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RESUMO

Este estudo visa elucidar o cosmo magico que @mrdBruno (1548-1600), filosofo
italiano, nos apresenta na offi@tado da magiapartindo de uma discusséo a respeito do lugar
dos conceitos de Renascenca e magia na histoimdgrascando situar o Tratado da magia dentro
da longa duracéo, de acordo com a nocéo de loade ldédia de Jacques Le Goff. Nesta pesquisa
também sao discutidas a questdo da filosofia e algianbruniana, inseridas no contexto mais
amplo da Europa renascentista. A no¢cao medievahtieeza e a visdo bruniana do cosmo séo
alguns dos temas que sé&o discutidos nesta dissertac

ABSTRACT

This study aims to elucidate the magical cosmaSiofdano Bruno (1548-1600), Italian
philosopher, presents the work in the Treaty ofimdgom a discussion of the concepts of place
and magic in Renaissance historiography, seekisguate the Treaty of magic in the long term,
according to long-term middle age of Jacques LeQaffthis research are also discussed the
guestion of philosophy and magic of Bruno, insentetthe broader context of Renaissance Europe.
The medieval notion of nature and the vision of¢bemos inside the Treaty of magic are some
of the issues are discussed in this dissertation.
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Introducéo geral

Meu interesse por Giordano Bruno € relativameetente. Eu sempre me ocupei tanto
com questdes de ciéncia e filosofia, como com gesshais esotéricas. Podia num dia estar lendo
A Origem das espéciele Darwin, e no outro estar as voltas coBogma e Ritual de Alta Magia
de Eliphas Lévi. Certo dia, meu irméo Daniel menoba a atencdo para um livrinho vermelho da
Martins Fontes na estante de uma livraria poptea.oTratado da magiale Giordano Bruno.
Comprei o livro e desde entdo o tenho comigo sentgge aconteceu em 2008, e eu ainda nao
pensava em fazer mestrado. Foi com esse livromagoossibilidade de estudo além da graduacgéo
se abriu para mim, pois nele as questbes que sengspaixonaram da ciéncia, da magia e da
estrutura da natureza estavam juntas.

Quando iniciei a pesquisa a respeito do Tratadoatsa, percebi logo que seria uma tarefa
interessante, e a primeira leitura que fiz me leaapptar por enfocar a nogcdo de natureza no
Tratado da magia, que inclusive era o titulo destsquisa. Porém, em conversas com meu
orientador Sinval Carlos Mello Goncgalves, acham@sreptureza era um termo especifico demais
e que cosmo seria mais abrangente, pela propnatwest do trabalho que eu ainda estava
construindo, ja que eu estava tratando tanto det@e® materiais quanto espirituais. A nocgéo de
um mundo tripartido entre natureza, mente e angoi€tio que da a tbnica da pesquisa em torno
desta obra pouco conhecida de Giordano Bruno.

Procuramos usar obras de diversos historiadoras ontrabalho de Frances Yates, Pierre
Hadot e Paolo Rossi norteiam essa pesquisa cadaumm campo diferente. Com Yates,
estabelecemos a influéncia que o hermetismo texe e século XVI, quanto na prépria obra de
Giordano Bruno. Com Pierre Hadot, buscamos entesaiao a nocédo de natureza evoluiu desde
0S gregos e como ela se encaixa no quadro geraindecosmogonia, no caso a do Tratado da
magia. Ja& com Paolo Rossi, nos interessa saber iplecdes o hermetismo teve com a nova
ciéncia de Galileu e Francis Bacon, e saber seatteHavia limites epistemologicos entre o
conhecimento mégico e o cientifico.

Claro que esta pesquisa é bem menos ambiciosaedpagle parecer a primeira vista. O
objetivo principal dela é elucidar a cosmologia @ierdano Bruno nos apresenta num livro
especifico, o Tratado da magia. Ndo poderiamos, qoestdes de tempo, relacionar essa

cosmologia com a de outros livros de Bruno, embarereia que isto responderia a determinadas
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guestdes que eu ndo pude resolver apenas comra kit Tratado. Por outro lado, o Tratado da
magia € um daqueles livros que nos permitem urhadajlobal de seu tempo. A nocdo do cosmo
trino, a0 mesmo tempo natural, mental e arquetijpistifica a nossa abordagem de trés aspectos
culturais, quais sejam a ciéncia, a filosofia elmido.

Sem pretender um estudo exaustivo desses aspecissnos prendemos apenas as
guestdes que dizem respeito diretamente a obracdda®o Bruno, ndo deixamos de apresentar,
a partir da obra analisada, uma leitura da soceedadascentista moldada nestes trés aspectos.
Sendo assim, esta pesquisa esta dividida em tgtulos, que seguem o modelo cosmico
tripartido de Giordano Bruno: o primeiro capitulorresponde ao mundo natural e parte da
discussao historiogréfica a respeito dos concbésgos de Renascimento e magia. Estabelecido
este ponto de partida, passamos rapidamente, a deisntroducdo aos outros capitulos, pelo
contexto filosofico, cientifico e religioso da éppcalém de apresentarmos alguns dados
biograficos de Giordano Bruno. O segundo capitglee corresponde ao mundo mental do
universo tripartido, se ocupa da mentalidade eugogpeespeito da natureza, desde o século Xl
até o XVI, em especial a natureza vista como urbaliorde algo que € transcendental a ela mesma.
No terceiro e ultimo capitulo, que na légica braaigorresponde ao mundo arquetipico, tracamos
um esboc¢o da historia do préprio Tratado da magiaseoutros livros de magia de Giordano
Bruno, para depois mergulharmos de cabeca em sgaram magico, que discute sobre a
existéncia de determinados seres espirituais eelengneira eles podem afetar o mundo material.

Por fim, na conclusdo apontamos alguns aspecsts dstudo que talvez tenham ficado a
desejar, assim como questdes nao resolvidas e lwasnposteriores de investigagcdo que quem

sabe, um dia teremos a honra de trilhar.



Capitulo I: Renascenca e magia - um olhar historiagfico

1. Introducao

Neste capitulo pretendo introduzir o estudo doatfatda magia, através de um olhar sobre
a historiografia especializada em Renascimentast&xima ampla discussao historiografica sobre
se 0 Renascimento representou ou ndo uma ruptora ddade Média. Sou da opinido de que ao
invés de uma ruptura, 0 Renascimento representawcantinuidade muito ampla com aquilo que
foi a ldade Média. Certos movimentos comecadosséasilos tradicionalmente considerados
medievais, como a importancia crescente da lgeefasca pelo saber dos antigos, a conquista
incessante de novos territérios, para citar algtimstam seu apogeu durante o Renascimento.
Claro que isso ndo impede a renascenca de apreseas proprias especificidades, como o
surgimento da Reforma Protestante e o fortalecionéas monarquias que, se antes tinham que
repartir o poder entre varios senhores feudaistaagaminhavam para o absolutismo a passos
largos. Mas entendemos que essas especificidadascentistas ndo séo suficientes para que
pensemos 0 Renascimento em termos de ruptura pamazlo medieval.

Também trabalharemos com a nocdo de magia, se@snuistoriadores que estudaram a
renascenca, huma perspectiva de confronto entrec@s historiogréaficas e a no¢ao bruniana de
magia. Existem varios aspectos das praticas magiada um deles enfatizado por um historiador,
em funcé@o de um objeto de estudo especifico. Paommos dar conta de pelo menos parte dessa
discussdo, como um preludio ao estudo de GiordamodBFinalmente, analisaremos o que Bruno
entendia por cada aspecto da magia e depois olgukscreve como sendo a magia de modo
geral, para entdao verificarmos se essa definic@ioidma de magia difere muito das nocbes
historiograficas. Apoés este estudo, que serve damibomo uma modesta introducdo ao
pensamento bruniano, direcionaremos o capitulm déi dar conta de como essa questdo da magia
levantada por Giordano Bruno se relaciona com atg§aenais ampla da sociedade renascentista,

em seu aspecto filosoéfico, cientifico e religioso.
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1.1 A nocéo de Renascimento

A nocdo de Renascenca levantou o problema porandgpcionado, da suposta ruptura
entre este periodo e a Idade média. Agora vamtar temtender esta questao com um pouco mais
de profundidade. O que normalmente se entende gruaiRenca € um periodo que vai do século
XV ao século XVII, ou seja, um rasgo temporal @zéntos anos que, embora significativos, nos
dao a falsa impresséo de que os mil anos de IdadeaNbram uniformes. Além da era medieval
nao ter sido homogénea, Jacques Le Goff sustestangitas caracteristicas do que poderiamos
chamar de “espirito ocidental”, que se acreditaxeehsido introduzido pela Renascenca italiana,
tém uma historia muito mais longa, remontando &csles XlI-XIIl. Entre essas caracteristicas
ocidentais esta o individualismo, uma das maisvaeidéanarcas do século XVI. Jacques Le Goff

termina uma secao do livAs raizes medievais da Europstamente observando este ponto:

Para terminar, sem renegar os ideais coletivositam;a a linhagem, as confrarias,
as corporacdes, os homens e as mulheres do sddide ¥sforcaram, pelo menos
uma minoria dentre eles, por promover o individNo.final de sua caminhada
terrestre o purgatério € um além individual anteslém coletivo do Juizo Final.”
1

Se aceitarmos o ponto de vista de Le Goff serdorgados a reconhecer que aquelas
conquistas fabulosas do espirito humano que caite a Renascenca italiana no imaginario
escolar, podem ser o ponto culminante de um proaass se desenvolveu na Europa durante a
Idade Média. Devemos entdo ver no Renascimentarntaindo uma ruptura com o periodo
medieval, mas uma intensificacdo de um movimernitaral que j4 havia comec¢ado desde a Idade
Média propriamente dita. Embora de maneira diferempréprio Johan Huizinga deu preferéncia
a pensar o Renascimento nos termos de uma corgdei@m a Idade Média, preferindo enxerga-
lo enquanto “outono” da Idade Média ao invés dem®®€-lo enquanto uma ruptura drastica. Esta
recusa do abismo que separava esses dois periadhistariografia foi justamente a resposta de
Huizinga ao trabalho de Jacob Burckhardt. Burckhadidmou, entre outras coisas, que a sede de

gldria e de honra caracterizou o homem da Itahaseentista, ao que Huizinga respondeu que:

ILE GOFF, Jacques. As raizes medievais da Europa. Petrépolis: Editora Vozes, 2007. p. 219.
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A sede de gldria e de honra no Renascimento proméniiindo, das aspiragdes
cavalheirescas de origem francesa, da honra ed@miewada ao maximo,
despojada do elemento feudal e fecundada pelo pema classico. O afd de ser
louvado pela posteridade é tdo familiar ao corteddoséculo Xl e ao rude
mercenario francés ou alem&o do século XIV combedm espirito do XV?

Tudo leva a crer que a imagem positiva que nésgetodRenascimento foi construida em
cima de uma imagem excessivamente negativa da Wl&édéa. Neste sentido, temos de dar
ouvidos a Jean Delumeau, que mesmo mantendo o t&erascimento” para nos situar no
guadro de uma historia total como o periodo emogDeidente europeu comeca a se destacar das
outras civilizagcdes em termos de realizacOes tasrecmilitares, nos advertiu de que este termo
nos leva a supervalorizar as conquistas da Rergsesn detrimento daquelas que sédo proprias
da Idade Média e que nem sempre sdo ofuscadasuessgkendor pelas obras renascentistas.

Neste sentido o termo “Renascimento” é insatisfator

Mas o termo “Renascimento”, mesmo na acepcado &stos humanistas, que a

aplicavam essencialmente a literatura e as artastigds, parece-nos hoje

insuficiente. Parece rejeitar como barbaras ag@@msolidas e misteriosas da arte
romantica e as criagdes mais elegantes da eraglitio leva em conta Dante, nem
Villon, nem a pintura flamenga do século XV

Os historiadores que seguem a linha propostagooués Le Goff também sustentam que
a propria nocdo de “renascimento” € uma nocao daipénte medieval, que pressupunha o
desenvolvimento da cultura ndo como um “progressiio ao futuro, mas enquanto um eterno
reencontro com a sabedoria antiga. Para Jéromé@&asssa incapacidade de pensar o novo senao
em termos de um renascimento do passado é a pnépria da Idade Média, que se manteve para
muito além do século XVI. Dentro da ideia de lotdgde Média, o ponto de ruptura é deslocado
do século XVI para a Revolucéo francesa do séculdl ¥ a Revolucéo industrial do século XIX,
gue romperam com um padrdo cultural basico queatsvimantido intacto apesar de todas as
transformacdes que a sociedade europeia sofressaéperiodo. Deste ponto de vista, 0 século

XVI se configuraria como “genuinamente medieval”:

Quanto ao século XVI, ele constitui menos uma maptwisto que a ideia de
renascimento é consubstancial a propria Idade M&dise fala de renascimento
carolingio, de renascimento do século Xll e, depthis séculos XV e XVI, e se

2HUIZINGA, Johan. O outono da Idade Média. S3o Paulo: Cosac Naify, 2010. p. 100.
3 DELUMEAU, Jean. A civiliza¢do do Renascimento. Lisboa: Edi¢cdes 70, 2004. p. 9.
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ainda no fim do século XVIII, os revolucionariogntéecessidade do mito do
retorno a Antiguidade para romper com a ordem anégorque a incapacidade de
pensar a novidade de outro modo que um retorno passado glorioso €, uma das
marcas de continuidade da longa Idade Médid(...)

Sao estes, pois, 0s horizontes tedricos com o0ss gstamos trabalhando a ideia de
Renascimento nesta pesquisa, tendo em mente quenasémento também possuia sua
especificidade, como eu ja mencionei na introdagioapitulo. O Renascimento € discutido aqui
como um periodo que levou adiante a viva vontad®dieecer que havia sido herdada diretamente
da propria ldade Média, com seu eterno interesda patiguidade, seus mosteiros e
universidades. Para fechar a discusséo a respertogdio de renascimento, podemos acrescentar
0 argumento de que o historiador ndo pode adotarmaita facilidade as convicgbes daqueles
gue escreveram os documentos. Os renascentistas, todos de uma nova geragéo, estavam
possuidos pelo desejo de superar seus antepadsattbem matéria de feitos esplendorosos
guanto em matéria de conhecimento. De fato, elssjaleam iniciar uma nova era, com novos
paradigmas. A historiografia recente, porém, tendgativizar essa “novidade” do Renascimento,
argumentando que os renascentistas geralmenteawith os medievais dentro dos préprios
parametros medievais.

Para Jerome Bashet, a prépria descoberta da Aanéue didaticamente encerrava (e
quica ainda encerra) a Idade Média em 1492, foemmpreendimento genuinamente medieval.
Bashet afirma que era o espirito de Cruzada gq@waesm questdo. Tratava-se de aumentar a
gldéria de Deus combatendo ou convertendo os no¥igss encontrados além-mar. Para Bashet,
sequer a sede por ouro dos conquistadores repaeaeyquialquer coisa estranha a logica feudal,
como uma espécie de espirito pré-capitalista. Hiena que no testemunho de muitos
conquistadores, existe uma valorizacdo medievaludo ndo como valor de troca, mas enquanto
elemento nobre e nobilitador do seu possuidor. @®$ paradigmas tiveram de esperar até o
século XVIII quando outros, diante da monumentdiuca que os renascentistas acumularam,
ousassem tentar ser melhores do que eles. Masassufa, penso que devemos encarar a nogao
de “limite” com muito cuidado. Dizer que no séckMlll existe uma ruptura, ndo quer dizer que

de repente tudo se alterou. Isso seria apenascdesi@roblematica do século XVI para o XVIII.

4BASCHET, Jérome. A Civiliza¢do feudal. Do ano mil & colonizagéo da América. S3o Paulo: Editora Globo S.A, 2009.
p. 44.
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Na verdade, o século XVI-XVII construiu muitas desses nas quais a revolugéo cientifica se
apoiou. Uma delas é a assimilacdo definitiva dait¢éca ciéncia, fato que tem como marco a
utilizacdo da luneta por Galileu para resolver gonestdo cdsmica que normalmente era resolvida
por meio da filosofia.

Mas isso ndo quer dizer que no século XVIII ningygEmsasse mais em termos magicos.
No inicio do século XIX, aproveitando a vaga rori@nte revalorizacdo medieval, um inglés
chamado Francis BarPeestudioso de magia e alquimia, publiddagus livro que é uma espécie
de compilacéo da tradicdo magica ocidental medigwa) entre outros assuntos, ainda discorre
sobre magia natural. De fato, na metade do sécioaxXEuropa conheceu uma espécie de
renascimento dessas ideias, que partiam de icong@nticos como o Fausto de Goethe, que
certamente atingiu a obra do jovem Francis BaBétque nos séculos XVIII-XIX as correntes
magico-herméticas entram para o rol das tendén@aginais da cultura ocidental. Ela fazia agora
parte da sub-cultura que englobava também pogtiméazes malditos como Charles Bauldelaire,
William Blake, Goethe, pois junto dos elementos ievals genuinos, existe em tais obras magicas
boa dose do estilo neogoético desses poetas e peesabDesde entdo, o ocultismo ndo mais sairia
do “underground” da cultura, tendo sido adotadXK@or jovens rebeldes que desde os anos de
1960 procuram uma alternativa a espiritualidadentg,

Podemos concluir que o tempo histérico € bem nhaisof do que talvez sejamos capazes
de apreender, e geralmente ndo respeita nossastdedies: o arcaico e o novo convivendo ao
mesmo tempo, sugerindo que, afinal de contas, @dr@eer um ponto no qual as eras se tocam,

como o ponto de fuga imaginario que numa tela dupdidade a composicao.

1.2 A magia de acordo com a historiografia

Existe uma profusdo de estudos antropolégicosesabmagia, que desde a época de
Marcel Mauss vem sendo estudada e definida. Mas,igr@orante da imensa contribuicao
sociologica e antropoldgica, faltam-me o espacdigeuti-las nesta pesquisa tendo optado por
privilegiar a historiografia, assinalando as re&;@ue possam existir entre historiografia e

SBARRET, Francis. Magus —Tratado completo de alquimia e filosofia oculta. Trad. Jilia Barany. Sdo Paulo: Mercuryo,
2003.
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antropologia quando for o caso. Também ndo me ppsdbem tracar uma histéria rigorosa da
magia que remonte até a Antiguidade, muito meriaszea comparagdes entre as praticas magicas
da Renascenca e aquelas dos povos modernos estysdo® antropdlogos. A discussao sobre o
papel da magia na Renascenca e o lugar que GioBlamo ocupou neste nicho do saber, ja é
complexa demais para ser abarcada por uma simjdesrtdcdo de mestrado. N6és como
historiadores do século XXI, temos nossas proprigdes pré-concebidas a respeito da magia.
Nocdes estas que dizem respeito ao limite de nmsgaia disciplina. Nao muito raramente,
ignoramos que a magia foi estudada por pensadones €arl Gustav Jung, E.R. Dodds, Mircea
Eliade e Joseph Campbell. Mas por um senso de lfréimao gostei” do que por verdadeira
preocupacdo com a nossa area de trabalho, acaliaama$o presos a nog¢des que passam bem
perto do senso comum, quando o Unico trabalhotéteatual é ultrapassar estas nocoes.

No que diz respeito a magia, quando muito, nésdheedemos o papel de uma espécie de “ciéncia
ancestral”, de um estagio do conhecimento que dperado e por isso ndo necessita ser
compreendido. Como entender entdo, o universo texjhemens do século XVI tdo admirados
por nés como “herois fundadores” da ciéncia, masrgio raro também eram adeptos da magia?
Vamos entdo comecar a investigar o que era a nmagiV| repassando algumas opinides de
historiadores iminentes sobre o assunto.

Jacob Burckhardt end\ cultura do Renascimento na Italia — um ensagiudo publicado
ainda no século XIX, apesar de cultivar aquela@gitde censura do XIX por tudo aquilo que ele
chamou de “supersticdes”, ndo deixou de obsenertanente as praticas magicas da Italia
renascentista. Essas andlises das praticas magncks sdo valiosas, pois Burckhardt encontra
continuidade entre crencas italianas renascengségsielas da antiguidade romana. Uma dessas
praticas antigas era a arte de observar auguriogadia néo era observada apenas por magos que
conduziam rituais desconhecidos escondidos emmedss, ela era um dado da vida publica. O
préprio Estado romano também soube se beneficiargacrenca em magia que era caracteristica

do periodo, usando animais poderosos como simtolpsdprio poder:

Precisamente como na Antiguidade, é sobretudo odmamimal que detém o

privilégio sobre o ominoso, e o0 comportamento @édg$, leopardos etc; mantidos
a custa do Estado, davam tanto mais o que persgpuacdo, porque esta ja se
acostumara, involuntariamente, a vé-los como siosbeivos daquele mesmo

Estadd®

6 BURCKHARDT, Jacob. A cultura do Renascimento na Itdlia. S3o Paulo: Companhia das Letras, 2009. p. 453.
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Mas Burckhardt, ao contrario de estudiosos postgjmao consegue ver o florescimento
da magia na Renascenca, vendo o XVI como o perod@ue a magia ja estava caindo no
esquecimento. Existe por parte de Burckhardt ojoleke ver as pessoas da Renascenga como
“mais racionais” ou mais parecidas conosco do quelas pessoas do medievo. Assim ele tende
as vezes, a minimizar a importancia da magia, mescanhecendo a sua difusdo em todos os
setores da sociedade, inclusive o eclesiasticosapaisso, o estudo dele € um dos que mais
discute a questdo da magia na lItalia deste periddakhardt analisou a astrologia, a qual
considerou “um triste elemento da vida italigdh@&mitindo censuras aos homens daquele tempo
por crencas que lhes eram préprias. Também a @lggernde pressagios, o avistamento de seres
mitoldgicos como tritbes, o contato com espiritaspruxaria, tudo isso foi analisado por
Burckhardt, que ndo vé nestas praticas mais do fguogasias que a Antiguidade legou a
Renascencga, como se as crengcas magicas nao hoovesském elas mudado com o tempo,
permanecendo como um pano de fundo estanque desc@t, portanto, gerador de atraso cultural.

Tendo em mente essa postura anacronica que caraectéeitura que Burckhardt fez sobre
as praticas magicas, mas que era a leitura queXdaxia, podemos resumir que a magia para
Burckhardt € vista sob duas 6éticas: uma é a dalitada. A magia € uma pratica imoral, basta
atentar-nos para a forma como ele qualifica a neadws seus adeptos: “patife”. Por outro lado, a
magia é um vestigio de praticas pagas, ela é ubra\seéncia da Antiguidade, ndo importando
sob que aspecto ela se revestisse:

Nestas pessoas ambiguas, como foi o caso de Agrippgoatifes e tolos, como
podemos chamar a maioria dos demais, interessamnits pouco o sistema de que
se revestem, com suas formulas, defumacdes, umgqrentaculos, ossadas de
mortos e tudo o mais. Contudo, o fato € que essensa apresenta-se repleto de
elementos oriundos da supersticdo antiga, e seidaérdncia na vida e nas paixdes
dos italianos afigurara-se, por vezes, bastantéfisigtiva e rica em consequéncfas.

Johan Huizinga por outro lado, escrevendo em 1&iSsar de construir uma ponte sobre

o abismo que Burckhardt estabelece entre mediemascenca, ndo dispensa atencdo a magia na

7 BURCKHARDT, Jacob. A cultura do Renascimento na Itdlia. S3o Paulo: Companhia das Letras, 2009. p. 453.
8 BURCKHARDT, Jacob. A cultura do Renascimento na Itdlia. S3o Paulo: Companhia das Letras, 2009. p. 472.
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sua obra monumental, que se concentra na Franga e@anltalia. Pode ser que o siléncio de
Huizinga diga alguma coisa, afinal, ele se dede@nalisar cada parte da vida cultural do XV.
Mesmo assim, se levarmos em consideracdo que nolse&V-XVI todos os setores da vida
estavam interligados, acaba que a tentativa deitd)@izm descrever o sistema de pensamento
cavalheiresco, nos oferece importantesigthsa respeito da vida espiritual e intelectual dos
homens do século XV, que acabam revelando algepeite da propria magia, que também era
um sistema de pensamento simbdlico. Afinal, ngsbaa existia o gosto por complexos “sistemas
imaginarios”. O amor e a cavalaria eram idealizadidsnaneira a fornecer um substrato mais
nobre para a vida.

Tal como na magia, o pensamento simbdlico eranaegée aplicado seja para aconselhar
uma dama nos assuntos de amor, seja para inspifj@vam cavaleiro a respeito das virtudes que
dele se esperava. Huizinga, porém, ignorou compkatée a questdo da magia como uma questéo
menor. Tirando a mencéao que ele fez & chegada dearavana de ciganos a Paris, e de como as
pessoas 0s consultaram para saber a sorte, e d@ereesporadicas sobre a perseguicdo a
bruxaria, Huizinga ndo atentou para a importancamégico na sociedade por ele analisada,
embora o maravilhoso que se liga diretamente aangsestdo tenha sido por ele abordado de
forma extensa.

Ja Lucien Febvre, e problema da incredulidade no século XVI — A iiétigde Rabelais
publicado em 1942, tem o mérito de apresentar alfaios interessantes a respeito da magia
renascentista. Febvre, que esta discutindo qualémmeaca a magia poderia representar para a
religido estabelecida, observa que alguns magesafm que milagres ndo existem, assim como
o fato de que a prépria nocéo de sobrenaturaldieligpara eles um absurdo, pois nada de contrario
a natureza poderia acontecer, como fica claromada frase de Campannela citada por Febvre :
“Nao ha milagres! Todo milagre é impossivel, mesm®eus. Sobretudo a Deus, supremo
guardido das leis da naturezi.ticien Febvre também n&o deixou de observar questeatempo,

o determinismo natural, questdo muito importante @afutura ciéncia, era discutido apenas
dentro do ambito astroldgico, no qual a forca dioa eram emanacgdes naturais. Esse foi o papel
fundamental da magia na construcdo do “ceticisnue’@practerizaria o pensamento ocidental da

época cientifica. Ora, aqui jA vemos a magia seatisltutida ndo apenas como empecilho ao

9 FEBVRE, Lucien. O Problema da incredulidade no século XVI: a religido de Rabelais. S3o Paulo: Companhia das
letras, 2009. p. 204.
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desenvolvimento cientifico, mas, sobretudo como tentativa de organizacéo do saber, que por
mais estranho que pudesse parecer a nos, ja apresgoestdes que denunciavam certo ceticismo
racionalista.

Aproximando-nos das obras mais lidas atualmentestodo de Jean Delumeau
civilizacdo do Renascimentde 1984, analisa a magia do ponto de vista d&redespertar’ da
religido paga. As imagens dos deuses pagaos, yadssr pela astrologia, sobreviveram para
inspirar um retorno as artes magicas da Antiguidgde a absorcéo pelos astros dos deuses da
mitologia permitiu que aqueles sobrevivessem, gienaa forma nominalmente ao longo do Baixo
Império cristdo e da Idade Médi&’Delumeau também observa que a atitude humana magia
inspirava era a de que o homem poderia ser seakdotas da natureza, atraveés do conhecimento
aplicado. Conhecer ndo bastava mais para eleeeessario agir: “O homem mago pode dominar
os elementos, as forcas do Céu e até as do Inféranscende ambecillitas corporis que €
comum a todos 0s seres Vivos, gracagjaietudo animi- a sede de conhecer e de agir que lhe
permite transformar o mundé'Essas declaracdes de Delumeau, denunciam uma \d@da
pensamento historiografico com relacdo a magia.aCatr mais, ela esta sendo vista por
historiadores como um fator que pode ter tido upepde estimulo ao conhecimento, ndo apenas
como entrave ao progresso.

Ja com Carlo Ginzburg ehiistéria Noturng obra que veio a luz em 1989, podemos ver
um didlogo aberto tanto com a antropoléffiaanto com a psicologia, ainda que para combater
certas ideias de alguns dos autores (tanto antrgpslquanto psicélogos) que estudaram a magia
e a bruxaria. Apesar de Ginzburg estar interesgadocomo se produziu a ideologia dos
perseguidores e as crencas dos perseguidos, add@sim causa uma discussao sobre defini¢des,
ja que a crenca no Saba dos feiticeiros vem detratidis antigos de mitos constantemente
resignificados, Ginzburg langa uma luz muito indsemte sobre o fenbmeno da magia de uma
forma geral, ao relacionar a bruxaria com as m@atigamanicas eurasianas, revelando a
antiguidade dessa forma de pensar, especialmerdaense refere ao éxtase(...) as batalhas
travadas em éxtase pela fertilidade ndo sdo ur tdtural limitado ao ambito linguistico indo-

europeu. Se experimentarmos seguir esse fio mgrémdchegaremos uma vez mais aos xamas”

10 DELUMEAU, Jean. A Civilizagéo do Renascimento. Lisboa: Ediges 70, 2004. p. 331.
11 DELUMEAU, Jean. A Civilizagéo do Renascimento. Lisboa: Edi¢cdes 70, 2004. P. 336.
2 Ele dialoga com Keith Thomas, Margaret Murray e H.R. Trevor-Roper.

130 éxtase também era um elemento importante nos escritos herméticos.
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14 Conceitos antropolégicos sdo constantemente sgam@le, que talvez ndo seja forcado dizer,
faz uma antropologia do passado, 0 que ja repesenttermos da literatura sobre magia uma
mudanca significativa, que se iniciou ainda nosdtbcom os estudos de Keith Thomas.

A obra de Francisco Bethencou@, imaginario da magia — Feiticeiras, adivinhos e
curandeiros em Portugal no século X¥ltalvez uma das obras mais interessantes gjélieu
sobre magia. Ainda que localizada em Portugal,toranfio deixa de fazer comparacbes com a
situacdo nos paises nérdicos e com a Italia. O amfica que ndo é tao facil tracar limites como
“Deus”, “diabo”, “pagéo”, “cristdo”, mas que exintn nas praticas magicas portuguesas, varios
substratos de crencas diversas. Neste ponto, Betlvena havia notado a insuficiéncia da
historiografia quando a magia estd em questdo: Opemacdo das ideias oitocentistas,
nomeadamente a suposta oposicdo entre magia ne@rgi& branca, so foi possivel com leituras
estranhas a historiografia, como foi 0 caso de gélitistein, Cassirer, Dumézil ou Evans
Pritchard”®

Mas, ainda que tenhamos acompanhado uma mudangalagi@o a forma de abordar o
conhecimento magico na Idade Média e Renascimeoio.estudos como o de Carlo Ginzburg e
Francisco Bethencourt, ainda falta na maioria dsisde®s historiograficos, uma tentativa de
teorizar sobre a magia. Peter Burke, num livro igatdb em 1999 nos oferece uma tentativa de
definir a magia:

Para termos uma visdo comparativa pode ser Gtilidefagia como a tentativa de
efetuar alteragdes materiais no mundo por meicedesrituais e escritas, ou pela
enunciacdo de determinadas férmulas verbais @§ltr “feiticos” e
“encantamentos”) que solicitam ou exigem que essancas ocorram.

Apesar de ter o mérito de esbocar uma definicdoatga, coisa que nenhum dos autores
citados fez, veremos quando estivermos discutinboesa no¢cdo de magia em Giordano Bruno
gue essa definicdo € no minimo insuficiente. Gezatsos historiadores ndo se preocuparam com
a definicdo do fenbmeno da magia, apenas com gsnsrie a repercussao social do fato de se
acreditar em magia. Mas fazendo isso, eles deixaouchprir o papel do historiador de esclarecer

para uma época, aquilo que se acreditava em @aisatodos eles escrevem como se fosse obvio

14 GINZBURG, Carlo. Histdria Noturna. S3o0 Paulo: Companhia das letras, 2007. p. 161.

15 BETHENCOURT, Francisco. O imagindrio da magia, feiticeiras, adivinhos e curandeiros em Portugal no século XVI.
Sao Paulo: Companhia das letras, 2004. p.11.

16 BURKE, Peter. O Renascimento italiano- Cultura e sociedade na Itdlia. S3o Paulo: Nova Alexandria, 2010.
7BURKE, Peter. O Renascimento italiano: Cultura e sociedade na Itdlia. S3o Paulo: Nova Alexandria, 2010. p. 220.
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para o homem do século XIX, XX ou XXI (conforme @so) aquilo a que 0 homem do século
XVI estava chamando de magia.

Os autores nossos contemporaneos, falam, naturtalmem nosso tempo. E o olhar do
nosso século sobre o século XVI. Acontece que lgjeontrario do século XVI, todo o campo
do saber humano ja foi devidamente delimitado cermasmas cercas burguesas com as quais
cercamos nossas propriedades. Como veremos ema@Gdor@runo, ndo havia tais cercas
delimitando o saber para dizer que um talisméa acmfpeste era magia, mas a prescri¢cao de tal
dieta como preventivo da peste ndo. Sao os hidtoea que escolhem chamar uma coisa de magia
e ndo outra. Mas limites estavam sendo erguidogye®mao eram os limites entre magia e o0 que
poderiamos chamar de conhecimento positivo ounaticAs cercas ndo eram intelectuais e sim
dogmaticas, e foram erigidas aos poucos, a mediela d&uropa a partir do século Xl caminhava
para uma sociedade de perseguit@@ndo que no XVI ja havia uma distingéo claraeerigido
e magial® apenas essa magia nado se restringia as praticdsdesamente enumeradas por
Burckhardt ou a definicdo elaborada por Peter Burke

Este estudo ndo poderia prescindir de passaramapitte sobre o que aqueles que
escreveram sobre o Renascimento tinham a dizepaite deste assunto. Mas a definicdo de nosso
objeto pede uma abordagem diferente de todas aforpm tratadas até agora. Claro que, sem
excluir totalmente as noc¢cdes que criticamos, ja magia € um termo amplo no qual cabem
diversas nocdes e definicdes, nosso estudo pddedes mais amadurecidas a respeito do papel
da magia renascentista dentro do conhecimentoeNestido, trabalhamos com as pesquisas de
trés autores ja consagrados neste assunto: Fréates Paolo Rossi e Pierre Hadot. Apresento
abaixo uma discussao do ponto de vista deles tmdasta afunilar a questao da definicéo.

O livro de Frances A. YatdgSiordano Bruno e a tradicdo hermétiade 1964, é uma obra
mais completa a respeito do pensamento magicoaemi#sta do que a maioria das obras mais
recentes. Nela a autora sustenta opinides ousadadizpram adversarios ferozes, com a
associacao que ela fez entre o impulso de conlygeee proprio da ciéncia com a magia. Na
verdade, o livro de Frances Yates, segundo a pr0fra primeira tentativa de situar Giordano
Bruno em relagéo a tradicdo magico-hermética. @dea Hermes Trismegisto influenciou uma

18 BASCHET, Jerdme. A civilizagdo feudal. Do ano mil & coloniza¢éo da América. Sdo Paulo: Editora Globo, 2009. p.
243.
19 BURKE, Peter. O Renascimento italiano: Cultura e sociedade na Itdlia. S3o Paulo: Nova Alexandria, 2010. p. 220.
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vasta literatura em grego sobre astrologia, magiepatia e é dessa fonte que emana a corrente
historica de pensamento que vai dar em GiordanodBr@s escritos herméticos mais importantes
sao oAsclépioe oCorpus Hermeticupambos escritos entre 100 e 300 d, @ d0lépiodescreve

0S processos religiosos através dos quais os egiptriaiam as forcas do cosmos para 0s seus
idolos. Ja dCorpus Hermeticuntraz um relato da criacdo do mundo, que talvehaesofrido
alguma influéncia do Génese hebraico. Yates expl@ seu livro que o hermetismo era uma
forma de conhecer e experimentar o mundo que sepoimha a dialética: no hermetismo nao era
o0 conhecimento racional que era perseguido peldpdi®, mas um conhecimento intuitivo,

recebido em éxtase:

A filosofia seria utilizada ndo como um exercicialético, mas como um modo de
alcancar o conhecimento intuitivo das coisas d&/iealo significado do mundo,
como gnose, em resumo, pela qual se estaria prefmara discipulo para o
ascetismo e para um modo de vida religi§so.

Estes textos herméticos passaram adiante a idegueledo conhecimento poderia ser
adquirido por vias intuitivas, explorada por adsst magos e fildsofos renascentistas como
Giordano Bruno.

Paolo Ros$tpor sua vez, empreende um grande esforco de mostrar a ciéncia nasceu
na Europa daquele tempo. Embora também acabe aedendlugar privilegiado a magia
renascentista, seus pressupostos sao outros. (Rtaca que a magia possui uma diferenca
essencial com o saber cientifico, que é justanefdé de ndo poder ser divulgada abertamente
as massas, o que coibiu o conhecimento de se expanopinido do autor. A magia, tal como a
alquimia, ndo é um saber aberto a todos. A magiaydseus simbolos, sua linguagem cifrada,
onde uma coisa ndo € apenas ela mesma, mas reaigtenaais que esta implicito no discurso:

A linguajem da alquimia e da magia sdo ambiguotusivas porque nao tem
qualquer sentido, que a ideia de uma verdade ocultde um segredo possa ser
expressa com clareza e com palavras ndo alush&sambiguas. Aquela linguajem
€ estruturalmente e n&o acidentalmente cheia dieetesemanticos, de metéforas,
analogias e alusGes.

20 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradicdo hermética. Sdo Paulo: Cultrix, 1995. p. 16.
21 0 livro é O nascimento da ciéncia moderna na Europa, de 1997.
22 ROSSI, Paolo. O nascimento da ciéncia moderna na Europa. Bauru: EDUSC, 2001. p. 50.
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Paradoxalmente, esse carater restrito do saberconéago impede que a magia possua
impacto politico radical. Paolo Rossi afirma megque ela se relaciona com projetos de reforma
da cultura, como aqueles que estdo presentes mas db Cornélio Agrippa (1486-1535),
Tommaso Campanella (1568-1639) e é claro, de Qiord@auno (1548-1600F Apesar de em
Nnosso tempo a magia, assim como qualquer sabaidrza ser quase de imediato associado ao
conservadorismo (sera por conta dos nazistas?) zaraka nos da uma verdadeira pré-figuracao
do comunismo em A cidade do Sol, onde tem lugammesma critica a propriedade privada,

guando descreve a forma de viver de um povo hipotét

Dizem eles que toda espécie de propriedade tenoigem e forca na posse
separada e individual das casas, dos filhos, ddkenas. Isso produz o amor-
préprio, e cada um trata de enriquecer e aumentheleiros, de maneira que, se
€ poderoso e temido, defrauda o interesse puldicse é fraco, torna-se avarento,
intrigante e hipécrita. Ao contrario, perdido o amodprio, fica sempre o amor da
comunidade?

O fendbmeno da magia ndo é entdo, algo simples dereender, nem o papel do mago um
papel Unico, que ja esta pré-estabelecido na smgede por um lado, as afirmativas de Paolo
Rossi nos sugerem que a magia foi um fator des@trda cultura devido a seu carater obscuro,
Pierre Hadot er® Véu de Isisje 2004, ao acompanhar o desenvolvimento histdossentidos
da palavra Natureza, nos traz a informacdo quesendelvimento da mecéanica e da magia
coincidiu. O seu livro trata desde o célebre afooigle Heraclito, no quinto século antes de Cristo
a natureza ama ocultar-s@té tempos bastante recentes como o0 século XIXotHadhbém
procura tracar a historia das formas de se apreendatureza, entre elas, a magia. Hadot nos
explica que a magia antiga possuia a mesma finlgligae a mecénica, isto é, a magia e ocupava
de tentar arrancar a Natureza os seus segredoso Masdo no qual a magiaestava imerso,
pressupunha a intervencéo constante de poténgiat/ais, divinas ou demoniac#s.

Hadot nos explica que com a concepc¢ao da magiaahgtie se desenvolve no Ocidente a

partir de textos arabes entre os séculos Xl e X\Mhagia vai perdendo pouco a pouco o seu

23R0SSI, Paolo. O nascimento da ciéncia moderna na Europa. Bauru: EDUSC, 2001. p. 50.

24 CAMPANELLA, Tommaso.trad. Aristides Lobo. A cidade do Sol. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1973. p. 246.

25 HADOT, Pierre. O Véu de [sis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. S3o Paulo: Edicdes Loyola, 2006. p.
128.
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carater sobrenatural, a fim de poder ensaiar respabsolutamente naturais para os fendémenos
do mundo. Essa ideia de magia natural se impdedtia o momento em que se pensa poder dar
explicagbes naturais a fenébmenos que antes eras d@mo obra dos demdom&®© homem ja
nao precisa dos demonios para obter o conhecinpretaa Natureza esconde. Ele mesmo tem
plenas capacidades de buscar esse conhecimentuitiades ocultas” sem a necessidade de

recorrer a intermediarios sobrenaturais. Hadoegscsobre a magia natural na Idade Média:

Na Idade Média, essa nogdo se esboga, no inicggcido Xlll, com Guilherme
d’Auvergne, que aos tramites da magia natural ap@s da medicina. Roger
Bacon, em seu opusculo Sobre as obras secretadeda da natureza (1260),
continua a reservar o nome “magia’ @ magia demaniaas da a entender que a
“ciéncia experimental”, a “arte usando da natu@@ao de um instrumento”, pode

produzir efeitos bem mais extraordinarios que omdgia.27

N&o poderia ser nossa tarefa fornecer uma defindgianagia, que pelas préprias
limitacBes de nosso trabalho ndo poderia ser wlsavee forma alguma. Mas poderemos elucidar
0 que um desses protagonistas da Renascenca entgraido pronunciava o termo “magia”.
Sabemos que a magia fazia parte da cosmologissdestpos, e € o préprio Giordano Bruno quem
adverte que “existem tantos tipos de magia quagtmagos®. Vamos entdo a essas definicdes
brunianas de magia e vejamos o quanto elas senclmta das divagacfes da maioria dos

historiadores.

1.3 As definigcbes de magia de Giordano Bruno

Onde se situava a magia bruniana no quadro maikatapultura renascentista? Ela era
original? Ela dialogava com alguma tradicdo? Vegn®ordano Bruno abre a primeira secéo do

livro procurando explicar o sentido da palavra raagie inicio ele ja avisa que existem tantos

2HADOT, Pierre. O Véu de fsis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. S3o Paulo: Edi¢cdes Loyola 2006. p.

130.
27 HADOT, Pierre. O Véu de [sis. Ensaio sobre a histdria da ideia de natureza. S3o Paulo: EdicSes Loyola 2006. p.

130.

28 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 29.
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sentidos para magia quanto tipos de magos podestirexile nos apresenta as dez definigbes
mais comuns de magia, no final das quais nos rewak definicdo total da magfacapaz de

abranger todas as outras definicbes, dando poo fsignificado mais elevado da magia como
sendo uma espécie de “sabedoria global” Baasofiaque reuniria em si praticamente todos os
conhecimentos humanos. Mas esta sabedoria tot€ quagica, coloca Giordano Bruno contra a
definicdo teoldgica inquisitorial, fazendo-o qudseidir-se por uma posicao anticristd. Mas antes

de entrar no ambito desta discusséo, vamos repgaps@amente as dez defini¢cdes:

» Primeira definicdo de magia: a magia é a sabedonianago € o sabio. A magia
nao se restringe a nenhum povo, nem pertenceunaimancultura em especial.

* Segunda definicdo: a magia sdo os prodigios prddsizpela aplicacdo dos
principios ativos aos passivos, que mais nao séasgjpropriedades elementais de
aquecer, esfriar, umedecer e secar.

» Terceira definicdo: a magia dos prestidigitadoaasiagia € tudo aquilo que causa
maravilha. E a utilizacdo de causas naturais pansac efeitos aparentemente
sobrenaturais.

* Quarta definicdo: a magia natural que € a aplicalg&ovirtudes de simpatia e
antipatia das coisas. Simpatia e antipatia podeedoasear na analogia entre 0s
espiritos, na aplicagdo das propriedades elememaisnos fendmenos do
magnetismo.

* Quinta definicdo: A magia extranatural que é quaads principios ativos e
passivos (considerados naturais) se juntam eleseslbstratos considerados
sobrenaturais como, por exemplo, determinadas insagelos, caracteres e letras,
aos quais eram atribuidos valores fossem astral®gioumeroldgicos ou
cabalisticos.

e Sexta definicdo: também se entende por magia 0 ésltpoténcias exteriores a
consciéncia do mago: os deuses, demébnios ou heafisyés de preces,
consagracdes ou cerimbnias de aspecto religioso.

» Sétima definicdo: aqui o culto ndo se dirige aasds, mas as almas dos mortos.

2% J4 comentamos essa defini¢do quando falamos do problema aristotélico na obra de Giordano Bruno, mas
voltaremos a citd-la mais adiante, ja que ela é de importancia capital para a compreensao desta fonte.
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» Oitava definicdo: os curativos e os remédios. @bjeue, tendo havido entrado
em contato com a pessoa, podem cura-la ou preflalica

* Nona definicdo: as diversas formas de adivinhag8ojpadas em relacdo aos
guatro elementos: a piromancia, a geomancia, ain@lia, a astrologia, etc.

» Décima definicdo: A magia é a sabedoria aplicadsaléer aliado ao poder de agir.

Antes de continuar com nossa investigacdo, corlgarrar que onalleus maleficarum
gue veremos Giordano Bruno criticar severamentéxapbado foi muito influente na Italia.
Segundo Burkhardt, isso se deve a que a cultuigagraga, por razdes Obvias sempre esteve mais
presente na lItalia, onde historias, imagens e stipges ligadas aos deuses antigos foram
preservadas de forma muito mais intensa do queana parte da Europa, em especial a Europa
do norte. Além do que toda a mitologia da magiarguidlia floresceu ndo se liga necessariamente
aos terrores noturnos do Saba, que como Carlo Gig#ftobservou, permaneceu durante muito
tempo estranho a cultura italiana. Francisco Bettert aponta que essa perseguicao “mais leve”
contra os bruxos na ltalia, estava ligada a untéege maior por parte de Roma em perseguir e
punir a heresia protestante, tanto é que, segumite BEName#' no préprio julgamento de
Giordano Bruno, a magia e o hermetismo séo pouccio@ados.

Mas lembremos de que Giordano Bruno escreveugasnses linhas quando estava em
Frankfurt, um lugar do norte assolado pela infliggas ideias dmalleus maleficarumpnde
talvez ele tenha tido oportunidade de ver algunecspda “caca as bruxas”. As palavras de
Giordano Bruno revelam certa revolta para com tsydis da Igreja quando se tratava de definir
guem era 0 mago e 0 que era a magia:

Em derradeiro lugar, os termos mago e magia po@erargendidos segundo uma acepgao
infamante, a ponto de perder a magia o seu lugae @s categorias acima enumeradas,
passando 0 mago a ser tido por um louco malfazeoppr virtude de comércio e pacto com

o deménio malvado, adquiriu a faculdade de pressisténcia ou provocar dano. E tal a

ressonancia deste raciocinio — evidentemente qu@unéd dos sabios nem dos graméticos,

mas junto dos encapuzados (bardocu@ulljue distorceram o nome de mago, em particular
aquele que escreveu o Malleus maleficarum-, querna é hoje usurpado por todos os

autores do mesmo jaez, como se dard conta quess bgpostilas e os catecismos de curas
ignorantes e quiméricds.

30GINZBURG, Carlo. Os andarilhos do bem. S3o Paulo: Companhia das letras, 2010. p. 106.
3INAMER, Emile. Giordano Bruno. Lisboa: Estudos cor, 1966.

32 Este era um termo pejorativo para se referir aos monges.

33 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 33.
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A alternativa que Giordano Bruno apresenta a ess# \estereotipada da magia, que
infelizmente atravessou os séculos e seduziu mesdacob Burckhardt é a magia enquanto
sabedoria. Essa nocéo Bruno afirma ter extraiddddipsos e de Aristoteles, e classifica a magia
como uma espécie de sabedoria aplicada, de cumhapefas tedrico, mas também pratiem
filosofia e entre os filésofos, esta palavra magsigna um homem que alia o saber ao poder de
agir.3

Baseado em tudo o que foi dito, podemos definiagianbruniana como um conhecimento
misto que se pretendia o conhecimento por exce&guacia mistura nem sempre coesa de religiao,
ciéncia, filosofia e arte. A obra dos magos, peénas a de Giordano Bruno, em parte era a de
estabelecer essa coesdo. Num capitulo postermrtidésnos o cosmo no qual este homem, que
ousa se delegar poderes e saberes restritos aggEndsuses se inseria. Nas proximas sec¢des nos

limitaremos a relacionar o Tratado da magia de 8diante do saber e da sociedade de seu tempo.

1.4 A magia bruniana e a ciéncia renascentista

Este € o ponto pelo qual devo partir nessa expiensobre a magia e a ciéncia. Acredito
gue se vou buscar compreender a postura do magdaB®Bruno diante do cristianismo e da
ciéncia do seu tempo, tenho que me ater as paldel@sO mago € uma espécie de “sabio pratico”
gue nado teme agir baseado em seu conhecimento.ghfa,n@ara Giordano Bruno ndo é um
conhecimento meramente tedrico, teolégico ou mefdosidfico. Mas, se 0 mago é aquele que
alia 0 saber ao poder de agientdo ele ndo deve temer sujar suas maos. Na roagia
futuramente na ciéncia, a filosofia e a técniceedeandar de méos dadas.

No Tratado da magia, sao citados alguns exemplesvga para além da elucubracao
filosofica do tipo “Aristételes disse...”. “Atraiiciima outro ima? Nunca o experimen#&iO livro
sugere que Giordano Bruno andava fazendo expeisigrdra dai extrair conclusdes. Nao
podemos auferir nada da natureza desses expersr@na@m afirmamos que eles fossem feitos de
forma sistematica ou cientifica, mas é certo qua faordano Bruno apenas ler os antigos, sem

ter o direito de discordar deles, ja ndo satisfazgaa fome de saber.

3#pid., p. 35.
35 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 73.
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Por outro lado, a associagdo entre magia e artegaisacomo a mecanica, por exemplo,
nao era novidade. Desde o século Xlll as espebedagla magia estdo permeadas pelas
especulacdes mecanicas e vice-versa. Como ja tsvepmrtunidade de mencionar, Pierre Hadot
diz que a ciéncia experimental moderna vai nasestainente da confluéncia entre magia,

experimentacao e mecanica:

“(...) a mecénica, a magia e os esbocos de méiquierimental, trés praticas que tem em

comum o fato de procurarem obter efeitos estranbague se considera o curso normal da
natureza, efeitos cujas causas escapam a quemapgeras segundo essas técnicas. No fim
da Idade Média e no inicio dos tempos modernossesés praticas se aproximardo e se
transformarado profundamente para dar nascimeriinaia experimentaf®

Quanto ao século XVI, Cornélio Agrippa dizia quenacanica, mais tarde denominada por
Tommaso Capanella de “magia artificial real” dexeseér estudada e dominada pelo aspirante a
mago, a fim de entender como que por meios puranfisitos, se poderia chegar a resultados tao
extraordinarios como as estatuas que se moviatos fedr Mercurio na Antiguidadeé.

Mesmo que ainda estejamos longe do “espirito fieoiti a “grande magia” do
Renascimento € uma mistura de magia, ciéncia, ne@canatematica, vida pratica e medicina,

enfim, de tudo o que pudesse interessar a vida:

Os livros da grande magia da Renascenca se a@esant nossos olhos como o fruto de
uma mistura estranha. Com efeito, no mesmo mam@bnéramos péaginas de Otica,
mecanica, quimica, bem como receitas de medicinain@mentos técnicos sobre a
construcdo de maquinas e de jogos mecanicos, cachfd de escrituras secretas, receitas de
culinéria, de venenos para vermes e ratos, cors@lia pescadores, cagadores e para as
donas de casi.

Essa grande diversidade de assuntos também emeombsa noTratado da magia Das
definicbes de magia e da introducéo aos rudimelgasoria a respeito da visdo cosmica do mago,
Giordano Bruno passa rapidamente a considerargmas de natureza fisica como a questdo da
atracdo, que despertava a curiosidade naquele®seengue era primordial para a magia. Essa

guestéo era para Giordano Bruno questao de fisida de metafisica. Assim ele explica o porqué

36 HADOT, Pierre. O véu de fsis- ensaio sobre a histdria da ideia de natureza. S3o Paulo: Edigdes Loyola, 2006. p.
123.

37 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradicdo hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 171.

38 ROSSI, Paolo. O nascimento da ciéncia moderna na Europa. S3o0 Paulo: EDUSC, 2001. p. 49.
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da 4gua ser atraida para determinado lugar peddizagéo: “(...) ela sobe até ao seu nivel ou mais
ainda, é porque sendo atraido o ar na canalizagdage um novo ar possa tomar o seu lugar, a
agua, a terra e todas as outras coisas vém preaphele espacd? Ora este é um problema de
mecanica. Mas as elucubracdes de Giordano Brumozade problemas “puramente naturais” néo
param por ai.

Ainda sobre a questdo da atracdo, ele fala solin® ©oima atrai o ferro. Ele atribui essa
atracdo do ima sobre o ferro ndo a tradicional #oda explicar, que equivalia a evocar 0s
principios ativos e passivos, mas aos atomos. Bsatomos do ima que iam em dire¢cdo aos
atomos do ferro, unindo-se como que por uma “pdigdaxao no sentido de um deslocamento
forcoso) que produzia tal fendmeno. E se o imatsiaao ferro, era porque seus atomos so
possuiam afinidade com os atomos do ferro. Infaime, ndo temos espaco aqui para entrar na
guestdo do atomo, no quanto a nogao de atomo emaBmBruno se assemelhava ou distanciava
daqguela dos filésofos antigos ou de nossos quinsmaEmporaneos, mas na se¢céo sobre o mundo
natural, pagina 68 desta dissertacdo entramos ésdetalhes a respeito do atomo. Muitas outras
guestdes poderiam ser extraidasidatado da magiaExistem outras polémicas, ndo s contra a
inquisicdo e a religido cristd, mas contra deteaots praticas e concepcdes da medicina,
determinadas noc¢des a respeito do magnetismottefrajuestdo quimica das misturas, etc. O
livro de Giordano Bruno parece sugerir que ndo ha diferenca fundamental, entre magia e
ciéncia ou magia e religido. Por exemplo, se volter & pagina 28, e tomarmos a segunda
definicdo, que diz que a magia é aplicacdo doipims ativos aos passivos, ndo estaremos
distante do conhecimento experimental daquela ¢maga medicina e quimica operavam de
acordo com esses principios. Por outro lado, sertows a sexta definicdo, de que magia € o culto
aos deuses, herdis e demonios, ndo estaremostelistinreligido, seja ela a antiga religido paga
ou a religido de Cristo, pois ambas tem como furehdo o culto a suas divindades, quer
chamemos estas divindades de Zeus, Apolo ou ded J€bisto e Satanas (entendendo aqui
também o exorcismo como uma forma de culto).

Ora, se a magia nao se difere da ciéncia ou dgidelinem quanto ao objeto, pois pode ter
simultaneamente os objetivos de uma e de outra,quamto ao metodo, j4 que os métodos da
magia mudam conforme os objetivos ( para a curaéisdos serdo os métodos médicos, para a
invocacdo de deuses ou demdnios, os métodos seratgiosos, embora essa divisdo nao seja

39 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 67-8.
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de modo algum rigida), entdo, de que maneira aarsgidifere e é reconhecivel no meio da
sociedade renascentista? Essa é uma perguntacomifdexa, que norteard as linhas de todo este
estudo, mas que infelizmente ndo temos condicoessp®nder definitivamente. Esses tdpicos
iniciais, sobre a relacéo entre magia, ciénciasdfia e religido pretendem ajudar a esclarecer ess
diferenca, mas ela ndo era estética, e sendo nmagermo “infamante” como disse Bruno, é
possivel que bem poucos, mesmo exercendo o0 gqee@gecia como magia, quisessem assumir
publicamente a identidade de mago. Mas, para aleitwossos estudos, podemos diferenciar, do
nosso ponto de vista de historiadores do século, Xjdem era o mago no século XVI
(independentemente do que a sociedade como unpéosava, pois este pensamento mudava de
ambiente cultural para outro). Sendo assim, o @aeeeticiava a magia de todos os outros saberes,
nao eram 0os métodos nem 0s objetos, que eram denosis para que pudesse existir unidade, e
sim a postura do individuo diante do saber. O gumeos na décima definicdo de magia, a de que
a magia € a sabedoria e 0 mago € um sébio, émagia era uma espécie de culto a sabedoria. O
mago era aquele individuo que, ainda que ndo peidedser de tudo, faria o possivel para se
aproximar desse ideal, ndo desprezando nenhumadassber humano ja acumulado e mesmo,
em alguns casos, como no de Bruno, procurando dwes frentes do saber. A magia jamais
deixou de ser praticada no Ocidente, nem mesmaocadvento da ciéncia moderna. Apenas nés
nao a chamamos mais de magia, e também perderapa@dade de nos maravilhar com ela, pois
gue os feitos miraculosos da ciéncia fazem parteodeo cotidiano, mas quem ira negar que a
ciéncia é capaz de “operacfes de certas circunasangee as fazem aparecer enquanto obras da
natureza ou de inteligéncia superior, com o finpaeocar admiracdo®

Como consequéncia do desdobramento da histor@édaia desde aquele tempo, hoje
tendemos a separar os saberes em nichos impersiegeeentender a histéria da ciéncia apenas
como uma sucesséao de descobertas e de correcéoak’ ‘tlo passado, como se a ciéncia fosse
impermeavel a cultura da sociedade na qual se dasenPois bem, se olharmos o século XVI
em busca da “magia” e da “ciéncia”, correremossoaide cometer equivocos ao impor N0Ssos
paradigmas epistemoldgicos a uma época em quairtisndo existiam. Aquele era outro tempo,
no qual todos os saberes mais pareciam rios qisnflgempre para se misturar nas aguas do
oceano da Sabedoria. Mas antes de prosseguir cu@stao da ciéncia queloatado da magia

contém preciso esclarecer os termos e deixar bem claj@ecestou chamando de ciéncia. Para

40 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. S3o Paulo: Martins Fontes, 2007. p. 30.
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facilitar, tomei emprestada a definicdo de Petek®&t, na qual cientista era todo aquele cuja
profissdo seria a de médico ou de professor.

Esta ciéncia de Giordano Bruno ainda ndo € agumla niéncia de Francis Bacon e
Galileu, mas com ela possuia afinidades, sem dsivimamo o que ja discutimos a respeito de
mecanica. Ja discutimos que a magia teve um paypelriante no desenvolvimento do interesse
pela técnica. Oratado da magigpossui alguns indicios do interesse de Giordanmd@pelas
guestBes da mecanica. A Gtica e o magnetismo,xeon@o, sdo longamente discutidos por ele.
Afinal, a propria definicdo bruniana de mago, nalgumago é aquele que alia o saber ao poder
de agif?, também poderia ser faciimente aplicada ao engenhfe segunda definicdo de magia
parece fazer referéncia as artes mecanicas, aodialenitacdo da natureza para maravilhar as
pessoas. Para concluir, podemos dizer tanto quegemo século XVI era ciéncia porque acolhia
a técnica quanto que a ciéncia era magia, porquavititeava as pessoas. Neste sentido pelo
menos, a magia ndo € tanto uma prética ou tradegnota, ela € talvez mais um sentimento de
maravilhoso, um arregalar de olhos diante de urdigim, do que uma teoria do conhecimento

muito bem delineada.

1.5 A Magia bruniana e a filosofia renascentista

N&o menos interessantes sao as questdes levaptda &t sofia de Bruno, que na verdade
ndo se separa de sua ciéncia ou sua religido. Se@eiumeat?, ele foi o herdeiro espiritual n&o
s6 de Nicolau Copérnico (1473-1543), como tambémidelau de Cusa (1401-1464). Bruno foi
o primeiro filésofo a ser influenciado pelo que dlaw de Cusa dizia faouta Ignoranciaque se

0 universo nao era infinito, era pelo menos ilinhita

41BURKE, Peter. O Renascimento italiano, cultura e sociedade na Itdlia. S3o Paulo: Nova Alexandria, 2010.

“3DELUMEAU, Jean. A civilizagdo do Renascimento. Lisboa: Edi¢des 70, 1984. p. 414.
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Mas Giordano Bruno foi mais longe do que o cusardo que Copérnico, ele ndo sé
imaginou um universo infinito, com outros mundosgdo ao redor de outros sois, mas afirmou
que este mundo infinito era o verdadeiro, o queaddemais para a IgréaNesse sentido, ele foi
um adversario obstinado das ideias de Aristotgles ensinava que o mundo era fechado e finito,
formado por duas metades fundamentais: 0 mundsteedeo sublunar, com o mundo celeste
encerrando a perfeicdo, sendo os astros corpositpsrfe o sublunar o mundo imperfeito dos
guatro elementos e da corrupgao.

Giordano Bruno era herdeiro também da tradicaplagmica e postulava o panteismo,
ou seja, a crenca de que 0 universo inteiro estia@i® de poténcia divina. Suas ideias a respeito
da astronomia antecederam as descobertas teleasd@dGalileu. “Declarou que o universo era
“imenso”, “inumeravel”, povoado de uma infinidade thundos semelhantes ao nosso. Deste
modo, rejeitava completamente a no¢do de um cdotumiverso™®. Se ndo havia mais centro do
universo, também néo havia razdo para imaginarDepues estivesse em algum lugar recondito
como o0 empireo, pois sendo a poténcia divina tamhénita 0 mais l6gico € que ela estivesse
espalhada por toda a parte.

Os pesquisadores que se debrucam sobre Giordamm Baem nestas afirmacdes de
infinidade muito mais do que apenas astronomiasik importante que se diga, astronomia na
época era um assunto um pouco delicado, afinaimest falando do préprio Céu, o local sagrado
por exceléncia na tradicao cristd ocidental. Ackstia era praticada e a astronomia (qQue néo se
separava da astrologia) era permitida desde quee@oetendesse reformar o céu com alguma
nova descoberta. O céu néo estava aberto as emp@esifilosoficas, ja que ele era exclusivamente
tratado pela teologia, embora fosse permitido dildsofo ou mateméatico discorrer sobre o céu,
contanto que ele admitisse que sua teoria fossmapena hipétese, como fez Copérnico. Nao era
proibido entdo afirmar tais coisas. O que era pdoilera acreditar naquilo que se afirmava e
propagar esta crenca. Giordano Bruno pretendiamedar toda a nocdo de cosmo, e eu néo
duvido que ele tivesse em mente que reformulancikucse reformula também a terra, por causa
da relac&o hierarquica entre ambos: o Céu é sugefierra. A Inquisicdo provavelmente tinha
isso em mente, pois todo o saber da época postoutekespondéncias simbdlicas entre o céu e a

terra. Mas Giordano Bruno postulava a infinidadeudiverso filoséfica e até teologicamente,

4 DELUMEAU, Jean. A civiliza¢do do Renascimento. Lisboa: Edi¢des 70, 1984. p. 426.
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fazendo-a derivar da infinidade da poténcia divomano lemos no décimo quarto argumento a
favor da infinidade do Universo:

Décimo quarto, se a poténcia infinita ativa reatizer corpéreo e dimensivel, este
deve ser necessariamente infinito; doutro modoeségse a natureza e a dignidade
de quem pode fazer, e de quem pode ter f&ito.

Quanto ao Tratado da magia, existe uma misceléaméantes antigas nas quais Giordano
Bruno se inspirou para escrever sua obra. Alénitdgao de Aristételes do livibopicospara dar
sentido a uma definicdo de mago, Bruno se inspir@asl mais diversas fontes, das quais so
trataremos de algumas para ndo tornar a leituréomansativa. Giordano Bruno também citou
autores como Tomaz de Aquino, a quem atribui ogreesto de que toda a ciéncia pertence ao
conjunto das coisas bodsTambém Plotino é citado quando Bruno analisa @pqude a tragédia
tem de afetar aquilo que ele chamou de “faculdadakas de compreensa®De Lucrécio, ele
absorveu a nogdo de um espirito aéreo que diritges tas operacdes nos corpos sensiVEiacos

do Timeu de Platdo também podem ser encontradasvemnsas passagens, Como a seguinte:

Da boa harmonia e complei¢cdo do coracao, do céeetiooespirito de um certo ser,
como, ao invés, de seu desequilibrio e desregranmaiscem, como em seu proprio
terreno e de sua propria semente, o espirito doolpesrespirito do mal, e o principio,
bom ou mau, das intencd¥s.

O problema da filosofia de Giordano Bruno € complexesse pequeno comentério passa
longe de esgotar a questao filosoficaldatado da magiaSegundo Yates, em se tratando do pano
de fundo hermético que permeia o livro, Bruno sorde Cornélio Agrippa suas concepc¢des
magicas, mas junto a isso, existem citacbes das dinaersas fontes, passando pela Biblia e
Virgilio. Mas o fildsofo mais citado talvez sejaigtoteles, que aparece em diversas ocasides, ndo
apenas no$opicos como naisicatambém.

1.6 A magia bruniana e a religido renascentista

46 BRUNO, Giordano. Acerca do Infinito, do Universo e dos Mundos. Lisboa: Fundac¢3o Calouste Gulbenkian, 2008. p.
6.

47 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 40.

48 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 52.

4 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 59.

50 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 117.
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Giordano Bruno viveu sua vida durante o século XR4r vezes lembrado apenas pelo
Renascimento cultural, esquecemos o quanto estlvgéra conturbado do ponto de vista politico
e religioso. A Reforma e a Contra-reforma certameietaram todos os setores da sociedade
européia, que passa a partir de entdo a viver uftitoano seio da prépria cristandade. Segundo
Delumeau, o cristianismo ja passava por uma ctisadgrava uns trés séculos. No século XV, por
exemplo, a Igreja esteve a beira do abismo, cofisroac Dois papas, um em Roma outro em
Avinhdo, Benedito XIIl e Gregério XI. Além disseegtes mortiferas, guerras terriveis e mudancas
econOmicas devastaram a Europa ocidental, gerandaenlogia do medo do Juizo Final. Mas
guando a almejada Reforma, que estd em germe desdeulo Xll, e que se esperava que
renovasse a propria Igreja Catolica veio no s€gMb ela trouxe também a divisdo do rebanho
cristdo entre varias fidelidades religiosas rivaig estariam destinadas a se digladiar brutalmente

numa rivalidade partidaria muito violenta:

Mais do que nunca, os cristédos pareciam confiéonga para resolver os problemas
religiosos. Destruiram os templos astecas e iegps)saram os Mouros da Espanha
e encerraram os judeus em guetos. Entre os fiéBrideo, o édio estava rubro.
Francisco | deixou massacrar 3000 Valdenses mbesktanca. Filipe 1l liquidou os
protestantes de Espanha em cinco grandes aut@s-@efta de 30000 aderentes da
Reforma foram vitimas, em Franca, do massacre dBaBolomeu e de suas
sequelas?

A vida de Giordano Bruno e sua “missao” religiapae explicaremos adiante, inserem-se
dentro desse quadro da Reforma como uma alternsdingd ao catolicismo quanto ao
protestantismo de entdo. Segundo Yates, a missE&quno teria tomado para si consistia em
reformar a religido através de uma filosofia heicaégue estaria por trds do copernicani¥rtén
intransigentemente defendido por Bruno. Uma dasuliifades para se entender a vida e o
pensamento de Giordano Bruno esta justamente rfdiagao religiosa. Lembremos que filiagao
religiosa e politica coincidiam no século XVI. Ofestantes o acusaram veementemente de
“papismo”, mas quando preso e julgado pela inqaisi@runo foi acusado também de herege
protestante. A verdade é que ele ndo professavaimetios dois credos, optando pelo hermetismo
no lugar deles. Bruno defendia a tolerancia redgi@ chegou a imaginar uma reforma do
catolicismo que levasse em consideracao as dositmid@icas da antiguidade egipcia. Essa era

obviamente uma posic¢ao delicada para se sustentama época em que 0s cristaos se trucidavam

51 DELUMEAU, Jean. A civilizagéo do Renascimento. Lisboa: Edi¢des 70, 1984. p. 121.
S2YATES, Frances A. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 266.
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em guerras sangrentas por discordarem de aspeotpsaticos de suas respectivas igrejas.
Questionamentos a respeito de temas religiosos eoexisténcia do purgatério, a presenca do
corpo de Cristo no pao da eucaristia e o estamtdijem Maria matavam muita gente naquele
tempo.53

Sugerir uma religido baseada na magia paga numot@mpque cristdo matava cristao
talvez soe loucura para nés nos dias atuais. Mesdade € que o hermetismo pareceu para muitos
contemporaneos de Bruno uma solucdo viavel par@savdnca entre os cristdos. Alguns
estudiosos, entre eles clérigos, viam nos textonétecos uma fonte de renovacéo da fé crista.
Pode parecer contraditorio para o século XXI, ma¥\Wd conseguiu enxergar em Hermes
Trismegisto um cristdo que nasceu antes do cristiem Existem algumas similaridades entre a

gnose paga do hermetismo e o cristianismo que afkénento supervalorizou:

O antiquissimo egipcio escrevera um Génese sentellz@n Génese hebraico;
referira-se ao Filho de Deus como a Palavra; des@eum “Serm&o da montanha”
(...) uma experiéncia religiosa analoga a da regeae cristd, que, aparentemente,
fazia eco ao inicio do Evangelho de Sao J63o0.

Bastava apenas eliminar a estranha magia dos idoitgla na Hermética e tudo o mais
pareceria uma profecia do advento de Cristo. Dedasim foi feito. Symphorein Champier, de
Lyon®>, foi o primeiro hermetista cristdo a argumentag ga passagens sobre magia ndo seriam
de autoria do sabio Hermes, mas constituiam umsdid¢alcéo introduzida na tradicdo hermética
por Apuleio de Madaura, em sua traducao latina sldépio. Essa opinido se espalhou e cada vez
mais religiosos tanto catolicos quanto protestarddsriram ao hermetismo purificado dessa
magia idolatrica.

Segundo Frances Yates, esse hermetismo religivsaita papel fundamental na cultura
do século XVI, e atraia especialmente os religigsesestavam cansados das persegui¢cdes matuas
gue catolicos e protestantes perpetravam Europa. &ocque fez Giordano Bruno singular néo foi
apenas a apologia a magia, que também foi defepdidautros herméticos religiosos, embora
por uma minoria deles. Bruno era radical especialenpor acreditar que a religido antiga dos

egipcios tinha sido a verdadeira religido, quectanfudaismo quanto o cristianismo vieram a

53 TAVARES, Rui. Tratado da magia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007. p. 7.
S4YATES, Frances A. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 194,
55 YATES, Frances A. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 197.
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degradar e obscurecer. Essa opinido de Bruno adese Lamento de Hermes Trismegisto a seu
filho Tat.

Nesse Lamento, Hermes Trismegisto, com profunsiena, profetiza a seu filho Tat o fim
da religido egipcia e o advento de uma nova fé.pdadim, a religido egipcia voltaria, quando os
tempos fossem favoraveis. Como o Sol tinha um gapdbmental na antiga religido dos egipcios,
Bruno tomou o heliocentrismo de Copérnico como imalgla volta dessa religido antiga e na
pratica, agiu como uma espécie de missionario @lmo sem davida foi 0 mais apaixonado
defensor da doutrina de Copérnico. Sabemos quamfas consequéncias para ele daquilo que
pudemos chamar de sua forma extrema de heres@nargado de trés igrejas, expulso de outras
trés universidades, perseguido por toda a Eurd@auaca teve paz. Duvidamos, no entanto, que
uma vida pacifica fosse o que ele buscasse. Egaesbmpletamente comprometido com a sua
religido hermética.

Porém, ele ndo foi o Unico frade dominicano aatenhir magia e religido. Na mesma
época de Bruno, Tommaso Campanella seguiu maigoos mesmo caminho, mas esteve mais
perto de ter uma audiéncia com o Papa do que Bamais esteve. Talvez a Igreja catélica ndo
ignorasse por completo o potencial do hermetisnna pnovar a forca de sua fé. O hermetismo
inclusive oferecia uma explicagéo filosofica paraism das imagens nos locais de culto, tdo
criticadas pelos teélogos protestantes. E confus@ntanto, tentar estabelecer a posicéo oficial
da Igreja a respeito do assunto. Yates cita o eledgphermetista cristdo Francesco Patrizi, que
tendo sido inicialmente favorecido por Roma, acatbepois ssilenciado pela Igreja, ao expor o
seu projeto da “contra-reforma hermética”. No flammbém Campanella t acabou silenciado e
passou amargos 27 anos de sua vida nos calab®aogasutro lado, ndo nos escapa que o século
XVI foi uma das épocas mais negras da perseguitiioxas e hereges. Kalleus Maleficarum
consistiu no testemunho ndo apenas da intoleréeciana época, mas nos pinta o quadro de um
medo real do diabo e uma crenca quase absolutader de seus seguidores para fazer o mal, e
mesmo admitindo que a Peninsula Italiana como dmtieesse outras prioridades, sabemos pelos
escritos de Carlo Guinzbumgue a caga as bruxas estava na pauta da Inquisigiz®m na
Peninsula italiana.

N&o é facil, portanto, tentar determinar qual inbpachermetismo, mesmo purgado de sua
magia, teve na Igreja catolica. Podemos dizer ammgque uma parte dela esteve interessada em

utilizar seus ensinamentos. Em 1490, Hermes Tristeefpi pintado na catedral de Siena, junto
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das Sibilas e dos Profetas, como um testemunhaod&te gréximo o cristianismo esteve de aceita-
lo de fato. Porém, Giordano Bruno, o homem qugueimado no Campo de’ Fiori como “herético
impenitente, pertinaz e obstinado” em 1600, nauwatidlvidas sobre a verdade contida na gnose
paga pregada por Hermes Trismegisto. Sua fé nodtismo, que ele combinou sem dificuldades
com o heliocentrismo de Copérnico, ia para muitonatiaquilo que um cristdo podia aceitar.
Bruno teve uma vida errante por causa de suasjdgpia o fizeram perseguido por toda a Europa,
conforme as marés de intolerancia e violéncia tamdséngia os lugares que permanecerem por
um tempo seguros para um mago.

1.7 Aspectos Biograficos

Segundo Frances Yates, Giordano Bruno nasceu ea) Mola pequena cidade proxima
ao Vesuvio em 1548. De sua origem Bruno muito sglbava, a ponto de se intitular
simplesmente, o Nolano. No ano de 1563 o nolanows#a para Napoles e entra para a ordem
Dominicana, que abandonaria no ano de 1576 acutateresi®. A partir de entdo, a sua vida
se torna uma espécie de peregrinacao filoséficajuenele viaja a varios lugares, a fim de expor
suas ideias. Ele costumava dar conferéncias nas defendia um heliocentrismo mégico, que
combinava as ideias de Copérnico com as do mageplatéoico Marsilio Ficino. Essa
aproximacdao entre a doutrina de Copérnico e a nuigFcino se deve ao fato de o pensamento
hermético, tal como a cosmologia de Copérnicoredirque a terra se movia.

Em sua fuga da Italia, Giordano Bruno se dirigimpiramente a Genebra Calvinista, onde
acabou sendo preso e teve seus escritos condeaatissde ser, por fim, definitivamente expulso.
Depois de uma rapida estadia em Toulouse, de @veéede sair as pressas por causa da guerra
entre catdlicos e protestantes, ele se volta paiia Fo ano de 1581, onde encontrou espaco para
expor suas ideias. La ele fez palestras publicasspeito dos Trinta atributos divinos, que
chamaram a atenc¢do do rei Henrique Ill. Henriguaéindou chamar Bruno apds uma conferéncia
para questiona-lo a respeito da arte da memoriai Qostaria de saber se a arte de expandir a
memoria era natural ou se ela seria uma arte mégiocedano Bruno acabou entrando em relacédo

56 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. Sao Paulo: Cultrix, 1995. p. 216.
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com o rei e dele recebeu certa protecdo. Henrigjuallcomo Giordano Bruno, se interessava por
magia e havia mandado buscar da Espanha varios kvrespeito do assupto

Satisfeito com a recepcao que recebera em Pat#yez a cargo de alguma misséo
diploméatica de Henrique 1ll com os protestanteseisgs, o Nolano se dirigiu a Inglatéfrd 4,
inicialmente, ele foi bem recebido pelo circulaedor da rainha Elizabeth. Mas suas conferéncias
acabaram entrando em conflito com académicos guguelificou de “pedantes” num didlogo que
escreveu nessa épocd ena de La cenergue apresentava uma satira dos professores dedOxf
Na verdade Bruno sO n&o se viu realmente em amadsaglaterra por causa da protecdo do
embaixador francés Mauvissiére designado por Heallid para apoia-lo em territério inglés. Os
dois acabaram retornando a Franca em ®P5Bfs a situacdo na Franca agora era outra. Gagolic
e protestantes ameacgavam se enfrentar em uma oewa dratricida e Bruno ndo pode mais
contar com o apoio de Henrique lll, pressionadogmobos os lados, mas especialmente pelo Rei
de Espanha, o rei francés estava de maos atadzabaria sendo assassinado em funcéo das
intrigas dos catolicos. A verdade € que a poliliedolerancia do monarca francés desagradava a
Liga catolica liderada por Filipe Il da EspanhamSe mediacdo de Henrique Ill, nada impedia
gue os catolicos o tenebroso massacre de S. Badalono qual 30000 protestantes foram
imolados.

Sem o apoio do rei, Giordano Bruno quase se metgenos novamente, ao afirmar diante
dos sabios da Universidade de Paris, que a relggfuacia era melhor do que o catolicismo da
Liga catolica. O jeito foi fugir novamente, dessz em dire¢cdo a Alemanha luterana. Chegando
a Wittenber§® em 1586, Bruno foi acolhido pelos luteranos, queagberam com grande honra,
Ihe dando inclusive uma cadeira para lecionar naddsidade. Mas ap6s dois anos de calmaria,
um partido calvinista chegou ao poder, e nosssdfli foi obrigado a partir mais uma vez. Em
1588 ele chega a Praga, a capital do reino do bdpeiRodolfo IfX. Rodolfo era outro rei que se
interessava muito por magia. Astrologos e alquasiste toda a Europa viviam sob sua protecdo

em Praga, a fim de auxilid-lo na sua busca pelaapiildsofal. Giordano Bruno recebeu algum

STYATES, Frances. Giordano Bruno e a tradi¢éo hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 229.
58 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. Sdo Paulo: Cultrix, 1995. p. 232.
59 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. Sdo Paulo: Cultrix, 1995. p. 326.
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dinheiro de Rodolfo e partiu para Helmstedt. TalRezlolfo ja possuisse magos o suficiente em
sua corte.

Nesse tempo (1589) o discurso de Bruno a respeitmtblicismo mudou. A causa disso
foi o ja referido assassinato de Henrique Il gigla catolica de Philipe Il. Antes do assassinato
do monarca, Bruno pregava a tolerancia, mas di@éfr o catolicismo, por esse ser mais
semelhante a magia por causa de suas estatuasseusostuais sacramentais. Mas a partir dos
fatos funestos motivados pela politica de intolei@m®spanhola, o discurso do nosso mago se
tornou cada vez mais antipapal. Finalmente, ndorgrando respaldo em outros paises e tendo
perdido o da Franca, Giordano Bruno da um passeejae o seu destino. Em 159dle retorna
a ltalia a convite de um nobre chamado Giovanni éiigyo, a fim de ensinar-lhe a arte da
memoaria. Esse mesmo nobre acabou entregando Biangaigicdo romana em 1592. Ainda hoje
se discute se foi uma cilada, ou se essa traicdeval a algum desentendimento entre eles.
Bruno foi entdo preso, ao dia 26 de maio de 159081 encarcerado por oito anos, até ser
executado no Campo de’ Fiore (Roma), a 17 de fewvede 1600. Certo Gaspar Scioppius, que
testemunhou a morte de Bruno, chegou a apresemtarligta das teses pelas quais ele foi
condenado a fogueira: “(...) que ha mundos inunssague a magia € coisa boa e licita, que o
Espirito Santo € a anima mundi, que Moisés realksus milagres pela magia, na qual foi mais
proficiente do que os egipcios, e que Cristo eranago”%?

Esta peregrinacdo de Giordano Bruno traz impressaeacas de uma politica internacional
muito delicada, especialmente se tomarmos o eiodaringlaterra e sua rival, a Espanha. Bruno
nao se dirigiu & Franca e a Inglaterra a toa. Anolsgsaises possuiam soberanos preocupados com
as questdes filosoficas, e que apoiavam liceusaeeatias que visavam fazer progredir o
conhecimento que numa Sourbonne ou numa Oxforavasbmpletamente comprometido com
Aristételes. Tanto Henrique Il quanto Elizabetmb#®m procuravam a neutralidade com relacéo
as questdes religiosas, o que certamente foi déafoental importancia para atrair Giordano
Bruno a esses paises, ja ele que havia sido exgadare ndo professava nem o catolicismo e
nem o protestantismo. Sobre o monarca francéaielaringlesa escreve Nuccio Ordine: “Ambos,

62 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. Sdo Paulo: Cultrix, 1995. p. 377.
63 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 395.
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enfim, desejam a paz, promovem uma politica dedexjéincia dos sectarios catolicos e
protestantes e, de modo especial, manifestam afmta 0 seu amor pela justica e pelo s&her”
Se na Franga Giordano Bruno parece ter tido umihidaomelhor do que na Inglaterra,
isso nao desacredita o que foi dito acima, poigdaimo Bruno entrou em uma contenda quase
pessoal com os tedlogos de Oxford, o que lhe dificumuito a vida na Inglaterra. Além do que
nosso filésofo, de carater e génio muito fortesxale escapar uma grosseria a respeito dos
cidadaos ingleses, que acabou revertendo a simpgiial em antipatia, com estas palavras da

Ceia da Quarta-feira de cinzas

Mas de modo inoportuno, a despeito do mundo, suliginte de nés uma plebe, que
por ser plebe ndo é inferior a qualquer plebe sgualimenta da mais prédiga terra:
porque esta mostra que é verdadeiramente a pletoelae as plebes que eu possa
ter conhecido até agora, irreverentes, desrespsjteem nenhuma civilidade, mal
educadas. Quando vé um estrangeiro, se parecB¢ps) com os lobos e 0s ursos,
e, com seu aspecto carrancudo, tem aquele olhaumuporco saberia fazer a
alguém que viesse tirar-lhe o cofo.

Bruno acabou tendo de se desculpar por esta, ingtaterra ja ndo seria a mesma para o
Nolano. Neste ponto faz sentido pronunciar umanaltpalavra. Em Franca no ano de 1582,
Giordano Bruno publicou sua primeira obra em lingalkana, oCandelaio®® A lingua italiana
era difundida entre a intelectualidade francesagkesa. Para Nuccio Ordine, essa escolha pela
lingua vulgar se liga a luta de Giordano Bruno @t pedantismo. N&o foi apenas a filosofia
aristotélica que era alvo das criticas severasidel&o Bruno mas o “pedantismo”, ou seja, 0
ornamento, a forma, o latim bem falado ou esogi@ em muitas cabecas intelectuais ocupava o
lugar de uma auténtica busca pela verdade. Igdma&xnuita coisa tanto da obra quanto da vida
de Giordano Bruno, inclusive sua contenda ferozraoas tedlogos pedantes de Oxford.O
Tratado da magiaescrito em Frankfurt em 1591, todo em latim, éspnta ja outra fase da vida
do filésofo, embora seja perigoso considerar sbbagsoem separado. Os estudiosos brunianos,
Nuccio Ordine entre eles, preferem encarar a abf@idrdano Bruno como sendo co-dependente
de suas outras obras, com seu pensamento se dgsedeoao redor de temas por ele ja

anunciados.

64 ORDINE, Nuccio. O umbral da sombra. S3o Paulo: Perspectiva, 2006. p. 15.
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Concluséao

Para fechar, como estive analisando uma vida lgamariamos ja de “moderna”, e ja que
comecei 0 capitulo sustentando a opinido de JadgeieSof de que o Renascimento pode
representar o desenvolvimento de temas e aconteitismgue ja estavam em germe na Europa
medieval, mas nunca uma ruptura profunda com gssaaria de lembrar que por mais moderna
que a obra de Giordano Bruno seja para sua époem (@uitos pontos ainda para a nossa),
encontraremos nela ainda assim muitos elementoevaési O Tratado da magi@sta repleto
das correspondéncias entre o Céu e a Terra quereraodo de pensar e sentir privilegiado na
Idade Média e continuou sendo na Renascenca.

A concepcéo ddlaturezacomo Alma do mundoque veremos presente no Tratado da
magia, assim como a escala dos seres que vai desime até Deus, ndo eram novidade e n&o
faziam parte apenas do saber ou da mentalidadeadagas também eram parte integrante da
expressao do sentimento de mundo de toda uma dpexcparte da mentalidade medieval e fazia
agora da mentalidade renascentista. Tanto o Medjeanto a Renascencga viam 0 coOsSmo como
sendo totalmente animado por forcas em parte nati@m parte magicas, como bem escreveu
Francisco Bethencolff um “universo encantado em que tudo tem signititad magia nada
mais seria deste ponto de vista, que uma seméaspecial que 0 mago usa para falar com os
espiritos da Natureza. E sobre essa forma encackadzer a natureza, fundamental para

compreender dratado da magiajue trataremos no capitulo seguinte.

Capitulo 1I: A concepc¢ao de natureza no Ocidente doséculos XIl ao XVI

Neste capitulo analisarei a nocdo medieval de ewdugue se desenvolveu na longa

duracao, e que so foi definitivamente derrubadaamaicentemente, com o advento da ciéncia

67 BETHENCOURT, Francisco. O imagindrio da magia. Feiticeiras, adivinhos e curandeiros em Portugal no século
XVI. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2004. p. 143.
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moderna, no decorrer dos séculos XVIII- X#Xtrata-se da natureza entendida enquanto uma
cadeia de elos, que ligaria 0 mundo abstrato dasegs espirituais ao mundo cotidiano da
realidade fisica. Ao lado dessa concepcéao de auesteve associada outra, que se assemelha a
certas nocdes que a antropologia ja observou eraspo&o ocidentdi% trata-se da natureza
enguanto a Vida maior que permeia e vivifica tagkaeutras, ou como 0os medievais gostavam de
dizer, enquanto um “influxo divino” proveniente dmndo supralunar para manter e alimentar o
nosso. Ambas as nocdes néo se contradizem, e po@smo ser entendidas (como de fato o
foram) dentro de um sistema unitario, em que a Yhd#&r que tudo permeia, (que se identifica
com o proprio Deus), se dissipa pelo universo eamadas hierdrquicas” que os medievais
entendiam como “elos” numa corrente que vinha desdeindo divino até o nosso, formando
uma cadeia.

Essa nocédo de natureza como uma unidade que essifiba numa escala hierarquica
também desenvolveu o seu saber pratico espedifieogurante o periodo da Baixa Idade Média
foi conhecido como magia natural. Serd minha irdengestas linhas tentar esclarecer tanto a
nocao de natureza que a Renascenca herdou do Mgegiiento a ideia de magia natural que a ela
esteve intimamente relacionada. A fonte dos metligpzaa 0 estudo da natureza, como n&o podia
deixar de ser, eram as Sagradas Escrituras e guidade Classica. Antes de entrar numa
discussao mais aprofundada sobre a natureza, ensfaanto o elo de uma cadeia universal,
analisarei rapidamente as tradicoes crista e paga tfade Média herdou. Um exemplo marcante
de visdo cristd sobre a natureza multifacetadacdmae foi ametafisica da Lyzde Dionisio
Aeropagita, na qual a graca de Deus se espalhagtviddade aos nove coros angelicais, numa
espécie de “dégradé” espiritual, que mais cedoais tarde acabava adquirindo tons mais escuros
a medida que penetrava na matéria. Essa visdosteocoierarquizado do cristianismo encontra
sustentacdo tanto NMdmeude Platdo quanto nos escritos de Aristoteles ese/@iombinar com
alguns elementos da antiga religido pagd, que wobram de forma um tanto alegérica ao
cristianismo. O elemento mais forte dessa relig@gd que ganha uma sobrevida filosdfica, é a

natureza referida como um ente feminino, uma deusa.

58 Sobre a revolugdo cientifica do XVIII-XIX, ver BACHELARD, a formac3o do espirito cientifico, Rio de Janeiro:
Contraponto, 2011.

5% Embora possa haver discuss3o nesse ponto, mas essa no¢3o é proxima a nogdo de Mana, identificada por Mircea
Eliade nos povos polinésios.
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Para os antigos a natureza sera concebida comaeumsa a partir do século | a.C, o que
em si ja representa uma transformacgéo do sentigmalrda palavrgphysis que primitivamente
gueria significar apenas o processo de nascim@at@emento dos seres e mais tarde passou a
significar também a poténcia invisivel que reaéigae processo de nascimento: “Identificada por
Deus pelos estoicos, a natureza sera muitas veneshida, a partir do século | a. C., como uma
deusa, que se pode invocar, como faz Plinio: “Sa&batureza, Mae de todas as coisd€ssa
nocao de natureza, que envolve um ideal persoddicsobrevivera a ldade Média crista e sera
legada a Renascenca, que acabard devolvendo &zzatuas feicdes originais de divindade
classica. E importante citar que existia na Iddddia uma tendéncia em direc&o ao classico que
se fortalece no século XII. Antes da traducdo drtos arabes, o classico se referia basicamente
aos latinos, mas os arabes trouxeram de voltaiderde textos que foram traduzidos diretamente
do grego.

Essas traducdes acompanharam transformacdes palasadeuropa latina passou durante
os séculos XIl e Xlll. Essas transformacdes acabgrar envolver a religido, cuja énfase se
desloca da salvacao restrita ao além para abamcdrém a vida humana na terra, e com ela o
mundo natural, ao qual a vida do homem esté irreawelinente ligada. O homem agora comeca
a participar na obra da criagdo e toda a naturemaocque por extensdo, também ganha
relevancial. Sobre essa revalorizacdo do Mundo frente ao Taeques Le Goff afirma que
comeca a se manifestar um racionalismo medievatraldo qual o mundo natural estaria sendo
separado do mundo espiritual, que pressupde uraeematque se transforma exclusivamente em
realidade fisica. No entanto, entendemos que degddiguidade a visdo sobre a natureza era
contraditéria, e assim continuou sendo durante alddMédia. A palavrdPhysis traz da

Antiguidade uma bagagem muito variada de sentidos:

E a physis, palavra que na época de Heréaclito tansentido muito rico, mas que n&o
significa a Natureza como conjunto ou principio fErsdmenos. Nessa época ela tem
principalmente dois sentidos. Pode significar, por lado, a constituicdo, a natureza
propria a cada coisa, e, de outro lado, o procdssealizacdo, de génese, de apari¢éo, de
crescimento de uma coisa.

70 HADOT, Pierre. O véu de [sis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. S3o Paulo: EdicSes Loyola, 2006. p. 46.
71 LE GOFF, Jaques. As Raizes medievais da Europa. Petrépolis: Vozes, 2007. p. 214.
2 HADOT, Pierre. O véu de [sis: ensaio sobre a histdria da ideia de natureza. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2006. p. 27.
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No século XII os sabios da Antiguidade continuasmmdo o parametro para o estudo da
natureza. Hugo de Sao Vitor, no entanto, nosttéazdefinicdes de natureza que ele afirma ter
deduzido daquelas dadas pelos antigos, mas queeceenpararmos com o que acabamos de citar
logo acima, veremos que sado definicdes que ja eia® sutis mudancas. No geral, o conceito
de natureza enquanto o ser proprio a uma coisguapto o processo de aparecimento das coisas
vai se perpetuar, mas a estas nocdes outras saci@scentadas, como a nocdo platdnica de

arquétipo, por exemplo:

Num primeiro modo, com esta palavra quiseram sigariiquele modelo arquetipico de
todas as coisas que reside na mente divina (inj).segundo modo diziam que a natureza
era o proprio ser de cada coisa (...). A tercedfinitdo é esta: “A Natureza é o fogo
artifice, propenso, por uma certa forga, a prodagicoisas sensivei§’.

Ao mesmo tempo em que a nogdo de natureza dosssigoropagava e a ela se reuniam
outras, os deuses dos antigos, intimamente assscéadatureza também recebiam significados
através dos quais pudessem se tornar compativeisaaeligido cristd. O importante agora é
compreender que o cristianismo, tal qual o pagamisambém via 0 mundo como o resultado de
um ato divino. Dentro do contexto cristdo, a alegde deusa serviu para encarnar um Espirito
mais ou menos abstrato que provinha de Deus, equem foi considerado como sendo a Mente
do proéprio Deus. Aqui fica dificil diferenciar Deds natureza. Pois sendo Deus o criador, é l6gico
gue o processo (natureza) que Ele usou para é&ipode ser divino. Neste processo a divisdo
medieval do mundo no “acima” e no “abaixo”, no goacima ou supralunar é mais puro e o
abaixo ou sublunar é o produto inferior deste, tewe papel preponderante na deificacdo da
natureza. Ela aparece nessa cosmologia aristogdizer um “espirito vital” que ndo é deste
mundo sublunar, mas que o alimenta. Sobre essetaspejamos o que Hugo de S&o Vitor, no

capitulo em que explica as diferencas entre os owusapra e sublunar, tem a nos dizer:

Em razé&o dessas diferencas os mateméticos dividinamundo em duas partes: uma que
fica acima da oOrbita da lua, e outra que fica debdela. E chamaram de “natureza” o
mundo supralunar, porque la todas as coisas seivsesh virtude de uma lei primordial,
e chamaram o mundo sublunar de “obra da naturés#a’é, obra da parte superior,
porque todo o género dos viventes, que no mundarsubsao fortificados pela infusdo
de um espirito vital, recebem das esséncias superim alimento infuso através de

73 MARCHIONNI, Antonio. Didascdlicon da arte de ler, Hugo de Sdo Vitor. Braganca Paulista: Editora Universitaria S3o
Francisco, 2007. p. 73.
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percursos invisiveis, para que ndo somente nasca@sgam, mas também se alimentem
e evoluant?

Essa imagem da natureza enquanto uma esséncia tiniteu a recuperar de algum modo
as nocoes pagas a respeito do cosmo. Mesmo d@wddtegle Média, a “Natureza” continuava
tendo como receptaculo representacdes femininasy&m sobreviver nos poemas de Bernardo
Silvestre e Alain de Lill®. No século XllI, quando os filésofos de Chartrelsaro a interpretar o
Timeude Platdo, e admitem que para falar da naturgadiciéo utilizar os mitos tradicionais do
paganismo, eles estdo dando um passo importantevatorizacdo da personificacdo paga
tradicional da natureza. Ironicamente, vendo nestédes descricbes poéticas de verdades
puramente materiais, eles permitiram que eles fosstinuamente recontados e no momento
apropriado, os deuses voltassem como simbolosatidades espirituais presentes no mudhdo

Mas a natureza ndo € apenas um ente espiritualegayuma forma manifesta a vontade
de Deus. Sem gue uma nocao exclua a outra, a palatureza também é usada no fim da Idade
Média para expressar a “lei” que garante a praisténcia dos seres. Essa lei € definida como
uma “ordem”, um “encandeamento”, uma “série” deusms” que representam um “laco”
(vinculun) e uma “regra” do mundo, ou seja, uma “razéo adtgue permite o encadeamento do
universo e admite o conhecimento simbdlico poragial Aqui j& nos distanciamos da nogéo de
natureza da época de Heréaclito de Efeso. Sem qusend&los gregos de natureza enquanto
constituicdo propria a cada coisa e enquanto psocds génese e crescimento de algo se
perdessem, agora temos agregado a eles a natnpme conjunto e principio dos fendmenos.

A diferenca entre a no¢ao grega e a medievallérsas ndo pode ser ignorada: enquanto
0S gregos reconhecem que a natureza € a forcaaguesfcoisas aparecerem, os medievais a
definem como “elo arquetipico” entre as coisasques Le Goff nos mostrou que a natureza
enguanto conjunto e principio dos fenbmenos, reptaso nascimento de uma visao racionalista
do mundo, ja que pela primeira vez ela esta sergdeegsa na forma de uma “lei”. Mesmo
concordando com ele, € importante observar que@ssao se restringe ao mundo fisico, mas se

estende ao além, tracando afinidades entre queBdaostratas e elementos do mundo material.

74 MARCHIONNI, Antonio. Didascdlicon da arte de ler, Hugo de Sdo Vitor. Braganca Paulista: Editora Universitaria
Sao Francisco, 2007. p.65.

75 HADOT, Pierre. O véu de [sis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. Sdo Paulo: EdicSes Loyola, 2006. p. 48.
76 HADOT, Pierre. O véu de [sis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. S3o Paulo: Edicdes Loyola, 2006. p.
101.
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Essa visdo da natureza enquanto lei é raciongdilstaz apenas na medida em que sistematiza o
saber simbolico tradicional da Alta Idade Média.

Mais importante talvez do que a formulacdo dessialeatureza, seja a nocao de simbolo
medieval, pois ela vai nos ajudar a entender ag;deb entre magia e natureza, centrais na
formagdo do pensamento cientifico. De acordo corquis Le Goff’, para a Idade Média o
simbolo representava uma espécie de contrato caltn,ga que fazia referéncia a uma unidade
perdida, existente entre Deus e o0 mundo, tal comsentido grego da palavsgmbolonno qual
o simbolo é um objeto partido por duas pessoaa,@aal ficando com uma metade para se lembrar
do compromisso. Esse simbolo medieval se constriiral de um quadro de referencias de tipo
analdgico, que intenta estabelecer uma relacée &liginma coisa aparente e algo que esta o€ulto.
Sendo assim, tudo, até mesmo os numeros, estaveaga@dos de sentidos que iam para muito
além da noc¢éo da quantidade que eles represent@guatro, por exemplo, era um niimero muito
importante, pois ele representava 0s quatro pardodeais, as quatro fases da Lua, as quatro
estacdes da natureza, o tetraedro do fogo na casiaggjatonica e o proprio homem, ja que séo
quatro as letras do nome Addn.

Através dessas analogias os pensadores do medisvavam decodificar os simbolos da
natureza, unindo novamente o céu e a terra aolo@sas relagdes ocultas existentes entre ambos.
Havia sim uma classificacéo e uma sistematizaca&ader, embora nédo fosse do mesmo tipo das
classificagcdes presentes nas ciéncias modernamifais, por exemplo, ensinavam aos homens
mais a respeito das santas escrituras, do quepaittesle suas respectivas espécies. O saber
expresso nos bestiarios colocava animais, vegetaisierais como simbolos da graca divina, tal
como o ledo identificado com o Salvador, ou daipéadrepresentada pela serpente, uma das

encarnagfes mais comuns do maligno, sendo tamisémbolo da propria tentacéo:

O homem medieval vivia, efetivamente, em um mundoopdo de significados,
referencias, suprassentidos, manifestacdes de B@sI£oisas, em uma natureza que
falava continuamente uma linguajem heraldica, ra gon ledo ndo era s6 um ledo, uma
noz ndo era sé uma noz, um hipogrifo era real coméedo porque, como este, era signo,
irrelevante existencialmente, de uma verdade sug€ri

77LE GOFF, Jacques. A Civiliza¢do do ocidente Medieval. Bauru: EDUSC, 2005. p. 331-2.

78 PASTTOUREAU, Michel. Una historia simbdlica de La Edade Media occidental. Buenos Aires: Katz Editores, 2006.
p. 17.

72 ECO, Umberto. Arte e beleza na estética medieval. S30 Paulo: Editora Record, 2010. p. 75.

80 ECO, Umberto. Arte e beleza na estética medieval. S3o Paulo: Editora Record, 2010. p. 104.
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Na&o raro, os significados que encontramos nosdrestieram ambivalentes. No Bestiario
de Aberdeen, escrito no século Xlll, a aguia, panglo, assume um verdadeiro mosaico de
significados, todos retirados das Sagradas Esasitur

A palavra Aguia nas Sagradas Escrituras, signif&sezes os maus espiritos, raptores de almas,
as vezes o0s governantes deste mundo. Outras eeze&mntraste, significa tanto a compreenséo
aguda dos santos quanto a encarnagdo do Senhalovagidamente sobre as profundezas, para
ent&o procurar mais uma vez as alturas. A palagtaairepresenta aqueles que mentem, tramando
emboscadas para o espirito. Isto é confirmado grmidas, que diz: “Os nossos perseguidores
estdo mais velozes do que as aguias do céu” (Lagieed, 4:19) (...) A palavra Aguia também
simboliza o poder terrestre. Ezequiel diz com fsfeia a isto: “A grande aguia de asas largas e
membros longos, de plumagem completa, ricamerdengsida, veio ao Libano. Ela tirou a medula
de um cedro e arrancou a maior folhagem” (ver Eegdlv: 3-4). Esta aguia, quem mais significa,

a ndo ser Nabucodonosor, rei da BabilgHia?

Chegamos com essa citacao, a um ponto critico ssorestudo. Essa passagem, fala por
si s0. Assim pensavam os medievais sobre a natlfkzacostumavam se referir mais a livros,
como as Sagradas Escrituras ou um dos antigos letimo, o Velho, do que a observacdes diretas
da natureza. Umberto Eco chega a afirmar que “bgasnolhavam para a natureza, enquanto os
medievais olhavam para os antigos”. Esse pensaréetistante da nossa forma moderna de olhar
a natureza, que acreditamos ter-nos sido legadaR®ascenca. Acreditamos, no entanto, que
apesar de todo o mito de uma profunda ruptura entdade Média e a Renascenca, o0 sentido
filosofico da palavranatureza no Renascimento ndo mudou significativamente ass se
fundamentos medievais. O que chamamos de conhedonpor analogia ainda néo fora
guestionado por nenhum Francis Bacon.

A magia, por exemplo, que pode ser consideradplieagdo pratica do pensamento
simbolico, assistiu a partir do século XlIl o inide uma transformacao fundamental que se
completou durante a Renascenca, culminando coscasos de Giordano Bruno. Entender o que
motivou um pensamento magico tao vigoroso na Eugéapais facil do que entender a sua légica.
Hoje podemos voar de avido, falar ao telefone dguoean que se encontra em outro continente,

sondar as profundezas do mar em submarinos, maséanina medieval apenas dera 0s primeiros

81 The Aberdeen Bestiary. Disponivel em http://www.abdn.ac.uk/bestiary/translat/61v.hti
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passos na compreensao das leis materiais que regges eventos, com o franciscano Roger
Bacor¥2

Para alguns pensadores medievais, a magia proaseltiabilidades que hoje se tornaram
lugar-comum gracas a ciéncia. Se um parente es@rse em local distante, ndo havia como
ligar para ele. A magia prometia entdo a facanhasdar la “em espirito” ou de receber a
informacdo almejada por intermédio de algum serriasgd. Mas, apesar das altas promessas que
faz a seus adeptos, a magia € problemética, j@lgukependia de for¢as sobrenaturais que habitam
a natureza e que vao ser muitas vezes confundidassimiladas aos demdnios. O grimorio As
Claviculas de Salomé&® por exemplo, que se tornou popular entre os séXN/-XVI, mas que
provinha de material mais antigo, traz uma sérieitdais que visam dominar os demoénios. No
século XllI, porém, um livro traduzido do arabegaratim comeca a mudar essa visdo da magia
como obra dos demdnios. Ele ficou conhecido no &xtalcomdPicatrix. Este livro apresentava
uma forma de magia que ndo dependia de demdniqaasquer espiritos que fossem. O poder
para realizar prodigios vinha diretamente dos uxdk celestes” dos astros, entendidos como
expressdes daquelai da natureza a que ja nos referimos. Eram confeados talismas que
obedeciam a correspondéncias astroldgicas e somesds correspondéncias eram eficazes para
obter o resultado. Esse tipo de magia vai ficaheoido como magia natural e vai encontrar o seu
pleno desenvolvimento no século XV com Marsiliarkc

Ficino (1433-1499), nascido em Florenca, foi comsido o responsavel pela renovacao
do platonismé'. Ele escreveu sobre a magia natural no Ultimomelde um tratado de medicina
contendo trés volumes bgri de vita O fato de ser médico ja o predispunha a conleg®gia,
pois a medicina da Renascenca tinha por pressigasitmmas astrolégicos sendo a astrologia a

base também do conhecimento mégico.

Era absolutamente inevitavel que um tratado médictiade Média ou da Renascenca
utilizasse pressupostos astrolégicos, universakneateitos como axiomas. As
prescricdes médicas eram normalmente baseadasessuposicdes como a de que 0S
signos governam as partes do corpo, ou a de quifeysntes temperamentos estao
vinculados aos diferentes planetas.

8 HADOT, Pierre. O Véu de [sis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. S3o Paulo: Edi¢des Loyola,2006. p.
137.

83MATTERS, Samuel Lidell. A Clavicula de Salomd&o. S3o Paulo: Chave, 2015.

84 DELUMEAU, Jean. A civilizagéio do Renascimento. Lisboa: Edi¢des 70, 2004. p. 454.

85YATES, Frances A. Giordano Bruno e a Tradi¢do Hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 75.
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Ficino retomou certas ideias de Plotino para amede o conceito de magia natural.
Plotino ja havia proposto uma explicacdo puraméstea da magia. Para Plotino, o primeiro
magico era AAmor, pois ele atrai os seres uns em direcdo aos otitlesmo sem que se exerca
qualquer pratica magica”, diz Plotino, “ha no umdgemuitas atracdes e encantamentb&'star
no mundo € estar condenado a sofrer todas asnofagreciprocas e longinquas que se exercem
entre as partes do cosmo. Hadot afirma que patin®la magia da naturez& a interacao
universal, na qual a parte estd em relacdo cordm &0 que em Plotino, essa ideiantigia da
naturezatem um viés negativo. Os seres sao prisioneiresaftacées e dos sortilégios Amor.
Ficino por sua vez, ao retomar a magia da natucerdéere ao Amor que fascina o carater positivo
de amor enquanto aquela lei da natureza que marésos os diferentes elos da hierarquia
cosmica, sendo que é esse amor que explica eigastifatracdo que mantém a unidade das
diferentes partes do Universo. Dentro dessa rel&géorosa’ que mantém a estrutura do mundo,
a alma do homem tem uma funcdo mediadora entrai e & terra, ja que para medievais e
renascentistas a alma possuia uma dupla natulezpamicipava tanto da natureza do espirito
(celestial) quanto do corpo (terrerfé) Dessa forma, ao amar a Deus o amor do homem &leva
natureza inteira de volta a Deus.

Ficino havia sido contratado pelo mecenas Cosima paduzir os tesouros da filosofia
grega recem-chegados do Oriente. Mas em 1463 recabso de que deveria traduzir Hermes
Trismegisto em primeiro lugar. Ficino deu a traduci Hermes o nome d@mandrg que
correspondia apenas ao primeiro tratad@€dmpus hermeticumA descoberta desses escritos teve
um impacto quase religioso em Ficino, que o comsideomo portador da iluminacédo diviha
Considerando-se o profundo respeito que a Renassentia pelo passado, e o desejo de sintese
do conhecimento que ela herdara da Idade Média,adadra que traduzir os livros quase
completos do homem que a tradicdo reputava destkraCéomo o primeiro legislador dos
egipcios, e que Lactancio considerava o primeitorale teologia, causasse tanto impacto entre
0s humanistas. Justamente por causa dessa imparti@éscextos herméticos em relagdo a nocéo
de Natureza que prevaleceu durante o periodo na@deenascentista entre os doutos, faremos

8HADOT, Pierre. O véu de [sis. Ensaio sobre a histdria da ideia de natureza. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2006. p. 13.
87 Na obra de Hugo de S3o Vitor a que ja nos referimos, ele diz que a alma é composta de tudo o que ha na
natureza.

88 YATES, Frances A. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 28.
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uma pequena exposicao sobre a figura lendéaria deddelrismegisto e os textos que Ihe foram
atribuidos.

Hermes Trismegisto era considerado desde a |da@baMomo patrono da natureza e
patriarca dos alquimistas. Sua historia € antiggpeesenta a fusdo de varias figuras mitoldgicas
numa mesma personalidade. No entanto, foram colgmreges do Egito que identificaram Hermes,
o deus alado mensageiro dos deuses, com o antigoedgpcioThot o “trés vezes altissimo”.
Tha era o deus da escrita e como Hermes, tambéneresado como sendo o condutor das almas
através do reino dos mortos. Além dos deuses Hefimas também se associou Hermes
Trismegisto a figura de um lendario farad, queatemsinado aos egipcios 0os conhecimentos
reunidos em mais de trinta mil livros. Esses comhegtos seriam relativos ao mundo
sobrenatural, a natureza e a escrita hierogffica.

Mas os textos que Ficino traduziu e que a Renaacarrgditou por um erro de datacéo
pertencerem a mais alta antiguidade, foram esandgogerdade entre os séculos II-1ll d.C. Esses
textos ndo representavam a sabedoria egipcia da dps patriarcas, como acreditavam os magos
renascentistas e sim o substrato pagao do crsti@primitivo. Esse substrato pagao consistia no
gue Frances Yates chamou de uma religido fortenieigila de magia e influenciada por cultos
orientais, uma versao gnostica da filosofia graga acabou se tornando refagio dos pagéaos que
ndo estavam dispostos a se converter ao cristiarifqui cabe um comentéario a respeito da
natureza dos ensinamentos hermeticos.

Os textos herméticos (sdo quatorze no total) pamecuconduzir o leitor em busca da
revelacdo divina, da salvacdo pessoal, da gnosémpsem o auxilio de um deus ou salvador
pessoal, e com base numa abordagem unitaria ega@ldo Universo. O seu quadro de
referéncias cosmoldgicas € o astrolégico. O muratemal se encontra sob o dominio das estrelas
e dos sete planetas.Rimandroque € o primeiro desses quatorze livros ou cagsitapresenta o
relato da Génese do mundo. Diferentemente do reiblizo, o relato hermético ressalta o fato de
gue o homem né&o é so criacdo de Deus. O propri@moéntambém divino, e sua queda nao se

deve ao pecado como na Biblia e sim ao amor queneim sentiu pela Natureza, desejando unir-

89 ROOB, Alexander. Alquimia e misticismo. Portugal, Taschen, 2006. p. 8.
%0 YATES, Frances A. Giordano Bruno e a tradicdo hermética. S3o Paulo: Cultrix, , 1995. p. 14.
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se a ela. Segue o relato da unido do Homem contuaeldd?, extraido ddP?imandroe citado por
Yates:

O Homem, que possuia pleno poder sobre o mundsetles mortais e animais, inclinou-
se sobre a armadura das esferas, depois de passaeys involucros, e mostrou a
Natureza abaixo a bela forma de Deus. Ao ver quiaimele a beleza inexaurivel e toda
a energia dos Governadores, aliada a forma de @eNatureza sorriu com amor, pois
havia visto a forma maravilhosamente bela do Homeftetida na agua, e na terra, sua
sombra. E ele, tendo visto essa forma semelhastm da Natureza, refletida na agua,
amou-a e quis estar com ela. No momento em qusejalg ele o realizou, e habitou a
forma irracional. Entéo, a Natureza, tendo recebilo amado, abragou-o e uniram-se,
pois ardiam de am#t

Entretanto, as diferencas existentes entre o géreeseetico e o relato da tradicdo biblica
nao chocava os renascentistas. Eles estavam insbdddespirito denetafisica da contradicade
Nicolau de Cusa, e acreditavam na concordancia aatsabedorias tradicionais. Nicolau de Cusa
(1401-1464) acreditava que a teologia s6 comegadijuse supera o aristotelismo com sua ldgica
da ndo contradicdo. Para Nicolau, a ndo contradig@donvém as coisas finitas. Para Deus, que é
infinito, a logica aristotélica € totalmente insignte. Assim para a teologia de Nicolau, as
divergéncias doutrinais entre Isld, judaismo, zetrgano e até paganismo existem apenas no
plano dos ritos, pois em esséncia todas as diesealigides apontam na dire¢do do cristianismo.
93

O humanismo italiano volta-se entdo para a redestldo saber antigo, sem medo que
esse saber conflite com a tradicao crista, o galeama resultando no sincretismo entre as diversas
tradicbes misticas que alcancaram o Ocidente. iMi@s,na contraméo do hermetismo sincrético
dos magos, nao muito depois de Ficino traduzimiegisto, em 1492 a coroa de Castela, dando
prosseguimento ao processo de unificacdo da Esparpalsou definitivamente os arabes, ao
derrotar o seu ultimo bastido, o reino de GranAdarimeira providéncia que a Espanha tomou
foi expulsar também os judeus. Muitos deles, inetualguns grandes cabalistas, se dispersaram
pela Europa, em particular para a It&fi&ssa dispersdo dos sabios judeus de Espanhalpiia a
trouxe ao movimento hermético mais um elementocgne o tempo se tornaria essencial para a

tradicdo magica ocidental: a cabala hebraica. Aaleab uma filosofia judaica que teria sido

91 Natureza aqui se refere ao nosso mundo material.

92YATES, Frances A. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. Sdo Paulo: Cultrix, 1995. p. 35.
93LE GOFF, Jaques. A civilizagdo do Ocidente medieval. S3o Paulo: EDUSC, 2005. p. 258-9.
94ECO, Umberto. Arte e beleza na estética medieval. S3o Paulo: Editora Record, 2010. p. 273.
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transmitida pelos antigos profetas através dagéadoral. O rabino Aryeh Kapl&nafirma que a
cabala se ramifica em trés categorias: cabalacgedrieditativa e magica.

A cabala tedrica € baseadazuhar, um dos livros sagrados da tradicao judaica a ttat
dindmica do mundo espiritual, através de uma esplcexegese dos textos judaicos. A vertente
meditativa trata do uso dos nomes de Deus, perGegage letras e métodos similares para
alcancar estados superiores de consciéncia, cong@eeo um tipo de disciplina espiritual. Por
fim, a modalidade magica de cabala (intimamentadiga meditativa) consiste de sinais,
encantamentos e nomes Divinos através dos qugmede influenciar ou alterar o curso dos
evento$® A fusdo em um todo complexo dos elementos distirdo neoplatonismo, do
hermetismo e da cabala, fez com que os sabios aza ggrabassem enxergando na propria
contradicdo a manifestagao infinita da sabedoxmali Esse foi um dos legados de Nicolau de
Cusa para a Renascenca. Esses elementos ja gexostivao ser reunidos mais tarde naquilo que
Henrique Cornélio Agripa chamou de filosofia ocutta sua obr®e occulta philosofiaeditada
em 1553. Nesta obra, ele buscou compilar num Uhigar todo o conhecimento esotérico
acumulado através dos séculos no Ocidént resultado é uma filosofia mistica, que trata da

virtudes ocultas das coisas, tragando corresporaeatre os seres do mundo terreno e 0s astros:

Ele define, por exemplo, como solares o fogo eamneh 0 sangue e o espirito vital, os

sabores violentos, acres, fortes, temperados dealagouro, por sua cor e seu esplendor,
e entre as pedras aquelas que imitam os raiod gelacintilacdo dourada, como a aetite,

gue cura a epilepsia e debela o veneno, e o ollsmideemelhante a uma pupila radiante,
que fortifica o cérebro e robustece a v#8&0

A representacdo de cosmo na qual se baseavasafiilooculta € antes de tudo a
representacao analdgica do cosmo enquanto umadenilza. Essa representacdo assimilava o
saber da astrologia como fundamento da filosofidtac S&o os astros que transmitem as ervas,
as virtudes ocultas através das quais elas podesn. dlas o que seria ao certo uma “virtude
oculta” Nao estariamos muito longe da verdad#gefiaissemos a virtude oculta de um astro

como a “vida” que dele emana, derramando-se na pama influenciar o reino mineral, vegetal,

9 KAPLAN, Arieh. Sefer letsird, o livro da criagdo. S3o Paulo: editora e livraria Sefer, 2005.
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animal e humano. O neoplatonismo também contriftortemente para fornecer os pressupostos
dessa visdo unitaria cosmica, que nao deixavardersgureza expressa enquanto lei. Essa lei se
personificava na ideia de Alma do Mundo. A almardmdo era a alma universal que o Demiurgo
platbnico fez e depois dividiu em almas individugie geraram todos os seres existentes. Esta ai
0 pressuposto maximo dos “vinculos” que uniam taoseres do universo. Nao esquecamos que
no Timeuo mundo é animado, um “animal perfeito”. A astgioconstitui entdo uma visao
unitaria e geral do cosmo, na qual aspectos phatesido mundo dos astros tém correspondéncias
com o mundo dos homens. Para a Renascenca, aédgiado a qual o homem é uma sintese do
universo, um microcosmo, se tornou fundamentaldde&iinfluéncia do pensamento astrologico.
Porém esse interesse pela astrologia teve outrse@oéncias para a no¢ao de natureza,
gue vao para muito além da unidade cosmica. A eisaitos deuses da mitologia pelos astros
permitiu que eles sobrevivessem, ao longo do Blamweerio Cristdo e da Idade Média. Assim, ao
se enaltecer a virtude magica dos planetas, abr@®inho para que os deuses indissociaveis
deles viessem a tona novamente. A Renascencada@aba fazendo entdo uma releitura de toda
a mitologia antiga. Pierre Haddtlemonstra a mudanca que comeca a alterar o dtzideuses
pagaos, que como analisamos na parte sobre aMiztle, haviam sido conservados como uma
forma tradicional de se falar da natureza, senteneidos apenas enquanto fabulas a respeito de
eventos materiais que ocorriam no mundo. Assimerpemplo, a narrativa do rapto de Perséfone
por Hades era apenas uma forma poética de salfafaimavera dando lugar ao inverno, ficando
0s deuses em si, secundarios a esse sentido. ddaadenca viu nesses deuses entidades reais,
emanadas do Uno para animar os rios, lagos, maganforestas. Essa radicalizacdo da noc¢éo
de deuses se desenvolve a ponto de em Giordano Bragua possuir espirito. Mesmo uma gota
de agua possui vida. Mas quando se trata da aguersal, a superalma que é resultante da unido
de toda a agua que existe no cosmo, por mais tstae ela esteja, estamos falando de uma
verdadeira divindade e seu nome classico é Amfjtrt deusa grega do mar. Como Jean
Delumeat®™diz em seu estudo sobre a descaracterizacéo degarstio, o céu deixou cada vez
mais de ser povoado de santos e anjos para dardugafas e deusas, as vezes nuas, diga-se de
passagem. A problematica do paganismo e da magiabre questdes que ndo é ocioso discultir.

99HADOT, Pierre. O véu de isis. Ensaio sobre a histdria da ideia de natureza. S3o Paulo: Edi¢des Loyola, 2006. p.
102.
100DELUMEAU, Jean. O que sobrou do Paraiso? S3o Paulo: Companhia das letras, 2003.
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Toda essa recuperacao das divindades pagas rdpresemetorno das religides classicas, ou uma
nova forma de paganismo inspirado nas formas a®iga

Tendemos a acreditar que a arte, seja poesiargiotu teatro, se utilizava dos deuses como
simples ornamento. Mesmo que seja, um ornamente m@&ocente. Seja como for, no entanto,
podemos afirmar que ao menos 0s magos acreditararngydeuses classicos possuiam alguma
forma de existéncia real. Ainda segundo H&doGemisto Plethdi§%, um filésofo de Padua da
primeira metade do século XV, propbés todo um prograde restauracdo do paganismo
neoplaténico, que retomou as praticas de tet#gixates afirma que também Ficino fez um
grande esforco na direcao da recuperacao das isvag#ws cultos antigos. Ficino, porém, era um
homem piedoso, desejoso de legitimar suas cremigaga do cristianismo. Se ele prescreveu a
magia natural em seus escritos médicos, foi pgajld inocente do ponto de vista religioso. Como
outros neoplatonicos, ele acreditava que os deugegs eram “influxos divinos” provenientes
do Deus Unico “cristdo”.

E importante notar que mesmo entre os iletradoseaca nos deuses ndo se perdeu
inteiramente, ndo ficando restrita a filbsofos embnistas como 0s magos neoplatonicos.
Guinzburg afirma que uma das caracteristicas dealieuera o culto a Diana. Ao que parece esse
culto no era “visivel a olho nu”, mas se dava entp o espirito deixava o corpo durante o sono
ou durante o transe narcético, para seguir a dsassuas cacadas noturnas por almas. Seja como
for, podemos afirmar que a Inquisi¢do ainda terltos e “supersticoes” pagas, vivas de alguma
forma entre a populacéo rural. Guinzburg afirma@snandarilhos do beymque havia sim um
substrato popular de crencas rurais antigas, aamda figurava o culto a fertilidade da téffa
Se houve ou ndo um encontro entra a magia popalarita, € uma pergunta que ndo poderemos
responder no pouco espaco de que dispomos. Masdmwel ndo comunicacao entre magia

erudita e popular, o importante € que durante astamca a personificacdo antropomoérfica da

101HADOT, Pierre. O véu de fsis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. Sio Paulo: Edi¢des Loyola, 2006. p.
102.

12HADOT, Pierre. O véu de fsis. Ensaio sobre a histéria da ideia de natureza. S3o Paulo: Edi¢des Loyola, 2006. p.
102.

103 A teurgia constitui o conhecimento e a pratica dos rituais e elementos necessarios para se obter “a conversac¢io
com os deuses”.

104GUINZBURG, Carlo. Os andarilhos do bem. S3o Paulo: Companhia das letras, 2010. p. 51.
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natureza é acentuada. O médico e alquimista Pacaqar exemplo, acreditava que a natureza
fazia crescer em cada regido as plantas que comlostenales nela mais frequentés

Esse pensamento renascentista sobre a natureealidade ndo é tdo diferente daquele
dos antigos gregos quanto é do pensamento degscardié vimos que para 0s gregos, a hatureza
nao estava nas suas manifestacdes objetivas gpeimsana forgca que manifestava e alimentava
essas formas objetivas. Para a renascenca aza@reetanto a forca quanto a forma, e ainda era
uma “lei” metafisica que fazia existir essa tarti@’. Mas a visdo renascentista é flagrantemente
diversa da visdo que comeca a aparecer a paggado XVII, quando o “espirito” e a “matéria”
comecavam a se tornar entidades separadas, e @ mauinico objetivo é identificado com a
natureza.em oposi¢cao ao universo das construcdes do espimt@ano, consideradas mais tarde
como fazendo parte do “mundo da cultura”.

Aqui cabe uma pequena discusséao a respeito do gpapel Renascenca teve na mudanca
dos conceitos medievais em relacdo a naturezasteExima discussao que ja perpassa décadas e
gue divide os tedricos em dois lados: de um lagigeles que, tomando partido da viséo tradicional
da historia da ciéncia, consideram a Renascenca gqmecursora do nosso conhecimento
cientifico. Do outro esta a tendéncia mais atuatalesiderar a Renascenca em seus proprios
termos: esta tendéncia ndo vé mais em Colombo, r@icpéou Leonardo da Vinci como 0s
construtores do que viria a ser o saber cientif@®gundo Lucien Fébvre por exemplo, os
conhecimentos portugueses e espanhais a respeigotdgrafia continuaram restritos a um grupo
muito pequeno localizado nos paises pioneiros ewegagdo. Pouco se propagou fora da
peninsula Ibérica sobre os conhecimentos mais goecadquiridos. Os mapas medievais
continuaram circulando ainda por muito temgftSobre Copérnico, teremos oportunidade de falar
mais adiante.

Também ja se discutiu muito o papel que a pintemascentista pode ter tido na formacao
do espirito cientifico moderno. O fildsofo Ernsts€iaet®’, por exemplo, acreditava que o
desenvolvimento da pintura renascentista foi umnadei®s pelos quais a viséo foi educada para a
observacao cientifica, através dos estudos de k@omrda Vinci, constituindo um dos fatores
principais para o surgimento da experimentacactifiea A ciéncia na Renascenca € definida

105DELUMEAU, Jean. A civilizagéo do Renascimento. Lisboa: Ediges 70, 1984. p. 411.

106 FEBVRE, Lucien. O problema da incredulidade no século XVI: a religiéo de Rabelais. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2009.

107CASSIRER, Ernst. Individuo e cosmo na filosofia do Renascimento. S3o Paulo: Martins Fontes, 2001. p. 259.
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como arte capaz de feitos assombrosos atravesidacdp das suas leis. Ora esta é uma definicdo
de ciéncia que também se acomodava bem a magepakagdo entre ciéncia e magia comecou
na Inglaterra e pensamos que obedece a uma deidantfica, ndo apenas epistemoldgica. Dito
iSs0, ndo trataremos a questao do hermetismo aiopa sendo um pensamento oposto ou contrario
a ciéncia, muito menos a magia como uma filosafiargligido, como queiram) irracionalista.
Seguimos o0 pensamento de Yates neste ponto, goaafue o hermetismo e a magia forneceram
o alimento no qual a ciéncia pdde se desenvolvaran@poca em que contrariar os dogmas
eclesiasticos poderia ser bem perigoso.

Dentro desse contexto hermético, algumas afirmdpdam privilegiadas, pois também o
hermetismo possuia seus “dogmas”. Em relacdo a degenas, pareceria absolutamente natural
gue os planetas girassem em torno do Sol ao inwéndtorno da Terra: “O culto a Hermes
Trismegisto igualmente tendia a atribuir ao Sol yosicdo diferente da que lhe haviam dado no
sistema caldeu-ptolomaico, universalmente aceitliade Média.” 8 Claro também esta que a
maioria das pessoas na epoca de Copérnico ou ta dpdsiordano Bruno néo estava disposta
ou pronta para aceitar uma mudanca desse patarsauramtendimento do cosmo. De uma forma
ou de outra, o0 sistema copernicano ndo pareceuno@mie aos olhos de seus contemporaneos,
por causa da eficacia das ideias aristotélicasiaHarta convicgéo, que pesava contra Copérnico
e estava totalmente conforme Aristételes, de queBerra girava, uma pedra que fosse lancada
do alto de uma torre ndo tocaria 0 chdo a seu gi& em pouco mais ao leste. Giordano Bruno
foi o primeiro a perceber que o movimento de umameaw das coisas sobre ele sdo dependentes
um do outro1®

Assim, Bruno se alinhava a Copérnico, fornecend@aderoso argumento a favor de sua
teoria. Mas longe de favorecer a teoria copernicanadesédo de Bruno contribui para que a
desconfianca com relacdo a Copérnico crescesseglpaileduzira dieeliocentrismaima religido
césmica e panteista que acabara levando-o pagaueirfa e por pouco, por causa dele, ndo levara
também Galileu: “Em 1600, Giordano Bruno é queimado Roma em razdo de suas lteses
panteistas. Partindo da teoria copernicana, eleapassara, concluindo pela infinitude e pela

eternidade do universo e optando por uma religificodmo™0

108 YATES, Frances A. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 176.
109 DELUMEAU, Jean. O que sobrou do Paraiso? S3o Paulo: Companhia das letras, 2003. p. 428.
H1ODELUMEAU, Jean. O que sobrou do Paraiso? S3o Paulo: Companhia das letras, 2003. p. 428.
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Giordano Bruno foi um dos que ansiavam pela matjio da estrutura de crencas
medievais com relacdo a natureza e ao cosmo. 8wipgat alvo era o universo aristotélico, que
junto com as esferas e os circulos celestes,rgeuana categoria de crencas vas. Também recusou
com desdém a leitura literal da Biblia, assim cameoprofetas del&!Mas ndo foi apenas o
heliocentrismode Copérnico que encontrou em Giordano Bruno umalcadical no qual se
expressar. As ideias mais perigosas de Nicolawda @aDouta ignoranciadambém encontraram
em Bruno um forte defensor, como a possibilidadesxigtirem no universo varios mundos

habitados. Bruno levara essa ideia até as uUlttmasequéncias:

Giordano Bruno, impelido por sua visao panteisaimista do universo, nao deixou de
afirmar a pluralidade dos mundos habitados, deutiar@specialmente: E impossivel que
um ser racional suficientemente vigilante possajing que esses mundos incontaveis,
tdo manifestos quanto é o nosso ou ainda mais fi@gnisejam desprovidos de
habitantes semelhantes e mesmo superiétes.

Baseado em Copérnico e Nicolau de Cusa, GiordanodBlevanta inUmeras questdes
extremamente polémicas para a época, algumas defas,a afirmacéo de habitantes superiores
a nos em outros mundos ainda é capaz de levastarsgbes acaloradas em nossos dias, quando
nos lancamos em busca da vida fora do nosso pldawestas possibilidades que se abrem com a
mudanca dos antigos paradigmas, € que esta a devddaseculo XVI e sua for¢a impulsionadora
do conhecimento. Depois de Copérnico destronarra Temo o centro do Universo, Bruno tentou
destronar o homem, “imagem e semelhanca de Deusktoo da criacdo. Era justamente esse
tipo de conclusdes que a Inquisicdo romana tenmeafogsem retiradas da teoria de Copérnico.
Mas mesmo Giordano Bruno, com suas visdes radicédnerrosivas do cosmo medieval, ndo
esteve isento de “medievalidade”. Como veremon@emos capitulos, a magia era a principal
ocupacao deste homem singular.

Mas, 0 ponto em que as coisas realmente iriam nmeglava se aproximando. Galileu ao
comprovar com a luneta astronbmica a visdo de @aueracabava também dando forca as
afirmacdes heréticas brunianas. Na verdade, engaotendo de pressupostos diferentes (Bruno
era adepto da magia e Galileu um dos pioneirosxparienentacdo empirica) ambos eram
expressoes diversas de um movimento cultural nmyscaque seguia na direcao de destronar o

homem do centro da natureza, que futuramente grigpara a distancia entre homem e natureza

1IDELUMEAU, Jean. O que sobrou do Paraiso? S3o Paulo: Companhia das letras, 2003. p. 448.
12DELUMEAU, Jean. O que sobrou do Paraiso? S3o Paulo: Companhia das letras, 2003. p. 456.
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da qual a ciéncia moderna se alimentou para sewd#ser. Fontenelle e Galileu nesse ponto

concordavam com Giordano Bruno:

Nos Entretiens de Fontenelle, a refutagdo da astian pré-copernicana vem
acompanhada da recusa da providéncia e da “louantedpocentrista, ja denunciada por
Galileu, que “nos faz crer que toda a natureza, eerec¢do, esta destinada aos nossos

usost13

Mas diferente de Galileu e Fontenelle, cujas visgéadem a despersonalizacdo de uma
natureza deificada que equivalia ao homem, o ssstigrpensamento de Giordano Bruno se dava
dentro do contexto de uma visdo méagica do Univésgue para nos parece contraditério, é que
essa Visdo magica se voltava contra a visado toaditdo universo que a sustentava. Sera que a
magia, que como vimos momentos atras era forteméependente da astrologia, poderia
sobreviver a demolicdo do universo astrologicodngarico? A desconcertante resposta de Bruno
€ sim. Quais seriam os fundamentos dessa magiarguéhosamente parece prescindir dos
pressupostos magicos tradicionais € o que tentaréesyvendar nos proximos capitulos, quando
tratarmos do autor e de uma obscura obra sUaatado da magiana qual as influéncias de

Copérnico, Nicolau de Cusa e os textos herméteaosisturam na “religido magica da natureza”.

H13DELUMEAU, Jean. O que sobrou do Paraiso? S3o Paulo: Companhia das letras, 2003. p. 457.
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Capitulo Ill- O Cosmo magico no Tratado da magia

3.1As Ultimas obras magicas

O Tratado da magia oVinculis in Generesdo duas das principais obras de Giordano Bruno
sobre a magia. Segundo o tradutor portugués Ruar€ayestes livros foram publicados somente
no século XIX por Tocco e Vitteli, que os reunirpela primeira vez nos Opédatina conscripta
juntamente com todos 0s outros escritos de Gior8anoo. E também nesta edi¢do que fez sua
primeira aparicdo nosso opusculo, intitulado pe&lditores comde magid'4 pois Giordano
Bruno ndo chegou a atribuir-lhe um titulo.

Além das duas obras citadas, Giordano Bruno taneséneveu dheses de magigue resume
o livro que ora estudo el@e magia mathematicgue constitui um pequeno tratado. O Tratado da
magia foi ditado por Giordano Bruno ao discipulddano Besler por volta de 159% no tempo
em que Bruno estava em Frankfurt. Frances Yatesnfimsna que Giordano Bruno chegou a
Frankfurt em meados de 1590. Foi la também quegwmril@sofo publicou sua uUltima obraDe
imaginum, signorum et idearum compositioaaquanto estava hospedado na casa de Johannes
Henricius Haincelius, senhor de uma propriedad&kyg!® Este livro também era a respeito de
magia, versando sobre a construcéo de talismésgeims magicas. Apos esta estadia ha Alemanha
Giordano Bruno voltaria para a Italia, fato quelbasea selando o seu destino. Pouco tempo depois
ele seria preso, teria passado oito anos num agtalo Santo Oficio e por fim, seria queimado

no Campo das flores, em Roma, ao ano de 1600.

3.2 Sobre o Tratado da magia

O Tratado da magia € um texto continuo, divididoosre se¢fes a maneira de capitulos,
gque sempre comegam onde o0 anterior terminou. O fi@ssui onze seguimentos, que a principio
representam um desafio a quem faz uma primeitadeipois nao € facil acompanhar a velocidade

dos raciocinios de Giordano Bruno. A escrita sagueitmo alucinante, repleta do entusiasmo

114 Traduzido livremente em portugués como Tratado da magia.
115 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins fontes, 2008. p. 13.
118 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradicdo hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 364.
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gue tanto marcou a vida e a obra do filosofo. Negt@ Giordano Bruno nos apresenta uma teoria
do conhecimento erigida sobre a magia, represeatpdaomo a sabedoria por exceléncia, capaz
de abranger tanto as artes mecanicas e a medigiaato a metafisica. Apresento abaixo um
resumo do conteudo do livro. Embora nao seja dieidim capitulos, todos os , com excecao de
introducéosao de Giordano Bruno.

» Capitulo l:Introducgéo Esta secdo néo recebeu titulo. De certa fornoare® resto
do livro, funcionando perfeitamente como uma iniig&b. Trata-se aqui
principalmente de definir o que € a magia, espeeate contra a tradigdo
eclesiastica e de apresentar a visdo cosmologicaedgos!’.

» Capitulo II: Acerca da comunhdo ou consorcio entre as coi€agrdano Bruno
explica a questdo do espirito coletivo e a transioisle influéncias de um individuo
a outro por seu intermédio.

« Capitulo lll: Do duplo movimento das coisas e da atracBlesta parte, que
continua a anterior, sao explicados os tipos deirmento, a saber, 0 movimento
circular, considerado como natural, e o retilimemsiderado antinatural. Giordano
Bruno introduz um terceiro movimento a que ele d@nou extranatural. Esse
movimento extranatural seria proprio das particglas emanam dos corpos, 0s
atomos.

» Capitulo IV:Como o ima atrai o ferro, e o coral, 0 sangue étqui a questdo da
atracdo, primordial para a magia, é discutida ceemdo efeito de uma causa
natural, os atomos.

» Capitulo V:Epilogo sobre os movimentos que afetam determinsdastancias:
Este capitulo € uma conclusdo a respeito da questf&sior, sobre a atracéo
exercida pelos atomos.

» Capitulo VI Sobre os vinculos dos espiritosqui Giordano Bruno introduz a
demonologia. Classificacdo a respeito dos varigssaespiritos e demonios que

habitam e afetam os eventos que acontecem na zetireo mundo humano.

117 para maiores informacdes a respeito da nogdo de natureza dos magos, remeto o leitor ao capitulo I. Para
informacgdes a respeito da polémica da religido com a magia, remeto ao capitulo Il deste estudo.
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» Capitulo VI Da analogia dos espiritosContinua e amplia a discusséo anterior,
incluindo os Deuses entre os mais elevados dostespAqui a questdo da pratica
magica é abordada, ao se explicar quais vincuéiarafos espiritos numa grande
cadeia de simpatia e antipatia.

» Capitulo VIII: Sobre os vinculos dos espiritos (a comecar por laggee tem
origem na tripla razdo do agente, da matéria e gdicacdo) Giordano Bruno
explica como os magos podem chamar a si as virtlelama erva ou pedra através
da “contaminacao”.

» Capitulo IX:Segundo vinculo, que € o da voz e do caai € debatida a questdo
do canto e da poesia, e de sua capacidade de pr@hcantamento”.

» Capitulo X:Quarto vinculo, procedente da imaginac&ste € um dos capitulos
mais importantes, ja que trata do principal vinaritre os espiritos: a imaginacgao.

» Capitulo XI:Do quinto vinculo, que procede da faculdade intélacA nocéo de
imaginacdo é ampliada e combinada com a de fé. port@ncia crucial da
imaginacdo na magia e na medicina é explorada wagitulo, mas ele parece

inacabado.

Dando continuidade, eu gostaria ainda de comepoiartemas: a edicdo na qual estou me
baseando, e a controvérsia a respeito da legitdaida obra quanto a autoria. Primeiramente,
utilizo para esta pesquisa a traducao que o eserfistoriador portugués Rui Tavares fez a partir
da edicdo de Tocco e Vitelli, que compilaram todzbea de Giordano Bruno no século XIX e
cujos originais se encontram atualmente na Bilditdacional da Franca, em PatfsEssa € a
primeira vez que o livro foi editado em lingua pgresa, tendo o editor tido o cuidado de divulgar
o original em latim, sendo esta, portanto, umaddiglingtie. Rui Tavares afirma ter respeitado
em sua traducéo certas recomendacdes que a listariBrances Yates fez a respeito do latim
bruniano: ela pedia aos tradutores que procurasseservar a for¢ca e a originalidade do texto
bruniano, que estava muito longe de ter sido esenit latim classicét?

Rui Tavares aponta alguns problemas de edicoemgstiras de obras de Giordano Bruno:
segundo ele, muitas sdo “hipercorretas quando Biningdesleixado, palavrosas quando ele foi

118 Tavares, Rui. Tratado da magia, Giordano Bruno. S3o Paulo: Martins, Fontes, 2008. p. 19.
191pid, p20.
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eliptico, sem vivacidade quando ele foi enérgié®.0 tradutor da versdo em portugués procurou
entdo contornar esses problemas recorrentes rhg;des de obras brunianas. Rui Tavares
também cotejou o texto original com duas tradugbisentes ddDe magia uma italiana de
Albano Biond#? e outra francesa, de Danielle Sonnier e Boris BéfiEsta traducéo portuguesa
€ recente, tendo o tradutor iniciado seu trabath@®@00 e concluido em 2002, e sua publicacéo
no Brasil é ainda mais recente, pois o livro fiedguns anos a espera de um editor, tendo sido
publicado no pais apenas em 2008 (ele néo infoenuud ano é a primeira edicdo portugué®a).
Agora me resta falar sobre a questao da autoripg@&la € mencionada pelo tradutor. Rui
Tavares afirma que o Tratado da magia ja levantopassado questdes de concordancia com
relacdo as outras obras mais conhecidas de Bruaagdq de sua primeira edi¢ao:

Se no século XIX ele parecia finalmente descansarocmartir da todo-poderosa ciéncia,
arrumado ao lado de outros defensores do heliogsemr(...), como Copérnico e Galileu, a
seu tempo se descobriu um Giordano Bruno ocukistaotérico e se desenterraram obras
como a presente (que antes tinham passado suspedo® despercebidas), o que levantou
aos olhos positivistas uma questdo de coerénci&iordano Bruno era um precursor da
ciéncia moderna e 0s seus escritos sobre mage&y pateismo, o seu imanentismo eram
equivocos, quem sabe se apdcrifos; ou, se ndom flgava ao seu autor a pureza necessaria
para entrar no clube de Galileu e NewAth.

Da minha parte afirmo que a obra ndo deveria téivadp suspeita com relacéo a autoria,
pois este néo foi o primeiro livro que Giordanomrescreveu sobre o assunt@amtus Circaeus
(1582), dedicado ao Imperador Henrique Ill de Faaesta fora de qualquer suspeita quanto a ser
uma obra legitima de Giordano Bruno e versa justéareobre magia. Nesta obra, que tem como
heroina a feiticeira Circe, Bruno descreve a fomdaica de se conservar a memaria, e contém
mesmo um encantamento dedicado ao'8Bbrtanto, o Tratado da magia néo foi a primeira e

como vimos, nem a ultima obra sobre magia de Giard@auno.

120TAVARES, Rui. Tratado da magia, Giordano Bruno. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 20.

21pe magia i De vinculis in genere, Padua, Ed. Biblioteca dell'Immagine, col. Il Soggeto e laScienza |, 1986.
22pe |a magie, Paris, Allia, 2000.

123 TAVARES, Rui. Tratado da magia, Giordano Bruno. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p.20.

124 TAVARES, Rui. Tratado da magia, Giordano Bruno. S3o0 Paulo: Martins Fontes, 2008. p.8.

125 YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradicdo hermética. S3o Paulo: Cultrix, 1995. p. 226.

61



Mas, ha um ponto no qualToatado da magigode sugerir uma divergéncia critica com
outras obras de Giordano Bruno. Se pegarmAsesca do infinito, do Universo e dos mundos,
sua mais conhecida obra, constataremos que Gior8anoo vocifera contra a filosofia
aristotélica, usando termos nada lisonjeiros: “Bassivel encontrar outro, que, sob o titulo de
fildsofo, imaginasse hip6teses mais vas, e engsseligosicoes tao estultas e contraditorias, a fim
de dar lugar a tanta leviandade quanta se vé nmxiaios deste?® Para quem ler ®ratado da
magiaapos ter lido as obras de Giordano Bruno contist@eles, a contradicédo € flagrante, ja

gue ai Aristételes é invocado varias vezes, incdupara dar a palavra final a respeito da magia:

Se se quiser entdo usar do termo mago, ha queltosoaiente apos haver estabelecido todas
estas distingGé¥ e té-lo caracterizado; ou, em alternativa, seusseqemprega-lo de forma
absoluta, hd que cuidar em obedecer ao ensinamdestdgicos, e em particular ao de
Aristételes no seu livro V dos Tdépicos, dando-lreea significado mais nobre e elevaéb.

Em primeiro lugar talvez ndo devéssemos ver umgaaha de Giordano Bruno contra
Aristételes, e sim, possivelmente uma campanhaocteliza os comentadores de Aristoteles. Nem
uma palavra contra Aristoteles € dita por Giord@rano no Tratado da magia, mas em
compensacao, ndo sao raras as palavras de re@éwninas tedlogos, e possivelmente era a eles
gue Giordano Bruno pretendia atingir por tras distdteles, quando o atacava em outras obras
suas. De resto, € conhecida a atitude toleranBatdano Bruno a respeito do conhecimento. Ele
estudava todas as filosofias possiveis, inclusigle Aristételes. Ele apenas ndo concordava que
estudar a filosofia aristotélica impedisse de esttmdas as demais:

Giordano Bruno tinha uma tendéncia bem acentuadaggaafastar do ensino oficial. Nao
desprezava Aristoteles nem Sdo Tomaz: mas repugnhiaos inumeraveis comentarios
gue preenchiam, quase exclusivamente, as licGissigfia e de teologia. Assim explicamos

a sua procura constante de autores que ndo pensawanos escolasticos, e a sua habilidade
em obter livros suspeitos, com ou sem autorizaégo.

126 BRUNO, Giordano. Acerca do infinito, do universo e dos mundos. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian,2008. p.
60.

127 Trataremos detalhadamente destas distin¢des mais adiante.

128 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 34-5.

129 NAMER, Emile. Filésofos de todos os tempos, G. Bruno. Lisboa: Estudos Cor, 1966. p. 43.
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Talvez o problema em questdo ndo seja de concoad@rsim de interpretacdo ou talvez
até de ideologia. Os comentadores posteriores ided@o Bruno algumas vezes tiveram
dificuldades de aceitar que este fildsofo tdo moagrara o seu tempo estivesse ligado a magia,
essa disciplina arcaica e tdo mal compreendidahpstiariografia do XIX. Jacob Burckhardt, por
exemplo, apesar de toda a sua genialidade, foiasmde malgrado sua agucadissima visao a
respeito de outros assuntos pertinentes a cutliania da Renascenca, ndo possuia uma leitura
muito diferente daquela dos padres contemporanedSiordano Bruno sobre a magia. Para
Burckhardt a magia ndo passava de uma superstigdaima ilusdo, de um destroco incémodo

do paganismo que o espirito critico do Renascimiafttou em fazer desaparecer:

Mas a Antiguidade produziu ainda efeito especiatmererigoso e, alids, de natureza
dogmatica: ela transmitiu ao Renascimento suasripgdfprmas de supersticdo. Na Itélia,
fragmentos disso haviam se conservado vivos amldedgoda a Idade Média, o que tornava
agora tanto mais facil a ressurrei¢do do todo. Basssario dizer que a fantasia desempenhou
ai papel poderoso: somente ela era capaz de sitemci tal medida o espirito critico e
investigador dos italiandg®

Penso que j& apontei indicios o suficiente de qobra em questdo é legitima. Alias,
mesmo segundo Rui Tavat&sa questdo da legitimidade esta fora de discussaaito tempo.
Mas para quem ainda ndo estiver satisfeito, eunt#l® que um dos filosofos que mais
influenciaram Giordano Bruno foi Nicolau de Cusancsua metafisica da contradicdo. Segundo
o estudioso da filosofia renascentista Ernst Ca$%ir Giordano Bruno foi o primeiro herdeiro
espiritual das ideias do cusano, mais de cem agqEgide sua morte. Nicolau de Cusa afirmava
em A Visdo de Deysque o fato de existirem entes finitos ja implegvaradoxalmente na
existéncia dos entes infinitos: “Ndo podemos, poreixar de admitir os entes finitos, e, assim,
nao podemos deixar de admitir o infinito. Admitanyaas, a coincidéncia dos contraditérios, para
|4 da qual esta o infinito’®® Baseado nessa metafisica da contradicdo GiordammBbracou a
ideia de que véarias doutrinas diferentes poderianvergir, tanto € que no inicio do Tratado da

magia ele cita como maggdstanto os sabios hindus, romanos, egipcios, pdrshsgus, gregos,

130 BURCKHARDT, Jacob. A cultura do Renascimento na Itdlia, um ensaio. S3o Paulo: Companhia das Letras, 2009. p.
450.

31 TAVARES, Rui. Tratado da magia. Giordano Bruno. S3o0 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 8.

132 CASSIRRER, Ernst. Individuo e Cosmos na Filosofia do Renascimento. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001. p.79-80.
133 CUSA, Nicolau. A visdo de Deus. Lisboa: Fundac3o Calouste Gulbenkian, 2010. p. 181.

134 Segundo Mircea Eliade, a palavra mago se referia inicialmente aos antigos sacerdotes persas.
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etc. O que nds podemos considerar como contrawitéio necessariamente o era para os homens
do fim do periodo medieval e de todo o periodogesiatista.

Saindo do plano dos antecedentes filoséficos eéaajde minha indagacéo ao plano social
da cultura, torna-se evidente que a contradicabéamesta presente na vida cotidiana das pessoas,
tanto dos aristocratas quanto do povo comum. Ra@EnJHuizinga em sua obra monumehtad,
mentalidade do século XV era dominada pelos cdesagsses contrastes ndo se encontravam
presentes apenas no esforco humanista de comdiliasofia paga com o cristianismo, mas estava
presente até na prépria vida cotidiana das pesgoasviveram este periodo critico, como
poeticamente escreveu o préprio Huizinga: “Duraler@a, a vida era capaz de tolerar o odor
misturado de sangue e rosas. Os homens, gigamtesatzeca de crianca, viviam entre os terrores
infernais e a diversdo infantil, entre a durezaekri a ternura mais comoventé€®Huizinga
escreveu esta observacédo junto com o exemplo deswadas que experimentaram intensamente
tanto a paixado da carne quanto a devocao peldtespicompaixdo mais terna quanto a barbarie
mais abjeta. Se for verdade que havia esse cantadital entre a vida vivida e a idealizada, ndo
é de se admirar que a filosofia de um Nicolau deaGidepois dele a de um Giordano Bruno,
absorva em si as inumeraveis tendéncias que esfastas no ambiente intelectual e cultural do
periodo XV-XVI.

Mesmo que hoje a duvida a respeito da legitimidimlebra jA ndo seja tdo colocada, a
guestdo da magia continua sem ter sido exploradasixamente. Espero que esta pesquisa
contribua para que o universo de Giordano Brure sajis bem conhecido. Este era um universo
magico, sem duvida, mas de um tipo Unico de univerdgico. Diante da obra de Bruno caem 0s
clichés e preconceitos que temos a respeito daamagambém toda a tradicdo magica encontra
nele um de seus expoentes mais sofisticado. Emd&ior Bruno a magia, espécie de
conhecimento fluido, adaptavel as mais diferentéisi@as e religides, consegue vagar entre visdes
de mundo extremamente diferentes. A magia tradamoente partilhava da mesma visédo de
mundo aristotélica medieval que a Igreja sustentdaa no Tratado da magia, podemos observar
gue algumas nocdes hierarquicas desse cosmo mieskgrardem no infinito que ndo reconhece
nenhuma hierarquia.

135 HUIZINGA, Johan. O outono da Idade Média. S3o Paulo: Cosac Naify, 2010.
136 HUIZINGA, Johan. O outono da Idade Média. S3o Paulo: Cosacnaify, 2010. p. 37.

64



O foco deste estudo se concentra entdo em apreseniado magica de cosmo que
Giordano Bruno nos apresentaTratado da magia Para isto se tornou necessario estruturar 0s
meus argumentos ja nesta introducdo em torno dddrdas: sdo 0s temas que representam a
“espinha dorsal” do cosmo magico bruniano e questtam em torno dos trés mundos da natureza,
do intelecto e dos arquétipos. Para Giordano Brasgim como para Cornélio Agrigdo cosmo
€ dividido em trés mundos: o mundo natural (physjcao intelectual (mathematicam), e o
arquetipico ou divino (divinam). Como os conceitesiatureza, magia e espirito, que sao os temas
centrais do livro parecem corresponder aos trésdosjrja que o mundo espiritual (divino) se
manifesta na natureza (natural) por intermédio dagian (intelectual), torna-se praticamente
impossivel entrever os contornos do cosmo de Giar@auno sem definir o que ele entendia por
natureza, intelecto e espirito. De acordo com oagirea foi exposto, em primeiro lugar tentarei
compreender o que é o mundo natural para GiordameoBem segundo tentarei compreender o
qgue é espirito (mundo divino) e por ultimo o que éundo intelectual, ao qual corresponde

determinado conceito de magia.

3.3 Os Trés Mundos do Cosmo: O natural, o intelectl e o divino

Para Giordano Bruno a magia é uma teoria do camieeto que possui trés graus: a magia
pode ser natural, matematica ou divina. Esses glaumagia se referem aos trés mundos ja
comentados, que séo as trés formas com que podggnesnder o universo. Existem, pois o
mundo natural, 0 mundo matematico e o mundo angjuetiEles sdo como reflexos um do outro,
ndo podendo estar realmente separados. S&o apetnés modos de ser de um mesmo universo,
e entenda-se Universo como um ser unico, animahsmeonde as mesmas forcas encontram
diferentes formas de expresséo, como nos deixaventa seguinte passagem: “No arquetipico,

encontram-se a amizade e a luta; no fisico, o éog@gua; no matematico, a luz e as tret#ss”.

137 Henrique Cornélio Agripa de Nettesheim, escreveu uma das obras mais importantes sobre magia, o De occulta
philosophia, editado pela primeira vez em 1530, este livro apresenta os trés mundos da magia, que influenciaram
definitivamente o livro de Giordano Bruno. YATES, Frances. (152-165).

138BRUNO, Giordano. Tratado da magia. trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 39.
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Esses trés mundos do conhecimento é que proparsianteoria da magia, pois “(...) 0
primeiro mundo produz o terceiro por intermédiosggundo, e o terceiro reflete-se através do
segundo no primeirot®® Toda a magia na realidade se reduz a aplicacde geacipio. O
objetivo da magia é “casar o céu com a terra”, m 50 ela partilha com a matemética a
caracteristica de ser intermediaria entre essesnaxeséu e terra. Se o mundo imaginario
(matemético ou racional) foi criado pelo divinogiaetipico) por intermédio do mundo natural, o
mago por sua vez, pode fazer o caminho inversadasamundo natural (pedras, ervas, etc) para
fazer a imaginacdo afetar o mundo divino. A imagéaseria entdo o grande mediador entre o
mundo natural e o divin@ porta de entrada para todos 0s espiritmsno se exprimiu certa vez
0 préprio Giordano Bruno.

Para ele, a principal funcdo da imaginacao ert@anusnte combinar e recombinar as
impressdes produzidas pelos sentidos: “A funcaar@dginacdo € receber as imagens trazidas
pelos sentidos, reté-las, combina-las e discrifdsd-..)**° Giordano Bruno atribui a imaginacéo
(phantasia) primeiramente um papel semelhante aque hoje atribuimos a razdo, quando ele
diz que o papel da imaginacdo é discriminar as @sgiies trazidas pelos sentidos. Mas essa
imaginacao ou razdo (que ele chama de vinculo ndéiohtambém é aquela imaginacao do poeta
guando compde uma peca alheio a todo controle ismscpor inspiragdo. A imaginacao € tanto
0 processo pelo qual vocé elege um tema na meaarie dai tirar conclusdes discriminando-o de
outros temas, quanto o processo criativo que sbaste quando de repente um tema lhe vem
“do nada” acompanhado do subsequente desejo @ddhaalsobre ele. E ai teremos a possibilidade
de que inteligéncias “extra ment”possam se comunicar conosco, nos incutindo pemsasne
0S quais ignoramos a fonte.

Mas alguém poderia objetar o que isso tem de ‘m@tieo” afinal, para que o mundo
correspondente seja denominado matematico e naadanimaginario? Acontece que a
imaginacdo tem com a matematica a afinidade der fe@en que as coisas celestes sejam
conhecidas aqui na Terra, seja por meio de insjorag racionalizacdo. Vale a pena, neste sentido

citar o trecho em que Giordano Bruno compara aana@in as matematicas:

139BRUNO, Giordano. Tratado da magia. trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 39.

140 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S0 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 114.

141 Usei esse termo pensando em significar uma inteligéncia que n3o veio da nossa prépria fonte interior, como um
anjo ou demodnio.
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Com efeito, a magia assemelha-se a geometria figlass e pelos simbolos; a
musica pelo encantamento; a aritmética pelos nisneroalculos; a astronomia
pelos periodos e movimentos; a éptica pelos fascithd olhar; e, universalmente,
a todas as espécies de matematica pelo que temtedmédiaria entre a operagéo
divina e a natural (..2f2

Mas se continuarmos lendo o livro com atencéo, saemgontrar passagens que explicam que a
imaginacao nado é tudo: “O vinculo da imaginacdmésemesmo ligeiro se nao for redobrado
pelas forcas intelectivas® e mais adiante ficamos sabendo que as ditasa§angelectivas” séo

a crenca que auxilia o trabalho da imaginacdo,epay a fé: “(...) todos os operadores, magos,
médicos ou profetas nada poderdo fazer sem a geepeévia de uma certa fé: com efeito, €
segundo os numeros desta fé que eles opefdm”.

Dito isso, retenhamos em mente que 0 cosmo padéivsdido em mundmatural, ou
nosso mundo fisico, mundacional onde estéo as ideias e a imaginacao, assim comodsos
magicos e matematicos, e o murdigino ou arquetipico, no qual esta a mente cosmica e 0s
diversos espiritos e Deuses que habitam os elememt@ter. Irei agora averiguar um por um cada
um dos componentes deste universo tripartido, canE; pelo mundo natural e seus
componentes, depois analisando o mundo arquetipiespiritual, para depois analisar o mundo
racional ou matematico, que é uma combinacéo dimssodois. Chamo atencdo novamente para
o fato de que o mundo natural e o arquetipicoyraseimo o racional ndo estdo separados, ao
contrario, qualquer estudo de um remetera aos ©UBE, pois a separacdo deles acarretaria na

nulidade da magia, que baseia sua experiénciajasta na manifestacdo de um mundo no outro.

3.4. O Mundo natural: Fogo, Agua, Ar e Atomos

O universo bruniano € composto de alma e mat8eida desvirtuar sua no¢do de mundo
natural ndo falar também do mundo espiritual, j& gles estdo entrelacados. A nocao de

sobrenatural enquanto um mundo que ndo faz parteatlsieza parece nao existir no cosmo

142 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 36.
143 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 119.
14bid, p121.
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bruniano. Alma e matéria, substancia material lestincia espiritual ndo sdo duas metades
separadas; elas sdo uma s0 natureza, que podénudgdit para efeito de compreenséo, mas que
de fato ndo podem jamais ser separadas: todo codpoimporta de que tipo seja, possui uma
substancia espiritual, até mesmo os objetos qusidemamos inanimados possuem alma.
Giordano Bruno falou que a alma esta em todaggEies de seres “mesmo naquelas que parecem
mortas ou débeis e nas quais, ndo obstante, vivespirito desejoso de a toda forca conservar a
sobredita espécie; constatamo-lo até nas gotasagume, afeicoando-se numa forma esférica para
contrariar a sua queda (..1® Ndo apenas todo corpo possui uma alma, sendo dieptendela,
mas toda alma também acaba sendo atraida para abgupo: “A alma esta entdo
indissoluvelmente ligada a matéria universal; es gue, como a sua natureza particular &
universalmente inteira e continua, reconhece em tothdo a matéria corporal que com ela
coexiste™46

Tanto a matéria é dependente da alma quanto a edtdaindissoluvelmente ligada a
matéria, que e a transformagéo dos elementos weutms nos faz pensar se afinal de contas,
nao existe espirito e matéria, mas apenas matértaversos graus de sutileza. O cosmo néo é um
lugar extatico, os elementos que o constituema(téogo, dgua e ar) estdo se transmutando o
tempo todo uns nos outros, numa alquimia estramhgual o espirito estd continuamente se
tornando matéria e a matéria continuamente sertdmaespirito. Aqui vemos que o espirito ndo
passa de matéria sutil, capaz de assumir variagmfre que a matéria € considerada diferente do

espirito somente na sua particularidade de nadr a@lerfacilmente a outras formas:

Em suma, da agua ao vapor, do vapor ao ar, do@rpo etéreo mais fino e penetrante, faz-

se a transmutacdo da mesma substancia e matérias pgipcios, Moisés e Didgenes de

Apol6nia chamam espirito (...) completamente ofiisubstancia seca: formada por atomos,
corpos indissolliveis, e por isso inconvertiveisger@lquer outro corpo (.1}

Para entender a dindmica do cosmo bruniano, desseantender as interagbes dos
elementos com os atomos. O espirito do universoa&substancia que se transmuta em ar, fogo

e agua, substancias que com ele possuem analogis, spas formas sdo facilmente

145 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 44.
146 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 58.
14762. BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 58.
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intercambidveis em outras: o Sol, fogo vivo, aqueégua que se transforma em vapor e depois
no fogo desse mesmo Sol, para em seguida voltar gapor e dai agua, havendo constante
intercambio entre eles. Ja a terra (a substancia) $& composta de atomos, que por serem
indivisiveis, ndo permitem que a substancia sesi@iéa do cosmo se transforme téo facilmente

guanto os demais elementos:

Completamente outra é a substancia seca: formadagroos, corpos indissoluveis,

ininterruptos, sem continuidade nem divisibilidadepor isso inconvertiveis em

qualquer outro corpo; a substancia da agua, datespi do ar, que € a mesma, ndo
se transformara nunca em substéncia de &tomos hmtdsuia seca, nem vice-

versat*®

E do embate entre essas duas forcas que nédo séalidade mais do que uma, o espirito
na forma de ar, fogo e 4gua e a matéria na forn@afeos, que toda a vida do cosmo € gerada
(n&o existe em Giordano Bruno a morte como anigugteto). Nos ainda teremos a oportunidade
de comentar que, embora haja essa diferenca estestincia espiritual e a substancia seca
material, € 6bvio que o fogo e a agua séo subskameateriais passiveis de serem apreendidas
pelos sentidos externos, ao passo que, no interidtomo (ele proprio inapreensivel), considerado
enquanto amago da matéria, também existe a sulzsedpiritual. E o que Giordano Bruno coloca
em evidéncia ao nos descrever a acéo do efluxarieydas atbmicas durante a atragdo do ferro
pelo imé&: “Ha que recorrer ao efluxo de particgjas, efluindo fora do ima, afluiram do amago
do ferro: substancia espiritudt*

Embora eu ainda v me reportar a essas quest@sada da matéria no decorrer dessa
pesquisa, especialmente quando estiver falandoe&t&p da alma, terei o cuidado de néo tentar
discernir de forma absoluta matéria e espiritas pomo ja deve ter ficado claro, esses conceitos
ndo estdo separados na doutrina filoséfica de @mrdBruno. Se disséssemos que mesmo o
espirito € substancia material, certamente naci@stas distantes da verdade. E o proprio

Giordano Bruno quem diz, o espirito € matéria, a qualidade sutilissima, mas ainda material:

E corpo verdadeiramente continuo o corpo insensigeln divida alguma espirito aéreo ou
etéreo; dotado de uma enorme atividade e eficaoia,esta estreitamente associado a alma

148 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 62.
149 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 71.

69



pela sua semelhanca, pela qual se afasta da miataridade da substancia sensivel mais
fruste dos corpos composts.

Mas ainda resta uma questdo a ser debatida sohwedo natural: o que Giordano Bruno
entendia afinal, por Natureza? De uma forma gersg@dizer que as ideias a respeito da natureza
no Tratado da magia refletem uma profunda infllgglc Timeude Platdo. Apos falar sobre as
transmutacdes que ocorrem na natureza, Bruno acaleaplicar de onde procede a diferenciagéo
entre as multiplas espécies. Em estilo neoplatéelieafirma que a diferenciacdo das espécies
provem das ideias, dos modelos primordiais ou aigjaes: “(...) a distingdo das espécies tem
toda a sua causa na ideia, que de forma gerarssespa em tudo na natureza, e depois se limita
a uma ou outra espécie, segundo o grau de proxdeigize dela tenha®! Essa nogdo de natureza,
gue possui influéncias platonicas, admite ukiaa da naturezau Espirito do universoEssa
alma da natureza seriabna das almagois do ponto de vista cosmico, ndo ha almagsiohais:
€ um Unico espirito que vem de todos os lados g@ar@possar da matéria. Existe enfim, uma
continuidade entre a alma individual e o espiritiversal:

“(...) se torna manifesto que toda a alma e todespirito se encontram numa certa
continuidade com o espirito do universo: e bermrésgne este se encontra ndo apenas la, onde

sente e se vivifica, mas que estd também espalpaldoimensiddo, por sua esséncia e
substancia, tal como o entenderam a maioria dodntas e pitagoricost®

Assim, uma alma pode agir sobre outra alma, bdst@penas que para iSso certos
obstaculos sejam removidos. Da maneira de se rerewebstaculos, falaremos na parte que diz
respeito ao mundo matematico, que se refere mgieide a certas questdes praticas da magia,
mas desde ja afirmamos que o “furor”, espécie thmlesemocional alterado, era capaz de mover
forcas que a razao por si so teria sido incapaltai@o ao mundo natural, podemos perguntar em
gue imagem do universo repousam essas relacdedes@mentre espirito e matéria? Giordano
Bruno é famoso pela declaracdo de que o univeessminito, e de fato, nem Nicolau Copérnico
nem Galileu Galilei chegaram a declarar isso. Mapi® ele revela sobre isso ficatado da
magie? O Tratado foi um dos ultimos livros do nolandaedo j4 a nocao de infinito presente em

150BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 58.
151BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 47-8.
152BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 48.
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toda a filosofia bruniana anterior. Na verdadef&tereferéncia ao sistema de Copérnico ainda na
secao introdutéria ddratado da magiaquando defende que para a fundamentacdo de varias
causas bastava um principio eficiente:

Basta para tal um Unico e simples principio efi@eassim como um Unico sol — tnico calor,

luz dnica-, através de um jogo de conversdo e &ede aproximacao e afastamento, por

acdo mediata ou imediata, faz o inverno e o vdadms disposi¢cdes contrarias e a sucessao
delas!®®

Ora, se Giordano Bruno se referisse a Terra comtyacéo universo, ndo faria sentido ela se
afastar e se aproximar do sol e as estacfes n@&oignodser atribuidas a esses movimentos. O
cosmo dolratado da magiaportanto, € o cosmo heliostatico, disso ndo mesiavidas. Mas sera
gue € o universo infinito que Giordano Bruno taigtendeu? Conforme veremos a seguir, existem
indicios em nosso tratado de que o cosmo magican@mo universo infinito. Ao falar da
propagacao das alnta$pelo espaco, Giordano Bruno nos diz que elas pagemeunir segundo
um numero infinito: “Assim sucede que, tal comoedsas luzes se juntam num mesmo espaco,
também as almas, diversas entre si no plano dagaté da acdo, se associam no Universo
segundo um ndmero finito ou infinitt¥®. Mas, em outra passagem, quando esta a dissotrex

0 movimento esférico dos atomos, Giordano Brunod#oama pista definitiva de que o cosmo
magico € o cosmo infinito, pois 0 movimento estedas particulas segue em linhas infinitas a

partir do centro. Sobre esse movimento, Bruno diz:

N&o segue em linha reta, ndo € nem centrifugo eeainipeto, ndo gira em volta do centro,
antes segue em linhas infinitas a partir desse mesentro, visto que, a partir do perimetro
convexo ou de toda a superficie vindo do intetmitps os corpos projetam e emitem algo

(...)1s6

3.50 Mundo Arquetipico: Espiritos, Deuses e dembnios

No Tratado da magia, ha um Deus supremo que pio$sigincia sobre os demais deuses.

Existem os espiritos dos corpos celestes, os des@nds espiritos dos elementos. Todos estes

153BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 41.
154 Sobre a nogdo de alma, falaremos na parte dedicada ao mundo arquetipico.

155 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 56.
156 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 64.
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espiritos (tirando Deus que né&o diz mais respeaitorado que a outra pessoa) podem ter influéncia
sobre a alma individual. Por estar em continuidam® a alma do universo, meu espirito pode se
encontrar com qualquer outro espirito, mesmo onda divindade. Tanto é que é possivel a um
mago se tornan vasode uma divindade e ser possuido pof°él&xiste pois uma escala do ser

gue vai de Deus até o animal:

No cimo da escala esta Ele, ato puro e poténaia,dtiz purissima; no sopé encontram-se a
matéria, as trevas, pura poténcia passiva que toodar-se em todas as coisas a partir do
baixo, tal como Ele pode fazer existir todas asaa partir do alto?>®

Mas esta escala, que aparentemente implica umraduea rigida, € apenas uma forma de
organizar a experiéncia magica, ja que o anima,aparentemente esta nas trevas da matéria,
pode subir até onde se encontra Deus: “Eis condlesee de Deus, pelo mundo, até ao animal, e
como o animal volta a subir pelo mundo até DébNa verdade Deus e o animal ndo sdo
entidades antagonicas. Entre Deus e 0 animal, edstaim-se as mesmas relacdes que entre
espirito e matéria. Aqui cabem as mesmas observagdeeu ja fiz a respeito do cosmo infinito
no Tratado da magiaN&o existe uma hierarquile fatqg porque existe apenas uma triade de entes
gue se resumem em um: um Unico espirito e uma gratéria, que resultam em uma Unica mente,
entidade hibrida das duas anteriores, resultando daindo mental ser o intermediério entre o
natural e o espiritual. Se € assim, a hierarquiacdmo nao faz sentido mas talvez unicamente
para fins de entendimento e de aplicacdo pratinamdadota a forma hierarquica tradicional a
fim de explicar as transformagfes pelos quais essiito e matéria universais unicos sofrem no
infinito.

Deste ponto de vista, posso supor que da mesmaafoue os elementos sofrem
transmutacdes, Bspirito supremo do Universdyeus também sofre vérias transformacgfes até
chegar a estar, digamos, animando a forma de wanalae o caracol também, por sua vez, passara

por diversas transformacdes, que o aproximara@airals deste Espirito divino, pois “a matéria

157 Na sexta definicdo de magia que estd na p30, quando trata do culto as divindades e herdis, Bruno afirma que o
mago pode atrair o ser espiritual para seu interior “(...) dele se tornando vaso e instrumento, para assim parecer
sabio (...)".

158 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S0 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 38.

159 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 38.
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flutua de espirito em espirito, de natureza emreafi}®°Sé ndo posso achar que esse espirito
que anima o caracol € menos divino do que Deusupogle é Deus. E Deus quem encontramos
no amago da matéria. Por isso sustento que adugsasd existe na razao que se lanca a essas
especulagdes, ndo no proprio cosmo que GiordanwoBxel esmerou em descrever.

Mas voltando a escala dos seres, podemos dizeessdla reflete os graus de um mesmo
Ser, mais do que uma classificacdo dos divers@s.€@rUng Simplissimpaos poucos vai se
tornando multiplas entidades, e espalha seu podea eficacia de tal forma que, quando chega
aos graus inferiores, o poder primordial esté ténlido que nem todas as suas caracteristicas se
manifestam em todos os seres. O espirito € unocomas € a uma matéria desigualmente disposta
gue lhe é dado animar, ele ndo age da mesma maneiteda parte, pois mesmo “(...) estando a
alma igualmente em todo o lado, ndo age em todal@ de forma igual, porque € uma matéria
desigualmente disposta que lhe é dado adminisff#&sim sendo, o vegetal possui vida
vegetativa, mas nédo vida animal. A maioria dos afgjrpor sua vez, possui vida vegetativa e
animada, mas ainda ndo apresentam vida inteleerdidora Giordano Bruno n&o os exclua da
inteligéncia, que de certa forma também esta ptessn toda parte. Essa classificacdo ndo quer
dizer que essas formas de vida tenham de existiasdormas com as quais as conhecemos para
sempre, elas evoluem, se transformam no decorrarfiddo. Elas ndo evoluem exatamente no
sentido darwiniano moderno, mas a transmutacdoesstédoda parte. Nao ha morte, apenas
dissolucéo e atualizacdo das formas anterioresugraso

Na secdo ddratado da magiadenominadaobreos vinculos dos espirito&iordano
Bruno discorre a respeito dos diversos tipos déigspcitados, e a forma como entramos em
contato com eles, as vezes mesmo sem nos dar E@sEs contatos, quando estabelecidos com
entidades de natureza superior podem tornar umrames sabio, mas quando acontecem com
um ser de natureza inferior, constituem um verdad@ioblema de medicina. Novamente aqui
aparece a questao da indissossiabilidade entretespimatéria. Aproveito para lembrar que a
matéria € desigualmente disposta, mas € uma matéda ainda assim que € dada ao espirito
administrar. Dentro dessa questao, existe o prabtenidgico dos corpos dos entes espirituais.
Para Bruno, todos os espiritos possuem corpdtgrarmta € que os espiritos inferiores possuem

corpos de matéria grosseira, e por isso se alimedégpaixdes grosseiras no homem, ao passo de

160 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 82.
161BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 46.
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que os espiritos superiores ou Anjos, que a tradighalistict"denomina dé-issim Querubim

e Serafim possuem corpos de matéria sutilissima, semelteant® fogo glorioso: “Basilio e
Origenes deduzem daqui corretamente que 0s arpasangerfeitamente incorpdreos, mas antes
substancias espirituais, isto é, seres dotadomdmsrpo extremamente sutil, a quem a Revelacéo
divina designa através do fogo e das chartfds”

Os ministros de Deus, ou bad@emonsnao prejudicam a nenhum ser humano, buscando
ajudar quando € possivel, ao contrario da clasespietos inferiores, que sdo aqueles que Jesus
expulsava nos evangelhos e que possuem tdo ohtitmadanento que ndo entendem nossas
palavras. Existem também os espiritos dos elemeru@scorpo é o fogo, a agua, a terra e o ar.
Giordano Bruno conta que estes espiritos, costumaeaem vistos em Nola, e entre outras coisas
interessantes ha um relato do préprio Giordano &rda quando foi pego por uma saraivada de
pedras ao passar de noite proximo a um cemitécal,lonas as pedras desapareceram sem lhe
causar danos. Para além da condi¢cao destes esgiatoPeusesOs Deuses, como ja gozam da
mais perfeita felicidade, ndo costumam se impadan assuntos humanos, pois nada ha que os
homens possam fazer por eles. Eles sdo os esgitis/os, ou a unido de varias almas. Bruno
da como exemplo a agua, que pode ser dividida dasglagos, rios ou oceanos, mas quando
novamente reunida num dnico Oceano “(...) volteeeeber apenas um s6 nome e uma soO
propriedade %4

Como vimos, existe todo um universo espiritualretacado com 0 nosso universo fisico.
Na verdade, universo fisico e espiritual sdo exg@iesimprecisas, pois segundo Giordano Bruno,
no final das contas s0 existe um espirito e uma&naat'Os filésofos concluem daqui, no que diz
respeito ao principio da existéncia, que existe sdnaatéria, um so espirito, uma soé luz, uma so
alma, um sé intelectd™® Posso concluir entdo que apenas para fins dedimtento é que Bruno
nos fala em mundos material e espiritual. Mas, idenando o espiritual separadamente, qual seria

a sua importancia na doutrina magica? Primeiroaeunestdo da medicina que ja citamos. Mesmo

162 Existem poucos tracos da tradi¢do cabalistica neste tratado. Geralmente ou espiritos s3o “bons deménios” ou
“maus demonios” mais de acordo com a tradigdo grega.

163 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 81.

164 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 92.

165BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 92.
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0 “pai” de todos os magos neoplatdnicos Marsilicinél®, encarava o problema da magia
especialmente do ponto de vista médico, ja queréf@io era um médico também filho de médico.
Para Frances Yates era inevitavel que um médi@scentista incorporasse praticas magicas em
seu repertério e Giordano Bruno, éimcausa, 0 principio e o uneos da uma dimenséo da

proximidade entre a pratica magica e a pratica caédi

A proposito, contudo, de medicina, ndo quero detexmentre grande nimero de meios,
qual seja o melhor, porque o epilético, para cigtatmento perderam seu tempo 0 médico
(fisico) e o farmacéutico, acaba sendo curado p&lgico e assim com justa razéo gostara
mais deste ou daquele médié€b.

No que concerne abratado da magiaGiordano Bruno afirma que é possivel que todas
as doencas sejam causadasnpaus demoénid&®, que em nés conseguem entrar por causa de uma
imaginacao desregrada, introduzindo o problema elstemnas questées médicas. A imaginagao
tem, portanto, uma importancia crucial na magipeesimente no tipo de magia que concerne a
saude, sendo justamente deste vinculo entre anagiyp e 0S espiritos que iremos tratar na
proxima secao.

3.6. O Mundo Matemético ou mental: a imaginacéo ent 0 céu e a terra

Primeiramente, antes de entrar na questdo da nagip, acredito ser necessario
estabelecer a distingédo entre a magia e a matem@tca Giordano Bruno, a magia era semelhante
a matematica por causa dos ritmos, das observai®dsmpo, dos célculos e das figuras
geomeétricas. Ela também partilhava com a matemafiato de revelar o simbolismo do universo,
ou seja, “casar o céu com a terra”. Mas, analsanelhor, eu arriscaria dizer que a magia era
semelhante a matematica especialmente por cawssaldolismo, e também que era diferente dela

pelo uso que fazia do simbolismo. Enquanto a mateabBusca sempre uma abstragdo maior,

186YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradi¢do hermética. Sdo Paulo: Cultrix, 1995. p. 75.
167 BRUNO, Giordano. A causa, o principio e o uno. S3o Paulo: Instituto cultural italo-brasileiro, 1988. p. 82.
168 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 86.
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procurando fugir dos objetos conhecidos e das pramffaceis, a magia, que na época era
comparada a uma escrita hieroglifica, busca jusitenana metafora poética baseada nos proprios
objetos da natureza, para poder se comunicar cobeases®® Giordano Bruno fala desse
simbolismo como sendo mais forte do que as palaeague os sonhos, repletos deles, séao
mensagens dos Deuses na proépria linguajem dekegrdprios confins das coisas que se podem
figurar"’%. Todo o ritual da magia obedece entdo a um sisrnolimuito preciso daquilo que se
deseja obter das divindades, como fariam homenseemnidade de linguagem que quisessem
efetuar trocas ou intercambiar ideias. A matera&gsim definida seria para Bruno, o préprio
instrumento da mente humana, através do qual aenestabelece vinculos racionais, ordenando
um mundo aparentemente selvagem, dessa formag@iapdo dele.

No capitulo VII,Da analogia dos espirito8runo chega a dar uma lista extensiva destes
vinculos. Ele afirma que é na questdo dos mdltipinsulos entre os espiritos que esta contida
toda a doutrina da magté O primeiro destes vinculos, diz respeito a nogitré& mundos que
vimos debatendo. Requer-se do feiticEfuma capacidade fisica, matematica e metafisica. O
feiticeiro opera nos trés planos da existénciaegisdo vinculo seria o da¥&0 terceiro vinculo,
seria metafisico e se basearia na eficacia do mimetro e de suas correspondéncias com 0s
guatro pontos cardeais. Os demais vinculos, queetsdrez abusivo citar (chegam ao nimero de
vinte) se referem a procedimentos rituais de eficéaligiosa, como a imposicao das maos, as
consagracoes, ou psicoldgicas como a boa disposicéepirito e a intencéo purd.

Mas todo o esforco, todas as preparacfes, cogdagra encantamentos sao indteis sem
o auxilio da imaginacao e da dita “faculdade im@a”. Para Giordano Bruno, a imaginacao tem
como principal funcéo receber e trabalhar com agéns apreendidas pelos sentidos; através da
imaginacdo podemos reordenar essas imagens paraunra obra de arte, um poema ou um

discurso. Mas a imaginagao também é a sede daamé@iedo préprio s€ do homem, que pode

169 Aqui remetemos o leitor a nogdo medieval de simbolo, discutida no primeiro capitulo desta pesquisa.

170 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 54.

71bid, p92.

172 Fejticeiro aparece na tradugdo em portugués, mas Giordano Bruno usa sempre o termo mago no original, que
em latim ndo corresponde a feiticeiro.

173 Explicaremos mais adiante no que exatamente consistia esta fé.

174 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 93-4.

1750 homem é um ser vegetal enquanto tem vida independente da sua vontade, como os batimentos cardiacos, é
um ser animal por se locomover e lutar por sua vida, e um ser intelectual capaz de refletir o mundo em si mesmo,
0 microcosmo.
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ser afetado por imagens (e sons) de tal maneirampgens desordenadas podem causar-lhe uma
perturbacdo no amago do proprio entendimento. Ajimagao pode ser trabalhada ou afetada de
duas maneiras, de forma eletiva, quando é o pr&oijigito quem escolhe as imagens, como o
artista que escolhe um tema no qual trabalharpde per trabalhada do exterior, a partir de uma
imagem que vemos sem querer, ou mesmo de um agdet®o como um demonio. Um ser
espiritual pode agir tanto em sonho quanto durantigilia, fazendo a pessoa crer que vé coisas

gue na verdade nao Veé:

Eis porque creem os possessos ver determinadda@sps, ouvir palavras e frases
gue pensam sinceramente serem emanadas de sejténeres; logo asseverando
com fastidiosa insisténcia terem verdadeirameste algo, quando com efeito ndo
sdo tanto os seus sentidos quanto a sua razaoidlugliial’®

A razao pode ser afetada por objetos externaanseles imagens, o olhar de outra pessoa
OU Mesmo sua voz, que sugerem a nosso ser intetewonihados sentimentos que ndo teriamos
se tal hipotética pessoa ndo nos dirigisse o othanos falasse com voz doce ou aspera. Sao
através dessas imagens externas que as almasisdladas, muitas vezes sub-repticiamente, sem
0 préprio consentimento. No caso de perturbacdesadas por demonios, Giordano Bruno afirma
gue a medicina da época vinculava uma causa matehamor melancélico: “(...) como causa
material, o humor melancdlico, a que chamamos dgaoou estufa dos demdnios saturninos, e
como sua causa movel ou eficaz, o préprio espitémoniaco, que ndo € de substancia
completamente incorpéred’” Mas em Ultima andlise, sdo nossas acbes e i@engde
determinam os vinculos espirituais que atraimos. filwdo, sdo as mas intencdes e o
desregramento que podem fazer nascer num homero,d®oma semente interior, um demaonio.
Todos 0s nossos planos e paixdes, tudo aquilo qg@imamos na nossa imaginacao nos reflete

de volta, sendo, portanto a imaginacdo considevadiaculo de todos os vinculos entre as almas:

Uma vez que os sentidos estéo vinculados e obsgdeltodas essas formas, devem
0 médico ou 0 mago prestar aten¢do ao trabalhmadginacéo: pois é ela a porta

maior e o principal acesso para as a¢des, paixoees os afetos passiveis de afligir

um ser vivol’®

176 BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S30 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 116-7.
77BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 116.
178BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o0 Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 119.
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Por ultimo, a imaginacéo é em si ineficaz se a&tafor agregada determinada fé. A essa
fé, Giordano Bruno chama de faculdade intelectjue, consiste na crenca que as pessoas podem
ter no poder ou no titulo de determinada pessoael&qjue consegue despertar a imaginacao nos
outros, torna-se poderoso. A eloguéncia é uma papertante da magia, e mesmo Jesus operava
seus milagres de acordo com 0s numeros da fé quessasas tinham nele, tal era a razéo dele néo
poder fazer nada em sua propria terra, onde tadmnars ser ele apenas o filho de um carpinteiro.

Uma ultima observacdo merece ser feita com relagaagia bruniana. Nenhum talisma
conhecido é citado, embora se fale de talismasagens. Bruno diz que ndo existem formas
precisas para essas coisas, o trabalho do magonaatrabalho de um artista, e o poder atribuido
a essa obra de arte, sem duavida deve vir do gét@ondr que a concebeu. Mas existe uma razao
mais pratica para esta omissao: No capituldSgundo vinculo que € o da voz e do ¢d&rano
afirma que nem todos os encantamentos encantachaa & pessoas. E a razéo disso esta na
mesma razao fisica que impede a agua e o Oleordsggarem: que € a “compatibilidade” entre
suas particulas. Voltamos a questdo dos atomoseatdelacamento entre o fisico e o espiritual
numa Unica realidadé?

De tudo o que foi dito, deve ter ficado suficientee claro que o Renascimento possuia
uma visdo global sobre a magia. A magia naouenasaber ela erao saber ou seja, todo o
conhecimento da época reunido nupansofia Porém, do século XVII ao XIX ocorreram
mudancas dramaticas na sociedade ocidental, gerarfizcom que hoje, quando pensamos em
magia, nés ndo pensemos na lampada acendendoopgdada eletricidade, ou no carro se
movendo sem cavalos pela for¢ca do fogo alimentado ombustivel fossil. Pensamos numa
pessoa fazendo rit@xéticose evocando entidadegéticad®’, ou escrevendo simbolos estranhos
no meio de um emaranhado de objetos formando wul@iou quadrado, aparentemente sem
nenhuma conexdo com a racionalidade. Isso aconpargue entre os séculos XVII e XIX ndo
apenas a magia se reduziu a determinado grupoatiegsr e saberes, mas todo o campo do

conhecimento humano foi se tornando cada vez maspartimentado, até chegar a um

179 Em determinados momentos, parece que o 4tomo é o ponto de juncdo entre o mundo material e o espiritual.
180 Tendemos fortemente hoje a identificar a magia com “a religido do outro”, como por exemplo, os cultos
brasileiros de origem Afro.
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especialista do século XXI que como eu escrevedigs&rtacdo sobre um unico aspecto de uma
época que foi muito rica.

A religido, a ciéncia, a arte e a filosofia ja &ointrometiam mais nas questbes umas das
outras, e a magia foi se tornando cada vez maiginaizada num mundo que era cada vez mais
explicado e reduzido a fenbmenos compreensiveia peltematica, sendo que a propria
matematica também ja foi um dos fundamentos daanktzis a magia nao desapareceu. No século
XIX ela encontra no romantismo alemdo uma formaepagh de se expressar. Eu diria até que
com o Fausto de Goethé, ela volta a fazer partésgorso intelectual. Mas o livro que vai trazer
de volta (se é que eles desapareceram) aos culgiteres da poesia e da filosofia roméntica os
agora estranhos ritos da magia Blagusdo inglés Francis Barrett, lancado em 1801 e liasea
amplamente na agora obscura obra de Cornélio Aayripgé citaddde Oculta PhillosophiaO
Magus®! buscava divulgar no século XIX a magia naturaltemstica e divina, mas ja néo trata
da ciéncia de seu tempo, mas daquela que discutimoapitulo Il desta pesquisa. Os ritos ainda
sdo 0os mesmos do tempo de Agrippa, mas agoragsddem um sabor de contracultura que ndo
possuia no século XVI. Esta obra influenciou toaha geracéo de escritores como Eliphasévi
Papu$®3 e mais tarde o tdo controvertido quanto geniailstde Crowley®4, que impulsionou ainda
mais o carater de contracultura que a magia adqgigue hoje ainda conserva, inspirando grupos
como os hippies na década de 60.

1BIBARRET, Francis.Magus —Tratado completo de alquimia e filosofia oculta. Trad. Jalia Barany. S50 Paulo:
Mercuryo,2003.

1820 abade francés Louis Constant -1810-1875, escrevendo sob o pseuddnimo de Eliphas Lévi, foi um grande
ocultista, que através da Ordem de S3o Francisco teve acesso aos manuscritos das grandes bibliotecas. Sua obra, o
Dogma e ritual de Alta magia, influenciou geragGes de interessados em ocultismo e ainda é muito lida.

183 Gérard Encausse , nascido a 1865 em La Corufia foi um dos que se inspiraram na obra de Eliphas Lévi. Médico
formado foi um conhecido vidente e escrevia sob o pseudénimo de Papus, um génio da medicina que consta do
Nuctemeron de Apol6nio de Tiana. Papus escreveu muitas obras sobre tar6, cabala e magia, mas talvez sua obra
mais importante tenha sido Tratado elementar de magia pratica, uma espécie de comentario ao Dogma de Lévi.
1830 inglés AleisterCrowley, poeta, alpinista e mago, cujos escritos se converteram apds sua morte em 1947 em
objeto de fervoroso culto por adeptos da contracultura. Personagem polémico, satanista, porndgrafo e toxicomano,
nao deixou por isso de ser um escritor absolutamente genial, com forte influéncia de William Blake como se pode
ver no Livro da Lei, atribuido a possessdo de sua mulher por uma suposta entidade denominada Aiwass, no qual ele
recuperou o famoso “Faze o que tu queres hd de ser o todo da lei”, que ja fazia parte da Abadia de Thelema de
Rabelais. Crowley bebeu da fonte dos autores citados acima, mas também de escritos orientais e de tudo o mais que
Ihe caisse nas maos. E o verdadeiro responsavel pela tradicdo mégica ocidental permanecer viva.

79



Apéndice ao capitulo Ill: Hermes Trismegisto e o Tatado da magia

O carater hermético das obras de Giordano Brurai juito discutido. Frances Yates,
chega a afirmar que o hermetismo é a base do pensarbruniano, afirmacdo esta que €
relativizada por autores como Nuccio Ordine, qugosem ver o pensamento bruniano como um
amalgama de varias correntes que se encontravanigiserar a importancia do hermetismo, mas
colocando-o ao lado de outras questfes, comaatlita e a politica. No entanto, o hermetismo é
evidente na obra bruniana que estou analisanddlrtado da magianesmo que Bruno faca
poucas referéncias diretas a Hermes e quandopodtere fazer usando seu nome egipcio, Thoth,
o carater hermético de seu texto transparece emmsvdiirmacdes, das quais analisarei apenas
algumas. O texto de Hermes escolhido para isso Rimandrq que entre outras questdes nos
revela o Nous, ou seja, a possibilidade de acessdiato a realidade espiritual em oposicao ao
conhecimento discursivo que normalmente temosatos.fEsse Nous encontra eco na capacidade
intelectiva de Giordano Bruno, que como ja demendtata-se de um modo especial de se utilizar
das forgas da imaginacao.

Logo no inicio dd®’imandrq Hermes atribui & imaginacédo um papel poderosoatiima
gue estando ele com os sentidos corporais adorosgaiths com a faculdade de entendimento
operante (a razdo ou imaginacao), foi-lhe dado eoehcoisas secretas, através de um espirito

protetor denominadBoimandresou Pimandra

Um dia, refletindo as coisas essenciais e tendew NoUs se elevado, aconteceu
gue 0s meus sentidos corporais adormeceram commgeta, tal como ocorre com
alguém que se vé vencido por profundo sono apda fafeicdo ou por motivo de
grande cansaco fisico. E me pareceu como se vieseeu impressionante, de
contornos indeterminados, que, chamando-me pel@noma disse: o que queres
ouvir e ver, e o que queres aprender e conhecégeMols?®

Neste trecho ja posso identificar duas questdesagam discutidas ndratado da magia
a respeito da imaginacdo. Primeiro, a imaginacataculdade intelectiva (Nous para Hermes)
pode agir sem o auxilio dos sentidos corporaisssitano caso que ja citei quando Giordano

Bruno discorre acerca do possesso, que nao foraeugssentidos fisicos, mas a sua razao que foi

n o«

185Termo grego que pode ser traduzido como “mente”, “espirito” ou “inteligéncia”.
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afetadal®® E a questdo da imaginacdo é s6 uma das varigggdagamos comentar que encontram
lugar na obra de Giordano Bruno. A nocaoAdma do mundajue Bruno discute, € uma das
guestdes herméticas que envolvem Deus e a almapmafe da nocdo hermética de muitdo.
Sobre esta Alma que vivifica 0 mundo escreveu Hsymgee considerava 0 universo como um
grande corpo ou animal: “E esse grande corpo quangb todos o0s corpos € interiormente
preenchido e exteriormente envolvido por uma akpéeta de consciéncia espiritual e preenchida
por Deus, uma alma que vivifica o universt?

O Deus bruniano, que € “Uno e simplissifi®& essencialmente o Deus de Hermes. E aquele que
esta no cimo de uma escala, ou como Hermes prefdeanosos circulos planetarios que também

faziam parte da cosmogonia medieval:

Deus, o espirito, que em si mesmo é masculino mileme é a fonte da vida e da
luz, criou mediante um verbo, um segundo espititbemiurgo, que, como Deus

do fogo e do alento, formou sete regentes que eewod mundo sensorial com seus
circulos e o governam por meio do que é denomidadtino!®®

Aqui Hermes nos apresenta um mundo hierarquizadwm a» medieval, que nos da um
bom material para discusséo, ja que sabemos glieanoa do Infinito, do Universo e dos Mungdos
Giordano Bruno destruiu os circulos ou esferasvarfdo infinito. Talvez esse seja 0 ponto no
qual Bruno se distancia de Hermes? E provéavel gneJé discuti essas questdes ao tratar da
natureza do universo escalonado e manterei minhaagdo de que dratado da magianantém
0 universo infinito pelos mesmos motivos ja disdosi. Mas ndo é somente aqui que Giordano
Bruno vai além de Hermes. Para Hermes, “todos igoswiventes sdo animados e 0 que ndo tem
vida é somente matéria”, ora, jA menciégile em Giordano Bruno nada é desprovido de alma,
ndo existem seres que ndo a possuem. Este poaotdréditorio, j& que Hermes também afirma
que todo o universo € animado pela Alma do mundotdtvez seja apenas um problema na

traducdo do grego para o portugués).

185Sobre o vinculo da imaginagdo ver pagina 76 deste estudo.

187 Sobre a Alma da natureza ver pagina 69 deste estudo.

188RIJCKENBORGH, J.Van. A Gonosis original egipcia - O Corpus Hermeticum, tomo I. S3o Paulo: Editora Rosacruz,
2006. p. 199..

189 er na pagina 72 deste estudo.

1%0RIJCKENBORGH, J.Van. A Gnosis original egipcia - O Corpus Hermeticum, tomo I. Sdo Paulo: Editora Rosacruz,
2006. p. 40.

191 er na pagina 67 deste estudo.
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Ha de se levar em conta que tal estudo me lel@arge com a questéo das traducdes, o
gue nao posso fazer agora. Mas s6 de constatapgsar de concordar em quase tudo com o texto
do Pimandrq Bruno teve suas especificidades em relacao a étetambém, que apresenta-nos,
todavia um universo limitado pelos sete circulaieSnecessario todo um estudo se fosse meu
objetivo dizer “aqui Giordano Bruno concorda conrrHes, aqui ndo”. Mas penso que alguns
dos pontos principais foram tocados. Gostaria ailed@car outro ponto, a morte. Em ambos, nao
existe a morte, e sim a dissolucado, a desagreg&gdm composto. Hermes disse “quanto a morte,
ela ndo é o aniquilamento dos elementos reunidas amuptura da unidade que os liga”. Giordano
Bruno concorda com isto, e nos da uma bela imageomduniverso que néo para de se mover,
na busca da matéria pelo espirito, e do espirlomatéria:

E verdade que a alma abandona o corpo que elaaepa vida, mas ndo pode
abandonar o corpo universal — a menos que se @udifier que ela ndo pode ser
abandonada pelo corpo universal; renunciando aarpocsimples ou composto,

deslocar-se-a para um corpo composto ou simplesée @er que, largada por um
corpo, néo seja solicitada ou agregada por outmod®

Gostaria de concluir lembrando qu@imandroé apenas um dos livros herméticos, e que
a literatura hermética ndo se resume aos esctiibgidos tradicionalmente a Hermes. Os livros
alquimicos entram dentro dessa literatura, opusaulégicos e dmirabilia, escritos filoséficos
arabes, tratados medicinais, etc. Aproveito pardtar que um texto hermético ndo precisa ter
uma concordancia estrita conCorpus hermeticurpara ser considerado hermético, ou a literatura
hermética ndo haveria se propagado tanto no tebhhermetismo em si repousa mais na doutrina
de que € possivel conhecer usando as faculdadesisnenespirituais separadas dos sentidos
corporais, nisto se aproximando do xamanismo, @oequ qualquer tipo de descricdo hermética
do cosmo ou do homem, que sendo fruto dessas Misiesendentais, variam um pouco ou
bastante, a depender da época e do autor. Naocasge também que existe uma literatura
hermética pagd, uma literatura hermética islamiagea literatura hermética crista, além do que
do final da antiguidade até o inicio do século XMitaratura hermética continuou (e ainda
continua) sendo produzida e reproduzida, sofremdnstormagfes, como um veio de rio

192BRUNO, Giordano. Tratado da magia. Trad. Rui Tavares. S3o Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 58.
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subterraneo, mas vivo continua a seguir sua ce@zanembora distante dos olhos daqueles que
estdo sedentos.

Conclusao

Este € um estudo que abre varios caminhos de ipas@specialmente se levarmos em
conta questdes de cunho cosmico como espirito € iaatas que em Giordano Bruno possuem
um viés pratico. E o caso do que chamei de esbecwma filosofia do materialismo
transcendental. Em Giordano Bruno tudo é matétiale € espirito. Nao existe separacao entre
espirito e matéria, mas o espirito € material @térna € espiritual. Por exemplo, quando ele fala
a respeito dos corpos dos demonios, que sao caigesiais simples, ele frisa que embora de uma
sutileza muito maior do que a dos corpos composiosla assim os corpos dos demoénios sao
materiais. Ele faz da matéria e do espirito unaitiztde; sabemos que a visdo ocidental tradicional
€ que o espirito e a matéria sdo entidades segarsidda hoje, baseamos em grande parte 0 Nnosso
conhecimento nessa dicotomia, quando entendemaos oente € separada da natureza, que nés
podemos conceber coisas que ndo sdo reais e erapantida a natureza pode nos apresentar uma
realidade que € absoluta, por ser a realidadepkxiércia sensorial.

Giordano Bruno nos mostra um caminho para o pengantgie ndo aceita tais verdades
incontestaveis. Eliminando a diferenca entre ésgrmatéria, ele eliminou a distancia hierarquica
entre o céu e a terra que implicava em toda uneaeti€a qualitativa entre os lugares do cosmo.
Sim, podemos afirmar que o espirito se torna naaéegue a matéria por sua vez, também se torna
espirito, mas isso sO pode ser considerado umsfaramacédo dentro de nosso ponto de vista
humano. De um ponto de vista mais amplo, o espiritda de matéria e a matéria também muda
de espirito, sendo ambas as faces da mesma moeda emverso dinAmico que nao conhece a
inércia.

Do ponto de vista do homem, as relacdes de totldidatre mente e corpo sao para Giordano
Bruno a questdo principal da medicina. O homenayvés da imaginagéo, tem o poder de se

comunicar com espiritos que estdo espalhados mdlaema. Alguns sdo benéficos, outros
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prejudiciais. O homem que tem apenas pensamertioses acaba atraindo para si demoénios que
se alimentam desse vicio. Mas um vicio ndo é apehabida ou a luxuria, mas especialmente um
hébito de sentimento ou pensamento muito consteme o € anelancoliapara o melancalico.
Esses sentimentos ou pensamentos € que constdsibumores espessos dos quais os demonios
se alimentam. O tratamento segundo Bruno deviarsend duas frentes: tanto o corpo do homem,
através de agentes contrarios a melancolia deserigatado, quanto a imaginacdo (a imaginacao
era a faculdade intelectiva, dotada de pensames#atenento) deveria ser tratada. Existe um elo
entre a medicina bruniana e a de Paracelso, giaaseressante explorar numa pesquisa futura.

Outros caminhos ainda podem ser apontados comtdgsgsara pesquisa. Um deles é qual é
o lugar da hierarquia cosmica foatado da magiaSe Bruno igualou espirito e matéria, qual
sentido faz falar de urdegradéde entes que vai de Deus até o vreme? Se come,vaesa
hierarquia ndo é genuinamente uma hierarquia (pdiss as formas séo transitorias, apenas 0s
atomos nao sado) qual € a relacdo desse tipo de esra as escalas tradicionais medievais que
estavam ligadas as esferas do cosmo? (esferagjestBsuno destruiu intelectualmente em outras
obras). Também podemos nos perguntar qual o vardaa#pel de Aristoteles dentro do conjunto
da obra de Giordano Bruno. Mesmo que o nolano teigloeo critico mais duro de Aristételes de
toda a histéria, dratado da magianos mostra um Giordano Bruno praticamente arigtoté
Devemos atribuir isso a influéncia enorme que aafista da contradicdo de Nicolau de Cusa
exerceu no pensamento de Giordano Bruno?

Afora estas questdes, ainda podemos perguntarapes fgve a magia dentro da historia do
pensamento e da religido ocidental. Giordano Bnosoapresenta uma nogado de magia que se por
um lado recusa a nocéao eclesiastica, por outrtizsa tradicdes filoséficas variadas, postulando
gue a sabedoria é universal, e pode ser alcangdalAgmem, ndo sendo privilégio de Deus nem
do diabo da-la a quem quer que seja. Teria sidocagianuma forma de conhecimento que
congregava correntes marginais? Teria sido umaafaigrviver uma vida espiritual mais ativa em
uma época em que a Igreja se preocupava mais coonah do que com a espiritualidade?

Enfim, para concluir, mas n&o pretendendo ter eédaas possibilidades inerentesTaatado
da magia Bruno antecipa alguns conceitos blake&tpsomo a nogéo de unidade entre espirito
e a matéria. Se do ponto de vista de um estudo angi$o que abarcasse as demais obras de
Giordano Bruno, recolocassemos a pergunta de #odugar do mago na cultura renascentista

193 Refiro-me ao poeta e visiondrio inglés William Blake.
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ocidental” talvez ficassemos surpresos com a réspsera que contrariando nossas expectativas
0 mago seria um rebelde? Sera que 0 mago renatadetin alguma coisa a ver com o homem
furioso de Willian Blake? Sera que, se como Brygjue, estudou a teologia apenas para demoli-la,
mas conservava a no¢ao de Deus, ndo enquanto B&mah mas enquanto uma palavra a que se
pode apelar para transmitir a nocdo de poder iofiseria 0 mago um tedlogo em rebelido? Qual
teria sido o papel social da magia e do hermetisméempo de Bruno e Campanella? Yates
afirmava que a Ordem dominicana havia tido umaé&ecid a rebelido na Italia, o que pensar de
dois dominicanos que se intitulavam magos?

Todas estas sdo questdes instigadas pelo estwoho deico texto de Giordano Bruno, e mais
guestbes poderiam vir a tona com o estudo diligéateutros. A situacdo do historiador que 1é
um documento empolgante como este, mas nao tergoespamnpo para tratar de todas as questdes
gue ele levanta, € como a de alguém que vé quezohte é muito belo e vasto, mas que ainda
falta muito para chegar la. Espero que este estrdm sido interessante ao menos a ponto de
fazer jus ao seu objeto de estudo, despertandoresiéncias para repensar aquilo que ja foi
pensado, recolando as questdes primordiais ou a8mm contestando sua suposta
primordialidade, estabelecida por uma histéria tnaia que as vezes se revela parcial e
tradicional.
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