.569), modificada.  
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Como resultado, destaca-se que, embora Platão seja ambíguo na apresentação de tal 

tema ao longo de sua obra, nunca tendo apresentado completamente o papel desse númen in-

terno e sua relação com o brilhantismo intelectual, Ficino não é o é. Ele abordou essa questão 

com clareza e precisão enquanto associou essa potência ao furor divino (MCMAHON, 2013, 

pp.52-53), identificando-a como o aspecto ascendente da alma do indivíduo inspirado, ou seja, 

seu intelecto, que durante o êxtase se relacionaria com aquela fonte externa de conhecimento, 

personificada ou não. Assim, insiste-se que, embora o sábio florentino tenha definido clara-

mente um papel para o númen interno, fica evidente como sua percepção do brilhantismo ainda 

reflete o referido processo de interiorização do talento. Isso, pois ele concebia a genialidade 

como o resultado da relação entre um aspecto anímico com uma fonte metafísica externa, cuja 

dinâmica só era possível devido a uma constituição orgânica peculiar. Tal questão é perceptível 

na definição ficiniana de furor divino: 

 

por causa do furor divino, [o homem] é elevado acima de sua condição e con-

verte-se em Deus. No entanto, o furor divino é uma iluminação racional da alma, 

mediante a qual, Deus, situado em regiões superiores, resgata a alma decaída 

em regiões inferiores e a restabelece a uma condição elevada a partir de uma 

situação inferior. (...) De outra forma, o furor divino é aquele [alheamento] que 

se dirige àquilo que há de mais elevado, como assinala a sua própria definição 

(Pl. Op. Omn. p.116)95. 
 

Por fim, também é fundamental destacar que, segundo Ficino, a constituição orgânica 

de um indivíduo, isto é, seu temperamento, poderia se tornar melancólica, e, portanto, elegível 

ao furor divino, devido a seus hábitos, sobretudo pelo estudo constante. Dessa forma, aponta-

se novamente para causas internas e origens externas no fenômeno extático, uma vez que o 

incremento da bílis negra, além de refletir processos fisiológicos, teria sua causa primária em 

influências celestes, sobremaneira naquelas de Saturno (Fic. De uita, I, V, 1-3). Posto isso, vale 

destacar que o pensador florentino também associou a natureza do númen interno àquela dos 

astros influentes no nascimento do indivíduo (Fic. Comm. Plot. III, IV, 4, 18). Estes, que, por 

extensão, também influenciariam sua constituição física e anímica, conforme analisado no ca-

pítulo anterior, vinculariam o potencial criativo interno a influências externas, novamente situ-

ando o brilhantismo no umbral da individualidade. Dada a relevância da citada interiorização 

do númen interno para o presente estudo, adiante serão observados alguns indícios desse 

 
95 Tradução própria: “Diuino furore supra hominis naturam erigitur, et in Deum transit. Est autem furor 

diuinus, illustratio rationalis animae, per quam Deus animam a superis delapsam ad inferas, ab inferis 

ad superas retrahit. (...) Furor autem diuinus est, qui ad suprema conuertit, ut in eius definitione con-

stitit (Pl. Op. Omn. p.116)”. 
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processo, ressaltando seu impacto na imagem discursiva de filósofo platônico, piedoso e inspi-

rado, por meio da análise de concepções metafísicas e filosóficas ficinianas que dialogam com 

sua teoria fisiológica da genialidade.  

 

3.1. O NÚMEN E O TALENTO COMO EXPRESSÕES ANÍMICAS  

 

Para iniciar o estudo dessa questão, insiste-se no diálogo da terceira parte do Libri de 

uita triplici com certas reflexões ficinianas acerca da alma, apresentadas nos Comentários a 

Plotino (Fic. De uita, Proem. 24-27), dado que a primeira obra transita pela teoria fisiológica 

da genialidade e a segunda apresenta os númenes em uma dimensão interna. Além disso, ambas 

as obras foram escritas no mesmo período (CLARK, 1998, p.25), sobretudo as anotações rela-

cionadas à Enéada IV, 3, 11, que versam sobre a conexão existente entre ideias e objetos. Estas 

se articularam com aquelas concepções sobre magia talismânica apresentadas na terceira parte 

do tratado acerca da saúde dos indivíduos estudiosos, que, associando-se a concepções hermé-

ticas (Her. Asclep. 24), sugerem o emprego de talismãs com imagens de númenes astrológicos 

em uma proposta terapêutica. Aqui, cabe notar que a análise dessa temática, assim como o 

estudo da estrutura anímica proposta pelo platonismo, excede aos interesses desta tese. Tais 

questões são apresentadas unicamente como indícios da articulação entre as concepções ficini-

anas sobre a fisiologia da genialidade e aquelas reflexões sobre os númenes e sua relação com 

a alma, sobretudo enquanto representação de seu aspecto mais elevado. Após tal esclareci-

mento, retoma-se o tema proposto inicialmente, para expor como Ficino associou o furor a um 

princípio divino presente na alma do sábio inspirado – seu intelecto – que inclusive não estaria 

condicionado pelo destino, devido a expressar uma força superior às esferas celestes. Logo, ele 

teria uma natureza identificada com a própria essência da divindade, de acordo com o modelo 

cosmológico apresentado previamente. Observe-se que, dentro de uma argumentação metafí-

sica, o sacerdote florentino descreveu a causa do furor divino como uma força interior e divina 

presente na alma:  

 

Além disso, os filósofos antigos queriam que essa mesma agitação, que ocorre 

com movimentos externos, fosse a principal prova de que há certa força divina 

em nossas almas (Fic. Op. Omn. I, p.612)96.  

 

 
96 Tradução própria: “Atque hanc ipsam, quae externis motibus fit, concitationem potissimum philosophi 

ueteres argumentum esse uoluerunt uim quandam in animis nostris esse diuinam (Carta “De diuino 

furore”. Fic. Op. Omn. I, p.612)”.  
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Para sustentar em outro momento que:  

 

Reconhecemos, de maneira clara, que nessa questão (...) também há algo real-

mente teológico: é evidente que o furor divino aparenta ser algo superior aos 

movimentos celestes à medida que não se submete aos astros, mas [os] domina 

(Fic. Op. Omn. I, p.830)97.  

 

Estes excertos são muito relevantes, na medida em que apontam para a presença de um 

princípio superior na própria alma do pensador inspirado e o associam ao furor divino, embora 

sua manifestação possua causas naturais. E, da mesma forma, identificam-no a algo superno às 

esferas celestes, ou seja, relacionam-no com a própria divindade única, situando-o, portanto, 

além de toda a mecanicidade do universo e sua dinâmica. Em síntese, esse princípio anímico 

seria totalmente livre das influências astrológicas, ainda que as tenha como apoio e veículo de 

expressão, situando-se em uma posição divina, além do mundo material e seu funcionamento, 

permitindo associar discursivamente sua aura de transcendência àqueles que o expressassem. 

Como exemplo, nota-se que Marsílio Ficino, ao escrever a Lourenço de Médici (Fic. Op. Omn. 

I, p.831), a quem considerava um indivíduo divinamente inspirado98, adaptou o clássico adágio 

“sapiens dominabitur astris”, isto é, “o sábio regerá os astros”, para afirmar que “pius domina-

bitur astris”, ou seja, “o piedoso regerá os astros” (CLYDESDALE, 2011, p.131). Dessa forma, 

além de identificar a sabedoria e a piedade no ethos do pensador inspirado, ele o situou animi-

camente em uma posição superior às esferas celestes e sua mecanicidade, equiparando tacita-

mente sua natureza à divina. E, assim, torna-se explícito um processo de interiorização do 

númen, concomitante à recepção religiosa da figura do filósofo platônico, que convergiu reto-

ricamente para apresentação dos presumidos sábios antigos e seus herdeiros renascentistas 

como profetas e modelos de piedade.       

Conforme assinalado no primeiro capítulo, o ethos do filósofo platônico inspirado foi 

concebido ecoando modelos medievais de piedade, isto é, ele retoma a imagem de monges 

 
97 Tradução própria: “Qua in re plane perspicimus (...) esse (…). Verum quoque id Theologicum, diui-

num uidelicet furorem tanquam coaelestibus motibus superiorem haud quaquam parere syderibus sed 

imperare (Carta “Quatuor diuini furores species sunt, amor omnium praestantissimus”. Fic. Op. Omn. 

I, p.830)”.  
98 Vale assinalar que, ao descrever a expressão do furor divino em Lourenço de Médici (Fic. Op. Omn. 

I, p.927), Ficino mencionou manifestações múltiplas e simultâneas do furor divino. Conforme estudo de 

Azara (1993, p.60, n.10), tal menção foi considerada pelos acadêmicos como um simples elogio e não a 

proposição de um aspecto teórico. Não perdendo esta possibilidade de vista, a presente pesquisa também 

especula que a concepção ficiniana de um furor divino gradual permitiria expressões múltiplas, desde 

que inferiores à sua manifestação principal. Assim, por exemplo, alguém acometido pelo furor amatório 

(o mais elevado de todos), poderia apresentar, de modo concomitante, todas as expressões que lhe são 

inferiores.  
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contemplativos, que, por se afastarem do mundo, perceberiam e experimentariam a sabedoria 

divina99. E, em função disso, esta pesquisa insiste também na implícita apresentação da própria 

filosofia como um libertador caminho de ascese, no qual a gradual experiência do furor ocupa 

um papel central nesse processo (CLYDESDALE, 2011, p.131). Logo, diante dessa questão, 

converge-se novamente para a análise da percepção ficiniana acerca daquela força divina que 

nortearia a transformadora experiência extática, assim como, para o estudo de sua relação com 

a dinâmica de interiorização da genialidade decorrente. Isso porque tal característica seria fruto 

da relação da alma com uma fonte de conhecimento externa, personificada em númenes diver-

sos ou abstrata como a divindade única e transcendente.  

Para tanto, cabe observar uma descrição ficiniana presente nos Comentários a Plotino 

(Fic. Comm. Plot. III, IV, III, 19), pela a qual o númen interno é representado como um co-

cheiro. Tal imagem retoma a notória metáfora platônica da carruagem (Pl. Phdr. 246d-e), que 

apresenta simultaneamente um modelo de alma, a dinâmica metafísica do furor, e diferencia a 

natureza dos deuses e a do homem. Assinala-se que a referida metáfora apresenta a alma como 

uma carruagem em movimento ascendente, na qual o condutor, isto é, o intelecto, é descrito 

como o princípio que deve conduzir o movimento dos outros aspectos anímicos. Desse modo, 

ele é apresentado como um aspecto superior e organizador da alma (concebida como uma múl-

tipla unidade metafísica), mas sem ser descrito em momento algum como um númen de qual-

quer tipo. Essa mesma caracterização platônica, isto é, a de um condutor de carruagem, foi 

empregada por Marsílio Ficino no final de sua vida para explicitamente representar o númen 

interior de cada indivíduo, que conduziria e espelharia as capacidades e características dessa 

alma (Fic. Comm. Plot. III, IV, III, 19). Logo, em uma perspectiva retórica, ela reforçou a na-

tureza divina da alma dos sábios inspirados, pois aludiu à sua similitude com aqueles númenes 

externos enquanto interiorizava o talento na medida em que o brilho numínico foi projetado 

para uma dimensão subjetiva do pensador. Assim sendo, esta pesquisa apresenta como, em sua 

maturidade, o erudito florentino empregou a imagem do cocheiro (Fic. De Am. XIV) para des-

crever a dinâmica anímica associada ao furor divino, mediante o emprego das descrições pla-

tônicas clássicas que não associavam o cocheiro a um númen: 

 

Estas partes da alma perdem a sua ordem quando são confundidas pelo corpo 

que as perturba. Assim, o primeiro furor, isto é, o bom cavalo, distingue a razão 

e a opinião do mau cavalo, isto é, da fantasia confusa e do apetite dos sentidos. 

 
99 Como exemplo de tal percepção, esta tese destaca que, na correspondência ficiniana, afirma-se que 

“o homem não deve ser admirado por seu talento, mas devido à sua virtude”. Tradução própria: “Homo 

non propter ingenium sed propter uirtutem est laudandus (Carta homônima. Fic. Ep. Fam. I, p.252)”.   



 

106 
 

O segundo subjuga o mau cavalo ao bom e o bom ao auriga, isto é, à mente. O 

terceiro direcciona o auriga para a sua cabeça, isto é, para a unidade, para o topo 

da mente. Por fim, o quarto volta a cabeça do auriga para a cabeça de todas as 

coisas. Então, o auriga está feliz e dispõe os cavalos para a manjedoira, isto é, 

acomoda todas as partes da alma a ele submissas para a divina beleza. Oferece-

lhes ambrósia e néctar para beber, isto é, a visão da beleza e a alegria dessa 

visão (Fic. De Am. XIV)100. 

 

Para, então, em sua velhice, caracterizar o cocheiro como um númen interno:  

 

Da mesma forma, tu deves te lembrar de que o poder ou a disposição da alma, 

que está exatamente abaixo do númen interno, habita entre as obras da presente 

vida e é seu agente mais próximo. Certamente, o númen é como que um co-

cheiro ou governante desse agente. Além disso, tal poder ativo e ocupado não 

excede em nada as capacidades do númen, pelo contrário, iguala sua grandeza. 

(Fic. Comm. Plot. III, IV, III, 19)101.   

 

Posto isso, como mencionado, vale insistir que tal representação do aspecto mais ele-

vado da alma como um númen dialoga com o pensamento antigo. Isso porque, por exemplo, o 

platônico Apuleio já definiu o númen como o animus e o equiparou claramente, dada sua natu-

reza imortal, a um genius da tradição latina, transpondo para o mundo romano os conceitos 

gregos de noûs (νοῦς) e daímon (δαίμων):  

 

Pois, em certo sentido, a própria alma humana, mesmo no corpo localizada, é 

denominada daimōn (...). Em nossa língua, como eu mesmo traduzo, não saberia 

se de boa forma, ou de modo certo na verdade, sob minha responsabilidade, 

podereis chamar de genium, porque esse deus, que é o próprio ânimo de cada 

um, ainda que, de certo modo, com o ser humano seja gerado, é, todavia, imor-

tal; portanto aquelas preces, nas quais invocamos o gênio e os joelhos, parecem-

me atestar nossa conjunção e entrelaçamento, compreendendo corpo e alma em 

dois nomes, cuja comunhão e reunião somos nós (Apul. De deo Soc. XV, 150-

152)102.  

 

Todavia, cabe enfatizar que, diferentemente de Marsílio Ficino, o filósofo de Madaura 

não desconsiderava a existência, a influência e a relevância dos númenes externos, conside-

rando-os, em sua cosmovisão, realidades, não personificações. Isso fica explícito na sequência 

do excerto antes apresentado, na qual Apuleio, apesar de conceber potências internas, 

 
100 Tradução por Filipa Marisa Gonçalves Medeiros Araújo (2008, pp.263-264). 
101 Tradução própria: “memento (...) item potentiam affectionemue animae quae proxime est sub intimo 

daemone uersari inter uitae praesentis opera propriumque esse operum effectorem, daemonem uero 

uelut aurigam effectoris huius atque rectorem, atque hanc ipsam effectricem negotiosamque potentiam 

neque supra daemonis uires agere quicquam nequem rursus aequalia daemonis dignitati (Fic. Comm. 

Plot. III, IV, III, 19)”.  
102 Tradução por Luiz Karol (2016, p.125), modificada.  
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acompanha Platão (Pl. Phdr. 242c-b) e apresenta o notório númen socrático como um ente 

externo àquele filósofo, descrevendo-o como uma espécie de guardião e guia: 

 

Existe, entretanto, em número não inferior, outra espécie de daemonēs mais sa-

grada e mais elevada, de dignidade muito superior, que sempre livres dos gri-

lhões e dos laços do corpo, exercem determinadas funções (...). Esse guardião 

individual, de que falo, governante singular, vigia doméstico, curador particu-

lar, íntimo conhecedor, assíduo observador, árbitro inseparável, testemunha fiel, 

censor dos maus, aprovador dos bons, se pelo rito lhe é dada atenção, conhecido 

com empenho, cultuado religiosamente, assim como por Sócrates com justiça e 

inocência foi cultuado, é o providente nas situações incertas; nas dúbias, o con-

selheiro; nas perigosas, o defensor; nas provações, o auxílio, que em seu bene-

fício, tanto pela visão noturna, quanto pelos sinais, até mesmo, às vezes, pela 

presença, quando a necessidade o exige, pode afastar os males, promover o bem, 

engrandecer as pequenas coisas, fortalecer as vacilantes, aclarar as sombrias, 

promover a boa sorte, corrigir a adversa (Apul. De deo Soc. XVI, 154-156)103. 

 

Por conseguinte, observa-se como esses comentadores platônicos, modernos e antigos, 

descreveram o aspecto superior da alma, isto é, o intelecto, como um númen interno (o animus, 

conforme terminologia latina). Além disso, eles também o consideraram inferior àqueles nú-

menes exteriores, dentre os quais, estariam os entes análogos àquele que teria acompanhado 

Sócrates (Fic. Comm. Plot. III, IV, Argum, 2). Dessa maneira, apesar da semelhança com o 

pensamento antigo, enfatiza-se haver uma grande diferença na formulação de Marsílio Ficino. 

Isso porque, embora ele concebesse a iluminação racional como uma experiência com a natu-

reza da própria divindade (personificada ou não), ele a condicionou à expressão da potência 

ascendente da alma, isto é, o númen interno, associado a uma fisiologia peculiar que conduziria 

à experiência extática. Este pesquisador defende tal posicionamento por observar a simultânea 

crença ficiniana em númenes internos e externos, e perceber que inspiração divina foi concebida 

como a interação entre ambos os princípios, conforme se depreende a partir de sua leitura da 

metáfora platônica da carruagem ascendente, guiada pelo intelecto rumo à divindade única (Pl. 

Op. Omn. p.117). Enfatiza-se esta questão por ela demonstrar como o humanista florentino 

abandonou totalmente a concepção de possessão divina, para interpretar as causas do furor di-

vino, e o consequente brilhantismo a ele associado, por meio de causas orgânicas, ainda que 

atreladas à expressão de um princípio divino interior. Dessa maneira, percebe-se ter havido uma 

interiorização do antigo númen ou daímon, isto é, o genius latino e seu potencial criativo, que 

passou a ser concebido modernamente como o ingenium do próprio indivíduo inspirado 

(MCMAHON, 2013, pp.23-24). 

 
103 Tradução por Luiz Karol (op. cit., p.127), modificada. 
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Como resultado, observa-se essa posição filosófica reforçar a singularidade da imagem 

discursiva dos sábios antigos, sobretudo Platão, e seus herdeiros renascentistas, pois, além de 

eles possuírem uma constituição orgânica muito especial, suas almas também o seriam, de ma-

neira a reverberarem o brilhantismo e a grandeza do Mundo das Ideias. Ainda no campo retó-

rico, a interpretação do intelecto do pensador inspirado como um princípio divino possui duas 

implicações. Por um lado, ela permitiu a divinização desse indivíduo e, por outro, a retomada 

de elementos, por assim dizer biográficos, como validadores de sua mensagem, levando à per-

cepção do talento ser algo implicitamente associado ao sábio e, sua vida ser um reflexo de sua 

obra – algo de que se tratará adiante. Todavia, antecipa-se que essa relação é consolidada a 

ponto de, ainda na Antiguidade, Porfírio citar que o Oráculo de Delfos descreveu como a alma 

de Plotino, após sua morte, teria se tornado um númen devido à sua grandeza (Porph. Plot. 22). 

Como resultado, depreende-se que a aparente contradição das concepções ficinianas reflete tão 

só a recepção de crenças antigas e o processo de interiorização do talento então em andamento, 

conforme a nascente concepção moderna de sujeito. Igualmente, elas confirmam a posição de 

McMahon (2013, pp.52-53), que assinala como Marsílio Ficino concebeu o númen interior com 

uma grande precisão, descrevendo a alma como o princípio que uniria o indivíduo à divindade, 

com um papel de mediador nesse processo. 

Dito isso, enfatiza-se a posição intermediária do pensamento ficiniano no processo de 

individualização e interiorização do talento. Isso, pois ele ainda atrelava a excelência intelectual 

a uma fonte externa de conhecimento104, embora concebesse a inspiração divina como um re-

flexo da constituição melancólica dos sábios (eventualmente atrelada a esforços intelectuais). 

Logo, Ficino condicionou a genialidade ao peculiar temperamento dos estudiosos, que lhes per-

mitiria experimentar certas dinâmicas metafísicas e a conexão com o transcendente, assim como 

apresentou os pensadores inspirados tal qual escolhidos pela divindade ao longo das eras para 

expressar sua sabedoria perene (AZARA, 1993, p.LXIV). Este pesquisador não receia mencio-

nar o esforço intelectual como um possível caminho para a excelência, pois Ficino mencionou 

claramente que a fisiologia humana poderia se transformar mediante o estudo, que incrementa-

ria a bílis negra, tornando o erudito um melancólico devido a seus hábitos e um candidato ao 

furor. Assim, defende-se a associação entre o estudo constante e a iluminação racional, ainda 

 
104 Como exemplo dessa questão, esta pesquisa assinala que, ao escrever a um de seus correspondentes, 

Ficino afirmou: “oh, Pôntico! Eu não te exalto porque te sobressais pelo talento, mas antes a Deus em 

você. Pois este dom é de Deus, não teu”. Tradução própria: “Quod ingenio polleas non te, Pontice, sed 

Deum potius in te laudo. Dei nanque istud donum est, non tuum (Carta “Homo non propter ingenium 

sed propter uirtutem est laudandus”. Fic. Ep. Fam. I, p.252)”.   
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que parcial, visto o furor divino ser concebido como um fenômeno gradual e seus graus inferi-

ores poderem refletir alterações fisiológicas decorrentes do hábito do estudo e do esforço inte-

lectual. Isso porque tais estados extáticos estão associados à literatura, conforme descrito no 

primeiro capítulo, de modo que vale explicitar como o médico florentino sustentava que o es-

tudo alteraria o temperamento individual:  

 
Agora, basta apresentar a razão dos sacerdotes das Musas serem melancólicos 

desde o princípio ou se tornarem assim devido ao estudo, por razões, em pri-

meiro lugar, celestes, em segundo lugar, naturais, e, em terceiro lugar, humanas 

(Fic. De uita, I, V, 1-3)105.   

 

Essa passagem aponta mais uma vez para a posição intermediária do pensamento fici-

niano no processo de interiorização do talento, já que articulou causas internas e externas na 

dinâmica fisiológica relacionada à genialidade. Logo, ela apontou para as influências astroló-

gicas já citadas enquanto também se referia ao temperamento como algo inerente ao próprio 

indivíduo, ou ainda, desenvolvido pelo estudo constante, que atrairia influxos celestes e altera-

ria a dinâmica fisiológica. A última dessas temáticas não será abordada por exceder aos inte-

resses desta pesquisa ao aprofundar muito em teorias médicas renascentistas, todavia, cabe 

insistir na percepção ficiniana de haver uma relação intrínseca entre o furor divino, a geniali-

dade, e a bílis negra (cf. KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254), que poderia ser 

incrementada em função do estudo constante. Para expor a possibilidade de o esforço intelectual 

também contribuir para o brilhantismo, cabe enfatizar a identificação ficiniana da natureza do 

númen interno com a vida do indivíduo, pois, Marsílio Ficino via uma relação direta entre o 

comportamento e a natureza de tal potência anímica. Para tanto, ele afirmou que, devido a uma 

vida sumamente racional, o sábio passaria a ser regido por um deus e não mais por um númen 

(Fic. Comm. Plot. III, IV, Argum, 1). Esta pesquisa percebe a ambiguidade do termo “regido”, 

mas a própria argumentação ficiniana também o é. Dessa forma, assinala-se uma identificação 

da natureza do númen interno com aquela do externo, com o qual ele se relacionaria, incidindo 

também em características físicas e anímicas do sábio iluminado. Assim, recai-se na questão 

do ethos do filósofo inspirado como o traço validador de sua obra, já que Ficino concebeu o 

estudo alterando a fisiologia do estudioso, abrindo-lhe, de certa maneira, as portas para o furor 

divino e conectando-o a númenes cada vez mais elevados. Em suma: o florentino se valeu de 

 
105 Tradução própria: “Hactenus quam ob causam Musarum sacerdotes melancholici uel sint ab initio 

uel studio fiant, rationibus primo coelestibus, secundo naturalibus, tertio humanis ostendisse sufficiat 

(Fic. De uita, I, V, 1-3)”. 
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uma argumentação dúbia quanto à natureza interna ou externa da potência criativa, mas clara 

sobre ela refletir os atos do estudioso:     

 

Aquele que vive de acordo com a razão, com inteligência, possui um intelecto 

que o assiste com características de um númen. Por fim, aquele que vive con-

forme o intelecto parece possuir um deus que rege no lugar de um númen. Nessa 

questão, Plotino seguiu em parte a Timeu [Pl. Ti. 90a], afirmando que o poder 

mais elevado da alma é o regente do homem e um númen (...). Ele também 

seguiu os Versos de Ouro de Pitágoras [Pyth. [Aur. Carm.] 61-64], que decla-

ram que, em vez de um númen, em cada um de nós habita certa divindade de 

natureza particular, que pode nos revelar aquilo que está oculto. (Fic. Comm. 

Plot. III, IV, Argum, 1)106.  

 

Aqui, cabe destacar a articulação desse excerto com aquela passagem platônica apre-

sentada no início deste capítulo (Pl. Ti. 90a), para explicitar o antes mencionado: a descrição 

ficiniana acerca do númen associado ao filósofo, por vezes, é dúbia ao caracterizá-lo de forma 

interna ou externa ao indivíduo. Porém, logo na sequência desse excerto, o erudito renascentista 

voltou sua atenção para o pensamento neoplatônico e retomou seu comentário a Plotino, de 

modo a apresentar os númenes como partes da própria alma, hierarquizando-os e relacionando-

os a potências externas. Observe-se: 

 

Platão com frequência declara, assim como Plotino em outro momento [desta 

obra], que, mais além das partes da alma, existem diferentes númenes externos, 

numerosos e regentes dos homens (...). Todavia, neste livro, Plotino trata prin-

cipalmente de númenes que são partes da alma, pois isso ainda não havia sido 

debatido por outros e, da mesma forma, as diferentes categorias dos númenes 

externos poderiam ser conhecidas em proporção aos níveis de tais númenes (Pl. 

Comm. Plot. III, IV, Argum, 2)107.    
 

E, por isso, Ficino concebia a ideia de uma simbiose anímica, pela qual a grandeza aní-

mica do indivíduo espelharia àquela do númen que o regeria. Assim, ele manejou uma 

 
106 Tradução por própria: “Qui uero ratione una cum sensu uiuit mentem habet more daemonis assisten-

tem. Qui denique uiuit mente deum pro daemone uidetur habere praefectum. Hac in re Plotinus Ti-

maeum ex parte secutus est dicentem potestatem praestantiorem animae esse ducem hominis atque 

daemonem (...) deinde declarant unicuique inesse pro daemone quandam naturae propriae diuinitatem 

quase pandere nobis possit occulta (Fic. Comm. Plot. III, IV, Argum, 1)”. Nessa passagem, Marsílio 

Ficino transitou pela hierarquia das principais faculdades anímicas, visando a associar o aspecto mais 

elevado da alma, o intelecto, a um númen dotado de natureza análoga, para afirmar que o indivíduo que 

já expressasse seu intelecto estaria associado a um deus, não a um númen, ou seja, a uma potência 

anímica ainda mais elevada, dado seu intelecto já possuir a grandeza de tal ente. 
107 Tradução própria: “Esse uero praeter animae partes alios insuper extraneos daemones tum quam-

plurimos tum duces hominum Plato saepe declarat (...) et ipse Plotinus alibi (...). In hoc autem libro 

praecipue daemones introducit qui sint parte animae, quoniam et ab aliis nondum fuerat disputatum et 

pro gradibus eiusmodi daemonum diuersi nobis externorum daemonum gradus habentur (Fic. Comm. 

Plot. III, IV, Argum, 2)”. 
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argumentação que lhe permitia sustentar causas orgânicas para o furor divino, a grandeza da 

alma do sábio inspirado, assim como enaltecer o seu comportamento e a sua relação com a 

divindade – seja mediante personificações ou em seu aspecto transcendente. Logo, discursiva-

mente, percebe-se o autor florentino ecoar novamente o processo de interiorização do talento, 

uma vez que ele transita por definições internas e externas de númenes, por vezes de forma 

ambígua, visando a construir um ethos de piedoso filósofo inspirado. E este, embora aponte e 

valorize a erudição do indivíduo, assinala que a grandeza de sua obra não lhe pertence, mas 

sim, à divindade, que a lastreia, em um mecanismo retórico inerente ao pensamento cristão, 

conforme descrito por Sartorelli (2005, p.37). Além disso, enfatiza-se que a relevância discur-

siva conferida ao esforço intelectual do pensador recai mais uma vez no estudo do ethos retó-

rico, seja pela suposta alteração fisiológica que provocaria seja pelo impacto na caracterização 

do númen que acarretaria. Isso porque ambas as perspectivas observam traços biográficos como 

validadores do indivíduo e de seu discurso, sobretudo pelo estabelecimento da noção que sua 

piedade e erudição seriam o reflexo de sua sabedoria inspirada e da grandeza de seu intelecto, 

personificado como um númen interno.  

Por extensão, as contradições e ambiguidades inerentes às explicações ficinianas se dis-

sipam quando se compreende sua posição intermediária em um processo de emersão do autor 

e sua genialidade, que refletem seu momento histórico. Nessa perspectiva, a importância da 

contraposição – interno e externo – se esvanece, já que há uma simbiose entre o aspecto anímico 

mais elevado do sábio inspirado e uma fonte externa de conhecimento.  E isso reflete a expansão 

da concepção antropocêntrica e a própria dinâmica de recepção do platonismo por um pensador 

renascentista. Para exemplificar tal questão, nota-se que o notório númen socrático foi descrito 

como um ente externo ao preceptor de Platão enquanto também foi classificado em uma hierar-

quia elevadíssima, a ponto de ele ser descrito como um deus. Desse modo, Ficino, tácita e ime-

diatamente, enalteceu a envergadura anímica de Sócrates, que refletiria a de seu númen (Fic. 

Comm. Plot. III, IV, Argum, 2). Paralelamente e, ainda insistindo na intencionalidade do dis-

curso ficiniano, pode-se especular também que sua ênfase na argumentação médica sobre as 

causas naturais do furor divino talvez possuísse fins puramente retóricos, dado seu diálogo com 

as polêmicas sobre a magia natural. E, assim, o florentino também poderia visar a legitimar 

aspectos de crenças antigas em um ambiente cristão, estabelecendo uma dinâmica pela qual 

suas reflexões metafísicas acerca de númenes externos talvez refletissem crenças secretas, tal 
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como aquelas práticas de magia natural envolvendo os hinos órficos (VOSS, 2002, p.227)108. 

De toda forma, ainda que seja impossível conhecer totalmente as razões do pensador renascen-

tista e sua argumentação por vezes seja contraditória, a intencionalidade de seu discurso é clara 

e buscava sustentar uma simbiose anímica que enaltecesse os sábios inspirados, pois: 

 

Outrossim, os númenes, com frequência, agitam nossas forças com as suas. 

Mas, a categoria mais elevada de númenes atua totalmente oculta, conduzindo-

nos sem interrupção à inteligência de uma forma tranquila. Em todo caso, um 

númen de tal natureza parece ter guiado Plotino e, em função disso, foi chamado 

“deus”, qual o próprio númen socrático. Na verdade, todo númen muito elevado 

soe ser denominado como um deus, da mesma forma que os deuses menores 

são designados como númenes (Fic. Comm. Plot. III, IV, Argum, 2)109. 

 

Por fim, a posição ficiniana acerca da inspiração divina e do papel do esforço intelectual 

concebia limites para as capacidades humanas enquanto assinalava raros casos de indivíduos 

que alcançaram os cimos da genialidade devido a causas externas, ainda que embasadas orga-

nicamente. Isto consistia em uma releitura da concepção platônica original (Pl. Phdr. 245a), 

derivada de um processo de recepção que interiorizava e individualizava o talento, refletindo o 

alvorecer do pensamento humanista e sua crença na capacidade criativa do homem, que viria a 

resultar no chamado sujeito moderno. Posto isso, esta pesquisa passa a observar o manejo fici-

niano do ethos de sábio inspirado, já que a vida e os esforços intelectuais do pensador espelha-

riam seu próprio potencial criativo e suas associações anímicas, da mesma forma que sua 

erudita introversão ecoaria seu temperamento melancólico e a consequente capacidade de as-

cender à causa primeira do conhecimento. Isso porque essa imagem discursiva, lastreada na 

ideia de uma sucessão de teólogos antigos, passou a comportar tanto a representação de um 

estudioso erudito quanto aquela de monge piedoso, de modo a ser caracterizado como um sa-

cerdote das Musas. De modo que, percebe-se como o humanista florentino reflete a aspiração 

 
108 Embora esta pesquisa especule sobre a possibilidade de Marsílio Ficino manter uma crença secreta e 

ressignificada nos númenes clássicos, devido à ambiguidade de seu discurso, tal perspectiva é aberta-

mente negada por Walter (2000, pp.45-46). Todavia, deve-se assinalar que, caso essa suposição seja 

verdadeira, ela reflete somente as contradições de um indivíduo que redescobria o pensamento antigo e 

tentava interpretá-lo segundo seus próprios valores. Dessa maneira, esclarece-se que, ainda que as prá-

ticas mágicas ficinianas fossem heterodoxas, sua percepção sempre apontou para a sacralidade da magia 

natural, tida como expressão da sabedoria divina, e não para a proscrita magia demoníaca (cf. VI-

DOTTE; MENDONÇA JÚNIOR, 2011, pp.5-9).        
109 Tradução própria: “Similiter daemones uiribus suis nostras assidue pulsant, sed excellentior ordo 

daemonum agit occultius admodum atque tranquillius ad intelligentiam assidue reuocans: qualis utique 

daemon uidetur duxisse Plotinum ideoque appellatus est deus, qualis et daemon ipse Socraticus. Solent 

enim praestantissimi quique daemones deorum nomine nuncupari quemadmodum et infimi dii appella-

tione daemonum designari (Fic. Comm. Plot. III, IV, Argum, 2)”.  
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de uma filosofia religiosa, ou de uma religião filosófica, amante da cultura clássica, da qual os 

humanistas seriam os herdeiros e sacerdotes (Fic. De uita, I, V, 1-3). 

 

3.2. PLATÃO: UM MODELO PARA HUMANISTA MODERNO 

 

A proposta desta tese analisar a gradual construção de um arquétipo de filósofo inspi-

rado a partir da biografia de Platão elaborada por Marsílio Ficino encontra lastro em sua própria 

obra. Todavia, antes de abordar essa temática, esclarece-se que esta pesquisa sempre emprega 

a palavra “biografia” em sua acepção mais simples (de narrativa que versa sobre a vida de um 

indivíduo), pois, embora este pesquisador tenha ciência que tal termo suscite debates no meio 

acadêmico, estes excedem a seus interesses110. Posto isso, assinala-se que o texto ficiniano con-

cebeu Platão como o verdadeiro modelo filosófico, da mesma maneira que vislumbrou uma 

identificação entre sua vida e doutrina, para, então, apresentar sua biografia com fins didáticos. 

Nesse sentido, o sábio florentino inclusive caracterizou a vida de Platão como o próprio ideal 

de filósofo platônico, em contraposição a meras descrições de suas premissas filosóficas, taci-

tamente concebidas como simulacros. Com esse objetivo, Ficino retomou a narrativa elaborada 

por Diógenes Laércio, presente na obra Vitae Philosophorum, imitando-a em diversos aspectos, 

dentro de uma perspectiva de recepção dos antigos pelos modernos. Enfatiza-se essa questão, 

pois a biografia do filósofo ateniense foi claramente cristianizada em diversos aspectos, medi-

ante a retomada seletiva de sua fonte antiga, e sua articulação a fontes cristãs, de forma a tornar 

sua imagem discursiva afim ao modelo de piedoso filósofo iluminado, concebida para aqueles 

sábios antigos. Dessa forma, o estudo que segue retomará somente excertos da biografia platô-

nica, buscando contrapô-los a seu modelo original, para evidenciar sua imitação e, ao mesmo 

tempo, explicitar sua recepção cristã e o manejo do ethos de sábio inspirado. Isso porque esta 

pesquisa busca sustentar que, mediante o esforço discursivo, Platão foi apresentado como o 

reflexo de um pensador humanista, sobretudo de Marsílio Ficino, já que ele mesmo é o modelo 

de estudioso melancólico por excelência. Dessarte, para explicitar tal proposta, segue abaixo o 

proêmio da biografia ficiniana de Platão, redigida justamente como uma preleção introdutória 

ao pensamento dessa corrente filosófica (ROBICHAUD, 2006, p. 25-27): 

 
Há algum tempo atrás eu tentei pintar uma imagem ideal de filósofo com cores 

platônicas. Porém, se eu tivesse trazido o próprio Platão a nosso meio, certa-

mente não teria descrito uma representação daquela ideia de filósofo verdadeiro, 

 
110 Para aprofundamento na questão da biografia antiga e sua relação com a historiografia e a retórica, 

sugere-se a leitura de Dibbern (2013, pp. 110-128), que discute a relação entre tais gêneros literários. 
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mas a própria ideia. Portanto, observemos atentamente a vida de nosso Platão, 

para que vejamos ao mesmo tempo e igualmente o filósofo, a filosofia, e a ima-

gem ideal em si (Fic. De Pl. uit. Proem., 2-6)111.  

 

Diante do exposto, assinala-se que, por buscar apresentar tal biografia como um modelo 

de vida filosófica, o texto ficiniano dialoga com o discurso hagiográfico cristão112 em diversos 

aspectos, sobretudo por sua proposta edificante, pautada na exaltação das virtudes de Platão 

com fins apologéticos (SOBRAL, 2005, p. 98). Destaca-se que esta tese deliberadamente não 

se aprofundará no estudo das características desse tipo de discurso e de sua relação com a lite-

ratura antiga da qual provém, especificamente a biografia e a aretologia (KOESTER, 2015, 

p.142), mas somente mencionará seus traços principais. Portanto, cabe assinalar que a própria 

organização da biografia de Platão com tal molde textual reforça, mais uma vez, a sacralidade 

de sua imagem, já que esse tipo de discurso eminentemente cristão era entendido como uma 

continuação da história sagrada (SOBRAL, op. cit., p.102), de forma a refletir características 

das narrativas dos Evangelhos. E, se o objetivo da hagiografia é demonstrar discursivamente a 

santidade de um indivíduo, a narrativa ficiniana buscou apresentar a piedosa sabedoria ilumi-

nada de Platão manejando aqueles traços inerentes ao ethos de filósofo inspirado. Para tanto, 

embora Ficino imitasse e reproduzisse o relato de Diógenes Laércio, sua narrativa espelha a 

estrutura do discurso hagiográfico com menções a: uma filiação nobre e poderosa, um nasci-

mento maravilhoso, sua precocidade, seu exemplo de piedade e sabedoria, relatos sobre sua 

morte e sepultamento, assim como, seu culto (ibid., p.101). 

Tais elementos estão organizados em unidades temáticas, denominadas perícopes no 

estudo dos Evangelhos (GABEL; WHEELER, 2003, pp.173-174). Estas descrevem recortes 

amplos da vida do personagem principal, estruturados em uma narrativa relativamente linear, 

que parte de seu nascimento e culmina em sua morte e posterior culto. Tomando esse formato 

como base para o presente estudo, destaca-se que a narrativa ficiniana o segue fielmente, reto-

mando o relato de Diógenes Laércio (Diog. Laert. III, 1-2) para descrever a filiação e o nasci-

mento de Platão. Como resultado, Marsílio Ficino o associou a diversos atenienses ilustres e 

 
111  Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra 

no Anexo deste trabalho. 
112 Debate-se no meio acadêmico se a hagiografia constitui um gênero literário em si, mas tal temática 

excede os interesses desta pesquisa, que considera a solução de Sobral (2005, pp.100-101) satisfatória, 

valendo-se de sua designação. Tal pesquisadora caracteriza a hagiografia como um tipo de discurso, 

biográfico, que se associa com um contexto devocional e possui características bem definidas, que dia-

logam com a historiografia e a biografia antiga. Posto isso, cabe lembrar que a narrativa ficiniana foi 

escrita para admiradores de Platão, que tinham esse filósofo antigo como um modelo pagão de sabedoria 

e santidade, cuja doutrina era vista como uma precursora do cristianismo.  
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lhe conferiu uma linhagem que remonta, em última instância, a Netuno, de modo a manejar a 

premissa retórica do gênero epidítico (Rhet. Her. III,13) que orienta a evocar uma ascendência 

nobre quando ela exista. Além disso, ao transitar pela temática de uma filiação nobre e pode-

rosa, que também pode incidir no campo do fantástico (SOBRAL, 2005, p.101), ele descreveu 

o nascimento virginal do filósofo ateniense e sua filiação com Apolo, tornando-o um semideus. 

Tal informação contradiz a genealogia anterior, rompendo-a, e é sumamente impactante. Para 

apresentá-la em um âmbito cristão, o erudito florentino a relacionou a textos antigos e a des-

creveu de modo ambíguo, destoando da crua clareza de sua fonte (Diog. Laert. III, 2). Todavia, 

mesmo amenizada, enfatiza-se o impacto discursivo dessa menção em um ambiente cristão, já 

que ela estabeleceu um diálogo com a narrativa biográfica de Jesus (Mt I, 1-20), ampliando 

ainda mais a sacralidade associada ao filósofo ateniense. Posto isso e visando a ilustrar a ate-

nuação desse relato que coroou a grandeza do nascimento de Platão, apresenta-se sua menção 

em texto antigo:  

 

dizem que era voz corrente em Atenas que Aríston quis violentar Perictione, 

então na plenitude de sua mocidade, porém não conseguiu; desistindo de seus 

propósitos impetuosos, Aríston teve um sonho com Apolo, e por isso não a mo-

lestou em sua pureza até o parto (Diog. Laert. III, 2)113.  

 

Para, então, compará-lo ao texto ficiniano:  

 

Conta-se ser notório em Atenas que Aristão tinha tentado se unir com Períctone, 

visto ela ser extremamente formosa. Mas que suas tentativas foram frustradas, 

e que, em sonhos, ele viu Apolo, que lhe ordenou conservá-la pura de união 

conjugal até que ela tivesse dado à luz. Laércio e Polícrates escrevem isso (Fic. 

De Pl. uit. 1, 9-13)114. 

 

No que tange à perícope em estudo, Ficino acompanhou o relato antigo até esse passo e 

aproveitou-se da menção ao ano em que o nascimento do sábio ateniense teria ocorrido para 

apresentar a descrição astrológica retomada de Firmico Materno, e afirmar as virtudes que ela 

indicaria: eloquência, sabedoria e talento. Essa divergência narrativa rompeu com a tradição 

antiga de associar o nascimento de Platão ao sétimo dia do mês thargelion, segundo o calendá-

rio ático, no qual se celebrava uma festividade dedicada a Apolo, com a qual o relato antigo de 

Diógenes Laércio (Diog. Laert. III, 1-2) dialogava harmonicamente por meio de sua anterior 

 
113 Tradução por Mário da Gama Kury (2008, p.85).  
114 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
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menção a uma filiação divina. Tal divergência acerca de seu nascimento foi amplamente anali-

sada no capítulo anterior e possui fins retóricos, uma vez que tacitamente também trouxe à tona, 

logo de início, o caráter saturnino e o temperamento melancólico de Platão, implícito nas posi-

ções do Ascendente e de Saturno, de modo a permitir sustentar e confirmar uma genialidade 

radicada em sua pessoa. Dessa maneira, o texto ficiniano em análise construiu a imagem de um 

indivíduo com ascendência nobre e divina, cujo nascimento fora fantástico e dialogava com sua 

teoria fisiológica da genialidade.       

Ainda dentro dos relatos sobre a primeira etapa da vida, a biografia transita pela perícope 

da infância e retoma sua fonte antiga (Diog. Laert. III, 5), descrevendo presságios acerca da 

futura eloquência de Platão, já implícita na descrição astrológica de sua natividade. Para tanto, 

há a associação de suas palavras ao mel, assim como, de sua imagem à de um cisne que elevaria 

voo com um doce canto115 – ambas as imagens são relacionadas astrologicamente à Vênus116, 

e a última ainda evoca uma imagem celestial e pura, associada à santidade. Nessa passagem, a 

última imagem é confirmada como um presságio por Sócrates, algo que validaria a importância 

do aluno em função do reconhecimento do professor, em um sinal da precocidade de sua gran-

deza. Tal característica é uma imagem comum na hagiografia, que emula a narrativa evangélica 

(Lc II, 39-52), remontando à Antiguidade e sendo definida tecnicamente como puer senex (SO-

BRAL, 2005, p.101). Na continuação da perícope da infância, Marsílio Ficino discorreu sobre 

a formação de Platão, retomando sua fonte antiga (Diog. Laert. III, 5-6), para mencionar seus 

professores e relatar que o pensador ateniense produzira poesia antes de iniciar sua busca filo-

sófica junto a Sócrates, indicando esse momento como um marco em sua vida e a incompatibi-

lidade da filosofia com a produção poética. 

Percebe-se nessa passagem da biografia uma tácita reprodução da já citada condenação 

platônica aos poetas (Pl. Resp. X, 600e), visto que a busca filosófica o fizera queimar seus 

poemas e dedicar-se ao estudo e reflexão, apontando a incompatibilidade entre tais atividades. 

Deve-se notar que, embora Platão seja apresentado como um gênio inspirado, sua formação 

 
115 Tal imagem, bem como a menção à abelha pousada em lábios eloquentes, remonta à literatura clás-

sica. Tomando a poesia de Horácio como exemplo, destaca-se como ele descreveu um poeta transfor-

mado em cisne e concebido como um “sacerdote das Musas” (Hor. Car. 3.1.3), dada a identificação 

desse animal com Apolo e, por extensão, com as Musas.  Da mesma forma, a doçura nas palavras e no 

canto é associada ao mel e à imagem da abelha (cf. HASEGAWA, 2018).  
116 Embora haja a associação clássica do cisne a Apolo, vista na nota anterior e que também perdurou 

na tradição astrológica, conforme atesta Henrique Cornélio Agrippa von Nettesheim (1486-1535) (HCA. 

Phil. Ocult. I, XXIII), observa-se que também existe a menção a este animal ser vinculado à Vênus, da 

mesma forma que tudo aquilo que é doce (HCA. Phil. Ocult. I, XXIII). Logo, percebe-se nesse excerto 

tanto a associação apolínea, já aludida em seu nascimento, quanto os traços venéreos presentes na re-

presentação astrológica de sua natividade.  
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sólida e ampla é bem descrita, de modo a dialogar com o espírito humanista do Renascimento, 

que valorizava o estudo e a educação, tal como antes mencionado ao se abordar a relação entre 

talento e estudo na expressão do brilhantismo. Visando a descrever a unidade temática referente 

à formação de Platão, Ficino assinalou sua relação com as diversas correntes de pensamento de 

seu tempo, sua relação com Sócrates e sua ida ao Egito para ter com os profetas e sacerdotes, 

de modo a incidir na temática de sua formação na antiga teologia e na identificação de seu 

conhecimento com o sagrado. Nesse sentido, ainda há a reprodução do relato antigo, que, da 

mesma forma, menciona o aprendizado que Platão obtivera com os pitagóricos e sua pretensão 

frustrada de contatar os magos persas e os pensadores indianos. Para apresentá-lo como um 

modelo de perfeição, o sábio florentino inclusive mencionou sua boa forma física, imortalizada 

em seu nome117, que denotava tal constituição posteriormente mortificada pela vida ascética na 

Academia, descrita como um lugar insalubre. Vale apontar que Ficino manejou a amplitude do 

significado do nome de Platão para assinalar simultaneamente sua boa constituição física e sua 

facúndia, de modo a concluir a perícope sobre sua formação exaltando suas qualidades e mino-

rando qualquer imperfeição. Observe-se sua descrição:  

 

[Platão] levou sua vida na Academia; diz-se, e São Basílio e São Jerônimo tam-

bém o comprovam, que ele escolheu um lugar insalubre da Ática, porque o as-

pecto excessivamente bom do seu corpo, assim como o crescimento excessivo 

de uma vinha, devia ser podado. Isso porque ele possuía um corpo da mais bela 

e vigorosa compleição. Assim, por causa de seus ombros largos, de sua testa 

ampla, da compleição singular de todo o seu corpo, e também da abundância de 

seu vocabulário, ele foi denominado Platão, pois antes tinha sido chamado 

Arístocles. Não havia nele nada desproporcional, exceto a voz, casualmente um 

pouco fina, e talvez uma suave saliência abaixo da nuca. Por causa da localiza-

ção da Academia, ele sofreu de febre quartã por dezoito meses, mas, com sua 

temperança e diligência, após a febre, ele recuperou condições melhores do que 

antes (Fic. De Pl. uit. 2, 17-26)118.  

 

Essa narrativa diverge do relato de Diógenes Laércio (Diog. Laert. III, 6-7), que menci-

ona Platão adoecendo no Egito e descreve a Academia como um lugar arborizado, para retomar 

Basílio de Cesareia e Jerônimo de Jerusalém, ambos autores cristãos que notoriamente predi-

cavam o asceticismo. Destaca-se como tal passagem tacitamente equipara a imagem de Platão 

àquela de um eremita mortificando seu corpo, de modo a demonstrar como a percepção 

 
117  O nome do filósofo ateniense era Arístocles, mas ele ficou conhecido como Platão (Πλάτων), termo 

cujo significado assinala a ideia de amplitude em suas múltiplas acepções.  
118  Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra 

no Anexo deste trabalho. 
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ficiniana foi influenciada por seu contato com os monges camaldolenses, conforme mencionado 

no primeiro capítulo. Cabe assinalar, também, como as menções à boa forma e à saúde de Platão 

dialogam com um preceito da retórica epidítica (Rhet. Her. III,13) que busca demonstrar como 

sua boa compleição serviu à virtude, de forma a exaltar sua continência. Posto isso, assinala-se 

que, embora o discurso hagiográfico busque seguir uma sequência cronológica em seus relatos, 

não há uma contiguidade temporal entre os eventos narrados (SOBRAL, 2005, p.101). Tal as-

pecto pode ser observado na biografia elaborada por Marsílio Ficino, que se estrutura agluti-

nando relatos paradigmáticos em torno das etapas da vida do filósofo ateniense, de modo a 

reforçar a imagem inicial já estabelecida nas perícopes de sua origem, infância e formação. Essa 

característica emula a narrativa evangélica, na qual breves relatos introduzem a figura de Jesus 

– estabelecendo o núcleo de sua imagem discursiva – para então apresentar majoritariamente 

seu magistério. Assim, após os relatos da juventude de Platão, são citados os feitos cívicos de 

sua maturidade e seu magistério, de modo a articular o papel civilizatório relacionado ao ethos 

do pensador inspirado, evocando sua grandeza, sua virtude cívica e moral, bem como, sua ge-

nialidade.  

Portanto, nota-se que, logo de início, Platão foi apresentado como um nobre belo, sau-

dável e erudito, cuja natividade lhe conferiu um temperamento melancólico, (justificando sua 

tendência ao isolamento e prenunciando-lhe a genialidade). Enfatiza-se, aqui, a semelhança 

dessa descrição com as características e ideais renascentistas, além de sua convergência com o 

ethos do erudito melancólico. Retomando a biografia em estudo, a narrativa ficiniana segue 

com a perícope relacionada aos feitos e ao magistério do filósofo ateniense, que servem para 

exemplificar suas virtudes cívicas e morais (Rhet. Her. III,13). Logo, por meio da retomada de 

trechos da fonte clássica (Diog. Laert. III, 8; 18-23), os feitos militares de Platão são mencio-

nados rapidamente e, então, suas idas à Sicília são descritas. Nesse trecho, Platão é descrito 

como um ser superior aos demais homens por ser um filósofo, em uma descrição que diviniza 

o pensador e seu conhecimento, associando-o ao transcendente. Marsílio Ficino inclusive men-

cionou que os adversários do filósofo ateniense foram castigados por númenes em função de 

terem lhe infligido maus tratos. Cabe mencionar que a narrativa ficiniana retomou seletiva-

mente a fonte antiga com fins retóricos e, para tanto, até alterou o sentido de trechos da obra de 

Diógenes Laércio. Observe-se o texto ficiniano:  

 

Platão foi recebido em sua pátria com honra admirável. E ali ele foi chamado 

ao serviço da República, mas não quis aceitar, pois o povo se habituara aos maus 
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costumes (Fic. De Pl. uit. 3, 49-51)119. 

  

E sua diferença em relação ao texto antigo:  

 
[Platão] regressou à sua cidade sem nada conseguir. Em Atenas ele não partici-

pou da vida política, embora seus escritos no-lo mostrem como um estadista. A 

razão é que na época o povo já tinha se acostumado a instituições políticas di-

ferentes (Diog. Laert. III, 23)120.  

 

Tal papel civilizatório é articulado logo em seguida, com a menção às leis que ele teria 

proposto a diversas cidades, buscando enfatizar que a qualidade de um governo refletiria a vir-

tude de seus cidadãos. Vale assinalar que, nessa passagem, Marsílio Ficino idealizava uma so-

ciedade governada por filósofos ou eruditos, de maneira a refletir um ideal platônico (Pl. Resp. 

V, 473c-e) e, indiretamente, elogiar os seus mecenas, os Médici, sobretudo Lourenço, o Mag-

nífico121. Essa narrativa traz à tona outro traço do discurso hagiográfico: os eventos descritos 

buscam mostrar as virtudes e o pensamento do personagem principal (nesse caso, Platão), a 

quem se subordinam (SOBRAL, 2005, p.101). Desse modo, observa-se que todos os relatos 

heroicos e cívicos apontam para duas virtudes preconizadas pela retórica epidítica: a coragem 

e a justiça (Rhet. Her. III,13), que dialogam com o ethos de pensador inspirado e seu papel de 

grande legislador. Logo, a imagem discursiva construída inicialmente para Platão foi expandida 

com um relato apresentando suas virtudes cívicas, que foram retomadas em outros momentos 

do texto, de forma paradigmática, para descrevê-lo como um modelo renascentista: nobre, in-

teligente, saudável, erudito e dedicado à sua cidade. Até esse tópico, o texto ficiniano seguiu e 

emulou o relato de Diógenes Laércio, com modificações, apresentando os traços centrais do 

ethos de Platão e seus principais feitos públicos, para, então, abandoná-lo, visando a reforçar 

seus traços melancólicos e seu magistério. Para tanto, a biografia apresentou majoritariamente 

perícopes narrando suas virtudes e preceitos.     

Como resultado, após descrever seus feitos cívicos, Ficino exaltou a castidade e a mo-

deração do filósofo ateniense, destoando totalmente do relato antigo e, ainda que lhe impute 

certa predisposição à pederastia, assim como também a Sócrates, enfatizou continência propor-

cional a seu desejo, evocando o amor filosófico e não sensual para estabelecer um diálogo com 

 
119 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
120 Tradução por Mário da Gama Kury (2008, p.90). 
121 Lourenço de Médici (1449-1492) foi o principal mecenas de Marsílio Ficino e um grande patrocina-

dor do Renascimento em Florença, sendo ele mesmo um admirador da cultura clássica, tal como seu 

pai, e sobretudo seu avô, Cosme de Médici (1389-1464). 
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seu livro Do Amor (Fic. De Am. VII, 2). Aqui há uma nítida cristianização do relato de Diógenes 

Laércio, pois todas as menções aos relacionamentos do sábio ateniense foram omitidas. Tal 

temática foi tão relevante para o humanista florentino a ponto de ela ser retomada na conclusão 

da biografia como uma apologia aos costumes de Platão, na qual os relatos lascivos foram ca-

racterizados como mentirosos vitupérios, e em que o filósofo ateniense foi representado como 

um homem santo, douto e modesto. Manejando uma série de anedotas, a primeira perícope 

relacionada aos traços comportamentais do erudito ateniense exaltou sobretudo sua continência 

e seriedade, de forma a sustentar seu temperamento melancólico e brilhantismo, relacionando-

os a descrições aristotélicas (Arist. [Pr.] XXX, 953a) que dialogam com a teoria fisiológica da 

genialidade. Isso porque, para Ficino:  

 

embora [Platão] fosse melancólico, dotado da mais profunda inteligência, con-

forme descreveu Aristóteles, ele também utilizava muitos gracejos e sempre 

aconselhava os severos Xenócrates e Dion que fizessem sacrifícios às Graças, 

para que se tornassem mais agradáveis e simpáticos. Desta forma, a afabilidade 

de Platão era combinada com a sua seriedade (Fic. De Pl. uit. 5, 17-20)122. 
 

Por extensão, esta tese assinala o estabelecimento de uma identificação entre os traços 

supostamente biográficos de Marsílio Ficino – seu temperamento – e as virtudes do personagem 

biografado, gerando uma validação discursiva reflexa do autor por sua obra. Posto isso, como 

as anedotas não se estruturam de forma cronológica e estão dispersas ao longo da narrativa 

biográfica, a seriedade e a continência de Platão também foram elencadas na perícope sobre sua 

juventude, de modo a incidir novamente na tópica do jovem precoce, o puer senex (SOBRAL, 

2005, p.101). Vale ressaltar que todos os relatos morais, além de confirmarem um tempera-

mento, espelham duas virtudes previstas pela retórica epidítica: a modéstia e a prudência (Rhet. 

Her. III,13). Dando sequência às perícopes que exaltam as virtudes do biografado, há uma apre-

sentação formal de seus discípulos e suas obras, seguida dos outros núcleos temáticos que apon-

tam para sua sabedoria e autoridade intelectual. Tais discípulos possuem um papel secundário 

ao longo da narrativa, inserindo-se também nas anedotas que ilustram as características de Pla-

tão. Logo, tais perícopes organizam diversos elogios que chegam a comparar o filósofo ateni-

ense a Júpiter e a Homero, sendo entremeados de comentários de diversas autoridades antigas, 

como Cícero123 e Quintiliano124, que visam a confirmar a envergadura intelectual do biografado. 

 
122 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
123 Cic. Brut., 31; 121. Idem, Tusc., I, 39. Idem, Nat. D., II, 32. 
124 Quint., Inst., X, I, 81. 
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Assim, percebe-se que, com essas descrições, o relato ficiniano expandiu o ethos de Platão, o 

filósofo modelar, reforçando-lhe a imagem de um sábio notório, de pensamento sutil e pro-

fundo, dotado de grande eloquência, de modo a dialogar com a primeira impressão já estabele-

cida na apresentação astrológica inicial.  

Deve-se destacar que Marsílio Ficino atribuía uma sacralidade quase divina a Platão, 

descrevendo-o como um ser distinto, superior, tal qual uma divindade, a ponto de os Jogos 

Olímpicos supostamente terem parado em função de seu retorno da Sicília, já que os especta-

dores teriam abandonado as competições para assistirem ao filósofo. Nesse passo, observa-se 

inclusive um diálogo com a narrativa evangélica (Mt 13:57; Mc 6:4; Jo 4:44), que exalta o sábio 

ateniense, já que ele, diferentemente de Jesus, foi reconhecido em sua própria pátria. Na se-

quência das perícopes cujas temáticas são as características de Platão, e novamente sem se pre-

ocupar com uma sequência cronológica, a biografia segue com um núcleo temático que 

apresenta uma série de sentenças atribuídas a Platão, articuladas a pequenas anedotas que sus-

tentam as virtudes presumidas anteriormente. Tais relatos apontam parcialmente aos eventos 

narrados antes, sejam sobre sua juventude ou sobre sua maturidade nas viagens à Sicília, sempre 

evocando suas virtudes e mencionando a suposta admiração que personagens notórios da Anti-

guidade lhe tinham. Vale ressaltar como Ficino, visando a exaltar as virtudes do filósofo ateni-

ense, mediante uma construção reflexa, contrapõe-no a outro personagem, Aristipo, 

apresentado ao longo da biografia como exemplo de futilidade e cobiça, a ponto de ser descrito 

como o pior de todos os homens de sua época. Tal dinâmica discursiva é inerente à literatura 

cristã (cf. SARTORELLI, 2005, p.41), na qual os protagonistas sacros são apresentados como 

arautos de uma verdade transcendente, (tal qual Platão no imaginário ficiniano), enquanto seus 

adversários se mostram com imagens antípodas125. Esse reflexo negativo se mostrou suma-

mente útil, uma vez que também rebateu e desmoralizou o principal o autor dos comentários 

sobre a sexualidade de Platão. Observe-se a contraposição: 

 

em um banquete, Dionísio teria ordenado que todos dançassem cobertos com 

vestes púrpuras e Aristipo dançou imediatamente, enquanto Platão não o quis, 

afirmando que coisas femininas não convinham a um filósofo (...). [Da mesma 

forma, o] soberano Dionísio costumava dizer: “Aristipo sempre pede dinheiro 

e Platão, livros”. Acrescentemos que ele servia somente à verdade, estando livre 

de tudo, pois nem se casou e nem viveu na cidade (Fic. De Pl. uit. 9, 5-8; 11, 

 
125 Cabe assinalar como essa dinâmica discursiva também se associa a preceitos retóricos antigos, pelos 

quais, os inimigos de um indivíduo lhe serviriam de contraponto em sua biografia, contribuindo para a 

apresentação de seu caráter (Rhet. Her. III,14). Tal questão foi tratada por Sartorelli (2005, p.34), que 

afirma que a construção discursiva do caráter se dá simultaneamente pela delimitação de sua própria 

identidade e pela caracterização de um objeto, nesse caso, um adversário.  
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11-13)126. 

 

E sua instrumentalização na apologia ao final da biografia: 

 

Diógenes Laércio127 refutou cuidadosamente a sua impiedade, além de declarar: 

“Aristipo de Cirene, o pior dos homens de sua época e o adversário de todo 

homem notável, também amplificou o ruído dos poetas cômicos e, da mesma 

forma que vituperou vários outros homens modestos e doutos com invenções, 

também difamou o professor Sócrates e seus condiscípulos, Xenofonte e Platão. 

Ele inventou alguns versos lascivos vinculando seus nomes a prostitutas e rapa-

zes, de modo a ele mesmo conseguir licença irrestrita para pecar com o falso 

exemplo dos grandes filósofos” (Fic. De Pl. uit. 15, 8-15)128. 

 

Retomando a análise das perícopes contendo sentenças e provérbios de Platão, cabe as-

sinalar como estes apontam para sua sobriedade e virtude, de modo a apresentar a filosofia 

como um caminho ascético. Dessa forma, percebem-se tanto os traços de piedade inerentes à 

recepção religiosa da imagem do filósofo ateniense quanto as características saturninas que 

implicam em sua profundidade e temperança. Como mostra dos atributos melancólicos, deve-

se assinalar a vida isolada e célibe atribuída a Platão pouco antes. Logo, o ethos do sábio antigo 

se expandiu e sua imagem passou a descrever um indivíduo que buscava o transcendente e o 

eterno, de forma que sua seriedade demonstrava um afastamento das questões humanas em 

preferência das divinas, tal como um eremita que se afastou do mundo para se voltar à divin-

dade, conforme os valores cristãos. Nesse sentido, as anedotas apresentadas confirmariam seu 

desprendimento e seu amor pelo conhecimento, enquanto descreviam os princípios básicos da 

filosofia platônica, tal como a oposição entre o verdadeiro e o verossímil. Ressalta-se que tais 

perícopes retomam relatos patrísticos acerca de Platão e contradizem a narrativa de Diógenes 

Laércio, uma vez que o relato ficiniano, por exemplo, descreveu Platão como um anacoreta que 

tinha por único bem a Academia, que recebera de herança.  

Assim, sobressai-se uma grande divergência, pois o relato antigo, além de descrever a 

riqueza do filósofo ateniense (Diog. Laert. III,9), apresenta o testamento que lhe é atribuído, no 

qual há a menção a diversos bens, inclusive escravos (Diog. Laert. III,41-43). A intencionali-

dade do texto ficiniano salta à vista. Tal alteração resulta interessante à medida que espelha a 

vida modesta de um monge, reforçando a imagem religiosa associada ao ethos de sábio 

 
126 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
127 Diógenes Laércio, Op. cit. II, 49;  III, 29 et seq. 
128 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho.  



 

123 
 

inspirado e também espelha traços biográficos de Marsílio Ficino. Este, embora fosse oriundo 

de uma família emergente129, vivera sob o patrocínio dos Médici, habitando um palácio cedido 

nas cercanias de Florença, no qual a citada Academia Platônica de Florença também se organi-

zara como um círculo de amigos. Evoca-se essa semelhança, visto que, logo após a anedota que 

apontaria para a pobreza e o desprendimento de Platão, apresenta-se aquela há pouco reprodu-

zida, (que narra como o ateniense, vivendo sob o patronato de Dionísio, pedia-lhe livros, não 

dinheiro), de modo análogo a Ficino, que vivera em função de sua vida dedicada ao estudo 

patrocinado. Além disso, na mesma perícope, o texto ficiniano retomou a ideia antes apresen-

tada, de que Platão rejeitara o poder, alterando o relato de Diógenes Laércio (Diog. Laert. III,23) 

ao aglutinar duas anedotas, sem mencionar localidades, buscando simplesmente afirmar que ele 

não o aceitara em função da sociedade estar corrompida.  

Cabe destacar que, por diversas vezes, na biografia do filósofo ateniense, Marsílio Fi-

cino se sobressai como um comentarista de suas obras, na medida em que tece considerações 

sobre seu estilo e sobre suas características gerais, demonstrando a intenção de tornar tal texto 

uma introdução aos estudos platônicos (ROBICHAUD, 2006, pp.26-28). Dessa forma, dentre 

tais comentários esparsos, o humanista florentino aproveitou para novamente exaltar as virtudes 

de seu modelo filosófico, como quando, mencionando a gratidão de Platão, assinalou como o 

ateniense se lembrou de seus amigos nos diálogos atribuídos a Sócrates. Cabe destacar que esse 

passo dialoga com a perícope que apresentou a relação dos escritos platônicos, na qual Marsílio 

Ficino inclusive afirmou tê-los traduzidos todos, e descreveu traços gerais e objetivos da obra 

platônica. Resulta interessante que, nesse momento, o humanista florentino tenha mencionado 

que os interlocutores dos diálogos platônicos foram um recurso discursivo para debater e avaliar 

as questões tratadas, demonstrando consciência do estilo dialógico (cf. idem, 2018, pp.25-26). 

Para exemplificar essa característica, segue a reprodução de um comentário ficiniano, no qual 

o comentador salta à vista, caracterizando a obra platônica:  

 

Nós traduzimos todos esses tratados de Platão do grego para o latim. Por certo 

há três tipos de diálogos platônicos; pois, ou ele refuta os sofistas ou exorta a 

juventude, ou ainda, educa os adultos. O próprio Platão teria afirmado que de-

sejava avaliar aquilo que é certo no Epínomis, em suas Epístolas e nos livros 

Sobre as Leis, enquanto queria debater o que é provável nos outros livros por 

meio de Sócrates, Timeu, Parmênides e Zênão (Fic. De. Pl. uit. 7, 47-51)130.  

 
129 Nessa questão, assinala-se a condição ascendente da família de Marsílio Ficino, uma vez que seu pai, 

Diotifeci d'Agnolo, era um médico da Casa dos Médici, que também vivera sob seu patrocínio.  
130 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
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 O qual é retomado posteriormente, para descrevê-la como modelo de gratidão:  

 

Os seus diálogos são um testemunho do quão grato ele era a seus professores e 

amigos: Platão os honra a todos de maneira maravilhosa em seus livros, que, 

além disso, ele atribui a Sócrates. Decerto, ele não somente o apresenta argu-

mentando em quase todos os seus diálogos, mas também afirma que sua com-

posição é de Sócrates (Fic. De Pl. uit. 12, 5-8)131. 

 

Como mencionado, as hagiografias possuem fins apologéticos (SOBRAL, 2005, p. 98) 

e, segundo Robichaud (2006, p.28), a finalidade da biografia em estudo é apresentar Platão 

como um filósofo primordial semelhante a Cristo. Cabe assinalar que a presente pesquisa ex-

pande tal concepção ao apresentar a construção do ethos de piedoso e melancólico filósofo 

inspirado, membro de uma sucessão de filósofos antigos, cujos escritos preconizariam o cristi-

anismo. Assim, em uma perícope dedicada a sentenças platônicas justapostas, sem contextua-

lizações ou anedotas, Marsílio Ficino retomou uma seleção de pensamentos de Platão afins ao 

cristianismo, além de elogios de autores patrísticos. Portanto, afirma-se a divindade única, a 

imortalidade da alma e as recompensas ou suplícios vindouros, para sustentar o pensamento de 

Agostinho de Hipona (August. De uer. rel. IV, 7), de que “com poucas mudanças, os platônicos 

se tornariam cristãos”. Embora o erudito florentino tenha chegado a definir Platão como um 

númen semelhante aos deuses clássicos, ao seguir sua concepção de uma sucessão de sábios 

antigos, ele o fez afirmar que seus ensinamentos deveriam ser seguidos até a vinda de alguém 

mais sagrado que expusesse toda a verdade, para que todos a seguissem. Essa premissa dialoga 

diretamente com a concepção de logos espermático, já tratada no primeiro capítulo, que elevaria 

o ensinamento do filósofo ateniense à esfera do sagrado, mas o subordinaria ao cristianismo. 

Deve-se ressaltar que argumentação análoga foi empregada por Ficino para reabilitar Hermes 

Trismegisto, que também teria previsto o advento de Cristo (Herm. Pim. Arg. 42-50), demons-

trando o diálogo entre o texto em análise e sua introdução à Hermética, estabelecido em função 

de sua concepção de uma sucessão de sábios antigos.  

Nessa perícope, o sacerdote florentino é explícito ao construir seu pensamento e, va-

lendo-se de citações de autoridades cristãs, como mencionado, equipara o conteúdo dos escritos 

platônicos àquele das Escrituras, de modo a refletir sua concepção de prisca theologia. Por 

extensão, logo após a referida afirmação que situa o platonismo como um precursor pagão do 

cristianismo, Marsílio Ficino faz o ateniense afirmar que não teria percebido nada por sua 

 
131 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho.  
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própria luz, mas somente pela divina, de modo a aludir àquela inspiração divina e a continui-

dade de uma sabedoria primeva. Deve-se assinalar que essa passagem explicita a articulação 

que o pensamento ficiniano estabeleceu entre o furor divino e a sucessão de sábios antigos, 

lastreada em sua teoria fisiológica da genialidade, que associou o brilhantismo ao temperamento 

melancólico, tácita e constantemente referido nesta biografia. Desse modo, o sacerdote floren-

tino construiu uma identidade única para os ensinamentos platônicos e a doutrina cristã, e, para 

tanto, ele chegou a caracterizar essa sabedoria como o “ádito dos mistérios divinos”, uma ima-

gem que transita pelas sacralidades pagã e cristã ao aludir à sabedoria da divindade única, men-

cionar os mistérios e uma estrutura arquitetônica dos templos pagãos. Observem-se, no texto 

ficiniano, as imagens discursivas antes mencionadas: 

 

Platão claramente teria penetrado no ádito dos mistérios divinos. Ele 

possuía tanta modéstia que – embora tivesse uma autoridade maravi-

lhosa ante os demais – quando alguém o interrogou sobre até quando 

deveria se submeter aos seus preceitos, ele lhe respondeu: “Até quando 

apareça na terra alguém mais sagrado, que exponha a fonte de toda a 

verdade e que, por fim, todos o sigam”. Ele acrescentou que não teria 

descoberto nada pela sua própria luz, mas somente pela divina (Fic. Pl. 

uit. 13, 21-26)132. 

 

Findando a apresentação das afirmações do filósofo ateniense, Marsílio Ficino fechou o 

arco temático referente à maturidade e ao magistério de Platão, um dos recortes típicos do dis-

curso hagiográfico que visa a apresentar um modelo de santidade (SOBRAL, 2005, p.101). 

Posto isso, insiste-se que a biografia em estudo apresentou a imagem básica do sábio antigo 

logo de início, delineando os traços característicos do ethos de piedoso pensador inspirado, 

somados a exemplos de virtudes cívicas e morais renascentistas, para então narrar, em sua maior 

parte, o magistério de Platão, desenvolvido em sua maturidade. Nessa etapa, a imagem discur-

siva inicial foi reforçada mediante uma série de anedotas que também apresentaram os preceitos 

básicos da filosofia platônica e culminaram afirmando sua inspiração divina, aludida tacita-

mente já na representação astrológica inicial. Portanto, toda a biografia em estudo modelou a 

imagem do filósofo ateniense a partir de seus próprios ensinamentos (segundo uma interpreta-

ção cristã), tornando sua vida um modelo para os platônicos renascentistas. No entanto, insiste-

se que a recepção ficiniana de Platão também foi norteada por suas próprias crenças em uma 

sabedoria perene e em uma teoria fisiológica da genialidade, que espelhavam características 

 
132 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
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pessoais, sobretudo o papel de herdeiro de uma tradição prévia e o suposto temperamento me-

lancólico. Por extensão, a biografia em estudo tacitamente exaltava seu próprio autor, em um 

movimento reflexo, à medida que exaltava suas próprias características projetadas no biogra-

fado (cf. SARTORELLI, 2005, p.34). 

Em sequência, apresenta-se o último arco temático do discurso hagiográfico presente no 

escrito ficiniano, que versa sobre a morte e o sepultamento de Platão (SOBRAL, 2005, p.101). 

Nessa perícope, Marsílio Ficino insistiu novamente na sacralidade de Platão, uma vez que ele 

afirmou, logo de início, que o sábio ateniense retornara à pátria celeste, pressupondo que ele 

viera de lá, propondo-se a discorrer sobre sua velhice e sua morte, da mesma forma que, das 

honras póstumas recebidas. Para tanto, ele relacionou a data da morte de Platão àquela de seu 

aniversário de oitenta e um anos, não seguindo a informação de Diógenes Laércio (Diog. Laert. 

III, 2; 40), visando a estabelecer um significado especial à duração de sua vida. Assim, ele 

empregou uma lógica numerológica e afirmou que tal partida não ocorrera por acaso, mas pelo 

destino. Dessa forma, destaca-se que a fonte antiga assinalou um período de oitenta ou oitenta 

e quatro anos de vida a Platão, sem atribuir qualquer sentido para tal informação, enquanto 

Ficino afirmou que a duração da vida do ateniense se relacionava a um número tido como per-

feito pelos zoroastristas. Por extensão, o humanista florentino manejou tal informação para nar-

rar que Platão recebera homenagens dos magos persas que estavam em Atenas, de maneira a 

sustentar veladamente sua crença em uma sucessão de sábios antigos, associando o primeiro e 

o último elo dessa corrente áurea.    

Logo, a perícope de sua morte aponta para a serena velhice de Platão, decorrente de sua 

vida filosófica, conforme confirmariam autoridades como Cícero (Cic. Sen. V,13) e Sêneca 

(Sen. Ep. LVIII,31), de modo a combinar características comuns da hagiografia (SOBRAL, 

2005, p.101), para demonstrar a causalidade e a harmonia de sua morte. No que tange a seu 

sepultamento, o relato ficiniano descreveu as práticas gregas antigas, tal como a prestação de 

homenagens e a edificação de um monumento funerário (SANTOS, 2010, p.350), muito em-

bora o conceba retornando às regiões superiores e não ao mundo inferior, segundo o imaginário 

póstumo clássico. Dentre as homenagens, apresentam-se epigramas e fragmentos de discursos 

fúnebres que confirmariam as características constantemente mencionadas ao longo de sua bi-

ografia, sobretudo sua virtude, sabedoria e temperança, que espelhariam seus ensinamentos, 

assim como demonstrariam sua natureza divina.  

Cabe assinalar que, dentre os panegíricos reproduzidos, estabelece-se um diálogo com 

sua filiação divina inicialmente mencionada, pois, se, logo de início há alusão ao filósofo 
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ateniense ser filho de Apolo, esta é reafirmada como elogio fúnebre, de modo a equipará-lo 

com Asclépio e definir a filosofia como a medicina da alma. Nessa questão, cabe assinalar o 

diálogo estabelecido com a apresentação que Marsílio Ficino fez de si no tratado Libri de uita 

triplici (Fic. De uita, I, I, 19-29), na qual ele se apresentou como um médico, uma vez que os 

sábios antigos teriam se ocupado da saúde da alma, de modo a se relacionar indiretamente com 

a grandeza de seu modelo filosófico. Posto isso, percebe-se também, entre os derradeiros elo-

gios, uma exaltação do filósofo e seus ensinamentos que aponta para concepção do intelecto 

ser compreendido como um númen interno, dado sua magnitude espiritual estar atrelada à sua 

envergadura intelectual. Essa questão está aludida na menção ficiniana a Platão ser denominado 

divino enquanto Aristóteles, como um ser genial. Tal tema retoma a citada definição plotiniana 

(Plotinus. Enn. III, IV, 5-6) de que o intelecto de alguns indivíduos os equipararia aos númenes 

enquanto o de outros, elevá-los-ia à grandeza de um deus. Esclarece-se, aqui, que a presente 

pesquisa opta por adaptar tal elogio133 em sua tradução, traduzindo o termo “daemonium” como 

“gênio”, para manter o sentido do elogio ficiniano que escalonou a magnitude anímica desses 

personagens a partir de seu intelecto.  

Conforme a estrutura das hagiografias (SOBRAL, 2005, p.101), tal modelo narrativo 

ainda pressupõe espaço para a descrição do culto associado ao indivíduo venerado, momento 

aproveitado por Ficino como um epílogo, para novamente elogiar as virtudes do filósofo ateni-

ense, criticar detratores e construir um senso de grupo entre os filósofos platônicos. Vale men-

cionar como tal recapitulação das virtudes do biografado é um traço comum da retórica epidítica 

(Rhet. Her. III, 15). Assim, o erudito florentino culminou a biografia do filósofo ateniense ates-

tando sua temperança e castidade, alegando que os autores antigos que digam o contrário agem 

por inveja e malícia, não merecendo inclusive a denominação de poetas. Nesse passo, Ficino 

atua retoricamente e, mais uma vez, evoca a suposta filiação apolínea de Platão, cita a grandeza 

de Sócrates e define as críticas recebidas como impiedades, de modo a assinalar a santidade do 

filósofo antigo. Por fim, na última perícope, além da apologia, há algo análogo à apresentação 

de um culto, no qual o humanista florentino construiu uma identidade comum a todos os pen-

sadores platônicos, sejam esses antigos ou modernos, tendo inclusive empregado o pronome 

“nós” ao se referir aos estudiosos dessa corrente de pensamento como uma família. Para tanto, 

ele apresenta duas imagens discursivas, comparando os antigos detratores de Platão a cães, que, 

então, emudecidos, habitariam os infernos, enquanto os platônicos constituiriam uma família 

 
133 Há nota explicativa acompanhando a tradução dessa passagem: “Ex his omnibus id Plato est conse-

quutus, ut Graeci aristotelem quidem daemonium: Platonem uero diuinum cognominauerint (Fic. De 

Pl. uit. 14, 25-26)”. 
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celestial, formada por indivíduos agradáveis, alegres e superiores, conforme Apuleio de Ma-

daura (Apul. Apol. LXIV, 3). Dessa forma, destaca-se o manejo de uma argumentação requin-

tada que emprega autoridades clássicas enquanto acomoda personagens mitológicos ao 

imaginário cristão, ressignificando a topologia mítica clássica, uma vez que o além é descrito 

mediante a contraposição entre céus e infernos:  

 

Em suma: os cães do inferno emudecem entre os mortais e acompanham 

Cérbero em seus ladridos nos infernos. Por outro lado, nós que venera-

mos a vida e a sabedoria de Platão, bem comprovada pelo julgamento 

dos sábios, proclamamos livremente junto com Apuleio de Madaura: 

“Nós, a família platônica, não conhecemos nada além da agradável e 

superior alegria celestial” (Fic. De Pl. uit. 15, 20-24)134. 

 

Por extensão, diante do exposto, insiste-se, mais uma vez, que Marsílio Ficino estrutu-

rou a biografia de Platão de acordo com os moldes do discurso hagiográfico. E, assim, buscou 

promover a imitação do exemplo do filósofo ateniense e apoiar sua corrente de pensamento por 

meio de uma narrativa atemporal, que dialoga com o modelo evangélico (SOBRAL, 2005, 

p.98). Logo, embora a narrativa se situe na Antiguidade, seus valores pretendem apresentar um 

ethos de filósofo platônico com cores renascentistas, concebido em torno da teoria fisiológica 

da genialidade, que lhe dotou de um temperamento melancólico e da predisposição ao furor 

divino. Destaca-se que a intencionalidade desse texto é explícita, haja vista o discurso panegí-

rico e sua construção reflexa, que contrapôs Platão a seus detratores, (sobretudo Aristipo), bus-

cando apresentá-lo como o filósofo arquetípico (ROBICHAUD, 2006, p.28). Assinala-se que a 

imagem discursiva de piedoso filósofo inspirado, mormente daqueles antigos, foi concebida 

como a de um arauto da divindade. E, dessa forma, o pensador florentino construiu a biografia 

do filósofo ateniense conforme os mecanismos apologéticos da literatura cristã (cf. SARTO-

RELLI, 2005, p.41), que justificam a adoção do discurso hagiográfico e legitimam sua própria 

imagem discursiva enquanto autor platônico. Isso porque, além do ethos de filósofo inspirado 

refletir a imagem de um humanista renascentista, sobretudo a do melancólico Marsílio Ficino, 

a proposta da biografia platônica é apresentar um modelo de pensador para essa corrente. Logo, 

tal texto projetou as virtudes do biografado no biógrafo, pois, conforme se evidencia em sua 

conclusão, fala-se abertamente em “nós, os platônicos”.   

Posto isso, assinala-se que a imagem discursiva de Platão, assim como a de filósofo 

inspirado, refletiu a recepção religiosa do platonismo no Renascimento, que, pautada em uma 

 
134 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
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confiança humanista no indivíduo135, concebeu uma incipiente interiorização do talento, lastre-

ada em supostos traços biográficos. Dessa forma, enfatiza-se o ineditismo do pensamento fici-

niano ao associar o brilhantismo, concepções médicas e aquela noção platônica de furor divino 

(KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254), visando a racionalizar o talento por meio 

de dinâmicas anímicas. Por extensão, a imagem discursiva de Platão também comportou con-

cepções ontológicas subjacentes que divinizaram e exaltaram seu intelecto, prenunciando o 

ideário moderno, muito embora sua sabedoria fosse considerada divina e atrelada ao furor. Por 

fim, tais perspectivas expandiram as concepções platônicas clássicas ao apresentar, de uma 

forma precisa, a alma como um mediador no processo de união com a divindade (MCMAHON, 

2013, pp.52-53). Portanto, conclui-se que a biografia de Platão apresenta uma imagem atempo-

ral de melancólico filósofo inspirado, que concebe os portentos da humanidade no umbral da 

Modernidade, pois abandona a ideia de uma genialidade radicada em causas externas, para 

buscá-la no próprio indivíduo, conforme ideário nascente. 

    

 
135 Como exemplo dessa confiança humanista, cabe mencionar que Pico della Mirandola, em seu célebre 

“Discurso sobre a dignidade do Homem”, considerou o homem o grande milagre da criação, que, por 

ser dotado de livre arbítrio, é capaz de se elevar às realidades divinas. 
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4. COMENTÁRIOS SOBRE A TRADUÇÃO 

 

Uma tradução não versa apenas sobre palavras:  

senão que busca tornar inteligível toda uma cultura136. 

Anthony Burgess 

 

A segunda parte da tese oferece a tradução inédita do opúsculo De Platonis uita, texto 

que, surgido originalmente como fragmento de uma preleção ficiniana sobre o platonismo, bus-

cou apresentar a vida de Platão como um exemplo a seus simpatizantes e foi, posteriormente, 

convertido em carta (ROBICHAUD, 2006, pp.24-25). E, conforme defendido por esta pesquisa, 

tal modelo refletia o ethos de filósofo inspirado, uma imagem discursiva elaborada por Marsílio 

Ficino, que projetou seu caráter sobre todos os portentos, legitimando assim sua própria obra 

com o brilho do Mundo das Ideias. Cabe destacar que a presente versão foi desenvolvida a partir 

do texto latino anexo a este estudo, estabelecido mediante a transcrição de fontes renascentistas, 

manuscritas e tipografadas, sem a pretensão de lhe apresentar uma edição crítica. Tal falta de 

intenção é explícita, já que sua única anotação filológica visou a discriminar a fonte do proêmio, 

que não consta em sua fonte primária e é de grande relevância para a temática estudada, uma 

vez que manifesta claramente o intuito do texto ficiniano. Faz-se necessário ainda esclarecer 

que a fonte primária para a presente tradução foi o tratado Diuini Platonis opera omnia Marsilio 

Ficino interprete, uma obra datada de 1588, na qual a biografia platônica foi inserida como uma 

introdução às obras completas do filósofo ateniense, demonstrando mais uma vez sua força 

como prova ética, segundo a teoria aristotélica do discurso, já que a vida de Platão foi compre-

endida como uma apresentação de seus próprios ensinamentos.  

Como fonte secundária, deu-se o recurso à coletânea Epistolae Marsilii Ficini Floren-

tini, editada em 1497, ainda durante a vida do filósofo florentino, da qual inclusive foi retomado 

o proêmio do tratado, que propunha oferecer tal biografia como um modelo para todos os pen-

sadores platônicos, isto é, apresentar a própria ideia de filósofo, em suas palavras. A escolha da 

fonte primária considerou sobretudo sua legibilidade, (visto que a presente tese não pretende 

apresentar uma edição crítica), observando, por isso, tanto sua qualidade gráfica quanto a opção 

com a menor quantidade de abreviaturas. E aqui cabe mencionar ainda as dificuldades encon-

tradas com as pontuações presentes nas fontes, que refletiam o surgimento da normatização e 

que forçaram seu cotejo com as traduções existentes para fixação do sentido textual. Durante a 

 
136 Tradução própria: “Translation is not a matter of words only: it is a matter of making intelligible a 

whole culture”. Disponível em: https://cutt.ly/wJ96YkF. Acesso em 29 de maio de 2022.  

https://cutt.ly/wJ96YkF
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pesquisa também houve consulta a um manuscrito ficiniano do opúsculo, datado entre 1484 e 

1485, conforme o Codex Guelferbytanus 77.4 Aug. 2º bis 34 Aug. 4º, Heinemann n° 2924137, 

tomado por esta tese como sua fonte mais antiga. Paralelamente, é preciso destacar que o esta-

belecimento do texto latino também exigiu a escolha do melhor modelo gráfico para a repre-

sentação da descrição astrológica do horóscopo de Platão, pois a fonte primária usada não 

apresentou nenhuma ilustração, embora todas as demais versões do texto a apresentem, empre-

gando modelos astrológicos medievais, análogos a simples diagramas. Posto isso, este estudo 

opta por não incorporar qualquer representação astrológica a sua edição, pois considera o mo-

delo gráfico apresentado pelas demais fontes de difícil compreensão, exigindo explicações que 

excederiam aos interesses desta pesquisa. Do mesmo modo, não julga adequado introduzir re-

presentações astrológicas contemporâneas na fixação de um texto renascentista, optando por 

elaborar um Apêndice explicativo que comporte sua ilustração atual e atenda a múltiplas de-

mandas da pesquisa ao também representar o horóscopo de Marsílio Ficino.  

Dado o opúsculo estudado ser relativamente extenso e nenhuma das fontes apresentar 

divisões que possibilitassem uma fácil localização das passagens estudadas, a opção adotada 

nesta tese foi a de aproveitar suas divisões temáticas originais para enumerá-las como capítulos, 

contados após seu breve proêmio. Nesse sentido, também se enumeram as linhas do texto latino 

e de sua tradução, visando a permitir uma rápida localização nos capítulos e a estabelecer refe-

rências aos excertos analisados ao longo da tese, mediante a menção de seu capítulo e linhas. 

Talvez sistema melhor de divisão textual já tenha sido estabelecido, mas esta pesquisa não teve 

acesso a edições críticas desse opúsculo, de maneira que, além de estabelecer o próprio texto, 

também precisou conceber uma forma de referenciá-lo em suas análises. Discriminadas as fon-

tes consultadas e a metodologia empregada, destaca-se que o processo de tradução contou com 

o apoio de duas versões dessa biografia, uma renascentista e outra contemporânea, que não 

oferecem o texto latino, não estabelecem divisões no texto e oferecem o citado horóscopo de 

Platão com a referida representação medieval. A primeira delas, datada de 1546, faz parte da 

coletânea Le divine lettere del gran Marsilio Ficino, uma tradução das cartas do erudito floren-

tino ao dialeto toscano, que não oferece anotações ou comentários a seu conteúdo. Já a segunda 

é uma edição inglesa datada de 1994, parte da coleção The letters of Marsilio Ficino, uma obra 

rica em comentários e anotações que contribuíram muito para a identificação das referências 

clássicas e patrísticas do texto ficiniano. Por fim, vale mencionar que esta era a única tradução 

acadêmica existente até este momento.   

 
137 Disponível em: https://diglib.hab.de/?db=mss&list=ms&id=2-aug-4f. Acesso em 25 de abril de 2022. 

https://diglib.hab.de/?db=mss&list=ms&id=2-aug-4f
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4.1. TRADUÇÃO: SOBRE A VIDA DE PLATÃO 

 

Proem. MARSÍLIO FICINO SAÚDA A SEU [AMIGO] FRANCISCO BANDINO138 

  

Há algum tempo atrás eu tentei pintar uma imagem ideal de filósofo com cores platôni-

cas. Porém, se eu tivesse trazido o próprio Platão a nosso meio, certamente não teria descrito 

uma representação daquela ideia de filósofo verdadeiro, mas a própria ideia. Portanto, observe-

mos atentamente a vida de nosso Platão, para que vejamos ao mesmo tempo e igualmente o 5 

filósofo, a filosofia, e a imagem ideal em si.  

 

1. A GENEALOGIA E A NATIVIDADE DE PLATÃO 

 

          Platão, o ateniense, filho de Aristão e Perictíone – ou Potona – remonta suas origens a 

Netuno em ambas as linhagens. Pois Sólon descende de Nereu e Netuno. É certo que o irmão 

de Sólon, Drópides, gerou a Crítias, o Velho, do qual descende Calescro. Este teve dois filhos: 

Crítias, o Jovem, evidentemente, que foi um dos trinta governantes de Atenas, e Glauco, pai de 5 

Cármides e Perictíone. Decerto, Perictíone, casada com Aristão, gerou a Platão, assim como 

Adimanto e Glauco. Ela também gerou uma mulher – Potona – que, casada com Eurimedonte, 

concebeu a Espeusipo. Por sua vez, Aristão, o pai de Platão, descende de Codro, filho de Me-

lanto, que novamente remetem sua ancestralidade a Netuno, assim como a Sólon. Conta-se ser 

notório em Atenas que Aristão tinha tentado se unir com Períctone, visto ela ser extremamente 10 

formosa. Mas que suas tentativas foram frustradas, e que, em sonhos, ele viu Apolo, que lhe 

ordenou conservá-la pura de união conjugal até que ela tivesse dado à luz. Laércio e Polícrates 

escrevem isso139. Platão nasceu em Atenas – ou em Egina – setecentos e cinquenta e seis anos 

depois da captura de Troia; trezentos e trinta e três anos depois da fundação de Roma; e qua-

trocentos e vinte e três anos antes do advento de Cristo. No livro Sobre o Amor140, eu indiquei 15 

o nascimento de Platão da maneira como o tinha ouvido quando era adolescente; agora, 

 
138 Amigo próximo de Marsílio Ficino, ele foi sacerdote e agente diplomático da Casa dos Médici.  
139 Diógenes Laércio (Diog. Laert. III, 2). Quanto à menção à Polícrates, não se trata de nome de autor 

grego, senão que da obra Policraticus (VII, 5), de John de Salisbury.  
140 Marsílio Ficino, De Am., I, 1. Conforme Botley (2006:407-408) analisa, Ficino considerava que a 

data mencionada por Diógenes Laércio (Diog. Laert. III, 2) – o sétimo dia de thargelion – correspon-

desse a 7 de novembro, um equívoco, conforme hoje é sabido. Sua retratação e opção por Júlio Firmico 

decorrem de ser impossível sustentar ambas as datas, pois, no mês de novembro, o Sol nunca estaria 

aparentemente posicionado em Peixes, senão que em Escorpião ou Sagitário.    
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contudo, eu o apresentarei na forma como o astrônomo Júlio Firmico o descreve141, pois consi-

dero sua opinião mais correta neste assunto. Ei-la, pois, da seguinte forma: Marte, Mercúrio e 

Vênus estão em Aquário, ascendente. Na segunda casa, o Sol em Peixes. Na quinta, a Lua em 

Gêmeos. Na sétima, Júpiter em Leão. Na nona, Saturno em Libra142. Júlio Firmico afirma que 20 

esta natividade anuncia um homem que se sobressai por sua admirável eloquência e que apre-

ende a todos os segredos da divindade com um talento celestial. 

    

2. A EDUCAÇÃO, A ÍNDOLE, A ERUDIÇÃO E A TEMPERANÇA DE PLATÃO  

 

Conta-se que, enquanto ele estava no berço, abelhas verteram mel em seus lábios infan-

tis, como um presságio de seu estilo eloquente. Também dizem que Sócrates, em um sonho, 

tinha visto um filhote de cisne começar a cobrir-se de penas em seu colo e que, tão logo ele se 

emplumou, abriu as suas asas e produziu o mais suave dos cantos enquanto voava para o céu. 5 

No dia seguinte, quando Platão lhe foi apresentado pelo pai, Sócrates disse que aquele era o 

cisne que havia visto. Na juventude, Platão desabrochou juntamente com seu estilo poético. Ele 

compôs elegias e duas tragédias, que ele mesmo jogou no fogo quando pela primeira vez con-

sagrou seu espírito à filosofia. Foi introduzido nas primeiras letras pelo preceptor Dionísio; 

depois, quanto tinha vinte anos de idade, ouviu Sócrates. Após a morte de Sócrates ele se uniu 10 

a Crátilo, discípulo de Heráclito, e a Hermógenes, que defendia a filosofia de Parmênides. E, 

quando estava com vinte e oito anos, ele, juntamente com outros socráticos, reuniu-se a Eucli-

des em Mégara. Dali, tendo partido a Cirene, assistitu ao matemático Teodoro e, dali dirigiu-se 

para a Itália, ao encontro dos pitagóricos Filolau, Árquitas Tarentino e Eurito. Ao deixa-los, 

retirou-se para o Egito, rumo aos profetas e sacerdotes. Tinha decidido avançar até os indianos 15 

e os magos persas143, mas desistiu desse propósito por causa das guerras na Ásia. Tendo final-

mente regressado a Atenas, levou sua vida na Academia; diz-se, e São Basílio144 e São Jerô-

nimo145 também o comprovam, que ele escolheu um lugar insalubre da Ática, porque o aspecto 

excessivamente bom do seu corpo, assim como o crescimento excessivo de uma vinha, devia 

ser podado. Isso porque ele possuía um corpo da mais bela e vigorosa compleição. Assim, por 20 

causa de seus ombros largos, de sua testa ampla, da compleição singular de todo o seu corpo, e 

 
141 Firmicus Maternus (Firm. Mat. Math. VI, XXX, 24). 
142 A representação gráfica desta natividade está no Apêndice desta pesquisa.  
143 Os magos eram uma casta sacerdotal persa que também serviam como conselheiros reais.   
144 Basílio de Cesareia, De legendis libris gentilium, 5.  
145 Jerônimo de Jerusalém, Aduersus Jouinianum, II, 9. 
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também da abundância de seu vocabulário, ele foi denominado Platão146, pois antes tinha sido 

chamado Arístocles. Não havia nele nada desproporcional, exceto a voz, casualmente um pouco 

fina, e talvez uma suave saliência abaixo da nuca. Por causa da localização da Academia, ele 

sofreu de febre quartã147 por dezoito meses, mas, com sua temperança e diligência, após a febre, 25 

ele recuperou condições melhores do que antes.  

 

3. AS TRÊS CAMPANHAS MILITARES E NAVEGAÇÕES DE PLATÃO  

 

Platão combateu três vezes. A primeira contra Tânagra, a segunda contra Corinto e a 

terceira contra Delos, onde também alcançou a vitória. Navegou três vezes para a Sicília. A 

primeira para ver a ilha e as maravilhas do Etna e suas crateras. Tinha então quarenta anos de 

idade. Foi nessa ocasião que Dionísio148, filho de Hermócrates, obrigou Platão a que fosse falar 5 

consigo depois que ele desacreditara a tirania, dizendo que ela não era o melhor sistema, pois 

somente seria útil a si mesma, a não ser que se distinguisse também pela virtude. Dizem que o 

tirano, irado e ofendido, disse: “as tuas palavras são as de velhos ociosos”. Platão, por sua vez, 

disse: “e as tuas têm gosto de tirania”. Em vista dessas palavras, o tirano, indignado, primeiro 

realmente quis matá-lo. Mas depois, em consideração ao pedido de Díon e de Aristômene, ele 10 

absolutamente não o fez. Entretanto, ele pediu a Polídio, o Lacedemônio149, que naquele tempo 

tinha lhe vindo como emissário, que o entregasse para ser posto à venda. Ele, tendo-o levado 

consigo à Egina, vendeu-o. Naquela ocasião Carmandro também o acusou de ser um réu digno 

de morte. Isso, pois realmente havia sido promulgada uma lei entre eles que tornava crime 

capital a visita de algum ateniense àquela ilha. No entanto, quando alguém alegou que Platão, 15 

graças a seu aprendizado, tinha ascendido a filósofo, e que aquela lei versava sobre homens e 

não sobre filósofos – que estão além dos homens – disse que ele deveria ser absolvido, e eles 

decidiram que ele não deveria ser morto, mas vendido. Por sorte estava presente Aníceres de 

Cirene, que o resgatou por vinte minas150 e o mandou de volta aos seus amigos em Atenas. 

Sabe-se, de fato, que Polídio foi vencido por Cábrias e, pouco tempo depois, afundou em Hé-20 

lice151, sendo que um númen lhe anunciou que ele sofrera tais coisas devido ao filósofo. Dioní-

sio também não estava tranquilo. De fato, quando soube das coisas que ocorreram a Polídio, 

 
146 Em grego Platon (Πλάτων) significa “amplo”.   
147 Trata-se de uma possível evolução clínica da malária, na qual a febre surge a cada quatro dias.  
148 Trata-se de Dionísio I, o Velho, tirano de Siracusa.   
149 O mesmo que espartano.  
150 Unidade monetária grega.  
151 Cidade grega submersa devido a desastres naturais em 373 a.C..  
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escreveu a Platão, implorando que não o maldissesse. Platão lhe escreveu que seu tempo estava 

tão tomado pela filosofia que nem se lembrava de Dionísio. Inclusive, quando alguns detratores 

disseram que Platão foi abandonado por Dionísio, ele respondeu para aqueles que o censuravam 25 

que, na verdade, Dionísio fora descartado por Platão. Em uma segunda viagem ele foi até Dio-

nísio152, o Jovem, tendo sido convidado por ele e por Dion em função de sua prática filosófica. 

Platão também foi levado pela esperança de que, mediante seus conselhos, ele haveria de con-

seguir que ali, uma república ou um reino surgissem da tirania, e que contemplaria uma coisa 

que já desejava com veemência há muito tempo, a saber, um governo sobretudo filosófico, no 30 

qual ou os filósofos governassem ou os governadores filosofassem. Isso porque ele julgava que 

as cidades não poderiam evitar a miséria de nenhuma outra maneira. Ele desejava que tudo isso 

acontecesse não pela força ou pelo dolo, mas com Dionísio sendo persuadido pelas doutrinas 

filosóficas. Porém, no quarto mês após a chegada de Platão, aproximadamente, Dionísio, levado 

por falsas acusações, desterrou Dion, como se este estivesse tramando contra a tirania, embora 35 

continuasse abraçando Platão de bom grado. Todavia, Platão retornou à pátria. Ele foi uma 

terceira vez, visando a reconciliar Dion com Dionísio e, tendo sido solicitado reiteradamente 

por ambos, também foi chamado por Árquita. E, então, Dionísio lhe enviou um trirreme bem 

provisionado, e o orador pitagórico Arquedemo e uma grande quantidade de nobres, e, quando 

Platão desembarcou, ele lhe deu as boas vindas pessoalmente em uma quadriga branca. Platão 40 

exigiu a reintegração prometida de Dion e, além disso, a partir de então, uma cidade e homens 

que vivessem ali de acordo com sua república constituída. E, embora tenha prometido realizar 

isso, Dionísio declinou. Mas quando Platão o contestou publicamente por ter quebrado sua pa-

lavra, tanto para si, a respeito de reintegrar Dion, quanto para o seu Teódoto, a respeito de 

assegurar a salvação de Heráclide, ele se tornou seu inimigo. A partir de então, vivia em estado 45 

de alerta, para não ser morto por seus soldados. Nesse ínterim, Árquita, o Tarentino, enviou o 

orador Salmisco a Dionísio com uma nau, rogando que ele lhe enviasse Platão. Ele o enviou e, 

além disso, forneceu-lhe provisões: Platão retornou à pátria. Pouco depois, Dionísio, deposto 

de sua tirania por Dion e pelos cidadãos, pagou pelos crimes cometidos contra o filósofo. Platão 

foi recebido em sua pátria com honra admirável. E ali ele foi chamado ao serviço da República, 50 

mas não quis aceitar, pois o povo se habituara aos maus costumes.  

 

 

 

 
152 Trata-se de Dionísio II, o Jovem, tirano de Siracusa, filho de Dionísio I.  
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4. A QUEM PLATÃO CONFERIU LEIS  

 

Conta-se que árcades e os tebanos, tendo fundado uma cidade de tamanho considerável, 

teriam-no chamado para que ele organizasse aquela república. E, por certo, Platão declinou ao 

compreender que eles não seguiriam o ideal de igualdade. Todavia, ele conferiu leis aos siracu-

sanos quando eles expulsaram o tirano, e escreveu leis dispostas em doze livros aos cretenses 5 

quando eles fundadam ou renomearam uma cidade na Magnésia. E, dentre seus familiares, ele 

enviou Aristônimo para ensinar leis aos árcades, Formião aos ílios153, e Maledimo aos pireus.  

 

5. A CONTINÊNCIA, A SERIEDADE E A AFABILIDADE DE PLATÃO  

 

Platão viveu completamente célibe e moderado – além de casto, conforme menciona 

Aurélio Agostinho154. De onde também se conta que ele teria feito sacrifícios à natureza já em 

sua velhice, para se livrar da calúnia que o vulgo lhe atribuía sobre sua suposta falta de desejo. 

Quando jovem, ele foi tão circunspecto e tão calmo que jamais teria sido pego rindo, a não ser 5 

modestamente. Decerto, ninguém o viu irado. Nesse sentido, conta-se que um menino por ele 

educado – ao retornar à casa de seus pais e ver seu pai gritar – teria dito que nunca presenciara 

isso com Platão. Somente uma vez ele esteve reservadamente irritado com um garoto que co-

metera uma falta grave e, desta forma, ele teria dito à Xenócrates: “puna o garoto, pois eu não 

sou capaz, já que estou irado”. Qualquer que fosse o dia, ele comia moderadamente, uma única 10 

vez, às vezes, duas. Platão dormia sozinho e muito censurava uma vida que não fosse assim. 

Percebia-se que ele era um pouco mais inclinado a amar os jovens, assim como o seu querido 

Sócrates, embora ambos realmente tenham sido tão contidos pela razão quanto o foram incli-

nados pelos sentidos. Nós tratamos detalhadamente em nosso livro Sobre o Amor155 o quão 

divinamente eles teriam amado e como teriam exposto estas questões ao falar sobre o amor. 15 

Platão optou em transmitir suas memórias em seus livros e por seus amigos. Por conseguinte, 

embora fosse melancólico, dotado da mais profunda inteligência, conforme descreveu Aristó-

teles156, ele também utilizava muitos gracejos e sempre aconselhava os severos Xenócrates e 

Dion que fizessem sacrifícios às Graças, para que se tornassem mais agradáveis e simpáticos. 

Desta forma, a afabilidade de Platão era combinada com a sua seriedade.   20 

 
153 O mesmo que troianos.  
154 Agostinho de Hipona, De uera religione, III,5.   
155 Marsílio Ficino. De Am. VII, 2.  
156 Aristóteles, [Problemata], XXX, 953a.  
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6. OS DISCÍPULOS NOTÁVEIS DE PLATÃO 

 

 Seus discípulos foram: Espeusipo, o Ateniense; Xenócrates, o Calcedônio; Aristóteles, 

o Estagirita; Filipo, o Opúncio; Hestiaio, o Perinto; Dion, o Siracursano; Âmicos, o Heracleota; 

Erasto e Corisco, os Cépsios; Timolau, o Cízico; Hébio, o Lampsaceno; Píton e Heráclides, os 

Enienses; Hipótales e Calipo, os Atenienses; Demétrio, o Anfilopolitano; Heráclides, o Pôntico; 5 

e vários outros. E dentre eles havia duas mulheres: Lastênia, a Mantineia e Asioteia, a Fliásia, 

as quais usavam roupas masculinas. Do mesmo modo, conta-se que Teofrasto e o orador His-

pérides teriam sido seus ouvintes, assim como Camaleão, Licurgo, Demóstenes e Mnesistrato 

lhe seriam admiradores. [Por fim,] no vestíbulo da Academia estava escrito que ninguém que 

desconhecesse geometria ali ingressaria – decerto ele queria que se comprendesse não somente 10 

a devida proporção das linhas, mas também, dos afetos.   

 

7. OS LIVROS ESCRITOS POR PLATÃO E POSTERIORMENTE REUNIDOS EM NOVE QUADRAS   

 

Primeira quadra:  

Eutífron ou Sobre a Santidade.  

Apologia de Sócrates, isto é, A defesa.  

Críton ou Sobre o que ele tratou no cárcere com Sócrates ou Sobre o Dever 5 

Fédon ou Sobre a imortalidade da Alma, ou [ainda] Sobre a Alma.  

 

Segunda:  

Crátilo ou Sobre a correta compreensão dos nomes.  

Teeteto ou Sobre a Ciência.  

Sofista ou Sobre o Ser.  10 

O Político ou Sobre a Autoridade.  

 

Terceira:  

Parmênides ou Sobre o único princípio de todas as coisas e sobre as ideias.  

Filebo ou Sobre o bem supremo ou Sobre a Alegria.  

O Banquete ou Sobre o Amor.  15 

Fedro ou Sobre o Belo.  
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Quarta:  

Primeiro Alcebíades ou Sobre a natureza do homem.  

Segundo Alcebíades ou Sobre o Desejo.  

Hiparco ou Sobre o estudo do lucrar ou Sobre o desejo do lucro.  20 

Os Amantes ou Sobre a Filosofia. 

 

Quinta:  

Teages ou Sobre a Sabedoria.  

Cármides ou Sobre a Temperança.  

Laques ou Sobre a Coragem.  25 

Lísis ou Sobre a Amizade.  

 

Sexta:  

Eutidemo ou O litigioso.  

Protágoras ou Sobre os costumes dos mestres da sabedoria.  

Górgias ou Sobre a Retórica.  30 

Mênon ou Sobre a Virtude.  

 

Sétima:  

Hípias maior ou Sobre o belo ou Sobre o honesto.  

Hípias menor ou Sobre a mentira.  

Íon ou Sobre o furor poético ou Sobre a Ilíada.  35 

Menexêno ou Sobre a antiguidade ática ou Sobre o Epitáfio.  

 

Oitava:  

Clitofon ou O encorajamento.  

Os dez livros sobre a República ou Sobre o justo.  

Timeu ou Sobre a natureza do mundo. 40 

Crítias ou O atlântico ou Sobre a antiguidade atlântica. 

 

Nona:  

Minos ou Sobre a lei.  

Os doze livros sobre as Leis.  
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Epínomis, isto é, O apêndice das Leis ou O filósofo.  45 

Doze Epístolas.  

 

Nós traduzimos todos esses tratados de Platão do grego para o latim. Por certo há três 

tipos de diálogos platônicos; pois, ou ele refuta os sofistas ou exorta a juventude, ou ainda, 

educa os adultos. O próprio Platão teria afirmado que desejava avaliar aquilo que é certo no 

Epínomis, em suas Epístolas e nos livros Sobre as Leis, enquanto queria debater o que é prová-50 

vel nos outros livros por meio de Sócrates, Timeu, Parmênides e Zênão157.    

 

8. A ELOQUÊNCIA, A SABEDORIA E A AUTORIDADE DE PLATÃO  

 

Conforme afirma Aristóteles158, o estilo médio de Platão transita entre o verso e a prosa 

livre, e, por ser tão suave e copioso, Cícero159 afirma que aquele era o autor mais importante de 

se aprender e ensinar. E acrescenta que, se Júpiter quisesse se expressar pela linguagem hu-

mana, não falaria de maneira distinta àquela de Platão. Decerto, seu conhecimento era tão vasto 5 

que, antes dele, todos os gregos ilustres teriam se dirigido aos povos estrangeiros em função da 

sabedoria dessas populações e, após a época de Platão, foram as outras nações que acorreram a 

Atenas. Por isso que Aristóteles, sendo dotado de um intelecto tão maravilhoso e ávido por 

novas doutrinas, tê-lo-ia ouvido ao longo de vinte anos, embora tenha se dirigido a Platão 

quando já era quase um adulto. Nessa questão, some-se que, antes de ele tê-lo ouvido, ele já 10 

tinha amadurecido em seus conhecimentos e, após tê-lo ouvido, somente a ele teve como mes-

tre. Apresento o que foi escrito por Cícero: “eu prefiro errar com Platão a me sentir seguro com 

outros” 160. E, além disso, juntamente com Panécio, ele o denomina como o Homero dos filó-

sofos161. Por isso também apresento um excerto de Quintiliano: “quem duvida que Platão seja 

notável, tanto na sutileza de seu racioncínio quanto na facúndia de sua expressão, que é divina 15 

e, de certa forma, homérica? Isso porque sua linguagem se eleva muito acima do discurso pro-

saico, a que os gregos chamam ‘pedestre’, de tal modo que ele não me parece inspirado pelo 

talento humano, mas por um oráculo délfico”162. Dada sua sabedoria divina e admirável probi-

dade, ele obteve reconhecimento também em sua pátria, algo que é extremamente raro. Quando 

 
157 Diógenes Laércio. Op. cit. III, 52.  
158 Ibidem, III, 37. 
159 Cícero, Brutus, 31; 121 
160 Idem, Tusculanae Disputationes, I, 39. 
161 Idem, De natura Deorum, II, 32.  
162 Quintiliano, Institutio Oratoria, X, I, 81. 
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Platão retornou da Sicília – durante a magnífica celebração dos Jogos Olímpicos que reúnem 20 

quase todo o mundo –, foi recebido com recepções tão alegres por todos os reunidos, que parecia 

um deus descido dos céus aos mortais. Perceba que os jogos foram abandonados, as apresenta-

ções dos atletas foram desprezadas, e os pugilistas deixados a sós, e o que é mais admirável: 

aqueles que vieram à Olímpia para saciar seus olhos, ouvidos e almas, sendo atraídos de terras 

e mares tão longínquos, esqueceram todos os prazeres e se dirigiram a Platão. Observaram-no 25 

e com ele se acalmaram, como se estivessem em uma hospedagem extremamente amena. Por 

conseguinte, quando um sujeito apresentou uma tragédia e não havia mais ninguém na plateia 

além de Platão – ao ser censurado se não estaria envergonhado por só haver um indivíduo –, 

respondeu: “este único homem vale mais que toda a população ateniense”.     

 

9. A CARIDADE, A GRANDEZA E A SANTIDADE DE PLATÃO  

 

Suas cartas demonstram o quanto seu espírito era elevado e coerente, sobretudo naquilo 

que tange aos amigos. Isso, pois ele, corajosa e frequentemente, criticava o tirano diante de 

testemunhas por este governar de forma injusta e enganar os amigos – tão distante que Platão 

estava de bajulá-lo. Eu apresento mais alguns detalhes, como quando, em um banquete, Dioní-5 

sio teria ordenado que todos dançassem cobertos com vestes púrpuras e Aristipo dançou ime-

diatamente, enquanto Platão não o quis, afirmando que coisas femininas não convinham a um 

filósofo. Ele também desprezou o tirano durante a defesa de Dion. Além disso, quando Cróbilo, 

um acusador ímprobo, sentenciou Cábrias, o mais poderoso dos comandantes, com a pena ca-

pital, dando-lhe inclusive uma data, somente Platão tomou parte e permaneceu pronto a lhe 10 

auxiliar durante sua subida à cidadela, enquanto os demais cidadãos o abandonaram, por medo 

do perigo. Decerto, quando Cróbilo, o caluniador, fez ameaças para dissuadi-lo do socorro, ter-

lhe-ia dito: “tu vens em defesa de outros, enquanto o veneno de Sócrates também te aguarda”. 

Ao que Platão lhe respondeu: “Cróbilo, outrora, quando eu lutava pela glória de minha pátria, 

não era covarde diante do perigo. Agora, eu não me esquivo de nenhum perigo pelo dever e 15 

pela salvação de um amigo, ainda que tu me ameaces com a espada, com os venenos e com o 

fogo”. Quando Sócrates estava encarcerado muito injustamente, Platão reuniu dinheiro para 

libertar o inocente e, enquanto o julgamento se realizava, subiu à tribuna e começou a falar 

assim: “atenienses, embora eu seja o mais jovem de todos que ascenderam à tribuna...”. Certa-

mente, os tirânicos juízes, receando que ele comovesse os cidadãos com seu exemplo e elo-20 

quência, interromperam-no repentinamente e gritaram: “desce daí!”. E então Platão foi pra casa. 
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Desde então sofreu com dores no corpo, na mesma medida em que era atormentado pelas dores 

de um espírito infeliz. E, pouco depois, os perseguidores de Sócrates anunciaram sua condena-

ção.    

Em decorrência de um dentre os condiscípulos ter sido aguilhoado pela inveja – uma 25 

vez que Xenócrates era o aluno predileto e mais próximo a Platão –, ele expôs muitas supostas 

maledicências de Xenócrates contra Platão, para que surgisse uma inimizade entre eles. Platão 

as ouviu e rejeitou a incriminação por meio de um discurso. Todavia, o detrator se ergueu, 

assegurando a acusação com severidade no rosto e, por fim, após ele tomar todos os deuses e 

deusas como testemunhas, Platão, visando se livrar daquela obstinação, afirmou: “que seja, mas 30 

Xenócrates se sobressai pela fidelidade e seriedade, de modo que ele nunca teria chegado pró-

ximo de dizer tais coisas, se não as considerasse convenientes”. Com certeza a vida de Xenó-

crates, conforme descrita por Diógenes163, testemunha como o discípulo dileto de Platão imitou 

sua seriedade e grandeza, a qual certamente é um exemplo de bravura e santidade. Do mesmo 

modo, Plutarco164 afirma que Dion teria imitado Platão. Além disso, Filisco165, ao descrever a 35 

vida de Licurgo, disse que este foi um grande homem e que muitos de seus grandes feitos não 

poderiam ter sido realizados por ninguém que não tivesse ouvido Platão. Enquanto fugia de 

Antípatro e Árquias lhe prometia salvar a vida de modo lisonjeiro, Demóstenes disse: “eu sou 

diferente e, após ter ouvido Platão e Xenócrates discursando sobre a imortalidade da alma, pre-

firo morrer de forma honesta a viver de modo torpe”. Demóstenes também escreveu a certo 40 

Heracleodoro, um condiscípulo, repreendendo-o, pois, após ter ouvido Platão, ele teria negli-

enciado os bons hábitos e guiado a vida de forma pouco honesta. Ele disse: “tu não te envergo-

nhas de abandonar aquilo que recebeu de Platão?”. E mais, o próprio Dionísio, escrevendo a 

Espeusipo, disse: “decerto Platão ensinava gratuitamente àqueles que frequentavam sua casa, 

enquanto tu estabeleces contribuições e as exiges daqueles que querem e daqueles que não que-45 

rem dá-la”. Laércio166 também o teria censurado por não ter imitado a integridade, a coragem e 

a doçura de Platão, assim como Xenócrates. Em verdade, não posso deixar de mencionar sua 

coragem, pois, quando Dionísio disse a Platão: “alguém o decapitará!”, Xenócratres, que estava 

presente, afirmou: “ninguém cortará essa cabeça antes da minha!”.     

 

 

 
163 Diógenes Laércio. Op. cit. IV, II, 6-20. 
164 Plutarco, Vitae Parallelae, Dion, passim.   
165 Olimpiodoro, Commentarium in Gorgia Platonis, XLI, 10. 
166 Diógenes Laércio. Op. cit. IV, 1, 2. 
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10. AS SENTENÇAS E PROVÉRBIOS DE PLATÃO  

 

Platão costumava dizer isto sobre Aristóteles e Xenócrates: “arre, eu os imagino como 

um cavalo e um asno que devem caminhar juntos; decerto, Aristóteles precisa de freios, en-

quanto Xenócrates, de esporas!”. Dentre seus discípulos havia um jovem muito refinado e ex-

tremamente preocupado com a própria aparência, a quem Platão perguntou: “até quando tu 5 

continuarás edificando um cárcere a ti mesmo?”. Sempre que ele via um homem apaixonado, 

ele dizia: “este deixou de viver em seu corpo para viver em outro”. E acrescentava: “aquele que 

se perde devido à beleza de outrem é o mais miserável de todos os seres, pois, além de não 

senhor de si, não o é daquele outro”. Certo homem douto, próximo a Platão, pediu-lhe que 

prestasse atenção à leitura de um opúsculo que escrevera. Platão imediatamente lhe questionou 10 

qual seria o título da obra e ele respondeu: “Não se deve replicar”. Ao que, Platão lhe disse: 

“Então, por que tu o fazes?”, “Por que tu respondes aos replicantes?”, “Por que tu me consultas, 

se não me permites responder?”. Leão, um cidadão poderoso, foi censurado na Assembleia, 

pois havia lançado muitos gritos exagerados nesta reunião – Platão disse que isso é próprio de 

um verdadeiro leão. Quando Diógenes, o cínico, disse que certamente entendia as questões 15 

humanas, mas, de forma nenhuma, as ideias, Platão lhe disse: “Admirável que tu tenhas e utili-

zes os olhos, percebendo estas coisas, mas não utilizes a mente, já que as ideias somente são 

discernidas por ela”. Ele teria dito a discípulos admirados com a austeridade de Xenócrates ao 

longo de toda sua vida: “eu desconheço algo que o fizesse rir, mas vós vos admirais que rosas 

e lírios nasçam entre os espinhos?”. Platão sempre costumava dizer aos jovens: “prefira os es-20 

forços ao ócio, a menos que, eventualmente, tu consideres a ferrugem melhor que o brilho”. Ele 

também frequentemente incentivava a juventude a uma vida bem-aventurada mediante esta pre-

missa: “Observe a natureza contrária da virtude e do prazer. Isso, pois, enquanto um súbito 

arrependimento acompanha sua momentânea doçura – além de uma dor contínua – uma felici-

dade eterna sucede os breves padecimentos daquela”. Platão criticou alguém a que ele vira jo-25 

gando dados e este lhe teria dito que ele o repreendia por coisas muito pequenas, porém Platão 

lhe respondeu: “Um hábito não é algo pequeno”. Ele costumava examinar os bêbados e os ira-

dos, observando-os de forma diligente como a um espelho, visando se afastar imediatamente 

da fealdade daquela natureza. Ele certamente detestava a embriaguez e o sono. Ele dizia que se 

referia muito à educação da juventude a fim de que os meninos se habituassem a se alegrar 30 

somente com as coisas honestas. De outra maneira: ele dizia que o prazer é o alimento das 

infelicidades. E acrescentava que a verdadeira filosofia é a pureza da alma e que as outras 
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capacidades não lhe pareciam tanto filosofia, mas sim, ornamentos. Assim como afirmava que 

nada é mais suave para uma mente sadia que dizer e ouvir coisas verdadeiras, pois nada é melhor 

e mais duradouro que a verdade. Quando alguns o questionaram sobre qual seria o principal 35 

tipo de posse que deveriam adquirir para os filhos, ele lhes respondeu: “aquela que não tema o 

granizo ou a força dos homens, e nem mesmo ao próprio Júpiter”. Demódoco lhe questionou 

sobre a forma de educar um filho, e Platão afirmou que: “Para criar e educar um filho deve 

haver o mesmo cuidado que ao plantar e alinhar uma muda. Primeiro há trabalho e depois, 

prazer. Ademais, devemos cuidar de não sermos descuidados com o primeiro e mais atentos ao 40 

segundo”. Quando certo Filédono zombava de Platão devido a ele ser tão diligente e aplicado 

no estudo quanto no ensino – questionando até quando ele queria ser discípulo – Platão lhe 

respondeu: “Até quando eu não me sinta melhor, além de mais instruído”. Sendo interrogado 

sobre qual é a diferença entre o sábio e o ignorante, ele respondeu ser a mesma que entre o 

médico e o doente. Ele também afirmava: “Não há nenhum tipo de bem mais valorizado pelos 45 

príncipes que a amizade daqueles homens que não desejam barganhar. A sabedoria é tão neces-

sária ao príncipe quanto a alma o é ao corpo. As repúblicas seriam bem-aventuradas se os filó-

sofos as comandassem ou se, ao menos, com uma sorte divina, aqueles que as governassem, 

filosofassem. Isso porque nada é mais pernicioso que a ignorância acompanhada pelo poder e 

pela audácia. E que os súditos costumam se assemelhar ao modo de ser do príncipe”. Aos ma-50 

gistrados, Platão dizia que eles não deveriam pensar no próprio bem, mas no bem coletivo, 

cuidando de todos os cidadãos e não somente de certa parcela deles.    

 

11. COMO ELE NEGLIGENCIOU AS COISAS HUMANAS E PREFERIU AS DIVINAS  

 

Todos os dias, Platão repetia: “Somente aquilo que é eterno é verdadeiro, enquanto o 

efêmero é verossímil. A alma dorme no corpo e aquilo que os sentidos desejam ou temem não 

são nada, senão sonhos. Destarte, tudo isso deve ser totalmente desprezado. E, para que se evite 

o mal, do qual o mundo está repleto, deve-se recorrer àquilo que é eterno, pois não há outra 5 

maneira de se evitá-lo”. Ele mesmo praticou aquilo que recomendava, pois, quando esteve pró-

ximo de se tornar o príncipe na República – devido a certo direito hereditário e à simpatia dos 

cidadãos – ele rejeitou totalmente toda dignidade civil. Quando Platão se tornou riquíssimo por 

herença, concedeu tudo a seus irmãos, exceto um pequeno prédio nos arredores da cidade, ao 

qual denominavam Academia. E ele viveu satisfeito somente com isto. Além disso, embora ele 10 

fosse preceptor e amigo de príncipes, não aceitava nenhum bem deles. O soberano Dionísio 
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costumava dizer: “Aristipo sempre pede dinheiro e Platão, livros”. Acrescentemos que ele ser-

via somente à verdade, estando livre de tudo, pois nem se casou e nem viveu na cidade.  Devido 

a isso, o divino Jerônimo167 disse: “com muito esforço, Platão visitou o Egito e Árquitas de 

Tarento, naquela embocadura da Itália que antigamente era chamada de Magna Grécia, e assim, 15 

aquele que fora um influente mestre em Atenas – de quem os ginásios da Academia ressoavam 

a doutrina – tornou-se um estrangeiro e um discípulo, preferindo aprender meticulosamente 

ensinamentos alheios a proferir os próprios de forma imprudente”. E continua: “Por fim, en-

quanto buscava conhecimentos dispersos por quase todo orbe, ele foi capturado e vendido por 

piratas. Além disso, o cativo – atado e escravizado – serviu a um tirano crudelíssimo; todavia, 20 

por ser um filósofo, ele era maior que seu comprador”.  

 

12. A PIEDADE E GRATIDÃO DE PLATÃO   

 

Platão era grato a Deus e dizia que este deveria se tornar o fundamento do pensar, do 

dizer e do agir em tudo – e ele sempre colocava isso em prática. Além disso, ele agradecia 

diariamente a Deus por ter nascido humano e não um ser irracional, um grego e não um bárbaro, 

e por ter nascido na época de Sócrates. Os seus diálogos são um testemunho do quão grato ele 5 

era a seus professores e amigos: Platão os honra a todos de maneira maravilhosa em seus livros, 

que, além disso, ele atribui a Sócrates. Decerto, ele não somente o apresenta argumentando em 

quase todos os seus diálogos, mas também afirma que sua composição é de Sócrates.  

 

13. AQUILO QUE PLATÃO AFIRMOU      

 

Ele retomou Heráclito parcialmente naqueles temas que tangem o sensível e, além disso, 

baseava-se sobretudo em Pitágoras naqueles que versam sobre o intelegível. Todavia, ele per-

filhava as opiniões de seu querido Sócrates nos assuntos civis. Estas são as questões que Platão 

asseverava por toda parte: “Deus olha por todos”; “As almas dos homens são imortais” e “Ha-5 

verá recompensas para os bons e suplícios para os maus”. Agostinho afirmou no livro Contra 

os Acadêmicos168: “A autoridade de Cristo deve ser preferida a todas demais”. Todavia, se algo 

deva ser trabalhado pela razão, ele diz reinvindicar os platônicos, pois isso não se opõe à 

 
167 Jerônimo de Jerusalém, Epistolae, LIII, 1. 
168 Agostinho de Hipona, Contra Academicos, III, XX, 43. 
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literatura sacra cristã. Dionísio, o Areopagita, demonstra-o169. Além disso, Eusébio170 e Ci-

rilo171 o manifestam de forma mais ampla. E, por causa disso, Agostinho172, em seu livro Da 10 

verdadeira religião, afirma: “Com apenas poucas mudanças, os platônicos se tornariam cris-

tãos”. Outrossim, nas Confissões173, ele descreve que teria encontrado quase todo o proêmio de 

João Evangelista entre os platônicos. Em consequência, no segundo livro da Cidade de Deus174, 

ele afirma: “Entre os gentios, o teólogo Labeão considerou que Platão deveria ser considerado 

um semideus, assim como Hércules e Rômulo. Embora ele antepusesse os semideuses aos he-15 

róis, situa ambos entres os númenes e, eu não duvido de que este, a quem ele chama semideus, 

não deveria ser apresentado só como alguém superior aos heróis, mas também, aos próprios 

deuses”. Por esse motivo, afirma que prefere os platônicos aos demais filósofos, pois eles, de-

certo, julgariam as questões divinas e humanas de maneira melhor que os demais. Antes deles, 

Marcos Varrão175 também o considerara e Apuleio176 não somente o apresenta superior aos 20 

heróis, mas igual aos deuses, pois Platão claramente teria penetrado no ádito dos mistérios di-

vinos. Ele possuía tanta modéstia que – embora tivesse uma autoridade maravilhosa ante os 

demais – quando alguém o interrogou sobre até quando deveria se submeter aos seus preceitos, 

ele lhe respondeu: “Até quando apareça na terra alguém mais sagrado, que exponha a fonte de 

toda a verdade e que, por fim, todos o sigam”177. Ele acrescentou que não teria descoberto nada 25 

pela sua própria luz, mas somente pela divina. De toda forma, nós tratamos muito acerca daquilo 

que ele teria percebido na filosofia no livro Sobre o Amor e em nossa Teologia.   

 

14. O RETORNO DE PLATÃO À PÁTRIA CELESTE E LOUVORES   

 

 É fato que ele morreu no dia de seu aniversário, quando completou oitenta e um anos. 

E, por isso, os magos persas que se encontravam então em Atenas, fizeram sacrifícios a Platão 

– teria ocorrido algo maior pelo destino e não mera fatalidade humana –, pois ele teria comple-

tado o mais perfeito dos números, o qual se obtém multiplicando nove vezes o nove. Além 5 

disso, é admirável que tenha escrito até aquela idade, inclusive em seu último dia, e sobre isso 

 
169 Referência à abordagem platônica presente na obra “Diuina nomina”, não à excerto específico.   
170 Eusébio de Cesareia, Praeparatio Euangelica, XI; XIII.  
171 Cirilo de Alexandria, Contra Julianum, I, 30. 
172 Agostinho de Hipona, De uera religione, IV, 7.  
173 Idem. Confessiones, VII, 9, 13-14.  
174 Agostinho de Hipona, De ciuitate Dei, II, 14, 2.  
175 Marcos Varro apud Agostinho de Hipona, De ciuitate Dei, VII; VIII, passim.  
176 Apuleio, De dogmate Platonis, I, 2.  
177 Referência indireta em Eneias de Gaza, Teophrastus, passim.  
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Cícero178 afirmou: “Existe a velhice agradável e tranquila, de momentos vividos de forma qui-

eta, virtuosa e com distinção, tal como a ouvimos acerca de Platão, que morreu escrevendo em 

seu octogésimo primeiro ano”. Sêneca179 também afirma que Platão alcançou esta idade em 

decorrência dos benefícios da sobriedade e diligência. Alguns afirmam que ele teria retornado 10 

às regiões superiores enquanto escrevia, outros, enquanto debatia, reclinado durante um distante 

banquete nupcial. Aristóteles consagrou um altar e uma estátua à Platão no templo com este 

epigrama:            

 

Aristóteles consagrou este altar a Platão,  

àquele que é ímpio ser louvado por homens iníquos.  15 

 

E Aristóteles acrescentou:  

 

  Aquele que, sozinho, aconselhou a todos e deu exemplo, 

com a vida, a doutrina, os costumes e a palavra, 

  de que, pela virtude, todos poderiam levar uma vida feliz:  

  Nenhuma época futura produzirá homem igual.  20 

 

E outros sábios acrescentaram muitos versos aos panegíricos a Platão, mas três epigra-

mas foram notáveis. O sentido do primeiro é este: “ele excedeu a todos pela temperança e jus-

tiça, mas, decerto, se sobressaiu tanto pela sabedoria, que, em suma, sobressaiu-se a toda a 

inveja”.  A ideia do segundo é esta: “Platão foi conduzido à categoria dos deuses. Nações lon-

gínquas o honram, pois ele mesmo conheceu a vida divina e a mostrou aos demais”. O conteúdo 25 

do terceiro é assim: “Febo180 gerou a Asclépio e a Platão, o primeiro para tratar dos corpos e o 

segundo, das almas”.  Depois disso, Mitrídates181, rei dos persas, colocou uma estátua na Aca-

demia com a seguinte inscrição: “Mitrídates, o persa, filho de Rodobato, dedicou esta imagem 

de Platão – obra de Silanião”182 – às Musas. Devido a tudo isso, certamente Platão alcançou a 

denominação de “divino” entre os gregos, assim como Aristóteles obteve a de “gênial”183. Pois, 30 

 
178 Cícero, De senectute, V, 13.  
179 Sêneca, Epistolae, LVIII, 31.  
180 Outra denominação de Apolo, mencionado no nascimento de Platão.  
181 Rei persa, sobrinho de Dario III, morreu assassinado em 334 a.C.  
182 Referência ao busto de Platão que chega até nossos dias.  
183 Termo de difícil tradução. Esta pesquisa opta por traduzi-lo como “gênio”, a partir do qual se empre-

gou o adjetivo “genial”. Isso, pois os daemones (δαίμονες) – “demônios” em português – eram conce-

bidos como espíritos divinos, inferiores aos deuses, cujo corpo formado de ar, mostraria a mescla de 
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evidentemente, este teria sido humano na vida e sobretudo natural no conhecimento, enquanto 

aquele, na vida e na ciência, transportou-se sobretudo ao divino.   

 

15. APOLOGIA AOS COSTUMES DE PLATÃO 

 

Agora eu lhes apresentarei uma conclusão, muito embora acrescente novamente algu-

mas poucas questões. Existem alguns versificadores da plebe que indevidamente tomam para 

si o nome de poetas e escarnecem de todo homem esplêndido da forma mais impudente, insti-

gados tanto por costumes desviados quanto pela malícia da inveja. Um tipo de liberdade total 5 

lhes é concedida contra os bons antes que contra os maus. Nessas circunstâncias, outrora, tais 

poetas menores não hesitaram em atormentar o divino Platão, tido pelos gregos como o filho 

de Apolo, assim como a Sócrates, considerado por Apolo como o mais sábio dos gregos. Dió-

genes Laércio184 refutou cuidadosamente a sua impiedade, além de declarar: “Aristipo de Ci-

rene, o pior dos homens de sua época e o adversário de todo homem notável, também amplificou 10 

o ruído dos poetas cômicos e, da mesma forma que vituperou vários outros homens modestos 

e doutos com invenções, também difamou o professor Sócrates e seus condiscípulos, Xenofonte 

e Platão. Ele inventou alguns versos lascivos vinculando seus nomes a prostitutas e rapazes, de 

modo a ele mesmo conseguir licença irrestrita para pecar com o falso exemplo dos grandes 

filósofos”.  Por certo, Aristóteles, que era mais amigo da verdade que de Platão, não pôde su-15 

portar tamanhas calúnias contra um homem santo, pois, nas elegias à Eudemo, ele cantou aquilo 

que dissemos antes sobre Platão, considerando sobretudo que os ímpios não deveriam vituperá-

lo de forma alguma, mas que também não deveriam ousar nomear seu santo nome com lábios 

profanos sob o pretexto de elogio185. Como conta Olimpiodoro186, ele não estava contente com 

esta elegia e também compôs um brilhante discurso em louvor a Platão. Em suma: os cães do 20 

inferno emudecem entre os mortais e acompanham Cérbero em seus ladridos nos infernos. Por 

outro lado, nós que veneramos a vida e a sabedoria de Platão, bem comprovada pelo julgamento 

dos sábios, proclamamos livremente junto com Apuleio de Madaura187: “Nós, a família platô-

nica, não conhecemos nada além da agradável e superior alegria celestial”.        

 
uma natureza espiritual e material, enquanto os deuses seriam dotados exclusivamente de uma natureza 

espiritual. Assinala-se que essa categoria de seres espirituais possuía uma moral muito variável, não 

comportando a caracterização maligna que o cristianismo lhes atribuiu desde o início.  
184 Diógenes Laércio, Op. cit. II, 49; III, 29 et seq. 
185 Ammonius Hermiae, [Vita Aristotelis], 50.  
186 Olimpiodoro, Op. cit. XLI, 9.  
187 Apuleio, Apologia, LXIV, 3.  
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CONCLUSÃO 

 

A persistência é o caminho do êxito. 

Charles Chaplin 

 

 Após todo o exposto, esta tese constata a veracidade da hipótese apresentada inicial-

mente e, para tanto, transitou pelo estudo de diferentes aspectos do pensamento ficiniano, ca-

bendo aqui algumas considerações finais acerca dos temas analisados, de modo a recapitulá-los 

e a explicitar suas articulações com proposta desta pesquisa. Posto isso, faz-se necessário insis-

tir em que este pesquisador buscou observar como Marsílio Ficino elaborou, mediante diferen-

tes formulações teóricas, uma representação bem definida de brilhante pensador inspirado, do-

tado de um temperamento melancólico, a qual projetou em Platão e em todos os portentos da 

humanidade. Logo, esta pesquisa incide na questão do ethos retórico e na validação do autor 

pelo mesmo, já que, conforme afirma Sartorelli (2005, p.34), sua construção se dá por um pro-

cesso duplo, no qual o autor delimita sua própria identidade enquanto caracteriza seu objeto 

discursivo. Isso porque a referida imagem discursiva de sábio refletia características ficinianas, 

marcadamente seus valores cristãos e sua pretensa constituição fisiológica, que implicaria não 

somente em aspectos orgânicos, mas também em um caráter bem definido que transpareceria 

uma potencialidade à experiência do furor divino e à genialidade decorrente. E, além disso, essa 

imagem discursiva também sustentava uma conexão atemporal entre diversos personagens an-

tigos, interpretados como precursores do cristianismo e antecessores de seus herdeiros renas-

centistas, que, nesse período, intensificavam o contato com a cultura clássica.  

Assim, o primeiro capítulo desta tese abordou como Marsílio Ficino defendeu e pautou 

seu pensamento pela crença em uma sucessão de iluminados pensadores antigos que teriam 

professado uma mesma sabedoria primeva, permeada de presumidas verdades e afeita ao cris-

tianismo, e que teria Platão como seu derradeiro expoente188. Essa corrente de pensamento foi 

denominada prisca theologia e sua origem radicaria na inspiração do sábio, de modo a estabe-

lecer uma conexão intrínseca entre sua natureza e o furor diuinus, visto que este seria a ponte 

para o transcendente que conectaria a todos os elos dessa corrente áurea, da qual os eruditos 

humanistas se sentiam herdeiros e partícipes. Dessa forma, esse estudo demonstrou a existência 

de uma clara representação discursiva de filósofo inspirado no pensamento ficiniano e 

 
188 Conforme observado no primeiro capítulo tal temática dialoga com a concepção teológica de logos 

espermático, de modo a se perceber a possibilidade de futuras pesquisas analisarem o manejo ficiniano 

de suas fontes cristãs, em um caminho inverso ao estabelecido nesta pesquisa, dado o pensador floren-

tino idealizar um cristianismo regenerado pela filosofia antiga (HANEGRAAFF, 2012, p.51).  
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apresentou seus traços básicos, além de sua construção teórica, que retomou aquela concepção 

platônica de furor divino e a ressignificou segundo crenças e valores renascentistas. Para isso, 

coube analisar a formulação daquilo que esta tese denominou como uma teoria fisiológica da 

genialidade, já que concebia uma mesma constituição orgânica para todos os portentos da hu-

manidade, o temperamento melancólico, que lhes permitira experimentar o furor divino e tam-

bém lhes dotaria de traços comuns, configurando um caráter bem definido. E, nessa questão, 

foi preciso enfatizar o impacto discursivo de tal formulação, uma vez que ela ampliou a imagem 

discursiva inicial de sábio inspirado, conferindo-lhe traços físicos e anímicos que confirmariam 

sua conexão com o transcendente, de maneira a legitimar sua obra (cf. Arist. Rh. 1356a).   

Por conseguinte, esta tese também insiste na originalidade dessa concepção ficiniana 

(KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2004, p.254), visto que ela reinterpretou o furor divino 

platônico mediante reflexões médicas, teológicas e ontológicas que excluíram totalmente a 

ideia antiga de possessão divina. Dado os referidos mecanismos de construção do eu discursivo, 

o presente estudo sempre observou que, embora Marsílio Ficino sempre tenha empregado a 

imagem de pensador inspirado para descrever outros pensadores, esta atuou como uma ferra-

menta discursiva de autolegitimação189, uma vez que refletia notórias características pessoais, 

sobretudo seu temperamento melancólico. Como resultado, essa temática foi abordada no se-

gundo capítulo desta pesquisa, que apresentou e analisou as teorias que fundamentaram a asso-

ciação entre o furor divino, e o brilhantismo dele decorrente, a uma constituição orgânica espe-

cífica, demonstrando a relevância do pensamento médico-astrológico na obra ficiniana. Tais 

perspectivas foram centrais para esta pesquisa ao articularem as concepções de furor diuinus e 

temperamentum melancholicum, conferindo uma natureza saturnina para a imagem de sábio 

inspirado em elaboração, além de tacitamente apontarem para uma incipiente noção de indivi-

dualidade desse pensador, conforme ideário moderno. Aqui, deve-se enfatizar como essa aná-

lise contribui para a verificação da hipótese inicial, já que demonstra como o erudito florentino 

manejou a cosmovisão de seu tempo, além de características pessoais, para interpretar o pensa-

mento antigo, assim como para representar seus expoentes como sujeitos inspirados.  

Isso porque a atemporal imagem de filósofo inspirado apresentada no primeiro capítulo, 

além de se construir em torno de traços comuns aos humanistas, marcadamente sua erudição e 

piedade, também comportou o temperamento de Marsílio Ficino, de modo a se tornar uma pro-

jeção de sua própria imagem no objeto de seus estudos. Nesse ponto não resulta excessivo 

 
189 Como exemplo do impacto persuasivo dessa argumentação, cabe assinalar que Kristeller (2016, 

p.43), séculos depois, após descrever as definições ficinianas de furor divino, julgou necessário destacar 

que o pensador florentino nunca afirmou ter experimentado tal estado extático embora os descrevesse.  
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insistir que o eu discursivo se constrói em uma dinâmica dupla, pela qual o autor delimita sua 

própria identidade, que no caso ficiniano é a de filósofo platônico, enquanto caracteriza o objeto 

de seu estudo, aqui, Platão e o platonismo (SARTORELLI, 2005, p.34). Considerando que a 

obra ficiniana viu a excelência como uma consequência do furor divino, este capítulo também 

observou como a teoria fisiológica da genialidade estabeleceu uma conexão intrínseca entre 

ingenium e temperamentum melancholicum, de maneira a conferir um caráter bem definido aos 

luminares do conhecimento. Tal questão, além de relevante do ponto de vista retórico, por se 

mostrar como uma ferramenta de legitimação discursiva, também refletiu um incipiente pro-

cesso de interiorização do talento, por relacioná-lo à própria identidade do pensador, apontando 

para a gradual formação da noção moderna de autor, conforme ideário nascente no período 

(BASTIAENSEN; LECOINTE, 1996, p.980).  

Aqui, urge destacar que este pesquisador observa somente indícios iniciais dessa dinâ-

mica, já que Marsílio Ficino é categórico ao afirmar que o brilhantismo é um dom divino, de-

monstrando que seu pensamento ainda concebe o conhecimento provindo de uma fonte externa, 

muito embora seu acesso provenha de uma causa interna. E, por isso, esta pesquisa conclui que 

a obra ficiniana está no umbral do pensamento moderno, refletindo concepções que lhe prece-

deram enquanto olhava para as vindouras. Transitando por tal temática, o terceiro capítulo re-

tomou as definições previamente estabelecidas e analisou como elas dialogam com concepções 

nascentes no pensamento moderno, de forma a sacralizarem o intelecto do pensador inspirado 

e a idealizarem sua relação com a divindade (cf. MCMAHON, 2013, p.53). Igualmente impor-

tante para a compreensão dessa dinâmica é o espaço conferido pelo pensamento ficiniano à 

erudição do pensador inspirado, já que o estudo poderia alterar a fisiologia do estudioso, trans-

formando seu caráter de forma a torná-lo um candidato ao furor divino, assim como ao brilhan-

tismo dele decorrente. Logo, esta tese constata a natureza singular e inovadora dessa formula-

ção, à medida que, para ela, tanto o esforço individual, isto é o estudo, quanto o caráter essencial 

do pensador, ou seja, seu temperamento, poderiam conduzi-lo à expressão de seu ingenium, de 

modo a manifestar o brilho do Mundo das Ideias.   

Por extensão, diante dessa dinâmica, esta tese conclui que a representação do filósofo 

inspirado também comporta o papel de núncio de uma sabedoria primeva (externa, divina, pe-

rene e atemporal), tal qual um profeta, conforme imagem discursiva analisada no primeiro ca-

pítulo, quando se observaram os expoentes da prisca theologia. Posto isso, cabe assinalar como 

todos os elementos analisados separadamente para a compreensão da elaboração do ethos de 

pensador inspirado na obra ficiniana, tornam-se claros no estudo de sua biografia de Platão, o 
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seu modelo filosófico por excelência (ROBICHAUD, 2006, p.28), presente no terceiro capítulo. 

Tal análise se baseou em sua tradução inédita em língua portuguesa190, apresentada na segunda 

parte desta pesquisa, e observou o domínio ficiniano dos preceitos retóricos clássicos, assim 

como o diálogo dessa narrativa biográfica com o discurso hagiográfico, tão comum nesse perí-

odo. E, para tanto, esse estudo também considerou como Marsílio Ficino retomou parcialmente 

a obra de Diógenes Laércio sobre a vida do filósofo ateniense, destoando de suas descrições em 

diversos aspectos, na medida em que buscava apresentar Platão como um piedoso filósofo ilu-

minado, precursor do cristianismo. Como resultado, percebe-se como o sábio ateniense, qual 

um humanista, foi representado como um piedoso erudito inspirado, melancólico, dotado de 

amor à pátria e cujos os ensinamentos seriam concordes com pensamento cristão.  Logo, este 

pesquisador evidencia o deslumbramento e o esforço intelectual de Marsílio Ficino ante suas 

fontes antigas, que originaram uma interpretação singular que, pretendendo compreender o pen-

samento clássico, estabeleceu bases para o surgimento do homem moderno.  

Diante de todo o exposto, cabe assinalar que essas análises demonstram como o pensa-

mento ficiniano concebeu uma conexão essencial entre o temperamento melancólico e a exce-

lência humana, possível graças ao furor divino, de maneira a apresentar uma imagem de bri-

lhante erudito melancólico, semelhante a seu próprio idealizador. Tal representação ainda con-

ceberia uma atemporalidade a essa imagem, projetando-a aos diversos expoentes da prisca the-

ologia que, dotados de uma fisiologia peculiar, teriam almas sensíveis a uma sabedoria arque-

típica e suas verdades perenes. Paralelamente, vale destacar que a temática dos estudos de re-

cepção acompanhou esta pesquisa de forma transversal, já que seu conteúdo sempre incidiu na 

retomada de modelos antigos pelos pensadores modernos, percebendo que suas interações os 

tinham como um ponto de partida, mas não um fim em si mesmo, de modo a apresentarem 

interpretações originais (cf. BAKOGIANNI, 2016, pp.115-116). E, nesse sentido, por exemplo, 

destaca-se como a formulação da teoria fisiológica da genialidade implicou em uma série de 

ressignificações do pensamento antigo, de modo que o furor divino se distanciou da crença na 

possessão por divindades antigas e se tornou uma relação anímica com a divindade única. Pela 

qual, também houve uma reinterpretação do potencial criativo, que ao ser interiorizado, confe-

riu uma dimensão subjetiva ao brilhantismo, apontando para o pensamento moderno enquanto 

demonstrava a relevância de Marsílio Ficino como pensador platônico.   

 
190 Essa tradução foi elaborada a partir do texto latino apresentado como Anexo, estabelecido por esta 

pesquisa a partir de fontes renascentistas, manuscritas e tipografadas, sem a pretensão de estabelecer 

uma edição crítica. Posto isso, percebe-se a possibilidade de outras pesquisas realizarem tal trabalho 

filológico, de modo a oferecer um aparato crítico a futuro pesquisadores. 
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APÊNDICE: REPRESENTAÇÕES ASTROLÓGICAS  

 

E eu vos direi: "Amai para entendê-las!”  

Pois só quem ama pode ter ouvido capaz de ouvir e de entender estrelas. 

Olavo Bilac (1902, p.51). 

  

Esta pesquisa opta por oferecer as representações gráficas das descrições astrológicas 

ficinianas em separado, uma vez que, ao incidirem em aspectos técnicos, elas não se mostraram 

essenciais para a compreensão da teoria fisiológica da genialidade e agregar-lhe-iam comple-

xidades desnecessárias. Posto isso, cabe explicar que a principal dificuldade em representar 

uma configuração celeste consiste em transpor uma realidade tridimensional para uma ilustra-

ção bidimensional. Esta questão foi abordada de diferentes maneiras ao longo da história, tanto 

com representações simples, semelhantes a meros diagramas, quanto com outras mais comple-

xas, que possibilitam a compreensão de alguns movimentos celestes. A presente tese opta por 

empregar a forma mais desenvolvida, por considerá-la astrologicamente mais didática, ainda 

que não seja perfeita e que não tenha sido empregada no período estudado. Isso porque ela 

permite vislumbrar, de forma simultânea, a posição dos astros, do Ascendente e dos demais 

significantes terrenos dele derivados, ou seja, das casas astrológicas e suas interações. Por ex-

tensão, esclarece-se que a representação da natividade de Marsílio Ficino se baseou naquela 

descrição astrológica enviada a Martin Prenninger, já analisada no segundo capítulo:  

 

Meu nascimento foi no dia dezenove de outubro. É evidente devido a nossa 

saúde que foi no ano de mil quatrocentos e trinta e três. Certamente em hora 

diurna. Efetivamente a partir do relato de meu pai, Ficino Médico. A hora não 

foi descrita, mas, contudo, presumimos devido às palavras de sua mãe que era 

a vigésima primeira hora. Então Aquário ascendia aproximadamente ao meio. 

Considero que a primeira casa estava junto com Peixes, que Saturno em Aquá-

rio tinha um ângulo reto no oriente e que Marte tinha aquele cárcere na décima 

segunda. Penso que o Sol e Mercúrio estavam em Escorpião na nona casa e a 

Lua estava em Capricórnio. Na sétima casa estava Júpiter em Leão. Ao mesmo 

tempo, entendo que Vênus estava em Virgem. A Parte da Fortuna estava em 

Áries. Você tem o meu nascimento tal como foi (Fic. Ep. IX, p.201)194.  

 
194 Tradução própria: “Nonus supra decimus octobris dies mihi natalis fuit. Anno uidelicet a salute nos-

tra millesimo quadringensimo trigésimo tertio. Hora uero diei. Atquin a patre Ficino Medico. Descripta 

non fuerit, eius tamen matrisque uerbis coniecimus fuisse unam supra uigesimam. Ascendisse tunc 

Aquarium ferme medium. Vna cum Piscibus arbitror. Saturnum in Aquario tunc Orientis angulum te-

nuisse. Martem in eodem carcerem duodecime tenuisse. In Scorpione Solem atque Mercurium in domo 

nona Lunam in Capricornio. In Leone Iouem in septima. Ibidem in Virgine Venerem. In Ariete: Fortu-

nam. Natalem habes qualiscumque fuerit (Carta “Responsio desideranti Natalem suum et reliqua”. Fic. 

Ep. IX, p.201)”. 
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Deste relato, retoma-se a data de seu nascimento, 19 de outubro de 1433, segundo o 

calendário juliano195, e sua referência horária, a vigésima primeira hora, que, segundo a prática 

da época, era calculada a partir do anoitecer do dia anterior (LANGUAGE DEPARTMENT OF 

LSE, 1994, p.122). Assim, este estudo chega a um horário próximo das 14 horas, algo verificá-

vel mediante aferição da posição do Ascendente, descrito como quase localizado no meio de 

Aquário e condizente com um nascimento diurno. Embora não seja citado nesse excerto, res-

salta-se a importância de situar o local em que ele ocorreu, Figline Valdarno, próximo a Flo-

rença, conforme suas biografias indicam (HANEGRAAFF, 2006, p.360), já que isso permite 

referenciá-lo no espaço e calcular todas as casas astrológicas. Essa questão traz algumas difi-

culdades, pois recai em um dos temas mais polêmicos dessa arte, dado haver diversas técnicas 

para sua obtenção e o humanista florentino não citar sua referência teórica, descrevendo so-

mente seus resultados. A partir dos elementos relacionados, este estudo toma a menção à pri-

meira casa dividida por Aquário e Peixes como uma pista para o processo de reconstrução da 

representação dessa natividade.  

 Logo, descrever uma casa astrológica mais extensa que o arco de um signo, isto é, trinta 

graus, indica o emprego de técnicas elaboradas em momento posterior à Antiguidade, que em-

pregava casas de tamanho fixo e coincidentes com os signos (Firm. Mat. Math. II, XIX, 1-13). 

Desse modo, tomando como referência uma obra que fez parte do currículo de grande parte das 

faculdades de Medicina nesse período (BURNETT; YAMAMOTO; YANO, 2004, p.01), 

chega-se ao método de Alcabito, o célebre astrólogo islâmico. Esta técnica mostra resultados 

condizentes com a descrição de Marsílio Ficino e por isso foi apresentado o método de sua 

descoberta, uma vez que, a edição inglesa das cartas ficinianas (LANGUAGE DEPARTMENT 

OF LSE, 1994, loc. cit.) cita que ele teria utilizado o sistema de cálculo elaborado por Plácido196, 

um astrólogo perúgio. Embora isso seja impossível, pois ele viveu um século após o humanista 

florentino, essa referência equivocada serviu como indício para esta pesquisa, já que esse mé-

todo possui resultados práticos semelhantes àquele de Alcabito, no qual está baseado. Desta 

maneira, empregando os dados e métodos citados, esta análise utilizou, como ferramenta de 

cálculo astrológico e base de posições astronômicas, o software Janus 5.0, que gerou a repre-

sentação gráfica do nascimento de Marsílio Ficino, considerando que ele teria ocorrido às 

 
195 Esclarece-se que há uma defasagem de aproximadamente dez dias desse calendário em relação ao 

atual calendário gregoriano, explicando a razão de um nascimento situado em 19 de outubro estar com 

o Sol bem situado em Escorpião e não prestes a ingressar em Libra.    
196 Placidus de Titis (1603-1668) foi um monge perúgio, professor na Universidade de Pádua, que po-

pularizou o sistema de domificação que leva seu nome.   
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13h40, conforme segue representado na figura 1, exatamente igual à descrição astronômica 

citada em sua carta. Observe-se: 

 

Figura 1 – Representação gráfica da natividade de Marsílio Ficino 

 

Fonte: Janus Software 5.0, modificada na grafia simbólica do Ascendente. 

 

Por outro lado, como foi visto, a descrição astrológica do nascimento de Platão é uma 

idealização sem qualquer lastro astronômico, conforme será demonstrado. Faz-se necessário 

enfatizar isso, pois, se as previsões e interpretações astrológicas são conjecturas, a posição dos 

astros é verificável matematicamente. Assim, para observar a falta de realidade dessa descrição, 

tomou-se unicamente o ano de nascimento de Platão, tal como descrito na biografia elaborada 

pelo médico florentino, 423 a.C., visando a confrontar algumas posições celestes. E, por refe-

rência sideral, tomaram-se as posições de Júpiter e Saturno – na medida em que estes astros 

permanecem mais de dez anos em um mesmo signo – para então contrapô-las a suas posições 

nas efemérides do ano de 423 a.C., consultadas no sítio eletrônico Astrodient197. Por meio dessa 

relação é possível perceber que ambos os astros estavam transitando entre Capricórnio e 

 
197 Disponível em: https://cutt.ly/5J3atpH. Acesso em 20 de maio de 2022.   

https://cutt.ly/5J3atpH
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Aquário, muito distantes – espaço e temporalmente – dos signos citados por Marsílio Ficino, 

demonstrando o quanto sua descrição foi totalmente idealizada. Porém, esta pesquisa opta por 

apresentar sua representação – desenhada digitalmente – situando os astros conforme descritos. 

Para tal, emprega-se o sistema de domificação vigente na Antiguidade e descrito por Firmico 

Materno (Firm. Mat. Math. II, XIX, 1-13) – autor que inclusive apresentou o exercício astroló-

gico retomado retoricamente pelo pensador florentino – no qual os signos coincidem com as 

casas, chegando-se à representação da figura 2. Assim, observe-se a descrição ficiniana:  

 
Ei-la, pois, da seguinte forma: Marte, Mercúrio e Vênus estão em Aquário, as-

cendente. Na segunda casa, o Sol em Peixes. Na quinta, a Lua em Gêmeos. Na 

sétima, Júpiter em Leão. Na nona, Saturno em Libra. Júlio Firmico afirma que 

esta natividade anuncia um homem que se sobressai por sua admirável eloquên-

cia e que apreende a todos os segredos da divindade com um talento celestial. 

(Fic. De Pl. uit. 1,18-22)198.  

 

Para, então, compará-la à sua representação gráfica: 

 

Figura 2 – Representação gráfica da natividade de Platão 

 

Fonte: Ilustração própria baseada em representações do Janus Software 5.0  

 
198 Tradução própria, conforme apresentada na segunda parte desta tese, cujo texto latino se encontra no 

Anexo deste trabalho. 
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Apresenta-se abaixo o significado dos símbolos empregados nas representações:  

 

Tabela 3: Símbolos astrológicos:  

 

Símbolo Significado Símbolo Significado Símbolo Significado 

1 1ª Casa  Áries As Ascendente 

2 2ª Casa  Touro B Lua 

3 3ª Casa  Gêmeos C Mercúrio 

4 4ª Casa  Câncer D Vênus 

5 5ª Casa  Leão A Sol 

6 6ª Casa  Virgem E Marte 

7 7ª Casa  Libra F Júpiter 

8 8ª Casa  Escorpião G Saturno 

9 9ª Casa  Sagitário S Parte da Fortuna 

10 10ª Casa  Capricórnio   

11 11ª Casa  Aquário   

12 12ª Casa  Peixes   

 
Fonte: Concepção retomada de John Frawley (2001, p.15), modificada. 
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ANEXO: DE PLATONIS VITA199.   

 

Proem. MARSILIUS FICINUS FRANCISCO BANDINO SUO SALUTEM DAT200.  

 

Conatus sum diebus superioribus ideam philosophi Platonicis coloribus pingere. Verum 

si Platonem ipsum in medium adduxissem, certe no quamdam illius idee picturam, sed ideam 

ipsam, ueri philosophi digitis ostendissem. Ergo Platonem nostrum inteueamur et ut philoso-

phum et philosophiam simul atque ideam ipsam parirter uideamus.  5 

 

1. GENEALOGIA ET GENESIS PLATONIS.  

  

Plato Atheniensis, Aristonis et Perictiones, siue Potonae filius, a Neptuno genus utrin-

que ducit. Nam Solon a Nereo et Neptuno descendit. Solonis uero frater Dropides Critiam 

maiorem genuit: a quo Calaescrus ortus duos habuit filios, Critiam scilicet minorem, qui unus 

ex triginta Athenarum gubernatoribus fuit, atque Glauconem Charmidis et Perictiones patrem. 5 

Perictione uero Aristoni nupta, Platonem peperit et Adimantum et Glauconem. Foeminam quo-

que Potonam: quae Eurymedonti nupta, peperit Speusippum. Rursus Aristo Platonis pater a 

Codro filio Melanti descendit, qui iterum in Neptunum sicut et Solon originem referunt. Ferunt 

Athenis celebre esse, Aristonem Perictionae, cum esset speciosissima, congredi conatum esse. 

Verum fuisse illius conatus irritos, uidisseque in somnis Apollinem, atque ab eo iussum mun-10 

dam a coniugali copula quoad pareret, seruauisse. Quod et Laertius et Polycrates scribunt. 

Nascitur Athenis uel in Aegina a Troiae captiuitate anno septingentesimo quinquagesimo sexto: 

ab urbe condita trecentesimo tertio: ante Christi aduentum quadringentesimo uigesimo tertio. 

Platonis genesim qualem adolescens audiueram, in libro De Amore significaui: sed nunc addu-

cam qualem Iulius Firmicus Astronomus describit. Cuius opinionem hac in re existimo 15 

ueriorem. Est autem eiusmodi: In ascendente Aquario Mars, Mercurius, Venus. In secunda, Sol 

in Piscibus. In quinta, Luna in Geminis. In septima, Iupiter in Leone. In nona, Saturnus in Libra. 

Hanc genesim Iulius Firmicus asserit significare uirum qui mirabili eloquentia polleat, coeles-

tique ingenio ad omnia secreta diuinitatis accedat.

 
199 O texto latino foi retomado, com excessão de seu proêmio, a partir de sua versão impressa nas Obras 

Completas de Platão, intitulada “Diuini Platonis opera omnia Marsilio Ficino interprete”, publicada 

por Ioannes Lertout, em Lião em 1588, presente nas referências bibliográficas.  
200 O proêmio foi retomado a partir de de sua versão impressa das cartas de Marsílio Ficino, intitulada 

“Epistolae Marsilii Ficini Florentini”, publicada por Antonius Koberger, em Nuremberg em 1497, pre-

sente nas referências bibliográficas.  
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2. EDUCATIO, INDOLES, ERUDITIO, SOBRIETAS PLATONIS.  

 

Fertur, cum in cunis esset, labiis infantis apes mel infudisse, eloquentiae figurae praesa-

gium. Aiunt Socratem uidisse per somnium oloris pullum sibi in gremio plumescere, qui 

continuo exortis pennis, expansis alis in altum euolans, suauissimos cantus ediderit. Postridie 

quum a patre sibi Plato commendatus esset, hunc esse cygnum quem uiderat dixisse. Poetico 5 

stylo in adolescentia floruit. Elegias composuit, et tragedias duas, quas et ipse igni dedit, cum 

primum animum ad philosophiam applicuisset. Primis literis a Dyonysio praeceptore imbutus 

est, deinde Socratem audiuit uigesimum annum aetatis agens. Post Socratis mortem Cratylo 

Heracliti discipulo, et Hermogeni Parmenidis philosophiam tuenti sese accommodauit. Cum 

esset annorum duodetriginta, Megaram se ad Euclidem cum aliis Socraticis contulit. Hinc Cyre-10 

nem profectus, Theodorum mathematicum audiuit, atque inde in Italiam ad Pytgagoreos 

Philolaum et Architam Tarentinum Eurytumque concessit. Ab his Aegyptum ad prophetas et 

sacerdotes se recipit. Decreuerat ad Indos Magosque progredi: uerum propter Asiae bella a pro-

posito destitit. Regressus demum Athenas, in Academia uitam duxit: quem insalubrem Atticae 

locum dicitur elegisse, quod etiam diuus Basilus et Hieronymus comprobant, ut nimis bonus 15 

corporis habitus ceu uitis nimia luxuries amputaretur. Erat enim et speciosissimo et robustis-

simo corporis habitu. Vnde et a latis humeris, ampla fronte, et egregio totius corporis habitu 

orationsque ubertate, Plato est nuncupatus: cum ante nominatus fuisset Aristocles. Nihil in eo 

deforme, nisi forte uox aliquantulum gracilis, et nescio quid sub ceruice gibbosum eum aliquan-

tulum deformabat. Ob Academiae habitationem passus est quartanam febrem menses decem 20 

atque octo: sed sobrietate et diligentia sua uires post febrem ualidiores quam ante recuperauit.  

 

3. MILITIA ET NAUIGATIO PLATONIS TRINA.  

 

Militauit ter. Primo in Tanagram, Secundo in Corinthum, Tertio in Delum, ubi etiam 

uictoria potitus est. In Siciliam ter nauigauit. Primo ut insulam et Aetnea miracula crateresque 

uideret Agebat tunc quadragesimum aetatis annum: quo etiam tempore Dionysius Hermocratis 

filius ut secum loqueretur, impulit: ubi cum ille de tyrannide differeret, dicens non id praestare 5 

quod sibi soli esset utile, nisi uirtute etiam excelleret, offensum tyrannum atque iratum dixisse 

aiunt: Verba tua otiosorum senum sunt. At ille, Et tua, inquit, tyrannidem sapiunt. Ad haec 

indignatum tyrannum primo quidem illum necare uoluisse. Deinde uero a Dione et Aristomene 

obsecratum, id minime effecisse: uerum Polidi Lacedaemonio qui per id tempus legatus ad se 
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uenerat, eum tradidisse ut uenundaretur. Eum ille in Aeginam adductum uendidit. Quo tempore 10 

et Charmander tanquam mortis reum accusauit. Sane iuxta peruulgatam apud eos legem capi-

talem erat, si quis Atheniensium eam insulam adiisset. Caeterum cum a quodam fuisset 

allegatum, disciplinae gratia eo philosophum ascendisse, legemque illam de hominibus, non de 

philosophis qui super homines sunt, loqui, absolutum eum dimisere: neque occidendum, sed 

uendendum decreuerunt. Aderat forte Anniceris Cyrenaicus, qui eum uiginti minis redemit: re-15 

misitque Athenas ad amicos. Polidem uero a Cabria superatum, et postmodum in Elice fuisse 

subsersum fama est, daemonio sibi nunciante talia illum philosophi gratia perpeti. Non tamen 

quieuit Dionysius. Verum cum cognouisset quae illi contigerant, scripsit Platoni, orans ne in se 

maledicta intorqueret. Ad quem ille scripsit, non tantum sibi a philosophia superesse otii, ut 

Dionysii meminisset. Obtrectaroribus quibusdam Platonem a Dionysio derelictum obiectanti-20 

bus respondit, imo uero a Platone Dionysius est relictus. Secundo profectus est ad Dionysium 

iuniorem, ab eo et Dione philosophandi gratia accersitus: hac quoque spe ductus, se suis consi-

liis effecturum, ut illic ex tyrannide, aut respublica fieret, aut regnum: uisurumque; quod iam 

diu uehementer optabat, gubernationem scilicet quandam maxime philosophicam, in qua uel 

gubernent philosophi, uel gubernatores philosophentur. Putabat enim ciuitates non aliter posse 25 

miseriam euitare. Id omne non ui aut dolo, sed philosophicis rationibus persuaso Dionisio fieri 

cupiebat. Sed quarto fere mense post Platonis accessum, Dionysius falsis impulsus calumniis 

Dionem quasi tyrannidi insidiantem expulit. Platonem uero libenter amplectebatur. At Plato in 

patriam rediit. Tertio accessit Dionem Dionysio reconciliaturus: et ab utroque iterum atque ite-

rum obsecratus, rogatus etiam ab Archyta. Tunc et Dionysius uittatam illi triremem obuiam 30 

misit, et Archedemum Pythagoricum oratorem, nobilesque permultos, et ipse quadrigis albis 

egredientem excepit. Postulauit Plato promissam Dionis restitutionem, atque insuper urbem ac 

homines qui iuxta constitutam ab eo rempublicam uiuerent. Idemque ille quanquam pollicitus 

implere detractauit. Cum uero Plato palam Dionysium redargueret, quod fefellisset fidem, tum 

sibi de Dione restituendo, tum Theodoti suo de Heraclide seruando: infensum deinde habuit 35 

Dionysium: unde in summo uiuebat periculo, ne a militibus interficeretur. Sed Architas Taren-

tinus Salmiscum misit ad Dionysium oratorem una cum naui, rogans, ut Platonem dimitteret. 

Ille eum dimisit, ac praebuit commeatum: Plato in patriam rediit. Dionysius paulo post a Dione 

ciuibusque pulsus tyrannide, criminis in philosophum commissi poenas dedit. Plato miro quo-

dam honore exceptus est in patria. Ibique ad Rempublicam accersitus accedere noluit: quia 40 

plebs malis se moribus assuefecerat.  
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4. QUIBUS PLATO LEGES DEDERIT.  

 

Fertur Arcadas et Thebanos condita ciuitate honestae magnitudinis, rogasse illum, ut 

eam rempublicam instituerat. Verum illum cum eos intellexisset, aequalitatem sectari nolle, 

profectum non esse: Syracusanis uero expulso tyranno leges dedit: et Cretensibus Magnesia 

nuper condita siue instaurata ciuitate, scripsit leges duodecim in libros digestas. Misit ex fami-5 

liaribus suis Arystonymum ad Arcadas legibus instituendos, ad Ilios Phormionem, ad Pyreos 

Meledimum.   

 

5. CONTINENTIA, GRAUITAS, COMITAS PLATONIS.  

 

 Vixit autem caelebs et sobrius admodum, et ut Aurelius Augustinus perhibet, castus. 

Vnde et in senio sacra naturae fecisse dicitur, ut se apud uulgus a crimine sterilitatis absolueret. 

Iuuenis adeo uerecundus, adeo compositus fuit, ut nunquam ridere, nisi modice, depraehensus 

sit. Iratum uero uidit nemo. Vnde apud Platonem educatus puer cum ad parentes reuersus uoci-5 

ferantem uideret patrem, nunquam, inquit, hoc apud Platonem uidi. Semel tantum clam 

subiratus est puero grauiter delinquenti. Sed Xenocrati inquit, Caede tu hunc puerum. Ego enim 

quia iratus sum, nequeo. Edebat quolibet die aut semel tantum, aut bis, parcissime. Dormiebat 

solus. Contrariam uitam multum uituperabat. Ad amandos adolescentes quemadmodum et So-

crates suus uidebatur paulo pronior, uerum uterque tam ratione continens, quam sensu procliuis. 10 

Quam diuine isti amauerint, et quo pacto quae de amore lucuti sunt, exponantur, satis in libro 

De Amore tractauimus. Optabat memoriam sui uel in libris, uel in amicis relinquere. Et si me-

lancholicus erat, profundissimique ingenii, ut scribit Aristoteles, iocis tamen plurimis utebatur, 

atque Xenocratem et Dionem seueriores saepissime admonebat, ut Gratiis sacra facerent, quo 

iucundiores gratioresque redderentur. Platonis autem grauitati comitas erat admixta.  15 

 

6. DISCIPULI PLATONIS PRAECIPUI.  

 

Discipuli eius fuere, Speusippus Atheniensis, Xenocrates Calcedonius, Aristoteles Sta-

girites, Philippus Opuntius, Hestiaeus Perinthius, Dio Syracusanus, Amycles Heracleotes, 

Erastus et Coriscus Scepsii, Timolaus Cyzicenus, Hebion Lampascenus, Pithon et Heraclides 

Aenii, Hippothales et Calippus Atenienses, Demetrius Amphipolites, Heraclides Ponticus, et 5 

complures alii: et cum his mulieres duae, Lasthenia Mantinea, et Axiothea Phlyasia: quae uirili 
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utebantur ueste. Theophrastum item illius fuisse auditorem ferunt, et Hyperidem oratorem. 

Chamaeleon et Licurgum, et Demosthenem quoquem fuisse ipsius studiosum et, Mnesistratum. 

Vestibulo Academiae inscriptum erat, nemo huc geometriae expers ingrediatur. Quod quidem 

non solum de linearum, sed etiam de affectuum debita mensura uolebat intelligi.  10 

 

7. LIBRI QUOS SCRIPSIT PLATO, AC A POSTERIS IN QUATERNITATES NOUEM COLLECTI.  

 

Prima quaternitas.  

Eutyphro uel De Sanctitate.  

Apologia Socratis, id est, Defensio.  

Crito uel De eo quod is egit in carcere cum Socrate uel De Agendo.  5 

Phaedo uel De Animi immortalitate uel De Anima.  

 

Secunda.  

Cratylus uel De recta nominum ratione.  

Thaetetus uel De Scientia.  

Sophista uel De Ente.  10 

Ciuilis uel De Regno.  

 

Tertia.  

Parmenides uel De uno omnium principio, et de ideis.  

Philebus uel De summo bono uel Se Voluptate.  

Conuiuium uel De Amore.  15 

Phaedrus uel De Pulchro.  

 

Quarta.  

Alcibiades primus uel De natura hominis.  

Alcibiades secundus uel De Voto.  

Hipparcus uel De studio lucrandi uel De lucri cupiditate.  20 

Amatores uel De Philosophia.  
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Quinta.  

Theage uel De Sapientia.  

Charmides uel De Temperantia.  

Laches uel De Fortitudine.  25 

Lytis uel De Amicitia.  

 

Sexta.  

Euthydemus uel Litigiosus.  

Protagoras uel De moribus sapientiae professorum.  

Gorgias uel De rhetorica.  30 

Meno uel De Virtute.  

 

Septima.  

Hippias maior uel De pulchro uel De honesto.  

Hippias minor uel De mendacio.  

Io uel De furore poetico uel De Iliade.  35 

Menexenus uel De Attica antiquitate uel Epitaphius.  

 

Octaua.  

Clitopho uel Exhortatorius,  

De Republica libri decem uel De iusto.  

Thimaeus uel De mundi natura.  40 

Critias uel Atlanticus uel de Atlantica antiquitate.  

 

None.  

Minos uel De lege.  

De legibus libri duodecim.  

Epinomis, id est, Legum appendix uel Philosophus.  45 

Epistolae duodecim.  

 

 Hos omnes Platonis libros ipsi e Graeca lingua transtulimus in Latinam. Tres uero sunt 

Platonicorum species dialogorum. Aut enim sophistas confutat, aut adolescentes adhortat, aut 

docet adultos. Quae in Epistolis, uel in libris De legibus, et Epinomi Plato ipse suo disserit ore, 
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certissima uult haberi. Quae uero in caeteris libris, Socratis, Timaei, Parmenidis, Zenonis ore 50 

disputat, uerisimilia.  

 

8. ELOQUENTIA, SAPIENTIA, AUTORITASQUE PLATONIS. 

 

 Stylus Platonis, ut ait Aristoteles, medius inter solutam orationem et carmen fluit, suaui-

tas et copia tanta, ut Cicero Platonem et intelligendi et dicendi grauuissimum autorem fuisse 

dixerit. Adiecit, si Iupiter humana lingua loqui uoluisset, non alia quam Platonis lingua fuisse 

locuturum.  Doctrina uero tanta in eo, ut cum ante illum omnes inter Graecos illustres, ad ex-5 

ternas gentes sapientiae gratia peregrinati fuissent, post Platonis tempora caeterae nationes 

Athenas confluierint. Et Aristoteles tam miro ingenio praeditus, ac nouae haeresis auidissimus, 

cum Platonem iam pene adultus adisset, uigint eum continuos annos audiuerit. Adde quod prius 

quam audiret Platonem, iam literis prouectus erat. Deinde Platonem solum habuit praecepto-

rem. Mitto quod a Cicerone scribitur. Malo cum Platone errare, quam cum caeteris recte sentire. 10 

Praeterea quod una cum Panaetio illum appellat Homerum philosophorum. Mitto illud Quinti-

liani, Quis dubitet Platonem esse praecipuum, uel acumine disserendi, uel eloquendi facundia 

diuina quadam et Homerica? Multum enim illius oratio supra prosam orationem, et quam pe-

destrem Graeci uocant, surgit: ut mihi non humano ingenio, sed Delphico quodam oraculo 

uideatur instinctus. Diuina quadam sapientia et probitate mirabilem autoritatem etiam in patria, 15 

quod rarissime fieri solet, sibi comparauisse uidetur. Reuersus ex Sicilia Plato, cum ad magni-

ficentissimam illam Olympiorum celebritatrem quasi quendam orbis terrarum conuentum 

peruenisset, tam laetis cunctorum occursibus exceptus est, ut e coelo Deus ad mortales demissus 

uideretur. Ludos deseri, athletarum spectacula relinqui, pugiles solos omitti cerneres: et quod 

admirabilius est, qui tam longis terrarum marisque tractibus, pascendorum oculorum auriumque 20 

et animorum gratia ad Olympia uenerant, omnis uoluptatis obliti Platonem adibant: Platonem 

intuebantur: in Platone perinde atque amoenissino diuersorio conquiescebant. Cum tragoediam 

quis referret, nec quispiam praeter Platonem adesset, obiectantibus quibusdam dedecori esse 

illi quod nemo praeter unum adesset respondit ille: Et hic unus plus est, quam Atheniensis po-

pulus.  25 
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9. CHARITAS; MAGNANIMITAS, SANCTIMONIAQUE PLATONIS.  

 

Quuam magno et constanti animo, praesertim in amicorum causa fuerit, declarant eius 

epistolae. Tyrannum saepe quod iniuste gubernaret, quodue amicos falleret, etiam praesentibus 

testibus audacter redarguebat, tantum aberat ut illi assentaretur. Mitto minutiora illa, quale illud 

est quod iusserat Dionysius in conuiuio, ut singuli purpura induti saltarent, satauit protinus 5 

Aristippus: Plato uero noluit: dicens non conuenire philosopho muliebria, et contemptus 

tyranni, Dionisque defensio. Praeterea Cabriae fortissimo duci Crobylus accusator improbus 

diem dixerat, et capitis iudicium intentauerat. Quocirca cum a reliquis destitutus ciuibus metu 

periculi in arcem ascenderet, solus Plato auxilium praestaturus semper illi adfuit. Cum uero 

calumniator Crobylus, ut eum a patrocinio deterreret, minitans dixisset: Aliis defensionem pra-10 

estaturus aduentas, ignorans quod te quoque Socratis uenenum expectat. Ipse respondit: Olim 

Crobyle, cum patriae dignitati militabam, in tolerandis periculis haud segnis eram: nunc pro 

officio, et amici salute licet ferrum ac uenena mineris et ignem, nullum recuso descrimen. Cum 

Socrates carcere iniustissime inclusus esset, Plato pecunias congregauit, ut redimeret innocen-

tem. Et dum iudicium agebatur, ascendens in sugestum, sic coepit orare: cum minor natu sim 15 

uiri Athenienses his omnibus qui tribunal ascederunt. Verum tyrannici iudices ueriti, ne autori-

tare et eloquentia sua ciues moueret, interpellauerunt repente, reclamauerunt, descende. Plato 

domum abiit. Nam quantum illi malae mentis morbo, tantum hinc tunc morbo corporis laborat. 

Socratis uero persecutores poenas paulo post dederunt. Cum ex condiscipulis quidam instiga-

retur inuidia, Xenocratem adeo Platoni gratum acceptumque esse, ut in eum conflaret 20 

inimicitias, multa in Platonem Xenocratis maledicta renunciauit. Plato medio sermone crimina-

tionem respuens, obaudit. Instat obtrectator, uultus seueritate crimen affirmans. Denique deos 

omnes, ac deas obtestanti, Plato ut ab eius sese pertinacia solueret, esto inquit. Sed ea Xenocates 

fide ac grauitare pollet: ut nisi sic expedire iudicasset, dicturus ea nunquam fuisset. Grauitatem 

maggnanimitatemque Platonis imitatum fuisse Xenocratem dilectum eius discipulum, testis est 25 

uita Xenocratis apud Diogenem, quae quidem est fortitudinis et sanctitatis exemplar. Imitatum 

quoque fuisse Dionem, Plutarchus est testis. Praeterea Philiscus Lycurgi oratoris uitam descri-

bens: Magnus uir, inquit, fuit Lycurgus, multaque sunt ab eo gesta preclare, quae facere nemo 

potuisset qui non fuisset Platonis auditor. Demosthenes cum Antipatrum fugeret, Archiae blan-

dis uerbis se ei uitam seruaturum pollicenti, Absit, inquit, ut uiuere turpiter malim quam honeste 30 

mori, postquam Xenocratem et Platonem de immortalitate animi differentes audiui. Idem scri-

bens ad Heracleodorum quendam consdiscipulum suum, atque eum repraehendens, quod 
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postquam Platonem audierat, negligeret bonas artes, et uitam parum honeste duceret. Nonne, 

inquit, erubescis ea negligere, quae a Platone accepisti? Dionysius ad Speusippum scribens ait: 

Plato quidem gratis sua limina terentes docebat. Tu uero tributa exigis, et a uolentibus ac no-35 

lentibus accipis. Laertius quoque carpit eundem, quod non sicut Xenocrates Platonis castitatem 

et fortitudinem, mansuetudinemque fuerit imitatus. Illud uero de fortitudine Xenocratis tacere 

non possum, quod cum Platoni Dionysius diceret, Caput tibi quispiam tollet: Xenocrates qui 

aderat, inquit, Nemo istud prius quam meus hoc abscindet.  

 

10. SENTENTIAE ET PROUERBIA PLATONIS. 

 

De Aristotele et Xenocrate haec Plato dicebat, Hui qualem equum, qualemquem asinum 

iugendos assumpsi! Aristoteles quidem freno indiget: Xenocrates uero calcaribus. Erat inter 

discipulos eius lautus nimium, et curandae cutis studiosissimus adolescens, quem Plato rogauit: 

Quousque tibi carcerem aedificare perges? Quoties hominem amore irretitum uideret, ille aie-5 

bat, Proprio in corpore mortuus est, uiuit alieno. Addebat, qui se ipse alterius gratia deseruerit, 

omnium esse miserrimum: quippe qui neque se possideat ulterius, neque alterum. Platonis qui-

dam familiaris uir doctus, eum orabat ut sibi aures paulisper accommodaret libellum a se editum 

lecturo. Rogatus subinde a Platone, quae libri esset inscriptio, respondit, contradicendum no 

esse. Cui Plato: cur igitur ipse hoc facititas: Cur contradicentibus contradicis? Cur me consulis, 10 

si tibi prohibes contradici? Leo ciuius potens in coetu carpebatur, quod magnas et immodestas 

in senatu uociferationes habuerat, Plato, hoc ipsum, inquit, est uere leonem esse. Diogeni 

Cynico dicenti, quod humana quidem ista uideret, ideas uero nequaquam: Cui mirum inquit? 

Oculos enim quibus ista uidentur habes et uteris, mente uero non uteris, qua sola illae cernuntur. 

Mirantibus discipulis, quod Xenocrates in omni uita seuerus, nescio quid risu excipiendum di-15 

xisset: quid inquit, miramini inter spinas aliquando rosas et lilia nasci? Ad iuuenes crebro dicere 

solebat: Otio labores anteponite, nisi forte rubiginem splendori praestare putatis. Iuuentutem ad 

beatam uitam hac ratione saepissime incendebat, contrariam uirtutis ac uoluptatis naturam ani-

madiertite. Huius enim momentaneam dulcedinem subita poenitentia sequitur, dolorque 

perpetuus: illius autem breues labores, aeterna uoluptas. Cum uidisset quendam alea ludentem, 20 

arguit: et cum ille, quam parua repraehendis diceret, Plato respondit: At non est paruum consu-

etudo. Ebriis et iratis consulere solitus erat, sese ut in speculo studiose intuerentur: ab iusmodi 

statim foeditate discessuros. Ebrietatem et somnum ualde detestabatur. Aiebat plurimum referre 
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ad pueritiam educandam ut honestis solum gaudere pueri assuscerent. Alioquin uoluptatem di-

cebat escam esse malorum. Addebat sanitatem animi ueram esse philosophiam, caeteras uero 25 

facultates non tam philosophiam quam ornamenta uideri. Nihil fanae menti suauius esse quam 

uera dicere et audire. Veritate enim nihil est melius uel durabilius. Interrogantibus quibusdam, 

quaenam possessionum genera filiis essent potissimum comparanda: Ea dixit, quae non gran-

dinem, non hominum uim, non ipsum denique Iouem extimescerent. Demodoco de filii 

eruditione consultanti, qualis inquit, in arbusculis plantandis dirigendisque, talis et in filiis gig-30 

nendis, et instituendis cura esse debet. Hic labor illic uoluptas. Cauendum autem ne in hoc 

sopiti, in illo plus quam uigiles uideamur. Philedono cuipiam Platonem carpenti, quod non mi-

nus in discendo quam in docendo studiosus ac sedulus esset, et quoad discipulus esse uellet 

interroganti: quoad inquit meliorem ac peritiorem esse me non poenitebit. Interrogatus quidnam 

inter peritum imperitumque interesset: quod inter medicum aegrotumque, respondit. Principi-35 

bus nullum praestantius praediorum genus esse dicebat, quam eorum familiaritates hominum, 

qui cauponari nescirent. Principi non aliter necessariam esse sapientiam, quam corpori animam. 

Beatissimas fore respublicas, si aut philosophi dominentur, aut saltem qui gubernant, diuina 

quadam sorte philosophentur. Nihil enem pestilentius esse potestate et audacia, quam ignorantia 

comitetur. Tales quoque subditos esse solere, quales principes uideantur. Magistratui non pro-40 

prium bonum, sed publicum cogitandum: non partem solum ciuitatis quandam, sed totam esse 

curandam.  

 

11. QUANTUM PLATO NEGLEXIT HUMANA, QUANTUM DIUINA DILEXIT.  

 

 Repetebat quotidie sola aeterna esse uera: temporalia uero uerissimilia. Dormire in cor-

pore animum. Et quae sensus appetit aut timet, nihil aliud esse quam somnia. Itaque haec omnia 

penitus contemnenda. Et ut mala uitentur quibus plenus est mundus, ad aeterna confugiendum: 

aliter enim deuitari non posse. Ipse quoque quae praecipiebat, impleuit. Nam cum et haeredita-5 

rio quodam iure et ciuium fauore princeps in Republica esset futurus, omnem prorsus ciuilem 

respuit dignitatem. Cum patrimonio ditissimus esset, fratibus largitus est omnia, praeter subur-

banum praediolum, quam academiam nominabant. Hoc solo contentus uixit. Esti praeceptor 

amicusque principum extitit, diuitias tamen ab his nullas accepit. Solebat rex Dionysius dicere, 

Aristippus semper pecunias petit, Plato semper libros. Adde quod neque uxorem duxit, neque 10 

uixit in urbe, ab omnibus liber, soli seruiens ueritati. Vnde diuus Hieronymus inquit: Plato Ae-

gyptum et Architam Tarentinum eamque oram Italiae quae quondam magna Graecia uocabatur 
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laboriosissime peragrauit, ut qui Athenis magister erat et potens, cuiusque doctrinam Acade-

miae gymnasia personabant, fieret peregrinus atque discipulus, malens aliena uerecunde 

discere, quam sua impudenter ingerere. Denique cum literas quasi toto orbe fugientes persequi-15 

tur, captus a piratis et uenundatus, etiam tyrano crudelissimo paruit captiuus, uinctus et seruus. 

Tamen quia philosophus, maior emente se fuit. Haec Hieronymus.  

 

12. PIETAS ET GRATITUDO PLATONIS.  

 

Gratus Deo fuit, a quo principium cogitandi, dicendi, agendi, omnibus in rebus, et faci-

endu dicebat esse, et ipse semper efficiebat. Praeterea Deo gratias agebat quotidie quod homo 

natus esset, non brutum: quod Graecus, non Barbarus: quod temporibus Socratis. Quam gratus 

praeceptoribus fuerit, omnibusque amicis, testimonio sunt eius dialogi. In quibus mirifice eos 5 

omnes honorat, atque Socrati libros suos attribuit. Non solum enim illum in omnibus pene dia-

logis disputantem inducit, sed etiam omnia a se composita, scribit non sua, sed Socratis esse.  

 

13. QUAE PLATO AFFIRMAUIT.  

 

In his quae sensibus subiacent, partes Heracliti tuebatur. Porro in his quae ad intelligen-

tiam pertinent, Pythagorae maxime acquiescebat. In rebus autem ciuilibus Socratem suum 

amplectebatur. Quae ubique asseuerabat, haec sunt: Deum omnibus prouidere. Animas homi-

num immortales esse. Bonorum praemia, malorum supplicia fore. Augustinus in libro Contra 5 

Academicos inquit, Christi autoritatem omnibus anteponendam. Si autem rationibus agendum 

sit, apud Platonicos repetire se dicit, quod sacris Christianorum literis non repugnet. Idem 

Dionysius Areopagita significauit. Eusebius postea et Cyrillus latius declarauerunt. Hinc Au-

gustinus in libro De uera religione: Platonica inquit, paucis mutatis Christiani fierent. Atque in 

Confessionibus narrat se proemium Ioannis Euangelistae ferme totum apud Platonicos repe-10 

risse. Propterea in secundo de Ciuitate Dei inquit: Labeo Theologus apud gentiles Platonem 

inter semideos connumerandum putauit, sicut Herculem atque Romulum: semideos autem he-

roibus anteponit, sed utrosque inter numina collocat. Veruntamen istum quem appellat 

semideum, non heroibus tantum, uerum etiam diis ipsis praeferendum esse non dubito. Vnde 

inquit se Platonicos ante alios elegisse, quia de rebus diuinis atque humanis rectius admodum 15 

quam caeteri philosophi senserint. Quod et Marcus Varro anteoa iudicauerat, et Apuleius Pla-

tonem, non tantum heroibus superiorem fecit, sed diis aequalem, quia uidelicet diuinarum rerum 
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adyta penetrauerit.  Plato tanta fuit modestia praeditus, ut cum mirabilem sibi autoritatem ante 

alios comparauisset, tamen interrogatus a quodam, quatenus praeceptis suis parendum foret, 

responderit: quoad in terris appareat sacratior aliquis, qui fontem omnibus ueritatis aperiat, 20 

quem denique sequantur omnes. Addidit, nihil suo diuino tantum lumine reperisse. Quid autem 

in philosophia senserit, satis in libro De Amore, et Theologia nostra tractauimus.  

 

14. REDITUS PLATONIS IN PATRIAM COELESTEM ET LAUDES.  

 

Natali suo decessit, et anuum unum atque octoginta impleuit, sine ulla dubitatione. Ideo 

magi, qui tunc Athenis erant, Platoni immolauerunt, amplioris fuisse fortis quam humanaetati, 

quia consummauisset numerum perfectissimum, quae nouem nouies multiplicata conficiunt. 

Atque quod mirum est, adhuc in ea aetate, et in eo ipso die scribebat de quo Cicero inquit: est 5 

etiam quiete, et pure, atque eleganter actae aetatis placida ac leuis senectus, qualem accepimus 

Platonis, qui uno et octogesimo anno scribens mortuus est. Seneca etiam affirmat id Platoni 

sobrietatis et diligentiae beneficio contigisse. Alii inter scribendum, alii discumbentem in nup-

tiis remotis dapibus inter differendum ad superos rediisse. Aristoteles in templo aram Platoni 

statuamque sacrauit hoc epigrammate: 10 

 

Aram aristoteles hac Platoni dicauit,  

uiro quem nefas est a malis laudari.  

 

Addit Aristoteles,  

 

Qui solus uita, doctrina, moribus, ore 

Admonuit cuntos, et monimenta dedit,  15 

Vt uirtute queant felicem ducere uitam: 

Nulla ferent talem secla futura uirum.  

 

Adiunxerunt et sapientes alii in Platonis laudes carmina plurima: sed praecipua epigram-

mata tria. Primi haec est sententia: Temperantia, iustitiaque excelluit omnibus: tantum uero 

sapientia superauit, ut omnem prorsus inuidiam superauerit. Secundi hic est sensus: Plato in 20 

deorum numerum est translatus. Longinquae hunc nationes honorant: qui diuinam uitam ipse 
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nouit, aliisque monstrauit. Tertii sententia est huiusmodi: Phoebus Aesculapium genuit et Pla-

tonem, ut ille corporibus, hic animis mederetur. Praeterea Mithridates Persarum rex Platonis 

statuam in Academia ita locauit inscriptam: Mithridates Rhodobati filius Perses Musis imagi-

nem Platonis dicauit, Syllanionis opus. Ex his omnibus id Plato est consequutus, ut Graeci 25 

Aristotelem quidem daemonium: Platonem uero diuinum cognominauerint. Quia uidelicet ille 

et uita humanus et scientia naturalis maxime fuerit, hic autem scientia simul et uita sese potis-

simum ad diuinum contulerit.  

 

15. APOLOGIA DE MORIBUS PLATONIS.  

 

Finem iam uobis imponam, si pauca quaedam rursus addidero. Sunt plebei quidam ue-

rsificatores, qui immerito poetarum sibi nomem usurpant. Hi tam morum dissimilitudine quam 

malignitate inuidiae prouocati, in optimum quemque impudentissime ludunt. Quibus summa 

quaedam licentia in bonos potius quam in malos conceditur. Tales igitur olim poeticuli, diuinum 5 

Platonem a Graecis, Apollinis filium, et Socratem ab Apolline Graecorum sapientissimum iu-

dicatum, mordere non dubitarunt. Quorum impietatem Laertius Diogenes summopere 

detestatur. Atque ut ipse declarat, ridicula etiam comicorum conuitia Aristippus auxit Cyrenen-

sis, homo pessimus, et optimi cuiusque suorum temporum aduersarius, qui sicut alios plerosque 

modestissimos doctissimosque ficta quadam historia uituperauit, sic etiam Socratem praecep-10 

torem, et condiscipulos suos Xenophontem atque Platonem: finxitque horum nomine carmina 

quaedam in scorta puerosque lasciua, uidelicet ut falso magnorum philosophorum exemplo li-

beriorem ipse peccandi licentiam nancisceretur. Verum Aristoteles, cui ueritas magis quam 

Plato fuit amica, tam falsas in uirum sanctum calumnias sustinere no potuit. Nam in elegiis ad 

Eudemum, illa de Platone quae in superioribus diximus, cecinit: id illi maxime tribuens, ut 15 

prophani non solum uituperare Platonem ullo pacto non debeant: uerum etiam sub praetextu 

laudis sanctum illius nomen ore prophano nominare non audeant. Neque Elegia contentus fuit: 

sed etiam, ut tradit Olympiodorus, praeclaram orationem de Platonis laude composuit. Obmu-

tescant igitur apud superos inferni canes, atque apud inferos latratu Cerberum comitentur. Nos 

autem Platonis uitam et sapientiam iudicio sapientum approbatissimam ueneremur, atque una 20 

cum Apuleio Madaurensi libere proclamemus: Nos Platonica familia nihil nouimus nisi festum, 

laetum, coeleste, supernum.  
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