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RESUMO

O final do século XV e todo o século XVI, auge do Renascimento, além de um
momento historico frutifero para as artes e ciéncias, mostrou-se, também um periodo bastante
conturbado para a cultura ocidental. As disseminadas revolucdes politico-religiosas, o0s
diversos anuncios de pressagios, herdados desde a Idade Média, e um forte anseio pela
renova¢do da Humanidade, compunham o cotidiano da sociedade europeia da Renascenga. O
antigo entendimento acerca do homo melancholicus — o individuo que era acometido pela
melancolia — permanecia vivo no imagindrio renascentista. Os sentimentos de desanimo e
abatimento, caracteristicos da melancolia, faziam-se presentes no final do século XV. Um
sentimento, ou “estado de espirito”, perturbador que, necessariamente, precisava ser
ressignificado. Foi assim que a Academia Neoplatonica de Florenga, chefiada por Marsilio
Ficino, percebeu a urgente necessidade de se dar novos sentidos ao humor melancoélico, a fim
de torna-lo benéfico ao desenvolvimento humano. Tal atitude filoséfica converteu-se em
nosso foco de pesquisa, uma vez que desejdvamos saber por que a Academia sentiu a
necessidade de ressignificar o outrora humor negro. Posteriormente, fomos levados a
investigar quais foram os principais impactos dessa ‘“nova melancolia”, no século XVI,
quando passou a ser compreendida como melancolia cdndida. Desse modo, amparando-nos
numa vasta pesquisa bibliografia, que perfaz desde o ambito filosofico até o campo artistico,
esta pesquisa buscou reconstruir um importante periodo histérico, onde, efetivamente, foram

lancadas as bases para a constitui¢ao do “homem de génio”.

Palavras-chave: Renascimento. Melancolia. Hermetismo. Neoplatonismo. Marsilio Ficino



ABSTRACT

The end of the 15th century and the entire 16th century, the height of the Renaissance,
in addition to being a fruitful historical moment for the arts and sciences, also proved to be a
very troubled period for Western culture. The widespread political-religious revolutions, the
various announcements of omens, inherited from the Middle Ages, and a strong yearning for
the renewal of Humanity, made up the daily life of Renaissance European society. The old
understanding of homo melancholicus — the individual who was affected by melancholy —
remained alive in the Renaissance imagination. The feelings of dismay and despondency,
characteristic of melancholy, were present at the end of the 15th century. A disturbing feeling,
or “state of mind”, that necessarily needed to be re-signified. This is how the Neoplatonic
Academy in Florence, headed by Marsilio Ficino, realized the urgent need to give new
meanings to melancholic humor, in order to make it beneficial to human development. This
philosophical attitude became our research focus, since one wanted to know why the
Academy felt the necessity to reframe the formerly black humor. Later, we were led to
investigate what were the main impacts of this “new melancholy” in the 16th century, when it
came to be understood as candid melancholy. In this way, supporting us in a vast
bibliographical research, which ranges from the philosophical to the artistic field, this
research sought to reconstruct an important historical period which, effectively, the bases for

the constitution of the “man of genius” were laid.

Keywords: Renaissance. Melancholy. Hermeticism. Neoplatonism. Marsilio Ficino
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1 INTRODUCAO

E de conhecimento que no século XV, por meio da Academia Neoplatonica de
Florenga, o temivel humor melancoélico, também denominado “humor negro”, passou por um
processo de ressignificagdo, recebendo um sentido bem mais positivo do que a Medicina, a
Teologia e a Filosofia tinham-lhe conferido, até¢ entdo. Contudo, a leitura atenta de artigos e
livros que tratam daquilo que poderiamos chamar de “histéria da melancolia”, levou-nos a
alguns questionamentos que esses estudos nao respondem.

Os estudiosos abordam, com entusiasmo, esse significativo momento da histéria do
pensamento ocidental, isto ¢, quando um novo significado ¢ dado a melancolia durante a
Renascenca, sob a denominagdo de melancolia cindida ou benéfica. Porém, esses estudos,
especialmente os de Klibansky, Panofsky e Saxl e os de Frances Yates ndo respondem uma
questdo fundamental: por que os renascentistas perceberam a necessidade de ressignificar a
melancolia? Além dessa questao, hd outras, como, por exemplo, quais antecedentes historico-
culturais, em torno desse humor, foram importantes para que a famosa Academia filosofica
florentina se detivesse no nefasto humor melancolico? E, ainda, quais foram as consequéncias
ou os reflexos na cultura diante desse novo conceito de uma melancolia benéfica? Afinal, serd
que o neoplatonismo italiano, tendo o seu maior representante no filésofo e médico Marsilio
Ficino, apenas fez uso das questdes em torno do humor melancélico, por ser um assunto
corrente naquele periodo, ou haveria questdes histéricas e, principalmente, sociais, que
apontavam para a necessidade, ou mesmo urgéncia, de que esse “estado de espirito”,
denominado de melancolia, recebesse um sentido mais positivo e promissor? Essas foram as
principais indagagdes que viabilizaram esta pesquisa.

Entretanto, ¢ necessario ressaltar que esses questionamentos ndo surgiram com
facilidade, até porque a fortuna critica que aborda a melancolia na Renascencga, e como ela foi
louvada por diversos intelectuais daquele periodo, ¢ bastante abundante. Desse modo, para
estabelecer um caminho a ser trilhado, podemos dizer que a pesquisa bibliografica comegou
percorrendo o sentido inverso. Isto &, iniciamos com a leitura prévia da fortuna critica acerca
da maneira pela qual a melancolia foi tratada na Renascenca, para entdo buscarmos as origens
dessa ressignificacdo. Obviamente, alguns autores, principalmente Moacyr Scliar e Jean
Delumeau, reforcaram a nossa convic¢do de que, para estudar um periodo historico € preciso
que fagamos uma revisitagdo ao passado, ndo apenas por meio da leitura critica dos textos,
mas, principalmente, esforcando-nos para pensar e raciocinar como um individuo que tenha

vivido nos séculos XV e XVI. Uma tarefa que parecia ser relativamente facil, mostrou-se



bastante complexa. Isso porque, logicamente, muito mudou em nosso modo de pensar nesses
mais de quinhentos anos que separam a atualidade do Renascimento.

Aceitando o desafio, centralizamos nosso objeto de estudo na melancolia, ou humor
melancolico, no periodo renascentista. Dessa escolha, alguns novos problemas surgiram, pois,
afinal, como seria possivel conduzir um estudo de uma tematica demasiadamente sui generis
como o “estado de espirito” denominado melancolia? Diferentemente de uma questdao
puramente organica, a melancolia era também, e ainda permanece sendo, um sentimento
peculiar em que se detiveram filosofos, tedlogos e médicos, nos mais diversos momentos
historicos, sem que tenham conseguido chegar a uma conceituagdo Unica e consensual para
ela. Tendo o humor melancholicus sido abordado pelos mais diversos estudiosos no
transcorrer da historia e diante da intengao de se responder as questdes elencadas acima, foi
que a realizacdo de uma pesquisa histoérica mostrou-se como o melhor ou, talvez, o unico
caminho possivel para se compreender as raizes do novo sentido concedido a melancolia nos
séculos XV e XVI, bem como para poder responder como e por que ocorreu a necessidade
desse humor ser remodelado.

Como dito, comegamos por estudar, precisamente, a melancolia candida ou benéfica,
ricamente apresentada e ressignificada, principalmente, pela Academia Neoplatonica de
Florenga. Nao tardou para descobrirmos que a obra fundamental que ensejou essa
ressignificagdo foi o tratado, dividido em trés livros, denominado De vita triplici, do
neoplatonico Marsilio Ficino. Foi a partir desse tratado de “medicina platonica” que muitas
caracteristicas do novo conceito de melancolia sugiram. Nessa obra, repleta de postulados
astroldgicos e magicos, a melancolia passava a ser considerada um aspecto muito importante
para os estados de €xtase ou, na linguagem neoplatonico-ficiniana, para os furores divinos.
Compreendendo que os estados de éxtase, no contexto religioso cristdo, sempre estiveram
atrelados a ideia de aproximacgao do individuo de Deus, demos inicio a uma investigacao para
entender, principalmente, as raizes do pensamento de Ficino quanto ao éxtase, tdo importante
para sua nova compreensao de melancolia.

Mas, junto a importancia de se compreender as raizes da filosofia ficiniana, havia,
como anunciamos, a necessidade primordial de entendermos os principais motivos que
conduziram a Academia Neoplatonica da Villa di Careggi a ressignificar o, até entdo, hostil
humor melancolico. Para isso, contamos com os estudos, especialmente, de Jean Delumeau,
que claramente nos mostraram que os avangos que o Renascimento aos poucos conquistava,
isto é, os novos conhecimentos nos campos filosofico, cientifico e religioso, ndo foram

encarados sem os sentimentos de medo e receio coletivos.
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Desse modo, este trabalho deseja abordar, também, uma outra face do Renascimento
que, para além de um periodo caracterizado pelos entusiasmos frente as novas descobertas,
ainda permanecia marcado pelas guerras, fome, pestes e temores religiosos; sentimentos
muito frequentes no Medievo e que ndo se apagaram com o advento da Renascenca e o inicio
da Era Moderna. Por isso, compreender como a melancolia e esses receios coletivos chegaram
ao periodo renascentista tornou-se um dos pilares que sustentam esta pesquisa. Por outro lado,
ap6s entender que o novo conceito de melancolia estava relacionado aos €xtases misticos,
também acrescentamos, junto aos desdobramentos histéricos, alguns conceitos ligados a
mistica cristd e, com ela, uma gama de problemas teoldgicos que surgiram com o misticismo
cristao.

Para elaborarmos todo esse estudo foi preciso recorrer aos anos que antecederam a
Renascenca para, assim, chegarmos aos séculos XV e XVI com o melhor entendimento
possivel de como a cultura ocidental, até entdo, havia lidado com o humor melancélico e,
paralelamente, como ocorreu o desenvolvimento do que se compreendia por mistica, j4 que
esses dois fatores, mistica e melancolia, seriam aproximados no periodo renascentista. Para tal
recorte historico, que tem suas bases no Medievo, escolhemos exemplos de filosofos e
misticos que muito influenciaram a Renascenca, com dois nomes que se destacam: Raimundo
Lulio e Nicolau de Cusa, sendo esse ultimo considerado um fildésofo paradigmatico, pois se
encontra entre esses dois periodos historicos: a Idade Média e o Renascimento. Contudo, por
vezes, lancamos mao de trabalhos de estudiosos que tratam desses dois complexos fil6sofos,
ja que um mergulho em seus modelos de pensamento ndo é o nosso objetivo central.

Essa “retomada arqueologica”, muito importante para se entender as bases filosoficas
do neoplatonismo renascentista, foi imprescindivel para o nosso trabalho. Isso porque as
filosofias de Lulio e Cusa ndo apenas recorriam a ideia mistica de aproximagao ou unido do
individuo com Deus, mas, para além disso, conduziam para a criagdo de uma teoria do
conhecimento. Esse detalhe deve ter chamado muito a atengdo dos filosofos do Renascimento,
ja que a explorag¢do da natureza, do micro e do macrocosmos, foi o leitmotiv que animou 0s
séculos XV e XVI, de modo que unir o conhecimento sensivel a uma aproximacao de Deus
foi visto como uma incrivel facanha.

Foi preciso, também, recorrermos ao entendimento histérico em torno do humor
melancolico desde a Antiguidade, com atengao, principalmente, para as filosofias de Platdo e
(pseudo) Aristoteles, os quais foram de grande peso para a ressignificacdo da melancolia,
ocorrida no final do século XV. Da mesma forma, foi importante abordarmos alguns aspectos

da medicina hipocratica, bem como alguns conceitos atinentes a filosofia pitagorica da
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Antiguidade, que se mostraram de grande importancia na formac¢do de uma base intelectual
que facilitou a nova postura dos renascentistas frente ao humor melancolico.

Portanto, tendo elencado as questdes que desejamos responder € com o presente
esquema metodolégico baseado, principalmente, na pesquisa historica, dividimos a nossa
investigacdo nos capitulos seguintes.

Iniciamos a nossa pesquisa abordando como a melancolia foi, de maneira geral,
entendida nos mais diversos periodos historicos, especialmente sob os prismas da Filosofia,
da Teologia e da Medicina. Esse recorte historico ¢ fundamental para notarmos como a teoria
humoral e, com ela, o humor melancélico, receberam, em diferentes periodos, as mais
diversas interpretagdes. Varios conceitos que foram estabelecidos na Antiguidade foram
retomados nos séculos XV e XVI, tendo sido revestidos com matizes proprios da cultura e da
ciéncia renascentistas. Assim, nesse inicio de pesquisa, ja é possivel compreender o que Aby
Warburg chamou de dinamograma, isto ¢, um conceito — ou ideia — transmitido através das
geragdes, sendo que em cada momento historico, essa ideia, no caso, a interpretacdo da
melancolia, recebe os matizes proprios do periodo e da cultura vigentes.

O terceiro capitulo ¢ direcionado a algumas interpretacdes e aos aspectos da
melancolia na Renascen¢a, quando analisamos o SIGNO DE SATURNO, entendendo esse
astro como o regente dos melancolicos, de acordo com os conceitos medicinais e astrologicos
prevalecentes, ao menos, até o século XVI. Essa etapa, em especial, deseja dissertar acerca da
ambivaléncia cultural que marcou o periodo renascentista. Isso porque, para além de um
periodo 4ureo no desenvolvimento das artes e das novas indagagdes cientificas, a sociedade
europeia do século XV ainda estava marcada por medos e receios coletivos, sintomas de um
verdadeiro mal-estar de fin de siecle. As profecias religiosas, herdadas desde o Medievo,
indicavam que a Humanidade caminhava para uma renovagao — renovatio — ou, fatalmente,
para o Juizo Final. A Astrologia, muito forte e em voga naquele periodo, impulsionou para
que esses medos e angustias se proliferassem, ja que os céus indicavam a iminente conjungao
entre Saturno — astro da melancolia e da vida contemplativa — e Jupiter, regente da vida ativa.
O fatidico ano de 1484, como bem estudou Ioan Culianu, ficou marcado como a data dessa
temida grande conjung¢do, que prometia uma radical mudanga social ou o fim dos tempos.

Iniciaremos, ainda no terceiro capitulo, uma analise de como o lema Sapere aude, ou a
“ousadia do saber”, foi de grande relevancia para a Renascenca. O individuo renascentista foi
tomado por um forte desejo de conhecer e de explorar os mistérios da natureza. Contudo, num
periodo marcado por anseios ¢ medos advindos, especialmente, dos disturbios sociais, como

também das guerras religiosas, a ansia pelo estudo da natureza — o ousar saber — acabava
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sendo freada pelo receio de se estar transgredindo as “leis divinas”, ao se adentrar em
segredos que o homem nao deveria conhecer.

Em outras palavras, temos a intencdo de mostrar como a figura de Saturno foi,
inicialmente, encarada com grande medo no século XV — periodo também conhecido como
Quattrocento — e como a melancolia foi entendida como uma caracteristica daquela época,
resultado dos receios de um conturbado fim de século. Assim, tanto a melancolia como
Saturno, o regente dos melancoélicos, permaneciam vistos como profundamente hostis.

Com esse entendimento e diante do fato de que tanto a melancolia quanto Saturno
seriam ressignificados pela Academia Neoplatonica, no quarto capitulo, como ja
mencionamos, realizaremos uma investigacao sobre as raizes que forneceram substratos a
filosofia neoplatonica renascentista, com os seus aportes filosoficos e teologicos, que
contribuiram para uma nova compreensdo da melancolia que, de humor negro, passaria a ser
um humor cdndido, quando bem equilibrado no organismo. No mesmo capitulo abordaremos
alguns dos principios do misticismo cristdo que, juntamente com o hermetismo, que emergiu
com a Academia de Florenga, auxiliaram para um novo entendimento para com os afetados
pela melancolia.

Retomando o fio que nos conduz aos eventos historicos ocorridos na segunda metade
do século XV, apresentaremos, agora no quinto capitulo, a formagdo e a fundagdo da
Academia Neoplatonica florentina e, com ela, o auge do Sapere aude, ja que esse importante
circulo intelectual foi responsavel por reavivar o grego e reintroduzir e resgatar antigos textos
da filosofia (neo)platonica, além de abordar temas caros a mistica cristd, uma vez que, de
certo modo, a Academia deu continuidade a filosofia de Nicolau de Cusa. Todavia, vamos
investigar os impactos da traducao do Corpus Hermeticum, uma coletanea de textos trazidos
do Oriente para Florenga e que causou grande curiosidade nos mais diversos meios
intelectuais dos séculos XV e XVI. A causa do sucesso de tais textos ou tratados, tidos como
sendo da autoria de Hermes Trismegisto, ocorreu por conta da mensagem filosofica e
religiosa contida no Corpus.

O Corpus Hermeticum abrange um tema muito caro aos renascentistas, pois aborda,
justamente, a necessidade de uma renovagao na religiosidade do individuo, o qual precisa se
reconectar com Deus. Essa ligacdo entre o ser humano e o divino, segundo a doutrina
hermética, pode ocorrer, apenas, por meio de uma profunda contemplacao e conhecimento
interior, que devem conduzir o individuo ao plano inefavel, ou a uma andbase da alma,

através do desenvolvimento intelectivo humano. Desse modo, os textos herméticos, apesar de
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serem claramente distintos da ortodoxia crista, aproximaram-se do Cristianismo pelas vias do
misticismo.

As ideias de Hermes, o “Trés Vezes Grande”, como também era conhecido, forneciam
amparo para a renovagao religiosa tdo desejada no final do século XV, ao mesmo tempo em
que conduziam para uma nova teoria do conhecimento, que deveria ocorrer através de trés
niveis cognitivos do ser humano, elevando-o do mundo material até o conhecimento da
Realidade divina. Entretanto, diante de um ambiente onde os medos e receios eram
disseminados, o Corpus Hermeticum revelava a importancia de um profundo estado
contemplativo, que ainda estava relacionado a temida melancolia. Sendo assim, para que os
ideais de renovatio contidos no Corpus e que muito devem ter impressionado Ficino fossem
possiveis de se realizar, esse filosofo e médico percebeu a urgéncia de ressignificar a
melancolia, um estado de espirito muito proximo da contemplagdo, quando nao confundidos.

Por isso, o quinto capitulo ¢ intitulado SOB O SIGNO DE HERMES TRISMEGISTO,
j& que foi possivel perceber que o furor causado pela descoberta e tradugdo do Corpus, por
meio da Academia Neoplatdnica, tornou-se um importante incentivo para que o fildésofo
Marsilio Ficino percebesse que a temida melancolia precisava ser ressignificada.

No sexto capitulo analisaremos 0 momento em que a melancolia ¢ ressignificada no
importante livro De vita triplici, de Marsilio Ficino, que reconsidera as caracteristicas do
temperamento melancélico, uma vez que, tradicionalmente, na antiga teoria médica dos
humores, a melancolia, causada pela bilis negra, tinha como esséncia ser fria e seca. Ficino
afirma, porém, que a melancolia, para ser benéfica, dever ser quente e seca, caracterizando
uma bilis negra fumosa et fervens, capaz de retirar o individuo melancodlico do estado de
apatia. Assim, tomado por um forte furor, I/ divino furore, o individuo seria instigado pela
busca da elevacdo de seu intelecto rumo ao mundo inteligivel, o que culminaria num estado
de éxtase, de unido entre o0 homem e Deus. Nao por acaso, veremos que Ficino também deu
grande énfase ao Sol, o astro responsavel, astrologicamente, por aquecer e modificar os
principios da bilis negra, outrora fria e seca.

Claramente, a ousadia de Ficino, ao aproximar o ser humano de Deus, inspirando-se
no misticismo cristdo e, também, na filosofia hermética, levou-o a ser censurado pela Igreja,
sob risco de excomunhdo. Isso se deu pelo fato de que Ficino ndo se contentou em apenas
ressignificar a melancolia — retirando-lhe o status de oitavo pecado capital, mas ousou, ainda
mais, quando mergulhou o De vita triplici nas ideias relacionadas a magia e ao enaltecimento
do antropocentrismo, que legava ao homem a capacidade de explorar e desvendar os mistérios

do Universo com amparo da magia naturalis.
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O tratado De vita triplici ¢ mais que um livro, onde a melancolia passa a ter um novo
sentido, ja que essa complexa obra abrange um leque de temas, indo da teoria do
conhecimento até uma sutil, mas significativa, teoria da imagem, ou dos simbolos, que
Gombrich chama de icones symbolicae. Tanto a teoria do conhecimento quanto a questdo das
imagens abordadas na obra, ttm como base o novo status da melancolia que, sendo
fisiologicamente quente e fumosa, deve ser capaz de elevar o espirito, ou o spirito peregrino,
para os mais altos niveis intelectivos, culminando no proprio conhecimento do mundo
inteligivel e de Deus.

Ainda no sexto capitulo, trataremos como os novos matizes concedidos a melancolia
foram aprimorados e organizados pelo controvertido filésofo e humanista alemao Cornélio
Agrippa que, ao contrario de Ficino, ndo temeu envolver a entdo melancolia candida em seus
interesses filosoficos, baseados na magia e no hermetismo. Para Agrippa, o individuo poderia
desenvolver trés tipos — niveis ou graus — de melancolia, o que lhe permitiria avangar pela
escada do conhecimento, ascendendo do material ao imaterial (inteligivel). Assim,
compreendido o processo por meio do qual o humor negro foi ressignificado e, portanto,
valorizado, abordaremos, nos dois ultimos capitulos, a outra pergunta que motivou a
realizacdo desta pesquisa, isto é, quais as consequéncias dessa nova ressignificacdo da
melancolia, que fez com que o homo melancholicus (homem melancolico) fosse visto como
um individuo dado a genialidade e que poderia empreender grandes avangos intelectuais.

Para responder essa questdo, detalhamos, no sétimo capitulo, como o conceito de
genialidade, entrelagado com a melancolia, foi importante para o campo das artes visuais, tao
valorizado na Renascenga. Vale ressaltar que, durante todo o desenvolvimento da pesquisa,
optamos por fazer uso de ilustragdes que, na grande maioria das vezes, sdo trazidas do
universo das artes, dando prioridade, principalmente, para obras do periodo dos séculos XV ¢
XVI. Como excecao, utilizamos, quando necessario, imagens de outros momentos historicos.
Entretanto, mesmo fazendo uso de inimeras imagens, nosso trabalho nao se detém, de forma
minuciosa, em questoes artisticas, como ocorre na Histéria da Arte e nas Artes Visuais. Ao
contrario, nosso intuito ¢ facilitar a assimilacdo dos temas e conceitos por nds explorados
langando mao de recursos ilustrativos.

Nao obstante, abrimos uma excecdo para o estudo de alguns aspectos da arte
renascentista, pois, no sétimo capitulo, foi necessario esmiugarmos o contexto artistico da
Renascenga, para entendermos como a melancolia, agora entendida como uma das causas dos
divinos furores, teve seus reflexos e consequéncias na cultura artistica. Ainda no sétimo

capitulo encontramos algumas das consequéncias do humor melancolico ressignificado pelo
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neoplatonismo de Ficino que, ndo poucas vezes, acabou por suscitar problemas entre os
tedricos da arte. Analisaremos, também, a biografia de um dos maiores nomes da Historia da
Arte: Michelangelo Buonarroti.

A andlise dessa figura impar ¢ bastante significativa, ja que esse artista, além de ter
vivido no epicentro da efervescente cultura dos séculos XV e XVI, ficou conhecido, em vida,
por seu temperamento melancélico que, ndo poucas vezes, foi associado a sua genialidade.
Michelangelo ¢ um dos melhores exemplos para ser estudado, ja que foi um individuo que,
sendo do typus melancholicus, oscilava entre os gozos que conquistou por conta de sua arte e
os conflitos e momentos marcados pela angustia e melancolia.

No oitavo e ultimo capitulo, seguiremos analisando os efeitos causados pelo novo
sentido dado a melancolia que, de acordo com a filosofia ficiniana, seria capaz de elevar o
individuo, intelectualmente e espiritualmente, aos mais altos niveis da intelec¢do, tornando o
homo melancholicus apto a conhecer desde os mistérios da natureza — do mundo empirico —
até os graus mais sublimes do inteligivel. Assim, no ultimo capitulo, que recebe o titulo de
SOB O SIGNO DE EROS, abordaremos o modo como parte da filosofia do final do século
XVI absorveu a heranga da Academia Neoplatonica, tendo como nome principal o filésofo
italiano Giordano Bruno.

Sob o signo de Eros deve ser compreendida a questdo do Amor. Nao o amor vulgar,
sensual, mas aquele Amor que deve guiar os individuos para as coisas divinas, para o sublime,
Belo e Bom, que ndo se encontram, totalmente, no mundo material, mas sim, acima, no
mundo inteligivel e divino. Assim, entendia-se que os filosofos, artistas e outros intelectuais
possuiam uma tendéncia & chamada “melancolia erética” que, novamente, ndo deve ser
compreendida no sentido sexual, sensivel e vulgar, mas, sim, como uma melancolia que
envolve todo o individuo que busca a Beleza da beleza, que deseja conhecer os mistérios da
natureza € do mundo além da matéria. A melancolia de um filésofo ou de um artista é erdtica,
pois o individuo se acha distante do “objeto amado”, que ¢ o conhecimento e o
vislumbramento da Beleza ¢ do Bem verdadeiros.

No que se refere a opgao metodologica, para tratar do periodo historico privilegiado do
final do século XV ao XVI, langamos mao de autores consagrados nos estudos histdricos e
também filosoficos da Renascenca, tais como: Jacob Burckhardt, Paul Oskar Kristeller,
Eugenio Garin, Frances Yates, Ernst Gombrich, Ioan Culianu, entre outros. J& nos campos
religioso e filosofico, demos prioridade para o uso das obras dos proprios fildsofos,
especialmente, Marsilio Ficino, Cornélio Agrippa e Giordano Bruno, bem como os textos que

compoem o Corpus Hermeticum que, teoricamente, colaboraram para a mudanca do
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paradigma em torno da melancolia. Chamou a nossa atengdo o fato de que as obras de
Marsilio Ficino, que foi um dos maiores filosofos da Renascenca, nao tenham sido, até hoje,
traduzidas e comentadas no contexto académico brasileiro, indicando uma clara lacuna nos
estudos sobre esse importante filosofo e humanista.

Em suma, mais do que atestar como o humor melancélico foi encarado na Renascenga,
esta pesquisa acabou por entrar nos mais diversos aspectos culturais, notadamente dos séculos
XV e XVI. Afinal, ao ter um objeto de estudo tdo sui generis, como a melancolia, foi apenas
mergulhando nos contextos historico e filosofico e, ainda, nas crencas da Renascencga, que
esta pesquisa pode lograr algumas respostas. Dito isso, nossa investigacdo acaba por abordar
alguns tracos da mistica medieval, explorando com maior profundidade a filosofia
neoplatdnica de Ficino, juntamente com o seu fascinio pelo hermetismo. Do mesmo modo,
percorremos os teatros da Arte da Memoria, até alcangarmos o campo artistico e filoséfico do
final do século XVI, mantendo, por tras de todo esse enredo histérico, a temadtica da

melancolia que recebeu, na propria Renascencga, diversos matizes.
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2 CONSIDERACOES INICIAIS SOBRE A TEORIA HUMORAL E A MELANCOLIA

Para compreendermos os aspectos religiosos da Renascenca, impulsionados pelo
neoplatonismo da Academia de Marsilio Ficino (1433-1499), juntamente com a nova
concepcdo de melancolia, que dessa Academia se originou, € preciso retomar, mesmo que
sucintamente, um estudo acerca da teoria humoral estabelecida na Antiguidade Classica.
Desse modo, abriremos uma discussao muito pertinente entre religido e ciéncia, ja que desde a
Antiguidade o pensamento religioso e o conhecimento, dito “cientifico”, ndo estavam
separados, mas caminhavam lado a lado. Esse paradigma, cristalizado pela mutua relagdo
entre ciéncia e religido perpetuou-se até o Renascimento europeu. Sendo a teoria humoral
fruto desse entrelace.

A teoria dos humores entende que o corpo humano estd sob influéncia de substancias
produzidas pelo proprio organismo. Essas substancias — a fleuma, a bilis negra, a bilis amarela
e o sangue — devem ser os responsaveis pelo equilibrio organico-psiquico dos sujeitos. Essa
tese foi uma das primeiras sistematizagdes, criadas pelos gregos, para estabelecer, assim, por
meio dos humores, conceitos atinentes & boa saide e a enfermidade. A “organizacdo” e a
classificagdo do organismo humano em quatro humores e, posteriormente, em quatro
temperamentos, possibilitaram a criagdo de um manual médico que foi amplamente aceito e
utilizado pela Medicina ocidental.

E interessante apontar como a “quaternidade humoral” remetia, ja para os gregos, a
um equilibrio entre corpo humano e a natureza. Isto ¢, os quatro humores também tinham suas
correspondéncias com os quatro elementos da natureza: terra, ar, fogo e dgua, tdo conhecidos
e discutidos na Antiguidade Cléssica. Essa relagdo numérica, entre os quatro elementos ¢ os
quatro humores, abre uma discussao bastante pertinente para este trabalho, ao considerar que
o pensamento cientifico que era permeado pelo pensamento religioso niao sofreu grandes
mudancas no Renascimento europeu, periodo foco de nossa pesquisa.

Retomando a questao humoral e tendo por base as indicagdes da fortuna critica,
podemos dizer que o humor melancoélico, foi, dentre todos, o mais discutido e referenciado
desde a Antiguidade. A problematica ultrapassava o campo puramente medicinal, avangando
até entre os estudos filosofico-teoldgicos — ja que o conhecimento cientifico ndo estava
distanciado do conhecimento religioso — momento em que a melancolia também passou a ser
analisada pelos fil6sofos e tedlogos.

O inquietante e singular humor melancoélico, onde o individuo dava indicios de um

possivel desprezo pelo mundo, pela vida, inquietou antigos intelectuais, como Hipocrates
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(cerca de 460-370 a.C.) e Aristoteles (384-322 a.C.). O primeiro tentou estabelecer um
paralelo entre os humores, como uma disposi¢ao organica do individuo, levando em conta,
também, as questdes exteriores-ambientais, como, por exemplo, a interagdo do corpo humano
com os quatro elementos da natureza. Aristdteles, por sua vez, ateve-se na relacdo entre o
humor melancoélico e a genialidade.

Todo esse arcabougo teorico-cultural oriundo da Antiguidade seria posteriormente
revivido com o Renascimento europeu. A melancolia, unida a filosofia neoplatonica,
influenciaria desde concepgdes filoséfico-religiosas até questdes artisticas, passando, de um
humor até¢ entdo considerado hostil, para uma ressignificagdo que alterou sua condi¢dao de
humor maléfico (ALCIDES, 2001, p. 139). No Renascimento, a melancolia deixava, mas nao
totalmente, o seu status enfermico, quando passou a receber certa credibilidade. As
influéncias de uma “nova” filosofia que se aflorava — o neoplatonismo — resgatou o outro lado
do melancolico, por muito tempo negligenciado. Esse “lado esquecido” estava correlacionado
com os aspectos da genialidade, ou seja, a melancolia poderia ter seus tragos relacionados aos
homens dotatos de genialidade. Um génio, seja ele no campo da filosofia, da pintura ou como
um “mago”, capaz de manipular e desvendar os mistérios da natureza.

Desse modo, para compreender como ocorreu tal profunda mudanga de conceito e
entendimento de melancolia no Renascimento, entre o final do século XV e por todo o século
XVI, ¢ necessario que iniciemos uma espécie de “arqueologia” da teoria humoral, como pano
de fundo para a pesquisa. Para tanto, no primeiro momento vamos analisar alguns aspectos
culturais em torno da melancolia na Antiguidade Classica — periodo em que as moléstias eram
encaradas como punigdes divinas. Interessante apontarmos que os sinais de melancolia, ja se
achavam associados a loucura; sendo essa correlagdio comum na medicina hipocratica.
Estamos em um momento histérico em que a falta de uma Medicina mais desenvolvida, e que
estivesse voltada para as causas puramente organicas, fazia com que o individuo, atormentado
pelo peculiar sentimento de culpa (um dos sintomas da melancolia), se inclinasse frente as
divindades, na tentativa de uma reconciliagdo com os deuses, visando a recuperacao de sua
saude. Apesar dessa tradicdo, o conhecimento médico foi, aos poucos, conquistando seus
proprios contornos, € uma tentativa de sintese para explicagdo das doencas e seus sintomas foi
elaborada.

Quanto as causas e consequéncias do humor melancélico, encontramos a figura de
Aristoteles que, mesmo considerando as causas organicas da melancolia, como tinham sido

abordadas pelos hipocraticos, esse filosofo abriu um novo questionamento em seu “Problema
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XXX, 1” (ARISTOTELES', 1998, p. 81). Porém, vale mencionar que a questio da autoria do
“Problema XXX” ¢ ainda passivel de debates. Diversos estudos apontam que o referido
escrito nao seria de autoria do proprio Aristételes, mas de um de seus discipulos, tendo sido
escrito logo apds sua morte. No entanto, na época em questdo — o Renascimento europeu — os
estudiosos ndo dispunham desse conhecimento; assim, atribuiram o “Problema XXX”, como
sendo de auténtica autoria do filosofo de Estagira. Nosso estudo respeitara a atual versao de
que a obra nao foi escrita diretamente pelo filésofo. De modo que, quando mencionarmos essa
obra, vamos nos referir ao seu autor como “pseudo Aristoteles”.

A principal indagacdo da obra “Problema XXX estd na seguinte questdo: por que
todos os homens que apresentam tracos de excepcionalidade ou genialidade (como artistas,
poetas, filosofos...) apresentam sintomas melancdlicos ou estdo predispostos a melancolia?
Parte da resposta para esse questionamento foi atribuida ao estilo de vida reclusa,
caracteristica desses individuos. Estilo esse, ndo raras vezes, marcado pelo afastamento social,
por uma vida solitaria que os conduzia a criagao — artistica e poética — e ao dom de filosofar e
discorrer acerca das “coisas divinas”, ao mesmo tempo que os induzia ao estado melancolico.

Dessa forma, para (pseudo) Aristoteles, melancolia e genialidade estavam intimamente
relacionadas. O questionamento desse filésofo e sua referida conclusdo de que todos os
homens geniais estariam predispostos aos sintomas melancélicos, bem como os proprios
tragos da loucura, mudariam a forma como a melancolia passou a ser encarada no Ocidente.
Esse ¢ o ponto alto dos nossos estudos: o momento em que intelectualidade ¢ melancolia
passaram a estar correlacionadas. Apesar do “Problema XXX, 17 ser uma obra filosofica, que
trata da melancolia sob uma nova 6ptica, o pensamento, ou a0 menos a inspira¢ao de (pseudo)
Aristoteles, certamente, deve estar em Platdo (cerca de 428-348 a.C.). Esse ultimo, que teve
seu pensamento respaldado em torno do mundo sensivel e do mundo das Ideias eternas, tratou
questdes como “criatividade” e “genialidade” como uma “inspira¢do”, ou melhor, como um
furor, advindo do mundo superior — mundo das Ideias ou arquetipico — o que ficou conhecido
como “furor divino” (PLATAO, 2005, p. 80).

Seguindo uma via cronoldgica, vamos considerar a melancolia no contexto da Idade
Meédia e no inicio da Era Moderna. As consideragdes de Platdo e (pseudo) Aristételes, em
torno da problemadtica, diluem-se no periodo medieval, como afirmam Klibansky, Panofsky e
Saxl (2012, p. 91-92). A medicina hipocratico-galénica prevaleceu entre os médicos

medievais. Os quatro humores estavam, naquele momento, envolvidos por matizes de cunho

I A obra ¢ mantida no corpus aristotélico, ainda que sua autoria, ao que tudo indica, ndo seja de
Aristoteles.



20

teoldgico, por conta da cultura “teocéntrica”. Tendo a Biblia como fonte da Revelagdo e,
frente a impossibilidade de se negar a teoria humoral, ficou entendido que, do mesmo modo
que outras adversidades humanas, os humores eram, na realidade, causas da préopria “Queda”
dos primeiros homens.

A melancolia foi vista, de modo geral, como perniciosa e fonte dos pecados. Apds a
“Queda adamica”, os humores teriam prevalecido e se desequilibrado no organismo do
homem, enquanto que especialmente o humor melancélico tornou-se, segundo a crenga, uma
via direta para a tentagdo diabdlica, como lembram Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 98).
A entdo denominada “acidia” foi relacionada com a melancolia, tendo como causa e
consequéncias, a perda da fé. Acreditava-se que a acidia — ocasionada por conta da “profunda
contemplagdo” — fosse capaz de gerar desconfiancgas acerca da salvagdo das almas, criando
condi¢des para que monges, “tentados pelo demodnio”, entrassem em estados de desespero
que, ndo raras vezes, os conduziam ao suicidio. A melancolia foi associada a loucura em seu
sentido patologico. Distante da “loucura” platonico-aristotélica, o humor melancélico também
foi relacionado as mulheres e as bruxas.

Duas obras se tornaram marcos no estudo da melancolia até meados do século XIX:
referimo-nos ao livro “Um tratado de melancolia” de Timothy Bright (1551-1615) e ao
enciclopédico “A anatomia da melancolia”, de Robert Burton (1577-1640). Essas obras
tinham como intuito recapitular boa parte do que havia sido debatido e estudado sobre esse

tao conhecido e, a0 mesmo tempo, tdo incompreendido humor.

2.1 AMELANCOLIA NA ANTIGUIDADE CLASSICA

A Historia da Medicina ¢ bastante complexa e muito rica em detalhes. Nao ¢ nosso
objetivo fazer aqui um estudo aprofundado desse campo do conhecimento, j& que isso
resultaria em uma pesquisa a parte. Nossa intengao € esclarecer como a teoria humoral tornou-
se um dos alicerces da medicina antiga, dando enfoque ao humor melancélico, o que
fornecera importantes contribuigcdes para a nossa investigagao.

Ao fazer uma pesquisa em torno da teoria dos humores, fica bastante evidente que
nenhum outro humor foi mais debatido e controvertido do que o melancoélico. Tal indicio
pode ser comprovado, como ressalta Rodrigues (2009, p. 16), por meio da propria Biblia e
também pela mitologia grega, que nos mostram como esse humor também era notorio entre os

meios religiosos, desde a Antiguidade. Na Biblia, por exemplo, encontramos a figura do rei
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Saul que, apds assumir o trono, teria sido tomado por um estado melancélico. “O rei de Israel,
ap6s nao cumprir as resolugdes de seu antecessor, ¢ tomado por um ‘mau espirito’, a
‘melancolia do rei””” (RODRIGUES, 2009, p. 16). Esse pequeno trecho biblico, agregado as
referéncias sobre melancolia na mitologia, revela a importancia que os antigos conferiam a
esse humor, também denominado de “estado de espirito”. Na Antiguidade, acreditava-se que
as doencas tinham suas origens no mundo espiritual, como no relato biblico em que um “mau
espirito” havia tomado o rei, levando-o a loucura.

Cordas e Emilio (2017, p. 25) recordam que ¢ na “melancolia de Saul” — que se tornou
loucura, levando o rei ao suicidio — que a figura de Davi se sobressai, ja que ele foi chamado

para apaziguar os animos de Saul, por meio da musica.

O espirito de Javé afastou-se de Saul, e ele comegou a ficar agitado por um
espirito mau, enviado por Javé. Entdo os servos de Saul lhe disseram: “Vocé
estd sendo agitado por um espirito mau enviado por Deus. Dé uma ordem, ¢
nos, seus servos, vamos procurar alguém que saiba tocar harpa; desse modo,
quando o espirito mau enviado por Deus o atormentar, alguém tocara para
voceé, e vocé se sentira melhor” (1 SAMUEL, 16:14).

O musico era Davi, o futuro rei. Esse trecho do Antigo Testamento ¢ aqui mencionado
para destacar que o conto biblico poderia ser um reflexo — ao menos naquele periodo historico
— de um possivel “conceito médico”, ja que ¢ explicita a indicagdo de um “mau espirito” que
assediava Saul e, consequentemente, a utilizagdo da musica para o seu tratamento e cura. A
musica, como mencionam os autores, foi amplamente utilizada pelos gregos no tratamento de
diversas enfermidades, sobretudo a melancolia®. A ideia presente nessa passagem biblica, que
relaciona a loucura a um espirito maléfico, retornaria com bastante énfase na Idade Média,
como mencionaremos mais adiante.

Na mitologia grega, ¢ possivel encontrar alguns indicios do sentimento de melancolia
entre os proprios deuses. Para Cordas e Emilio (2017, p. 29) e também para Rodrigues (2009,
p. 16), o mito de Belerofonte ¢ o melhor exemplo para ilustrar a melancolia no dmbito
mitologico. O heroi Belerofonte, apds derrotar Quimera, acreditava ser digno de compartilhar

o conhecimento e a imortalidade das divindades. Por isso, com o cavalo alado Pégaso, voou

2 Cordas e Emilio pretendem, em sua obra, apurar o entrelagamento da ciéncia com a religido, na
Histéria da Medicina, com énfase no desenvolvimento do conceito de melancolia. Os autores
desejam, entre outras coisas, atestar como na “psiquiatria antiga” a questdo da subjetividade ja
estava implicita, embora os antigos acreditassem que a questdo subjetiva estivesse atrelada a
influéncia de maus espiritos, por exemplo. Outro fator importante, levantado pelos estudiosos, esta
na questdo da musicoterapia que, ja sendo conhecida e utilizada no mundo biblico, permanece ainda
na atualidade como um possivel método terapéutico.
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para o Olimpo, com a finalidade de participar da reunido dos deuses. Irritado com a atitude do
herdi, Zeus o castiga com a loucura. Belerofonte passa a viver sozinho, isolado, longe do
contato humano. E interessante apontar que, tanto para a passagem biblica quanto para o mito
grego, a melancolia (loucura) sobressaiu-se como uma espécie de punicao divina.

Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 40) notam que a melancolia, no contexto da
mitologia grega, tornou-se, especialmente no mito de Belerofonte, a “enfermidade dos
heréis”. O desejo humano de conhecer os “segredos divinos”, como demonstrado no mito de
Belerofonte, pode ser confrontado com uma sensacao de melancolia, devido a dificuldade, ou
a incapacidade, de se conseguir acesso a esses conhecimentos’, ditos “mais elevados ou
sublimes”.

Estabelecida a dificuldade em atribuir causas somaticas, ou psiquicas, para esses
sintomas, como a loucura e a melancolia, por exemplo — que tiveram mais espago para serem
explorados somente com o estabelecimento da teoria humoral — as doengas eram tidas como

causas divinas.

Toda loucura é obra de Zeus, de outros deuses ou de entidades subalternas
de diferentes niveis hierarquicos no plano da divindade. A “etiologia” da
loucura ¢ mitologica. Mas ao lado dos melindres dos deuses [...] a presuncao
humana de escapar da propria moira (ou destino) pode determinar a cdlera
dos deuses e desencadear todo o processo causal (PESSOTTI, apud
CORDAS; EMILIO, 2017, p. 31).

O pantedo grego parecia estar decidido a enviar qualquer tipo de puni¢do, ou castigo,
por meio de doencas, a qualquer individuo que desobedecesse as ordens do mundo superior.
Defrontar-se com forcas tdo poderosas era um risco para qualquer homem. A melhor solugdo

consistia em realizar uma (re)conciliagdo com as divindades.

Para liberar de sua “negra” tristeza, o melancolico ndo tem outro recurso
além de esperar ou se conciliar com o retorno da benevoléncia divina. Antes
que ele possa dirigir a palavra aos homens, é preciso que uma divindade lhe
devolva a indulgéncia de que foi destituido. E preciso que cesse essa
situagdo de abandono. Ora, a vontade dos deuses ¢é caprichosa [...]
(STAROBINSKI, 2016, p. 19).

3 Cordas e Emilio (2017, p. 31) ressaltam a existéncia do que seria uma espécie de “psicologia” na
mitologia grega. Os autores mencionam a maneira pela qual os deuses, assim como os humanos,
sentiam inveja, ciimes € amor. O Phthonos Théon seria a inveja que os deuses sentem pelo sucesso
dos mortais. No mito de Belerofonte, a inveja que Zeus sentiu, ao ver que o herdi poderia desfrutar
dos segredos divinos, impeliu-o a deté-lo.
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E interessante notar como ocorria uma verdadeira “batalha” entre as divindades e os
homens na Antiguidade. A mitologia grega, e ndo sé ela, esta repleta de relatos da conturbada
relagdo entre o divino € o humano, acrescidos de indicios de como os antigos deuses possuiam
caracteristicas tipicamente antropomorficas. O mundo grego nos legou uma estreita relagdo
entre o divino e humano, onde os deuses poderiam — como no mito de Belerofonte — semear a
melancolia e a loucura como castigos. Uma analoga relacdo, nem sempre amistosa,
permanecera no pensamento ocidental, especialmente no tocante ao relacionamento entre o
homem da Idade Média e o Deus cristao.

A associacdo da loucura com a melancolia foi, desse modo, estabelecida pelo mito
grego. Homero (século IX ou VIII a.C.), que acreditava que a melhor maneira de evitar o
estado melancolico seria por meio da reconciliagdo com os deuses, também propunha a

utilizagdo de certos phdrmakon, que poderiam auxiliar no equilibrio organico humano.

Portanto, se Homero oferece-nos uma imagem mitica da melancolia em que
o infortinio do homem resulta de sua desgraca diante dos deuses, ele
também nos propde o exemplo de um apaziguamento farmacéutico da

\

tristeza, que nada deve a intervengdo dos deuses: uma técnica
completamente humana (cercada talvez de certos ritos) escolhe as plantas,
espreme, mistura, decanta seus principios a um s6 tempo toxicos e benéficos.
Seguramente, a mao lindissima que prodigalizara a bebida ndo deixa de
aumentar a eficacia da droga, que também tem a ver com o feitigo. A tristeza
de Belerofonte se origina no Conselho dos Deuses; mas os armarios de
Helena contém o remédio*. (STAROBINSKI, 2016, p. 20).

O apontamento oferecido pelo autor ¢ interessante, pois € possivel apresentar o que ele
descreve como um ponto chave na transi¢do conceitual do mundo, puramente baseado no
mito, para um universo onde as causas e¢ os tratamentos das moléstias deveriam estar,
também, atrelados ao proprio meio natural em que habita o homem. Mas, por outro lado, ¢
nitido que o individuo da Antiguidade jamais abandonou o mito como justificativa para os
fenomenos da natureza, por exemplo, e, também, para as proprias doencas, mesmo apos o
surgimento da Medicina e da teoria humoral, amparadas bem mais em explicagdes voltadas
para as questdes organicas € ambientais. Porém, como veremos, ocorreria, ainda no mundo

antigo, um distanciamento entre conhecimento religioso e conhecimento “cientifico”.

4 No final da citagdo de Starobinski, cria-se uma dualidade ao representar o mitico her6i Belerofonte, e
Helena de Troéia, também uma figura mitica, mas que na Antiguidade era considerada personalidade
historica. Esse equilibrio entre Belerofonte ¢ Helena é simplesmente um jogo de imagens utilizado
pelo autor, para expor que Belerofonte ¢ o conceito mitico (religioso) e Helena o conceito terreno
(medicinal) indicado pelos farmacos.
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Rodrigues (2009, p. 16) lembra que Homero deu um importante passo, ao apontar que as
causas da melancolia seriam frutos de uma “luta interior”, travada pelo proprio individuo®.

Cabe aqui a exposi¢do de uma anedota relatada desde a Antiguidade na conhecida
“Carta a Damageta”, primeiramente atribuida a Hipocrates, mas hoje sabemos que o Pai da
Medicina nao foi o seu autor, tratando-se, pois, de um documento apocrifo. Essa famosa carta
narra que Hipdcrates havia sido chamado para tratar de Democrito (cerca de 460-370 a.C.), o
famoso filésofo atomista, que se achava em uma profunda crise melancolica. Esse suposto
episodio ficou famoso, sobretudo no século XVII, quando o inglés Robert Burton compilou
sua monumental obra “A anatomia da melancolia”, e forneceu énfase ao enredo.

Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 15), juntamente com Starobinski (2016, p. 40),
citam a “Carta a Damageta” em seus trabalhos, considerando-a como pseudo-hipocratica. Na
anedota ¢ narrado que os moradores de Abdera estavam muito preocupados com o seu mais
ilustre morador, o famoso filésofo Demoécrito. O pensador havia se afastado das pessoas,
numa espécie de misantropia, isolando-se em um jardim onde, compulsivamente, dissecava
animais. Entdo, os moradores de Abdera pediram para que Hipocrates, o maior médico da
Grécia, fosse cuidar da “loucura” do filésofo. Hipdcrates decide visitar o seu pretenso
paciente, momento em que lhe daria o diagndstico de melancolia, de acordo com o sistema
humoral que o proprio Hipocrates havia criado. Indo ao encontro do suposto “louco”,

Hipocrates chega a Abdera — onde visita o filésofo.

Hipocrates descobre, numa soliddo a sombra de um homem estudioso, que
1€, medita, observa as entranhas de animais inteiramente abertos. Democrito
o faz saber que disseca os animais para descobrir o nicleo da bilis e melhor
compreender as causas da loucura. Portanto, a soliddo de Democrito ¢
perfeitamente justificada: ndo ¢ a do homem atormentado por um humor
corrompido, mas a do sabio que procura as causas ocultas e que empreendeu
reconhecer, com os seus proprios olhos, a natureza e a situacdo (physis kai
thesis) da bile (STAROBINSKI, 2016, p. 130).

A relacao entre melancolia e conhecimento torna-se clara na narrativa sobre o estado

melancolico de Democrito. O filésofo optou por se retirar para longe do convivio social,

5 A autora menciona o mito de Orestes para ilustrar essa “batalha interior”, travada pelo individuo.
“Orestes, personagem de Esquilo, pode ser considerado profundamente melancolico, produto de
conflitos impostos por destinos que transcendem qualquer possibilidade de escolha individual”.
(2009, p. 16). Nesse caso, Orestes recebeu ordens do deus Apolo para que matasse a sua propria mae
a fim de vingar a morte de seu pai, o rei Agamemnon. Esse desafio provocou uma profunda
melancolia em Orestes. Rodrigues também menciona que o poeta Euripedes “descreveu a melancolia
como uma luta interior do homem, entre suas paixdes e as censuras sociais, entre o desejo e a
repressao, entre razao € emog¢ao” (2009, p. 17).
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propiciando o estado contemplativo por meio dos estudos, a fim de descortinar os mistérios da
natureza. Desse modo, ndo seria Democrito que estava doente, mas o proprio povo de Abdera,
ao considerd-lo louco, no momento em que se afastou para um periodo contemplativo, em
busca de respostas para os seus mais intimos questionamentos. E foi justamente esse fato que
levou Democrito ao riso, rindo dos homens “cheios de desatinos e vazios de obras incorretas”.
A anedota de Democrito € importante para o estabelecimento das nogdes entre melancolia
contemplativa e loucura, que seriam mais bem desenvolvidas, apenas, no Renascimento
europeu. A nossa figura 01 (anexo A) foi retirada da capa do livro de Robert Burton, “A
anatomia da melancolia” que ilustra a figura de Democrito como um dos “primeiros casos” de
melancolia registrados na historia. Na imagem ¢ possivel ver o filosofo na posicao cléssica de
um melancélico, isto ¢, com a cabega apoiada em uma das maos, em seu recluso jardim, junto
de uma quantidade de animais dissecados. Sua expressdo ndo € triste, mas de riso. No topo da
imagem encontramos o simbolo de Saturno, o planeta regente dos melancoélicos. Starobinski

(2016, p. 157), citando Burton, finaliza a anedota com um poema:

O velho Democrito, sob uma arvore,

Esté sentado numa pedra, um livro sobre os joelhos;
A seu redor, suspensos, veem-se 0S COrpos

De gatos, caes e outras semelhantes criaturas,

De quem faz a anatomia,

A fim de ver em sua sede a bile negra.

Acima de sua cabega vé-se o céu

E Saturno, senhor da melancolia.

Apesar dessa anedota a respeito do filosofo de Abdera ser considerada pseudo-
hipocratica e, por isso, posterior a HipOcrates, a narrativa mostra-se importante, segundo os
autores supracitados, pois pode indicar o inicio de uma ruptura com o pensamento mitico,
embora os antigos gregos, por exemplo, dificilmente se afastavam do mito para explicar os
eventos do cotidiano. Cordas e Emilio (2017, p. 35-36) salientam que ¢ notavel a ocorréncia,
no pensamento grego, da separagdo entre o que seria considerado doengas da ‘“alma” e
doencas do “corpo”, embora uma estivesse relacionada a outra. No periodo anterior a
Hipoécrates, a doenga era tipicamente considerada como um castigo divino, pois somente 0s
deuses poderiam aplacar as patologias. Os templos de Esculdpio, deus grego da Medicina,
eram verdadeiros centros de tratamentos das enfermidades. Acreditava-se, assim, que as curas
poderiam ocorrer através de milagres divinos. Foi nesse ambiente/contexto religioso que

surgiu a figura de Hipodcrates.
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Embora notemos o inicio de um movimento para a sistematizacdo e classificagdo das
doencas organicas — que ocorreria com Hipocrates —, a religido nao se desvencilhou do campo
de estudo da Medicina. E, como lembra Starobinski (2016, p. 131), os conceitos de corpo e
alma mantiveram-se atrelados, pois “corpo e alma sdo de importancia igual, o que torna
complementares a filosofia e a medicina, agora admitidas a ‘viver sob o mesmo teto’”. E
assim, segue o mesmo autor, parafraseando Hipocrates: “O espirito cresce enquanto estd
presente a saude, pela qual convém que um homem sabio zele; mas quando a constitui¢ao
corporal sofre, o espirito j& ndo tem nem mais sequer preocupa¢do com o cuidado pela
virtude; pois a doenga atual obscurece terrivelmente a alma pela simpatia que ¢ exercida pela
inteligéncia”. (HIPOCRATES, apud STAROBINSKI, 2016, p. 131). O conceito hipocratico
da relacdo entre corpo e alma permaneceu, dentro da Histéria da Medicina, surtindo efeitos
até o final do século XVI. Nosso estudo mostrard como essa relacdo, entre corpo e alma, se
propagou fortemente na Renascenca.

Ball (2009, p. 49) acena para a possibilidade de Hipdcrates ter sido um sacerdote de
Esculédpio, contudo, essa hipotese ndo ¢ consensual entre os historiadores. No entanto, como
indica Ball, Hipdcrates apontou causas ndo sobrenaturais aos enfermos. Desse modo, postulou
para a necessidade de se buscar, no proprio meio ambiente, causas minimante plausiveis e que
explicassem as desordens organicas, € quais os possiveis caminhos para a cura. O mundo
grego, sem se desfazer de seus mitos, necessitava de uma sistematizacdo empirica para as
causas das moléstias, assim como encontrar uma maneira para trata-las. De modo que

Hipdcrates assumiu essa tarefa.

2.2 ANTECEDENTES A TEORIA HUMORAL

Tendo em vista a necessidade de explicagdes naturais tanto para o surgimento de
doencas como para a nocao de “vida saudavel”, Hipocrates formulou a teoria humoral, que
nortearia todo o conhecimento médico do Ocidente por mais de mil e quinhentos anos. Mas ¢
importante ressaltar que nao foi somente Hipdcrates o primeiro a buscar fontes naturais para a
compreensdo do funcionamento do organismo humano e suas relagdes com o meio ambiente.
Antes dele, devemos mencionar, por exemplo, filésofos como Pitagoras (cerca de 570-495
a.C.) e Empédocles (cerca de 490-430 a.C.), que empreenderam importantes estudos em torno

da natureza. Das contribuicdes desses pensadores em relagdao a Hipdcrates, Ball sintetiza:
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Parece claro que a medicina hipocratica, que pela primeira vez comegou a
apontar causas ndo sobrenaturais para as doengas, assim alcando a medicina
ao terreno da atividade racional e organizada, tem muito a dever a escola de
filosofia grega ionica, do século VI a.C. Assim como Empédocles unificou o
mundo material com a noc¢do de quatro elementos (terra, ar, fogo, agua), a
ideia — provavelmente também devida a Empédocles e desenvolvida por
Pitagoras, embora comumente atribuida a Hipdcrates — de atribuir as doengas
a quatro fluidos corporais chamados humores nasceu (BALL, 2009, p. 49).

A figura de Pitagoras também ¢ paradigmadtica. Na atualidade, o filésofo ¢ muito
conhecido pelo teorema que leva seu nome e que revolucionou o campo da Matematica.
Contudo, esse filosofo, como cita Maciel (2003, p. 67), também foi, e ainda ¢ conhecido por
ter sido uma espécie de “lider religioso” e por acreditar que os nimeros seriam portadores de
caracteristicas sobrenaturais. De fato, Pitdgoras postulou que o mundo era regido pelos
nimeros. Todo o mundo visivel, empirico, era passivel de ser quantificado, qualificado e
dividido numericamente. Pitdgoras acreditava ter descoberto nos nimeros a “linguagem” dos
deuses, de modo que isso possibilitaria a0 homem conhecé-los, manipula-los e, também,
render-lhes cultos religiosos, principalmente a alguns niimeros que representariam certas
“proporcdes divinas”. A sacralizagdo e a submissdo da natureza aos numeros permaneceram
como um dos marcos da escola pitagérica. Lurker (2003, p. 550) também lembra que
Pitagoras inaugurou uma nova tradicdo que seria seguida, posteriormente, por outras escolas
filosoficas: a ideia de revelar os ensinamentos de sua filosofia somente aos iniciados.

Pelo o que se sabe, Pitagoras nada escreveu a respeito da melancolia, no entanto, cita-
lo ¢ fundamental tanto para compreender o posterior desenvolvimento da teoria humoral, bem
como certas influéncias, diretas e indiretas, de suas ideias na filosofia hermética renascentista.

Em sua concepgao filosofica, seria por meio dos numeros que os deuses poderiam se
expressar e interagir com os homens e seria, também, por meio deles, que o homem
conheceria o divino e os mistérios da natureza sensivel. Essa intima interacdo entre o ser
humano e os deuses permaneceu como uma das carateristicas da filosofia pitagorica, e
também de outras escolas, como o neoplatonismo, como veremos.

A luz de uma teoria ja desenvolvida por filosofos contemporaneos a Pitagoras, o
filésofo de Samos concluiu que os elementos constituintes do Universo sdo: a dgua, a terra, o
fogo e o ar. Através desses elementos, o poder divino formou o mundo, a0 mesmo tempo em

que tudo poderia ser reduzido aos elementos primordiais e aos nimeros®. O préprio corpo

6 Maciel (2003, p. 78) menciona que Pitagoras, inclusive, chegou a atribuir certas propriedades
sensiveis aos numeros. Por exemplo, os numeros pares seriam femininos ¢ os impares o0s
masculinos. Os nimeros eram dotados, dessa forma, de caracteristicas espirituais.
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humano, nesse entendimento, seria composto pela juncdo desses elementos; o seu bom
funcionamento somente poderia ocorrer por intermédio de uma equilibrada harmonia entre
eles, ao passo que a sua desarmonia causaria desordem, caos e, por conseguinte, as
debilidades organicas. Lurker (2003, p. 550) expde que, por conta dessa “quantificacdo” da
natureza — como exposta na no¢do dos quatro elementos primordiais, por exemplo — os
pitagoricos passaram a fazer uso de certos simbolos como sinais sagrados a fim de
expressarem suas ideias. Um desses simbolos consiste no pentagrama, figura 02 (anexo A). A
estrela de cinco pontas devia aludir, em quatro de suas pontas, aos quatro elementos da
natureza: agua, fogo, ar e terra. Quanto a quinta ponta, remetia a alma do homem, como que
um quinto elemento, que deve conectar o humano com o divino. Esse simbolo, como lembra
Lurker (2003, p. 550), serviu aos pitagoricos como sinal sagrado e sinonimo de uma saude
equilibrada’.

Inserido nessa visdo de veneragdo e qualificagdo dos nuimeros, Pitagoras foi um
exemplo claro de como o conhecimento cientifico, daquele momento historico, era
impensavel e inconcebivel sem o conhecimento religioso. A perfeita harmonia do cosmos
estaria, no pitagorismo, sempre representada pelo numero quatro. Para o filésofo, essa
quaternidade, além de ilustrada pelos quatro elementos, era perceptivel, também, através de

sons musicais.

Assim, personificando os nimeros, foram elaborando explicagdes para a
totalidade da Natureza [...]. Chegaram, entdo, ao fetraktis®, o naimero dez. O
nome tetraktis é derivado do niimero quatro, ¢ deve-se ao fato de que o
nimero dez pode ser obtido pela soma dos quatro primeiros numeros:
14+2+34+4=10. Segundo os pitagoricos, era um nimero magico, pois, sendo
1,2,3 e 4 os numeros envolvidos nas escalas musicais, a soma de tais
nimeros da por resultado 10, o Unico nimero capaz de descrever a
verdadeira natureza da harmonia. Além disso, o dez inclui todos os niimeros
de dois a nove, tanto os pares quanto os impares, € também contém as
figuras: um, como ponto; dois, como linha; trés como tridngulo; quatro,
como quadrado, etc.

Foi com a idéia de Um primordial, a de oposi¢do entre pares e os impares, €
da harmonia, que os pitagoricos chegaram a concep¢do do concerto musical
da Natureza. A concepgdo de uma beleza harmonica regendo o Universo os
levou a pensar em uma comunhdo entre o humano e divino [...] (MACIEL,
2003, p. 78-80).

7 Pitdgoras também acentuou a ideia do “bem e do mal” como forgas opostas, como lembra Rodrigues
(2009, p. 56). Para o filosofo, essas duas forgas seriam as mais atuantes no mundo, podendo ser
simbolizadas, por exemplo, através da luz e das trevas. Nessa compreensdo, o0 homem se encontra
nesse “jogo de forgas”, cabendo a ele saber escolher qual caminho deseja seguir: o caminho do bem
ou o do mal. Para esse propdsito, os pitagoéricos usavam o simbolo de um “Y” representando uma
bifurcagdo, para a escolha entre um dos caminhos.

8 Figura 03 (anexo A).
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Além da ideia de relacao e unido entre a Matematica — os nimeros — ¢ a natureza,
Pitagoras postulou que essa perfeita harmonia poderia ser comprovada através dos sons que
agradam aos ouvidos. Nesse sentido, o fildsofo chegou ao conceito de “harmonia e musica do
Universo”. Afirmando que se o Universo pudesse ser representado pelos ntimeros, sua
harmonia resultaria, a0 mesmo tempo, em “perfeitos sons musicais”. Cordas e Emilio (2017,
p. 26) mencionam que, por conta disso, Pitdgoras também ¢ lembrado por ser o Pai da
musicoterapia. O pensador acreditava que se os sons eram capazes de representar a harmonia
da natureza divina, sua correta utilizacdo, por meio da musica, podia ser muito Util para
pessoas debilitadas. Um intento muito similar a narrativa biblica, onde a musica foi ofertada
para curar a melancolia de Saul.

Os simbolos aqui atribuidos aos pitagdricos, o pentagrama ¢ o Tetraktys, eram
utilizados em forma de amuletos a fim de canalizarem as “forg¢as” da natureza, com o
objetivo, como se acreditava, de proporcionar para aqueles que os utilizassem, protecao contra
infortunios. As contribui¢des de Pitagoras, no campo matematico, sdo consideradas de grande
valia até os dias atuais. No entanto, suas teses quanto a natureza estiveram longe de postular
efeitos estritamente fisico-organicos para as causas do Universo. Suas ideias resultavam em
verdadeiros cultos sacros aos numeros, que estariam “embutidos” na natureza, sendo que, para
os pitagéricos, a natureza mesma continha a propria centelha da divindade. Da mesma
maneira o pensamento pitagorico entendia que o ser humano podia conhecer tudo através dos
niimeros. Estando a divindade refletida e unida na propria natureza sensivel’, a filosofia
pitagorica abriu caminho para uma pratica que ja era desenvolvida em sua época: a da magia,
e que permaneceria por varios séculos a fio'® na cultura ocidental.

Estabelecidos os quatro elementos primordiais (terra, ar, fogo e agua) para a
constituicdo do Universo, Pitagoras considerou o numero quatro — a quaternidade — como
numero divino. A escola pitagdrica, como lembram Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 30),

abriu o caminho para a formulagdo da teoria humoral. Os quatro elementos se entrelagavam

® Embora tenhamos visto que Ball apontou que foi Hipdcrates que iniciou o processo de afastamento
da ideia de que as doencas estivessem ligadas as causas sobrenaturais (castigos divinos, por
exemplo), é justo mencionar que a escola hipocratica ndo estava em desacordo com a concepgio
grega, como entendida por Pitdgoras, de que o divino se apresentava no meio natural. O objetivo de
Hipoécrates foi, como lembrou Ball, de apurar causas estritamente organicas para a concepcdo de
saude e doenga.

19 A magia ja estava fortemente desenvolvida no periodo. A contribui¢do dos pitagéricos foi assumir
uma postura que compreendia a necessidade do uso da magia para explorar os mistérios do
Universo.
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com as quatro estacdes do ano (outono, inverno, primavera e verao), criando um ambiente em
que o homem se tornava sujeito ativo, ja que poderia, através dos nameros, conhecer a
natureza, a0 mesmo tempo que também era sujeito passivo, a mercé das vicissitudes das
forcas naturais, provenientes dessa quaternidade, que formava grande parte do cosmos. Coube
a Empédocles dar continuidade aos conceitos pitagdricos. Assim como Pitagoras, Empédocles
era visto como um mestre espiritual. Os iniciados em sua escola esperavam encontrar
respostas para questdes fisicas do mundo, e também para os questionamentos espirituais,
como a imortalidade da alma.

O filésofo de Agrigento avaliou que o mundo material, fisico, estava sujeito a se
deteriorar. Mesmo com a unido e o equilibrio dos quatro elementos, toda a matéria tende a se
decompor. Para Empédocles, isso ocorria por conta de duas forgas antagonicas que permeiam

os elementos, denominadas por ele de amor e 6dio!’.

Como pluralista, pensou a combinacdo e a destruicdo das coisas existentes
como efeito de duas forgas contrarias que agiam sobre as quatro raizes: o
amor ¢ o 0dio. Concebeu o amor como a forga que une, e o 6dio a forga que
desagrega. Tomou esses dois sentimentos como base para sua concepcdo da
geragdo ¢ da destruicdo das coisas do mundo. Como o amor, enquanto
sentimento, ¢ aquele que aproxima os seres humanos, e o 6dio ¢ aquele que
separa, para Empédocles eles podiam ser perfeitamente compreendidos
como duas forgas. Levou, assim, para a totalidade do Universo esses dois
sentimentos, concebendo o amor ¢ 6dio como duas for¢as universais que
atuam nos elementos. Na realidade, na construgao da sua teoria da origem do
Universo, ele se serviu dessas palavras para pensar duas forgas naturais: a
forca da atracdo e a da repulsdo, explicando a origem das coisas pela
alternancia dessas duas forgas (MACIEL, 2003, p. 108).

A visdo de Empédocles ¢ dualista. Na origem do mundo havia o estado perfeito,
reunido nos quatro elementos. Mas a for¢a antagonica, o ddio, surgiu e rearranjou a matéria
de maneira disforme e desarmdnica. Surgiram seres monstruosos, com corpos onde havia o
excesso ou a falta de membros. Contudo, o 6dio ndo poderia imperar e por isso, veio 0 amor e
(re)organizou a matéria na forma harmonica e o mundo passou a ser habitado somente por

aqueles que estivessem com as melhores formas; sendo assim, o modo como surgiu € se

1 Lurker (2003, p. 564) diz que essa polarizagéo entre amor e 6dio atribuida a escola de Empédocles,
era oriunda de seu antecessor, Parménides (cerca de 510-460 a.C.) que “reduziu” o mundo a
ambivaléncia desses elementos. Por exemplo, os elementos fogo, ar, terra e agua eram,
respectivamente, quente, frio, seco € molhado. “De forma correspondente, foram abstraidas quatro
qualidades, polarizadas em contrastes e cheias de associagdes simbolicas: quente, frio, seco e
molhado. Quente sempre simbolizava algo positivo: vida, alegria, e frio o negativo: morte € medo”
(2003, p. 564). Posteriormente, foram desenvolvidas qualidades para essas propriedades. Ao quente
era atribuida a forca, o poder ativo, o masculino. Ao frio ficaram designadas as caracteristicas da
fragilidade, da passividade e o lado feminino.
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propagou a espécie humana. Na tese de Empédocles, o amor e o 6dio sdo forcas atuantes no
Universo. Uma sempre se opondo a outra em ciclos repetitivos, ou seja, 0 amor organiza € o
odio desorganiza e o processo de aperfeicoamento da natureza ¢ mantido em um grande ciclo.
Quanto a sua nocdo de doenga, essa ¢ bem semelhante a de Pitagoras, concluindo que o
desequilibrio dos quatro elementos, no interior do individuo, era a fonte dos males organicos e
psiquicos, ao passo que a restituicdo da saude seria propiciada mediante o reequilibrio e a
reorganizagao desses quatro elementos.

Desse modo, Empédocles também contribuiu para a abertura do caminho que
conduziria a formulagdo da teoria humoral. Apesar da contribuicdo desses filosofos, suas
ideias/conceitos ainda permaneciam no campo estritamente tedrico e havia a necessidade de
uma teoria mais empirica. Assim, surgiu a figura de Hipdcrates, que uniu os conceitos de seus
contemporaneos, como as ideias de Empédocles, aos seus estudos sobre campo organico,
obtidos através de dissecacdes, por exemplo.

Hipocrates ndo rompeu com os deuses. Porém, como lembram Cordas e Emilio (2017,
p. 41), ele foi responsavel por uma ciéncia que incluia dados mais empiricos, excluindo o
maximo possivel a nocdo de intervengdo divina. Isso ndo significa a ruptura entre
conhecimento cientifico e conhecimento religioso, ja que ambos permaneceriam juntos por
muitos séculos. A divisdo feita por Hipocrates — ou seja, tentar separar o conhecimento
religioso do racional — permanece ainda como uma dificuldade para os historiadores da
ciéncia, pois 0 que os antigos entendiam por “ciéncia” estava muito longe da nossa atual
concepe¢do. Um exemplo disso pode ser indicado no conceito de comunhao entre o homem ¢ o
cosmos. Isto ¢, os gregos acreditavam que a saide do homem estava relacionada com a
disposicdo dos astros. Isso ocorria pela propria visao de mundo daquele povo, que englobava
a vida, a realidade, dentro de uma unidade macrocdsmica, sendo impossivel ver o homem fora
dessa ordem.

“As doencas passam a ser discutidas, em termos naturalistas, a partir dos escritos
hipocraticos. O Corpo hipocratico ¢ constituido de cerca de 70 livros escritos durante 300
anos” (CORDAS; EMILIO, 2017, p. 41). O novo modelo hipocratico para a investigagdo da
natureza e os parametros para classificacdo de saude e doenga renderam a Hipdcrates o titulo
de “Pai da Medicina”. A teoria tumoral, que se consolidou com Hipdcrates, foi fruto de uma
compilacdo de grande parte do conhecimento acumulado por pensadores anteriores e

contemporaneos a Hipocrates, como os citados Pitagoras e Empédocles.
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2.3 HIPOCRATES: A TEORIA HUMORAL E A MELANCOLIA

Ainda dentro dessa visdo, que integrava a intrinseca relacao entre homem e natureza,
Hipdcrates, por volta de 400 a.C., compelido pelo desejo de uma exploragcdo mais apurada do
meio natural — isto ¢, garantindo um maior afastamento da ingeréncia dos deuses —, expos
uma nova teoria: a teoria humoral. Essa, por si sO, tornar-se-ia o bastido da medicina

fisiologica do mundo ocidental até, pelo menos, o século XVII da nossa Era:

Hipdcrates adota uma visdo mais racional e rompe com os deuses em relacao
a medicina, deixando de lado as explica¢des divinas sobre a doenga. A
mutacdo da filosofia grega passa pelo estado da observacao e da reflexdo. A
partir disso, Hipocrates sugere que as doencas sdo causadas por fatores do
ambiente, da dieta, dos habitos e da desregulacdo de elementos organicos.
Com Hipdcrates e seus seguidores, o cérebro foi eleito o centro das funcdes
mentais e suas patologias, superando a postura cardiocéntrica de Aristoteles,
que considerava o coragdo o centro das emogdes (CORDAS; EMILIO, 2017,
p. 42).

E relatado que Hipdcrates viajou por muitos paises do Oriente, o que pode ter
contribuido muito para suas novas ideias médicas, sobretudo ao afastar o conceito de
intervengdo divina no campo médico. A citacdo acima revela um grande avango nos conceitos
de Hipocrates, ao designar o cérebro “como centro das fun¢des mentais”. Isso proporcionou a
sua escola, como apontam Mendes, Viana e Bara (2014, p. 424), o entendimento de relacionar
os comportamentos do individuo com o seu aspecto mental: uma contribui¢ao promissora do
que seria, milénios depois, a formulacao da Psiquiatria. Hipdcrates, atraido aos estudos por
meio da observagdo, deteve-se nas caracteristicas fisiologicas do organismo como, por
exemplo, na analise das excre¢des produzidas pelo corpo, como suor e urina, bem como na
observacdo da producdo e circulagdo do sangue e da bilis negra. A partir disso, Hipocrates
formulou a teoria dos humores.

Amparado pelos conceitos trazidos pelos seus antecessores € contemporaneos,
Hipoécrates acreditava que o corpo humano era composto por quatro fluidos primordiais que,
correlacionados com os quatro elementos da natureza (terra, ar, fogo e 4gua) e em equilibrio,
proporcionariam a vida, a saide e o bem-estar ao homem. Klibansky, Panofsky e Saxl (2012,
p. 31) apontam que a formulacdo da teoria humoral por Hipdcrates se deu gragas a
Empédocles que, como analisado, foi de muita importancia ao supor que uma quaternidade
regia o cosmos € o homem; tese essa adotada por HipoOcrates que, ao conceituar sua teoria

humoral, via no nimero quatro um aspecto quase que divino.
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Munido do arcabougo tedrico de seus antepassados e contemporaneos e, na linguagem
de Cordas e Emilio (2017, p. 43), com “critérios materialistas” obtidos da observacao dos
fluidos e excregdes do corpo humano, Hipocrates admitiu que o organismo do homem era
composto por quatro fluidos denominados bilis negra, bilis amarela, sangue e fleuma. A bilis
negra seria produzida pelo bago, a bilis amarela pelo figado, o sangue pelo coragdo e a fleuma
pelo sistema respiratorio. Burton (2011, Vol. II, p. 37-38), ainda lembra que a andlise de
Hipocrates proporcionou, para cada humor, certas peculiaridades. O sangue teria suas
caracteristicas de ser quente, doce e vermelho; a fleuma como fria, imida e branca; a bilis
amarela seria quente e seca e de gosto amargo e, por ultimo, a bilis negra como fria e seca,
negra e 4cida. Junto dessas caracteristicas, Burton reitera que um humor “¢ um liquido ou
parte fluida do corpo” (2011, p. 37), compreendendo, também, que o humor nao ¢ uma
excrecdo, mas pode estar presente nos excrementos.

“A importancia dessa teoria consiste na substituicdo da supersti¢do pela biologia e na
adocdo de um modelo de observacdo clinica. O modelo dos quatro humores atingird seu
apogeu na teoria de Galeno” (CORDAS; EMILIO, 2017, p. 43). As doengas mentais, como
lembram os autores, parecem ter sido a maior especialidade de Hipdcrates, momento em que
conferiu uma importancia singular a melancolia e a loucura que, em seu tempo, eram
sintomas/patologias que se entrelagavam e se confundiam. Aqui encontramos uma passagem
do Corpus Hippocraticum a respeito da desregulacdo dos humores e suas consequéncias para

a saude mental:

A corrupgdo do cérebro ¢ devida ao fleuma e a bile. Conheceras as duas
causas desta maneira: os que enlouquecem devido ao fleuma sao pacificos e
ndo gritam, nem bramem. Mas os que enlouquecem devido a bile costumam
berrar, e tornam-se furiosos e inquietos, sempre fazendo algo inoportuno. Se
enlouquecem continuamente, essas sdo suas motivagdes; mas, se 0s terrores
e medos se lhes afiguram, isso se deve ao deslocamento do cérebro, que se
desloca quando aquecido, ¢ ele se aquece devido a bile, quando se projeta
sobre o cérebro através das veias sangiiineas procedentes do corpo. E um
medo se mantém até que novamente (a bile) se retire para as veias e do
corpo; depois cessa (HIPOCRATES, 2005, p. 76).

E interessante observar como Hipdcrates fez uso de uma linguagem bastante empirica,
em um momento em que a influéncia e as agdes dos deuses faziam-se atuantes. Cordas e
Emilio saem em defesa de Hipocrates, baseados na citacdo acima, e concluem que esse antigo
médico grego inovou ao propor um estudo, de certa forma, “secularizado”, das condigdes
fisicas das enfermidades. A categorizagao dos quatro humores envolvia também a observagao

de caracteristicas subjetivas, como a depressdo, a mania, a loucura e a melancolia. Starobinski
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(2016, p. 39-40) salienta, em concordancia com Cordas e Emilio, a importancia de Hipdcrates
no campo empirico para a compreensao da origem das moléstias. Porém, discorre que, mesmo
ap6s os hipocraticos, o médico, quando ndo solucionava o mal que afligia o seu paciente,
poderia, ainda, recorrer aos templos dos deuses — notadamente, aos templos de Esculdpio —,
aos fildsofos e ordculos. A nocdo de doengas que atingem tanto o corpo quanto as emogdes
serd bastante acentuada durante o Renascimento, quando a questdo subjetiva da melancolia,
por exemplo, ganhara destaque na discussdo entre os intelectuais.

A teoria humoral, dessa forma, também classificava o homem de acordo com sua
personalidade. Ou seja, ao observar caracteristicas comportamentais, € até mesmo subjetivas
de cada individuo, era possivel saber, na antiga medicina humoral, qual humor era
predominante em seu organismo. A novidade trazida pela questao humoral, de “reduzir” tudo
aos humores corporeos, mostra o esforco do médico da Antiguidade ao atribuir questdes
proprias da personalidade humana — ser otimista ou introspectivo, por exemplo — a quantidade

de humores em seu organismo.

Quadro 01 - sobre os humores e suas caracteristicas

Humor Qualidades Elementos Personalidade

Sanguineo Quente, umido Ar Otimista, falante,

irresponsavel, gordo.

Colérico Quente, seco Fogo Explosivo, ambicioso,
magro.

Fleumatico Frio, imido Agua Lento, corpulento,
preguicoso.

Melancolico Frio, seco Terra Introspectivo,

pessimista, magro.

Fonte: CORDAS; EMILIO, 2017, p. 44.

O quadro, trazido por Cordas ¢ Emilio (2017, p. 44), sintetiza como o pensamento
hipocratico uniu-se aos estudos de seus antecessores € contemporaneos. Ao alinhar o homem
com as qualidades e os elementos da natureza, Hipdcrates assentou a pedra angular de toda
uma teoria médica que permaneceria vigente por milénios em nossa cultura ocidental. As
caracteristicas em torno dos quatro tipos de personalidades humanas, atribuidas por

Hipocrates sao, também, propriedade de grande importancia. Podemos observar uma unido,
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ainda que rudimentar, entre elementos bioldgico-somaticos e as caracteristicas ligadas a
mente € as emogdes, mas que, como sera visto, ainda permaneceram como aspectos que se
vinculavam diretamente a religido, uma vez que termos como “mente”, por exemplo, estavam
relacionados a alma.

Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 75), na mesma linha de raciocinio dos autores
supracitados, corroboram com a ideia de que Hipdcrates tenha aberto caminho para novas
discussdes em torno da filosofia da natureza, ao destacar as caracteristicas da personalidade
humana para cada humor predominante no organismo. Mais uma vez, apesar de seu carater
empirico, a escola hipocratica contribuiu para a formacdo de um tipo de conhecimento por
meio da fisiognomia que, ao atribuir caracteristicas da personalidade de uma pessoa através
do estudo dos tracos de seu rosto, propiciou a abertura para novos debates filosoficos, ja que
ndo havia unanimidade entre os médicos da época a respeito dos diversos tipos de
personalidade existentes. Essa brecha permaneceu, assim, até a época de Galeno (cerca de
129-200 d.C.).

A Medicina, baseada agora no postulado dos quatro humores, ndo sofreu demasiadas
modificacdes até o periodo do médico Galeno que, ja no periodo cristdo, revisou o acervo do
conhecimento medicinal grego, tendo revitalizado a teoria humoral como a mais significativa
para os médicos contemporaneos de sua €época. Fizemos aqui, desse modo, um salto de
Hipocrates, da Antiguidade Classica, para Galeno, pois nao foi registrada, pelos historiadores,
uma outra teoria que pudesse suplantar a tese humoral hipocratica.

Galeno revisou boa parte do conhecimento médico herdado desde o século V a.C. Ele
fez uma importante contribuicdo, como mencionam Cordas e Emilio (2017, p. 51), ao atribuir
ao cérebro o comando de todo o corpo. Essa constatagdo nao o afastou de contemplar, em
seus estudos, a no¢do de alma. Em sua tese, parte da alma encontrava-se contida no cérebro
sendo responsavel pelas habilidades cognitivas e os movimentos do corpo. Ja a outra parte,
estava encerrada no coragdo, de onde controlaria as paixdes. Compreendia que quando a alma,
residente no cérebro adoecia, ocasionava as doen¢as mentais. Tal divisao da alma, isto é, uma
parte da alma ligada a racionalidade e a outra vinculada as emogdes e paixdes, era tipica da
“ciéncia dos opostos”, como ja havia sido estruturada desde Empédocles. Uma equilibrada
satde, na visio de Galeno'?, sugere um equilibrio da racionalidade e das emogdes que, por

sua vez, seriam propiciados pelos humores.

12 Jalon (2004, p. 200), comentarista do livro “Tratado de melancolia” de Timothy Bright (1551-1615),
menciona que Galeno atribuia trés tipos de espiritos ao homem: o espirito “natural”, o “vital” e o
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Depois do estabelecimento da tese dos quatro humores na medicina hipocratico-
galénica, a analise e a descricao de cada humor passaram a ser investigadas. Porém, entre os
quatro humores, nenhum outro chamou mais a aten¢do de médicos e filésofos que o humor
melancolico, produzido pelo bago. Muito provavelmente, como argumenta Starobinski (2016,
p. 20), a persisténcia dos sentimentos de tristeza e temor, que acometiam os melancolicos,
como observado por Hipocrates, tenha levado ao interesse incansavel pelo estudo e analise da
“patologia melancoélica”. O carater subjetivo da tristeza e do temor — primeiros sintomas da
melancolia, segundo Hipocrates — e muitas vezes surgidos sem uma causa externa aparente,
agucou diversos estudos e investigagdes.

Retomando a teoria hipocratica, no que concerne a melancolia, encontramos: “Os
melancolicos tornam-se em geral epilépticos, e os epilépticos, melancoélicos; desses dois
estados, o que determina um em detrimento do outro ¢ a dire¢do que a doenga toma; caso se
fixe no corpo, a epilepsia; caso na inteligéncia, melancolia” (HIPOCRATES, apud
STAROBINSKI, 2016, p. 22). A necessidade de associar a epilepsia a um dos sintomas da
melancolia, mostra a preocupacdo de Hipdcrates em diagnosticar as patologias com uma
fundamentagdo organica. Mas a preocupacdo com as caracteristicas subjetivas de um
melancoélico, marcadas geralmente pela tristeza e temor, ganhou maior respaldo entre os

estudiosos apds Galeno.

La imagen incluso del melancolico por temperamento quedo en general
teriida por la idea de la enfermedad que llevaba el mismo nombre, y
desfigurada por rasgos de cardcter tomados directamente de los tratados de
psiquiatria. Incluso como tipo, el melancolico era taimado, avariento, triste,
misantropo y apocado, cualidades todas ellas que se encuentran
constantemente en los escritos sobre enfermedades mentales [...] la palabra
“melancholia” la enlaza con “malus”, y aun pretende que “malus” se
derive del nombre griego de la bilis negra (KLIBANSKY; PANOFSKY;
SAXL, 2012, p. 86).

Galeno foi o responsavel por emoldurar a no¢cao de melancolia como doenga — que se
perpetuou até o século XVIII. Uma enfermidade, por conta da desproporcao, do desequilibrio,
da bilis negra. Galeno tornou-se bastante popular, pois seus escritos mostravam-se mais
vinculados as caracteristicas somadticas do individuo; enquanto outros, como Pitdgoras e
Hipdcrates, preocupavam-se mais com as influéncias do meio ambiente na satide do sujeito,

de modo que levavam em conta até mesmo a relagdo entre as estacdes do ano e a quantidade

“animal”. “Esses trés espiritos, que se misturam com os humores, possuem um ‘corpo sutil’ que
engendram, através de vapores e sangue, as vontades da alma, como, por exemplo, o movimento”.
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de humor presente no organismo. Galeno estava mais preocupado com os efeitos fisicos e de
ordem empirica'®>. O método galénico ganhou notoriedade, tendo se perpetuado por todo o
Ocidente por milénios. Mas Galeno, assim como todos os estudiosos da Antiguidade, como
dissertam Cordés e Emilio (2017, p. 52) e Jalon (2004, p. 211), ndo era contra a intervencao
dos filésofos nos assuntos médicos, pelo contrario, aceitava que era a partir da Filosofia que a
Medicina se desenvolvia.

Ao anunciar que o cérebro estd no comando de todas as fungdes do corpo, Galeno
“desbanca”, aos poucos, a nogao de causa divina, ou sobrenatural, nas moléstias que afetavam
o organismo e o psiquico. “A tradigdo aristotélico-galénica, de que a ciéncia médica ¢
depositaria pode se enunciar sem recorrer a Deus nem ao conceito de alma imaterial: a vida
psicoldgica do individuo — sentimento, pensamento, vontade — sera um efeito das forcas da
Natureza” (STAROBINSKI, 2016, p. 186). O pensamento galénico abriu caminho para o
estudo de uma medicina mais afastada da religiosidade, porém, ainda assim, esse novo
entendimento ndo impediu que o conhecimento religioso permanecesse unido ao estudo da
natureza. Essa ponderagdo ¢ importante para o nosso posterior estudo sobre religido e ciéncia
no Renascimento, que exploraremos nos proximos capitulos. Quanto ao estudo puramente

somatico das moléstias, ainda podemos citar:

As doutrinas médicas que acabamos de passar em revista aplicam a
melancolia um tratamento quase exclusivamente somatico. Poderiamos
acrescentar os autores posteriores a Galeno: Alexandre de Trales, Oribasio,
Paulo de Egina, Aécio de Amida. Como vimos, eles ndo desconhecem a
possibilidade de uma origem moral de melancolia; ndo ignoram o valor de
certas medidas psicologicas: locais arejados, nem muito iluminados nem
muito escuros; diversdo, distra¢do, atividade moderada, reconforto
propiciado por pequenas satisfacdes de vaidade, afastamento de objetos ou
de pessoas que possam ser causa de tristeza. Mas, por sua propria definicdo,
a melancolia implica um dano fisico e requer um tratamento, apoiando-se em
primeiro lugar na desordem do corpo. Quando tal diagnostico era feito, com
certeza estava-se em presenca de uma alteracdo geral bastante acentuada, € o
sujeito devia parecer, visivelmente, um grande doente, passivel de receber
cuidados médicos com total urgéncia. Porém, diante dos casos duvidosos o
médico tinha a possibilidade de recusar a presta-lo. Assim como o internista,
em nossos dias, reencaminha alguns de seus pacientes para o psicdlogo ou
para o padre, o médico antigo tinha o recurso, para os que nao lhe pareciam
profundamente atingidos em seus corpos, de dirigi-los a Esculapio ou aos
filosofos (STAROBINSKI, 2016, p. 39).

13 Jalon (2004, p. 209) lembra que Galeno postulou “seis agentes naturais” que influenciariam os
humores: o ar, o sono, a bebida e a comida, descanso/exercicio, excregdes e retencdes e, por fim, as
emocodes. Nogdes claramente quantificaveis dentro da visdo da medicina galénica.
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O “empirismo galénico”, mesmo ao abordar questdes subjetivas, como a propria
melancolia, ¢, de certo modo, o modelo da Antiguidade que mais faz uma aproximagao com o
nosso atual modelo de ciéncia'®. Pela sua objetividade, Galeno ficou conhecido como
“médico dos corpos”, ao passo que os filésofos, mais tarde, sobretudo Platdo, ficaram
conhecidos como “médicos da alma”, pois se preocupavam com questdes subjetivas e
existenciais que, na visdo galénica, deviam estar fora da algada do médico. Apesar de seu
carater empirico, Galeno levava em conta a natureza que circundava o individuo, talvez nao
tdo explicitamente como outros médicos, a ponto de considerar o individuo como espelho da
natureza e vice-versa.

Galeno pouco contribuiu para qualificar a personalidade dos individuos de acordo com
o humor predominante. Dessa tarefa os hipocraticos ja tinham se ocupado, como indicamos
no quadro acima. Mesmo assim, Galeno salientou que pessoas sanguineas tendiam geralmente
a ser generosas e com inclinagdes as paixdes; os coléricos seriam explosivos, irritados e
tenderiam ao duelo; os fleumaticos como metddicos, passivos ¢ lentos e, por fim, os
melancolicos representando os avarentos, lentos e tristes. Nota-se que, como salientam
Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 85), os fleumaticos muitas vezes podiam se assemelhar
aos melancolicos, pois apresentariam alguns tracos semelhantes. A nossa ilustracdo 04 (anexo
A) ¢ uma gravura do século XV, na qual podemos observar as caracteristicas de cada humor,
a0 mesmo tempo em que percebemos que o fleumatico se encontra proximo ao melancolico ja
que, segundo os médicos, possuiam algumas semelhangas.

Retornemos ao conceito de melancolia, o humor mais explorado pelos estudiosos. Se
Galeno esteve preocupado com as defini¢cdes e distingdes somdticas para o melancolico — a
ponto de considerar a epilepsia como causa da melancolia —, médicos contemporaneos e
posteriores a Galeno desenvolveram um modelo cuja argumentacido estava voltada para a
“psicologia dos melancdlicos”. Um exemplo ¢ o de Constantino, o Africano (cerca de 1020-
1087), médico que dedicou alguns de seus estudos a melancolia. Como salienta Rodrigues
(2009, p. 20), Constantino ressaltou a ideia de melancolia como uma patologia que atingia,
especialmente, as emogdes do sujeito. O excesso de bilis negra, nesse entendimento, seria

provocado também por agentes externos como, por exemplo, a perda de um ente querido e o

4 Apesar das inimeras divergéncias que ocorreram em torno do estabelecimento de um tnico
paradigma cientifico para a Modernidade, principalmente apds o [luminismo, o conceito de ciéncia
que vigorou ficou vinculado a ideia de que os efeitos e resultados de um determinado estudo
pudessem ser quantificados ¢ mensurados em sucessivas experiéncias. Um método baseado no
empirismo nos faz lembrar, nesse caso, dos esforcos de Galeno em atribuir as patologias causas
puramente orgénicas.
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medo de que um acontecimento ruim pudesse ocorrer no futuro. Constantino, como médico,
receitava uma quantidade significativa de dietas alimentares que ajudariam no equilibrio desse
humor, apesar de considerar a doenca melancélica como um enigma, visto que suas causas €
sintomas ndo eram uniformes. Constantino ainda trabalhou com a hipdtese de que a
melancolia pudesse ser o resultado da tentativa do homem de “compreender o

incompreensivel”, o inefavel.

2.4 O “PROBLEMA XXX” ATRIBUIDO A ARISTOTELES E SUA CONCEPCAO DE
MELANCOLIA

Chegamos a um ponto crucial de nosso estudo: o0 momento em que a concepgao de
melancolia foi colocada em xeque. Uma obra atribuida a Aristételes, conhecida como
“Problema XXX, 17, cujo teor se destaca na exploracdo do humor melancdlico, teve como
norte o significativo nimero de estudos e especulagdes ja existentes em torno desse singular
humor e sintoma. O escrito pseudo-aristotélico tornou-se um marco que redefiniu a maneira
pela qual o homem ocidental passou a encarar a melancolia. Esse pequeno tratado inicia sua
investigacdo amparado na no¢ao dos quatro humores hipocraticos, mas com maior aten¢ao a

bilis negra.

Ainda no século IV a.C., a nogdo de melancolia ¢ revolucionada pelo
Problema XXX 1. Trata-se de uma monografia sobre a bilis negra, que ¢
atribuida a Aristoteles. Aristoteles define a melancolia como um estado
originario da bilis negra que corresponde aos homens de excegdo, aos
homens que sdo considerados génios. Todos os que tém sido homens de
excegdo, os filosofos, os poetas, os artistas, sdo, manifestamente,
melancoélicos. Eles tém uma propensdo a seguir a imaginagdo que ¢
inseparavel da memoria. Desta forma, a partir de Aristoteles a melancolia é
associada a imaginacdo (MENDES; VIANA; BARA, 2014, p. 424).

Tal ¢ o questionamento central: por que homens que t€ém sua capacidade intelectual
mais elevada — uma maior capacidade de abstracdo — apresentam caracteristicas semelhantes
aos ditos “melancolicos”? Embora o autor tenha feito uma distingdo entre melancolia
patologica e nao patoldgica, estudiosos como Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 42)
designam a “melancolia aristotélica” como “enfermidade sagrada”. Nesse entendimento, e

13

seguindo o “Problema XXX”, a bilis negra seria a responsdvel pela “quantidade” de
melancolia no individuo, o que lhe traria os supracitados sintomas. No entanto, haveria uma

“segunda fungdo” da bilis negra, com a caracteristica de ser “inspirada”, € que ao ser
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produzida em medida equilibrada no organismo do individuo, levé-lo-ia aos altos graus da
intelectualidade, inspirando-o a genialidade. Pelo fato de a bilis negra ser responsavel, nesse
caso, pela genialidade do homem, mas que, a0 mesmo tempo, seria capaz de levar a loucura e
a doenca, tornou-se muito sutil a linha que demarcava a melancolia dos homens de génio e a
melancolia dos enfermos. Essa nocao inspirou o autor do “Problema XXX”, ao perceber que
filosofos precedentes, como Empédocles', Socrates e Platdo teriam sido profundamente
melancolicos.

As nogdes de genialidade e loucura estdo muito proximas no texto atribuido ao
filésofo de Estagira. A ideia de um vinculo estreito entre melancolia que conduz a inspiracao-

genialidade pode ser encontrada, ainda que sutilmente, em Platdo:

Evidentemente conhecemos a tradicdo do suicidio espetacular de
Empédocles. Alguns pensaram que a melancolia de Socrates se ligava as
manifestacdes do seu daimon e a sua bizarria (atopia). Mas Platdo? Ligar-se-
4 a sua pessoa ou & sua obra? E preciso talvez pensar entdo nas defini¢des do
Fedro tdo importantes na tradi¢cdo da loucura. “Ha duas espécies de loucura
(mania), uma que ¢ devida as doencas humanas, a outra a uma
transformacao, sob influéncia divina, nas outras praticas ordinarias (265 a)”
E Socrates distingue, nos delirios divinos, entre aqueles que vem de Apolo (a
inspiragdo divinatoria), aquele que vem de Dionisos (inspiragdo mistica),
aquele pelo qual as Musas sdo responsaveis (a inspiragdo poética), e ao
delirio devido a Afrodite e ao Amor (265 b 244-245) [...] (PIGEAUD, 1998,
p- 09).

Permanecia, assim, bastante t€nue a distingao feita entre a bilis negra patoldgica e a
ndo patoldgica. Para (pseudo) Aristoteles, a quantidade de bilis negra no organismo
determinaria se o individuo seria considerado um doente, apresentando tragos idiotizados ou,
apenas, com tendéncias a melancolia que, por si sO, na concepgao pseudo-aristotélica, nao
seria uma doenga, mas que poderia evoluir para a condigdo patoldgica. Desse modo, o fildsofo
apontava que o homem ndo necessariamente nascia melancélico, mas que suas atividades
diarias poderiam leva-lo a tal status, que ndo significava, precisamente, um sintoma
patolégico. “E necessario dizer que as doencas da bile negra espreitam todo o mundo, mas
evidentemente o melancolico mais que os outros, pois ja existe nele uma quantidade e uma
qualidade de bile negra para fazer dele um melancolico” (PIGEAUD, 1998, p. 32).

Aquela ideia entdo estabelecida, como informa Paula (2014, p. 608), na qual o

melancolico tendia a apresentar sentimento de tristeza — momento em que suas poténcias de

15 A “loucura” de Empédocles deve fazer referéncia ao fato de que o filosofo teria se atirado no vulcédo
Etna a fim de provar que era um ser divino ou, ao menos, divinamente inspirado.
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agir e pensar diminuiam — sofreu uma modificagdo com o “Problema XXX”. A associa¢do da
melancolia com a loucura, como bem demonstrou Pigeaud na citagdo acima, tornou-se fonte
de inspira¢do para um questionamento elaborado no “Problema XXX”, que observou tragos
melancolicos, sobretudo a caracteristica de misantropia, o afastamento do individuo do meio
social, como sendo muito comum entre os intelectuais (artistas, musicos, filosofos, poetas...),
que posteriormente poderia ser visto como possiveis sinais de loucura. E essa linha ténue,
entre loucura e melancolia, que caracteriza o trabalho atribuido ao filésofo de Estagira, ao
mesmo tempo em que fornecia novos contornos ao conceito de melancolia.

Fortemente influenciado por uma escrita baseada em conhecimentos fisioldgicos,
(pseudo) Aristoteles (1998, p. 93) tinha por base que a bilis negra era fria por natureza, mas
que devido as disposi¢cdes do corpo humano, a sua temperatura poderia sofrer mudangas.
Quando muito fria e em excesso, ocorreriam apoplexias, torpores, atimias e terrores, mas
quando seu estado era quente, causaria eutimia acompanhada de cantos, acessos de loucura e
de erup¢des de ulceras. Em outras palavras, a bilis negra, de acordo com sua temperatura,
causaria, quando fria, caracteristicas de lentidao e, opostamente, quando quente, expressoes
de euforia.

A leitura do “Problema XXX pode aparentar uma certa confusdo. As caracteristicas
listadas acima indicam uma série de sintomas atribuidos aos melancolicos, o que nos fornece
uma nog¢ao de um quadro nosolégico. Contudo, essa ndo era a ideia principal do autor ao lista-
las. Apesar de compreender que a melancolia poderia ser uma doencga, o seu intento era de
mostrar o outro lado desse humor, um lado que envolvia os filésofos, poetas e artistas, que
podiam apresentar tracos melancélicos, mas que, mesmo assim, ndo eram considerados como
doentes, apesar de alegar que, mesmo os “homens de génio”, com os seus tracos
melancolicos, necessitavam de uma intensa vigilancia em relagdo a sua saude. Para isso, o
autor da obra em questdo prescreve os cuidados com a alimentacdo. A bilis negra teve
centralidade nessa mesma obra, o “Problema XXX, por ser determinante para modelar o
carater. Os homens com tracos de genialidade, de acordo com essa teoria, nascem
melancoélicos. Por isso, ndo apresentam as caracteristicas patologicas em si, isto €, os tracos de
loucura, mania e até mesmo a epilepsia. Fortes tragos do que remeteria a loucura e a mania
poderiam aparecer nos homens de génio, mas ndo deveriam ser caracterizados como uma
doenca propriamente dita. Mesmo assim, esses mesmos individuos com inclinagao a
genialidade ndo deixavam de estar muito proximos de contrairem a melancolia em seu
“formato” patologico. A recomendacdo de (pseudo) Aristdteles era para que houvesse um

equilibrio entre as qualidades da bilis negra, isto €, as bilis quente e fria, para proporcionar ao
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melancolico, o seu status de temperamento, mas nio o de doenca'®

. Tal ¢ a grande
dificuldade, pelo fato de que no organismo sempre pode haver uma quantidade maior de bilis
negra fria ou quente. No caso do homem de génio, uma quantidade maior de bilis negra
quente devia prevalecer. Ainda que ndo haja, no entendimento do autor, genialidade que nao
pudesse apresentar certos tragos de loucura.

A certa afinidade entre genialidade e loucura se perpetua por todo o “Problema XXX,
Jalon (2004, p. 194), discutindo sobre o tratado de Bright a respeito da melancolia, afirma que
as caracteristicas de tristeza estdo presentes tanto nos portadores de uma melancolia
patologica, como, também, podem surgir nos estudiosos geralmente nos filésofos, em homens
dotados de genialidade. O fator que conduzia para o quadro patologico seria condizente com o
tempo de permanéncia dessa tristeza no individuo — no caso dos doentes, a tristeza
permaneceria por tempo prolongado e indeterminado.

Pigeaud (1998, p. 36-37) fornece uma pista para a distingdo entre a loucura
apresentada pelos génios, e a loucura apresentada pelos considerados doentes. A esse respeito
temos o significado de FEkstasis € Mania como “loucura”. O primeiro termo Ekstasis €
traduzido por “sair de si mesmo”, ja& Mania teve seu conceito fixado no século II a.C., apos a
redagdo do “Problema XXX, e foi expresso por Galeno como “extravio do pensamento”. Os

dois conceitos foram assim tratados:

A bile negra aquecida procura por onde sair. Ela o pode fazer sob a forma de
extravio do pensamento. Ela faz o individuo sair de si mesmo. Ela pode sair
pela pele e criar ulceragdes. O ekstase é o termo que o Problema XXX
escolhe entre as determinagdes possiveis da loucura porque € ele sem duvida
0 que mais corresponde a sua fisiologia e o que melhor ilustra. Esta loucura
pode ser o resultado do surgimento fortuito da bile negra, doenga resultante
de um estado temporariamente melancolico; ou ainda doenga que espreita
um temperamento melancélico. E assim, sem davida, que se deve
compreender esta frase dificil que diz respeito as Sibilas, Bakis e outros
inspirados: “Mas muitos, porque o calor se encontra préximo do lugar do
pensamento, sdo tomados pelas doengas da loucura ou do entusiasmo. O que
explica as Sibilas, os Bakis e todos que sdo inspirados, quando eles assim se
tornam ndo por doenca, mas pela mistura de sua natureza” (PIGEAUD,
1998, p. 39).

16 £ interessante apontar aqui a conclusdo feita por Scliar (2008, p. 138) em seu artigo. A atual
bipolaridade, associada em nossa atual Psiquiatria a uma patologia, é caracterizada justamente pela
oscilacdo entre estados maniacos e de depressdo. O autor chama a atengdo para o fato de que na
Antiguidade esse quadro nd3o era exclusivamente patologico, pois ainda havia espago para
considerar a genialidade dentro dos referidos padrdes. Assim, Scliar conclui que ainda “temos muito
que aprender com aqueles que, antes de nés, estudaram o apaixonante tema da melancolia”.
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Os génios, divinamente inspirados, eram caraterizados por “sairem de si mesmos”,
pois navegavam pelo oceano da intelectualidade, da abstracdo e por isso, filosofavam e
produziam belissimas poesias. (Pseudo) Aristoteles utilizou um exemplo bastante profundo e
arraigado a religido da época, ao fazer referéncia as Sibilas e aos Bakis e que,
necessariamente, nao estavam relacionados com o mundo da filosofia ¢ das artes. A fungao
das Sibilas e dos Bakis consistia em profetizar os acontecimentos futuros, o que poderia
parecer uma loucura aos olhos do vulgo. Ora, isso somente poderia ocorrer por inspiracao
divina. No “Problema XXX”, o seu autor acreditava que essas previsdes estavam relacionadas
ao humor melancoélico. O exemplo bastante extremado das Sibilas e dos Bakis foi a maneira
que (pseudo) Aristoteles encontrou para explicar a genialidade que perpassaria os fildsofos,
artistas e poetas.

Embora o filésofo tenha utilizado o exemplo das Sibilas como melancoélicas e
inspiradas a profetizar, ¢ dificil, mas ndo impossivel, reconhecer no texto do “Problema
XXX” uma correlacdo entre melancolia e religido. No entanto, a partir disso iniciou-se a
distingdo, que ja ocorria de certa forma em Platdo, entre “doencas do corpo” e “doencas da
alma”. A melancolia, o éxtase melancolico, ¢ mesmo a loucura, apesar de seu carater
fisioldgico, passaram a ser encarados como sintomas que afetavam a alma do individuo, sede
das emogdes e sentimentos. Quanto ao carater religioso em torno da nova tese pseudo-
aristotélica, sobre o humor e o temperamento melancélicos, autores como Klibansky,
Panofsky e Saxl (2012, p. 62) salientam que mesmo que fosse possivel entender que os
melancolicos eram detentores de uma “enfermidade sagrada”, uma possibilidade fornecida
pelos deuses — a fim de se tornarem homens geniais —, a melancolia ainda ndo podia ser
compreendida como “furor divino”, pois esse ultimo conduzia para a compreensao de que o
homem tendia a deixar os limites do mundo sensivel para enveredar pelo universo celeste, ao
passo que para (pseudo) Aristoteles, mesmo que houvesse inspira¢ao divina, seguido de um
arrebatamento do sujeito, suas causas ainda estavam relacionadas a bilis negra, as questdes
organicas. Talvez seja por isso que esse autor tenha dado tanta énfase as causas fisioldgicas
para explicar a denominada “melancolia inspirada”, insistindo na ideia de condicionalidade da
bilis negra em sua quantidade e qualidade. Ao autor do “Problema XXX coube a concepcao
de melancolia natural, divinamente inspirada, ou ndo. Uma caracterizada por inspiracio e
criatividade e outra, pela doenga e loucura. Ainda dentro desse contexto ¢ que podemos
compreender a afirmagdo de Petrarca (1304-1374), citada por Klibansky, Panofsky e Saxl

(2012, p. 244), “nao ha espirito grande que nao tenha algo de loucura”.
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Com o “Problema XXX ficou acentuada a ideia de que em todo homem de génio
seriam frequentes certos tracos de loucura. Isso estava relacionado ao fato de que a
genialidade estava atrelada a criacdao, fosse ela artistica, poética, filosofica, profética... Tal
criacdo, aos olhos do vulgo, poderia, inicialmente, ndo ser compreendida. Aqui surge a
famosa questdo da “incompreensdo artistica”. Artistas, ainda hoje sdo, ndo raras vezes,
incompreendidos. Incompreendidos porque, dentro do entendimento do “Problema XXX,
seriam capazes de expressar “coisas divinas”. Tal incompreensdo pode ser mais uma chave
para entender, novamente, a relacdo entre criatividade/genialidade e loucura.

Uma outra caracteristica dos melancolicos, presente no “Problema XXX”, esta
relacionada ao amor, ao sexual. “Os que a tém — essa mistura da bile negra — muito abundante
e quente sdo levados a loucura, e dotados pela natureza, inclinados ao amor, facilmente
levados aos impulsos e aos desejos” (ARISTOTELES, apud PIGEAUD, 1998, p. 44-45).
Nessa compreensdo, o filosofo também se referiu as caracteristicas relativas as paixdes e ao
amor, nesse caso dirigidas para o ambito sexual. O poeta, o artista, o fildésofo, divinamente
inspirados, receberiam, além da inspiracdo que marcava seus trabalhos, uma disposi¢ao ao
amor. Esse amor, fruto de uma inspiragdo divina, ao entrar em contato com as substancias do
corpo humano, poderia gerar o apetite e os desejos sexuais — aqui entramos no conceito de
“mania e¢ impulsividade”. Ao mesmo tempo em que o melancdlico era conduzido ao
isolamento, seguido de certo abatimento, ele também tenderia a experimentar o lado oposto: o
da mania ¢ da impulsividade, podendo se expressar num forte apetite sexual. “A ideia de
impulsividade que na Etica se associa a0 melancélico, aquele que nio carece de capacidade de
juizo, mas cuja accdo se antecipa ao exercicio da faculdade, ¢ retomada justamente a
proposito dos homens excepcionais ou de génio” (CARVALHO, 2015, p. 71). E desse modo
que os melancdlicos, na concep¢do do autor do “Problema XXX”, mesmo aqueles
divinamente inspirados, estavam predispostos a ambivaléncia do humor de acordo com a
temperatura de sua bilis. Para o autor, a temperatura ideal ndo devia oscilar entre os estados
frio, causador da bilis negra fria, e quente, propicio para a mania e impulsividade (bilis negra
quente). O mais adequado seria uma temperatura moderada, que podia ser encontrada no
organismo dos homens de génio, embora sua ambivaléncia, ao que tudo indica, nunca poderia
ser totalmente evitada.

Por fim, o autor conclui que a bilis negra era a grande responsdvel por moldar o
carater do individuo, ao mesmo tempo que também era uma das responsaveis por modelar o
modo de agir do homem, apesar de sua inconstancia. “E porque ela (a bilis negra) molda os

carateres (porque, entre o que € em nods, sdo o frio e o quente que moldam o carater), como o
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vinho misturado ao nosso corpo em maior ou menor quantidade molda nosso carater, ela nos
torna tal ou tal” (PROBLEMA XXX, 1, 1998, p. 105). Para exemplificar a acdo da bilis negra
em nosso organismo, o filésofo escolheu o vinho como uma espécie de substancia “artificial”
que, na linguagem de Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 54), “alterava a alma”. O vinho
foi classificado como capaz de alterar as emocdes daqueles que o consomem. O individuo
embriagado pode se tornar alegre ou triste, risonho ou chordo, de maneira analoga ao
ambivalente melancolico (atimia/euforia). Ao embriagado também lhe ¢ dada a sensacdo de
liberdade e sua sexualidade fica mais aflorada e, nos dizeres do autor, “o embriagado pode ser
capaz de beijar quem jamais beijaria”.

A exposi¢do dessa concepcao — da té€nue relagdo entre melancolia e genialidade — ¢
essencial para compreendermos os contornos que a melancolia tomaria no Renascimento. O
“Problema XXX chama a atengdo pelo fato de ser o primeiro escrito, proveniente do campo
da filosofia, que faz referéncia exclusivamente a melancolia, a0 mesmo tempo que lhe confere
um novo significado, uma avaliacdo positiva de um sintoma que era visto, exclusivamente,
como doenga. Nao obstante, devemos ter em vista que a teoria atribuida a Aristételes ndo era
totalmente inédita, j& que havia uma influéncia direta de Platdo. A inspiragdo para o
“Problema XXX, 1” esta bem proxima com o que Platdo havia compreendido sobre furor e
genialidade. Ao contrario de (pseudo) Aristételes, Platdo estava mais preocupado em compor
uma cosmologia compreendida entre o mundo sensivel e o mundo das Ideias. Tal como
afirma Cassirer, “a cosmovisdo de Platdo ¢ caracterizada pelo rigido recorte que ele faz do
mundo sensivel e o mundo inteligivel; entre o mundo dos fenomenos e o das ideias”
(CASSIRER, 2001, p. 28).

Embora Platdao ndo mencione a melancolia propriamente dita, a inspiragdo do autor do
singular “Problema XXX”, provavelmente, foi baseada em conceitos platdnicos de
contemplagdo e furor. Sobretudo os filésofos e os poetas, com énfase nesses ultimos, que
divinamente inspirados, entravam em contato com as Ideias puras e, desse contato, portanto,
afloravam os mais belos poemas, geralmente com tons religiosos e proféticos. A nogdo de
furor em Platdo, a qual (pseudo) Aristoteles vinculou a melancolia, esta um tanto quanto
distante da tese pseudo-aristotélica, que via na melancolia, e em suas consequéncias, causas
naturais advindas da bilis negra. A filosofia platonica, por outro lado, estava preocupada com
o universo das Ideias eternas, do suprassensivel, a ponto de considerar causas nao naturais,
mas divinas para a inspiracdo. O elo que mantém unidos o autor do “Problema XXX” ¢ a

tradi¢do platonica, com respeito ao aspecto melancoélico, apenas pode residir nas similaridades
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concernentes ao estado contemplativo que, para ambos os filosofos, acometia o0 homem de

génio.

La idea del furor como unica base de los mas altos dones creadores era
platonica. El intento de colocar esa relacion aceptada y misteriosa entre el
genio y la locura, que Platon expresara solo en forma de mito, bajo la clara
luz de la ciencia racional fue aristotélico, como lo fue también el intento de
resolver las contradicciones entre el mundo de los objetos materiales y el
mundo de las ideas mediante una nueva interpretacion de la naturaleza [...]
El furor divino vino a ser visto como una sensibilidad del alma, y la
grandeza espiritual de un hombre vino a medirse por su capacidad para
experimentar 'y, por encima de todo, para sufrir (KLIBANSKY;
PANOFSKY; SAXL, 2012, p. 63).

Oliveira (2011, p. 12-13), na introdugdo do livro “fon” de Platdo, concorda com os
autores acima citados e revela que a posi¢ao platonica diante da inspiragdo estava reservada
aos poetas e oraculos. “fon” é considerado um dos primeiros trabalhos de Platdo, no qual ja se
acha introduzida a ideia de furor e de éxtase. Nesse escrito os poetas foram colocados bem
proximos dos deuses, sendo que suas obras eram consideradas palavras vivas oriundas
diretamente do divino. Platdo acreditava que o poeta seria levado ao mundo das Ideias em
estado de éxtase; momento em que ele era “tomado” por uma forca e inspiragdo divinas,
quando os deuses passavam a falar por meio do proprio poeta. Aqui percebemos a intima
relacdo com o autor do “Problema XXX e seu conceito de éxtase. Platdo menciona o

entusiasmo pelo qual passam os poetas quando falam a respeito de coisas divinas:

Pois todos os poetas de versos €picos, os bons, ndo em virtude de técnica,
mas estando entusiasmados e possuidos, ¢ que dizem todos aqueles belos
poemas, e poetas liricos, os bons, do mesmo modo [...]. Pois coisa leve ¢é o
poeta, ¢ alada e sacra, e incapaz de fazer poemas antes que se tenha tornado
entusiasmado e ficado fora de seu juizo e o senso ndo esteja mais nele.
Enquanto mantiver esse bem, o senso, todo homem ¢ incapaz de fazer
poemas e de cantar oraculos. Mas, como ndo ¢ em virtude de uma técnica
que fazem poemas e dizem muitas e belas coisas acerca desses assuntos,
como tu acerca de Homero, mas em virtude de uma concessao divina, cada
um ¢ capaz de fazer apenas isto a que a Musa o inspira [...]. Pois ndo dizem
essas coisas em virtude de uma técnica, mas em virtude de um poder divino,
uma vez que, se eles tivessem, em virtude de uma técnica, a ci€ncia de falar
belamente em um género, também teriam em todos os outros; mas, por isso,
o deus retira deles o senso e se serve deles como servidores, € também dos
cantores de oraculos e dos adivinhos divinos, para que nds, os ouvintes,
saibamos que ndo sdo eles — aqueles nos quais o senso esta ausente — os que
falam essas coisas assim dignas de tanto valor, mas o proprio deus € quem
fala, e através deles se faz ouvir por nos (iON, 2011, p. 39-41).
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O exame de Platdo, na citacdo acima, ¢ referente a um estado de furor ou mania, que,
na obra atribuida a Aristoteles, vinculou-se como caracteristica ou sintoma pertencente a
melancolia. A propria medicina hipocratico-galénica, e depois toda a tradicdo médica
subsequente, considerou o estado melancolico cujos sintomas variavam desde apatia e
tristeza, & mania e frenesi. Segundo consta, a imaginagdo do individuo, acometido pelo “furor
platonico”, era a faculdade mental mais afetada por esse frenesi divino. Por meio dela, da
imaginagao, ¢ que se criaria um vinculo entre a inspiracao e a criagcao da obra, da poesia, no
caso. O poeta era apenas uma espécie de medium, nas palavras de Lousa'” (2014, p. 07).

Um outro apontamento para distinguir a teoria pseudo-aristotélica da de Platdo, é que
no “Problema XXX” ndo hd um julgamento se o trabalho do homem de génio seria
proveniente de uma técnica, ou nao. Ao contrario de Platdo que, ao confiar que toda a
inspiragdo ¢ todo o saber do poeta ndo pertenciam a ele, mas aos deuses, desconsiderava a
técnica como fonte de criagdo. Legitima, a técnica passou a ser vista como apenas um
processo resultante da imitagdo, mimesis, do mundo das Ideias. O conceito de técnica,
descartado por Platdo, mas possivel em (pseudo) Aristdteles, permite-nos considerar que no
platonismo o furor é divino, ao passo que na concep¢ao do “Problema XXX tal conceituagao
ndo ¢ totalmente correta, ja que o autor desse trabalho recorre a técnica e a agdo dos humores
corporais'®.

No “entusiasmo platonico”, os poetas e musicos, como afirma Vares (2010, p. 103),
realizariam o “voo da alma”, partindo rumo ao mundo das Ideias eternas, a0 mesmo tempo em
que uma divindade se apoderava do corpo do individuo. Por meio dessas “viagens” da alma, ¢
que o sujeito teria contato com o mais sublime Belo, Bom e Harmdnico. Esses conceitos
platonicos atingiram diretamente o mundo das artes, por exemplo, campo esse que
estudaremos em outro momento.

No “Fedro”, Platdo mantém o desenvolvimento do conceito de “furor divino”, quando
passa a considerar que os fildsofos também participavam desse éxtase divino, incluindo as

Sibilas e outros adivinhos:

17 Nossa ilustragdo 05 (anexo A), um desenho do pintor Gustave Moreau (1826-1898), representa
Hesiodo em um estado de inspiracdo, e uma Musa — personificacdo da divina inspiragdo para a
criagdo artistica e cientifica. Platdo menciona as Musas como sendo a propria divindade, ndo
fazendo nenhuma distingao.

¥ Eis um dos motivos para ndo considerar que em (pseudo) Aristoteles seja possivel falar de furor
divino, j& que aos deuses caberiam apenas uma inspiracdo ao homem, podendo o individuo utilizar-
se da técnica. J4 em Platdo, o divino é bem mais ressaltado do que no “Problema XXX, uma vez
que os proprios deuses falam através dos poetas, dai o termo “furor divino”.
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Foi mentira quando eu disse que tendo o jovem um apaixonado, ¢ preferivel
entregar-se a quem ndo lhe dedique amor, por delirar o primeiro € ser o outro
equilibrado. Se fosse admissivel, sem restricdo de qualquer espécie, que o
delirio é um mal, seria muito justa semelhante assertiva; porém a verdade ¢
que os maiores bens nos vém do delirio, que ¢, sem a menor davida, uma
dadiva dos deuses. A profetisa de Delfos e as sacerdotisas de Dodona, em
seus delirios, prestaram inestimaveis servicos a Hélade, tanto nos negdcios
publicos como nos particulares; ao passo que em perfeito juizo pouco
fizeram, ou mesmo nada. Se mencionassemos a Sibila e todos os que, por
inspiragdo divina, com suas predi¢cdes endireitaram a vida de tanta gente,
alongariamos sem necessidade o discurso com coisas muito conhecidas.
Mas, ha um testemunho digno de menc¢ao: os antigos, que deram o nome a
tudo ndo acharam que o delirio fosse qualquer coisa feio ou desonroso. De
outro modo, ndo teriam entrelacado esse nome com a mais nobre das artes, a
que permite predizer o futuro, com denomina-la maniké, mania; foi por a
considerarem algo belo, sempre que se manifesta por dispensag¢do divina,
que a designaram desse modo [...]. Sempre que, em vinganca de antigas
ofensas, certas familias eram visitadas, ndo se sabe como, por doengas e
desgracas terriveis, o delirio se manifestava em pessoas para isso
predestinadas, as quais, com profecias apontavam a salvac¢ao sob a forma de
preces e cerimOnias propiciatorias. Assim, gracas a invencdo das
purificagdes e das expiagdes, o delirio [furor] preservou seus participantes de
calamidades presentes e futuras, com ensinar ao homem verdadeiramente
inspirado e possuido a maneira de liberta-se dos males do momento
(FEDRO, 1975, p. 53-54).

Para Platdo, ¢ por meio de tais estados de furor, loucura aos olhos do vulgo, que o
individuo teria capacidade de vislumbrar as Ideias eternas. Esse furor permitiria ao homem
entrar em contato com a verdadeira Beleza divina, ao mesmo tempo que vislumbraria a
“Justica”, o “Belo” e o “Bem” verdadeiros, tendo em vista que esses conceitos ou valores,
presentes no mundo corporeo, segundo a filosofia platdnica, sdo apenas coOpias desses
arquétipos. Lousa (2014, p. 07), recorda que Platdo dividiu o conceito de furor em quatro: o
“furor poético”, o dos “mistérios sacerdotais”, o dos “profetas” e o do “amor”. Cada um deles
pode ser compreendido como a representacdo de uma espécie de “grau” que o homem pode
atingir. O ultimo (o amor) corresponde ao mais sublime e divino furor e o mais proximo que o
homem pode chegar da divindade. A ideia dos furores tornou-se muito pertinente a filosofia
platonica, ja que essa admite a no¢do de que a alma esta aprisionada no corpo. A alma, por
sua natureza celestial, necessita entrar em contato com as Ideias eternas, de onde ela se
originou; assim, o furor divino mostrou-se como uma via para tal intento.

Contudo, ainda ¢ preciso que fagamos um importante adendo no tocante a questdo do
furor platonico, tal como havia proposto Platdo, o mestre de Aristoteles. “Ion” foi um dos
primeiros trabalhos de Platdo, constituido de um dialogo entre Sécrates e fon, um rapsodo —

intérprete de poesias, sobretudo as homéricas — momento em que ¢ defendida a grandiosidade
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dos poetas e dos rapsodos. Ambos seriam inspirados pelas Musas e desse modo, era defendido
que os poetas eram entusiasmados, possuidos e arrebatados para o mundo divino, das Ideias
eternas. O “furor poético”, ao menos nesse periodo do pensamento filosofico de Platdao, ndo
era considerado uma simples mimesis, mas, sim, pura eloquéncia divina. Entretanto, ao que
sabemos, Platdo mudou completamente sua posi¢do a respeito dos poetas e rapsodos, mas nao
mudou o seu conceito de furor. A radical mudanca na filosofia de Platao ocorre em sua obra
“A Republica”. Nela, o filésofo chega a conclusao de que os poetas, como Homero, que
relataram episddios historicos, como os de guerras, por exemplo, ndo poderiam se enquadrar
como homens divinamente inspirados. Assim, ele expulsa Homero e os poetas de sua cidade
ideal, vislumbrada em “A Republica” pois, em seu novo conceito, os poetas apenas relatam os
fatos — “produzem” uma mimesis —, nao havendo indicios de influéncia divina e nem de furor.
Mas, a relagdo de Platdo com os poetas e outros artistas ndo ¢ tdo simples assim, como
também ndo seria com os seus seguidores: os neoplatdnicos.

Isso ocorre pelo fato de haver em “fon”, inicialmente, a defesa da autenticidade do
furor, ou éxtase, divino para os poetas, quando, posteriormente, foram desconsiderados.
Assim, Platdo estabeleceu a nog¢ao de que os verdadeiros poetas seriam os filosofos e também
as Sibilas e os oraculos, em especial aqueles que escreviam em forma de versos as mensagens
e os pressagios divinos. Por isso que Pinheiro (2008, p. 43), ao tomar nota da nitida
ambivaléncia de Platdo para com os poetas, especialmente quando lanca a ideia de que os
“verdadeiros poetas seriam os filosofos”, indica que Platdo pode ter aberto espago para uma
nova concepgdo de poesia. Pinheiro menciona que Platdo seria uma espécie de “Homero
revisitado”, j& que o verdadeiro filosofo, inspirado por Eros, deve ser capaz de elevar seu
pensamento as verdades Eternas e, de um modo entusiastico, contemplar e filosofar de
maneira sublime. Desse modo, surge a questdo se Platdo era, de fato, totalmente avesso as
artes, incluindo a poesia.

Pinheiro (2008, p. 42) e Vares (2010, p. 92) discordam do conceito que da a filosofia
platonica o titulo de inimiga das artes. O que Platdo propds consistiu em uma forte critica aos
artistas e, posteriormente, aos poetas, que para ele, especialmente esses ultimos, ndo seriam
divinamente tomados e inspirados, mas apenas conduzidos pela técnica da mimesis — da
imitacdo da realidade. Por isso, acabou por atacar a poesia homérica que, no seu entender,
fazia apenas a descricdo da realidade. Consequentemente, passou a postular que os
verdadeiros homens inspirados, arrebatados pelo frenesi, pelo furor divino, deveriam ser
compreendidos, em especial os filésofos e oradculos. Segundo Pinheiro, Platdo abria espaco

para a “criacdo” do filésofo como poeta ou uma poesofia.
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Toda essa ambigua problematica platonica, marcada por uma oscilagdo entre
aceitagao/rejei¢do da poesia, ndo encerra com Platdo, pelo contrario, estende-se pelos
neoplatonicos que, ndo raras vezes, diferem de seu mestre, ao considerar tanto a poesia como
as artes plasticas, por exemplo, como tendo origem no entusiasmo divino. Tal problematica
retornaria ao campo da filosofia, notadamente em Marsilio Ficino, que adotou uma postura,

ao menos nesse quesito, diferente de Platao:

Um elemento basico do neoplatonismo de Ficino era a crenca de que o ato
poético, como todo ato criativo, deveria ser compreendido como um ato de
recolhimento e de elevacdo do espirito humano. De acordo com Ficino, o
verdadeiro poeta ndo se orienta pelas regras ou pelo costuma, nem pelo
poder criativo do ser humano. Na verdade, todo o ato criativo ¢ um produto
da inspiragdo divina. Desse modo, a poesia se torna uma forma de
experiéncia que vincula o humano ao divino, uma forma de contemplagao,
quase uma religido. Ficino também se ocupou em fazer uma distingdo entre o
filosofo e o poeta. Para Ficino, que considerava Platdo o pai dos filosofos, os
poetas sdo como veiculos através dos quais Deus fala, cantando loucamente
muitas coisas admiraveis, quando possuidos pelo furor, que ndo deixa que
eles mesmos se compreendam (BOMBASSARO, 2007, p. 62).

A concepgao de furor em Platdo remete também a outras questdes, como os conceitos
de amor e de belo, atrelados a ideia de contemplagdo. Iremos retomar esse ponto quando nos
debrucarmos no periodo renascentista. Por ora, basta lembrar que houve, ainda na
Antiguidade, um movimento — embora ndo forte o suficiente para gerar algum grande impacto
—, que entendia a melancolia ndo como uma doenga, mas como um “estado de espirito”
peculiar e digna de louvor para a condi¢ao humana.

A problematica em torno da melancolia e da vida intelectual estava instalada. Foi entre
o século I e I1 d.C. que o médico Rufo de Efeso (nascido aproximadamente em 70 d.C.), reviu
as ideias atribuidas a Aristételes a fisiologia médica. Segundo Scliar (2003, p. 71), Rufo,
seguindo o autor do “Problema XXX, postulou a existéncia de uma melancolia natural e
outra adquirida. A primeira estaria ligada a intelectualidade que, por sua vez, afetava a mente,
com “excesso de atividade intelectual que atinge a mente”, conforme Klibansky, Panofsky e
Saxl (2012, p. 71). A segunda foi considerada a melancolia adquirida, sobretudo por dietas.
No entanto, para fins de tratamento, Rufo ndo fazia distingdo entre a melancolia natural e a
adquirida, pois para ele ambas necessitavam de cuidados. Com esse raciocinio, o médico de
Efeso rompeu com (pseudo) Aristoteles, que pregava a divisdo entre a melancolia transitoria,
peculiar aos intelectuais, e a melancolia patologica, que persistia por longo tempo no

individuo. Ao nao fazer a distin¢ao entre melancolicos temporais (naturais) e os melancolicos
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por constituicdo (enfermos), para fins de tratamento, Rufo, apesar de ter sido influenciado
pelo “Problema XXX”, acabou por ndo aderir totalmente ao tratado outrora atribuido a
Aristoteles.

Galeno, como mencionamos, foi um dos herdeiros diretos de Rufo. Sua teoria, que
enquadrava a melancolia somente na visdo patologica, ganhou destaque por toda a Idade
Média, tendo prevalecido por milénios na Medicina do Ocidente. Platao e Aristételes e suas

ideias sobre a questdo, permaneceram sob um véu de esquecimento.

2.5 AS CONSIDERACOES EM TORNO DA MELANCOLIA NO PERIODO MEDIEVAL
E NO INICIO DA ERA MODERNA

A teoria humoral permaneceu praticamente intocada na Europa medieval. Os
conhecimentos advindos do Corpus Hippocraticum e as contribui¢des galénicas a respeito dos
humores, suas origens, causas e efeitos foram encarados como dogmas. Desse modo, muito
pouco se evoluiu nesse periodo no campo do conhecimento cientifico. Assim, como na
Antiguidade, o conhecimento médico permaneceu vinculado ao conhecimento religioso. As
doengas, sobretudo as epidemias, que ceifavam milhares de vidas eram encaradas como
castigos divinos. O conceito “doenga-pecado”, como lembram Cordas e Emilio (2017, p. 52),
mostrou-se um preceito muito conhecido na teocéntrica Idade Média.

A heranca mais fecunda advinda da Antiguidade, além da teoria humoral propriamente
dita, foi a no¢do de que os humores estariam condicionados ao periodo de vida do sujeito.
Podemos comprovar esse argumento através de imagens, como atestam Klibansky, Panofsky
e Saxl (2012, p. 286). A figura 06 (anexo A), ¢ de um desenho datado do ano 1100 d.C., que
simboliza a vida humana enquadrada em uma “tétrade”. A idade infantil, a primeira imagem
no topo do circulo, mostra uma figura com as pernas cruzadas, em sinal de despreocupagio,
essa ¢ a infancia, o fleumatico; a segunda imagem, no sentido horario, acena para a juventude,
0 sanguineo, a Unica figura em pé; na sequéncia, a idade adulta, o colérico, enrolando uma
linha em uma vara e, por ultimo, a idade da decadéncia, a velhice, o melancolico, que possui
uma vara ¢ um peixe, mostrando que, apesar da idade avangada, ha ainda a necessidade de
trabalhar, indicando assim, atividade. A figura 06 (anexo A), na realidade, ¢ um pouco
confusa. Isso mostra que os conceitos médicos oriundos do mundo antigo nao estavam
totalmente delineados, ou seja, era possivel haver divergéncias. Isso porque ficaria
estabelecido que o melancoélico tende ao estado contemplativo, € ndo para uma atividade,

como alude a figura.
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A ilustracdo 07 (anexo A), por sua vez, representa uma xilografia de 1472, inspirada
na obra De natura rerum, de Isidoro de Sevilha (cerca de 560-636 d.C.), também em forma de
tétrade, e que esta de acordo com o pensamento hipocratico, como mencionamos no quadro
01 de Cordds e Emilio (2017, p. 44), demonstrando a heranca do conhecimento antigo
presente no inicio do periodo medieval.

Em algumas ocasides foi associado o temperamento fleumatico com o melancolico e
vice-versa. Isso ocorreu pelo fato de que o fleumatico podia também apresentar,
caracteristicas de lentiddo e preguica, ao passo que o melancélico era tido como introspectivo
e pessimista. Nao eram poucas as vezes que os estudiosos apresentavam o humor fleumético
como o predominante na velhice e ndo o melancolico, como era o esperado. A ilustragao 08
(anexo A) mostra esse entendimento de maneira iconografica. O fleumatico ¢ simbolizado por
um velho com barba e com uma espécie de bengala. No entanto, como veremos, seria
estabelecido que o melancolico estava relacionado com a ultima etapa de vida do homem: a
velhice.

Seguindo esse pardmetro, vemos aqui o seguinte esquema:

Quadro 02: Relagdo dos humores com os elementos da natureza micro ¢ macrocosmica

Substancia Elemento Estacido do ano Periodo da vida Planetas
Sangue Ar Primavera Infancia Jupiter
Bilis amarela Fogo Verao Adolescéncia Marte
Bilis negra Terra Outono Maturidade Saturno
Fleuma Agua Inverno Velhice Lua

Fonte: KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2012, p. 35. Readaptado pelo autor da tese.

Este quadro mostra como o pensamento medicinal do periodo medieval estava
organizado. Seguindo uma ideia ja postulada na Antiguidade, a de relacionar o homem — o
microcosmos — com o Universo — a realidade macrocosmica —, a Idade Média acentuou a
relagdo das substancias do corpo, os humores, as estacdes do ano, aos periodos da vida e aos
planetas, fornecendo uma estreita relagdo, por exemplo, entre a Medicina e a Astrologia. Uma
relacdo que j& ocorria no mundo antigo e que se prolongou por todo o Medievo e inicio da Era
Moderna.

Entre os astros, Saturno sera o principal planeta em nossos estudos. Embora sua
conceituagdao tenha mudado com o passar do tempo, na Idade Média, esse astro prevaleceu

como sendo o “ceifador de vidas”, aquele que controla o tempo e ¢ portador da morte. Nao
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raras vezes era associado ao proprio demonio cristdo. A figura 09 (anexo A) ¢ a representacao
de Saturno em uma tumba do século IV d.C. Aqui, ¢ importante assinalar o fato de que essa
escultura, encontrada em um sepulcro, refor¢a a simbologia de Saturno como ceifador de
vidas e o planeta referente a tltima etapa da existéncia humana, além de sua cabega inclinada
que, em termos iconograficos, permaneceria com o significado de contemplacao e melancolia.
Essa figura mostra uma tendéncia em situar Saturno e a melancolia como a ultima etapa da
vida humana contrariando o esquema do quadro (02) mencionado acima, no qual Saturno se
encontra ao lado da maturidade. Essa ideia — Saturno-velhice — teve maior difusdo, como

veremos logo mais.

O humor sanguineo corresponderia a Jupiter, o colérico a Marte, deus da
guerra, o fleumatico a Vénus ou a Lua. A melancolia estaria sob o signo de
Saturno, planeta distante, de lenta revolugdo. Como também tinha
correspondéncia no chumbo, aqueles que nasciam sob o seu signo eram
lentos, pesados. Ou seja: um astro pouco auspicioso. No corpo humano,
Saturno governava o baco, sede da bile negra. A associacdo entre Saturno e a
melancolia era inevitavel. Até hoje o qualitativo de “soturno”, corruptela de
Saturno ¢ sinonimo de melancolico (SCLIAR, apud FROTA; SANTOS,
2014, p. 18).

A relagao melancolia-Astrologia ficara ainda mais nitida quando tratarmos do periodo
renascentista. Entretanto, nesse momento ¢ importante analisarmos o planeta Saturno e como
esse astro foi importante para a compreensao acerca da melancolia na Idade Média.

Devemos compreender que desde a Antiguidade o homem relacionava a sua vida ao
movimento e posicionamento dos astros. A mesma tradigdo migrou para o Cristianismo € se
perpetuou por toda a Idade Média e inicio da Era Moderna. Na Antiguidade, como lembra
Cassirer (2001, p. 188), Saturno era considerado como uma divindade e, assim como 0s
demais deuses, era também detentor de caracteristicas duais: por um lado, podia ser benéfico,
amigo, auxiliando, por exemplo, na Agricultura; mas, com o seu lado maléfico, era capaz de
espalhar a fome e a miséria. Além disso, contava com outras caracteristicas negativas, como a
de ser o mais distante, sombrio e frio dos planetas; ndo por acaso, a sua associacdo, como
vimos, a0 humor melancélico. O seu lado sombrio prevaleceu com o advento do Cristianismo
e no transcurso do periodo medieval.

Nao mais visto como um deus, mas, sim, como uma for¢a planetaria, Saturno foi
ressaltado com todas as suas caracteristicas negativas. Ainda no século XV, como mencionam
Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 198), Saturno estava relacionado a tristeza, ao assassino,

ao ladrdo, ao avarento, ao blasfemo e assim por diante. Nada parecia querer associar Saturno a
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contemplag@o ou ao intelecto. Com ele, s6 havia desgraga e terror; era o planeta de homens
maus. A grande énfase dada as caracteristicas negativas desse astro, alimentou, na Idade
Média, a ideia de que Saturno, por sua indole negativa, estivesse relacionado as forcas
demoniacas e que representava uma das inimeras maneiras do demonio atuar no mundo .

A figura 10 (anexo A) representa com clareza essa conceituacdo de Saturno medieval,
como o “devorador do tempo”, também podendo simbolizar a agdo da morte. Para Panofsky

(1986, p. 74) as representagdes iconograficas de Saturno, devorando os seus filhos, s6 sdo

120

encontradas no periodo medieval™” em diante:

Na sua qualidade de regente dos planetas, Saturno era tido por uma
personagem especialmente sinistra: ainda hoje usamos a palavra
“saturniano” para definir um “temperamento lento ¢ sombrio”, como indica
o dicionario de Oxford. Os que estavam sujeitos ao seu influxo podiam ser
poderosos e ricos, mas ndo amaveis e generosos; podiam ser sabios, mas ndo
felizes. Os homens nascidos sob Saturno estavam condenados a melancolia.
Inclusivamente as suas influéncias favoraveis eram concedidas somente a
uma minoria muito pequena dos “filhos” de Saturno. Geralmente Saturno, o
mais frio, 0 mais seco e o mais lento dos planetas, estava associado com a
velhice, a pobreza vergonhosa e a morte. De facto, a Morte, como Saturno,
era representada com uma gadanha ou uma foice desde épocas muito antigas
[...]. Os nascidos sob seu signo eram considerados os mais desgracados e
indesejados dos mortais: mutilados, avarentos, mendigos, criminosos,
camponeses, pobres, limpadores de latrinas e coveiros (PANOFSKY, 1986,

p. 73).

Ainda dentro do campo teologico, campo esse que pouco se afastou dos assuntos
cientificos na Idade Média, a Igreja aderiu a teoria humoral, mas, acrescentou a nocao de que
foi a partir da “Queda de Adao” que o homem contraiu suas mazelas, doencas e dores,

decorridas da desregulacdo dos quatro humores. Passou-se a acreditar que o demodnio era

19 A propria mitologia greco-romana pareceu argumentar a favor dessa tese. Saturno, ou Cronos, para
os gregos, havia destronado e castrado, com uma foice, seu pai, Urano, passando a ser o deus
soberano. No entanto, temia que seus filhos fizessem o mesmo. Para se prevenir, Saturno devorou
seus filhos, logo apds o nascimento. Apenas Zeus, Jupiter para os romanos, conseguiu escapar desse
destino quando, apds crescer, tomou o poder e exilou Saturno nas profundezas do Tartaro. Por isso,
a ideia de um “deus caido” foi favordvel para a caracterizagdo de Saturno como uma forca
demoniaca, no periodo medieval.

20 Burckhardt (19952, p. 233) afirma que a Igreja se mostrou tolerante com a Astrologia, por isso sua
propagacao por toda a Idade Média. O mesmo ndo ocorreu com a permanéncia dos deuses pagaos.
Nesse sentido € que Saturno teve suas caracteristicas demoniacas ressaltadas, criando uma analogia
por sua posicdo de ultimo planeta, frio e lento. Essa ideia, exposta por Burckhardt, descredencia a
nog¢ao sustentada por ele mesmo, de que havia um grande hiato entre a cultura da Idade Média ¢ a
cultura renascentista. O periodo medieval conservou alguns tracos da Antiguidade como, por
exemplo, a propria crenca e pratica astrologicas. Embora a religido tenha destronado os deuses, as
suas representacdes ainda eram tipicas, como expds Panofsky. Se houve uma ruptura cultural entre
esses dois periodos, essa nao foi tdo profunda como acredita Burckhardt.
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capaz de praticar a tentacdo dos homens por meio dos fluidos humorais, especialmente ao
atuar na bilis negra, causadora da melancolia, sede da tristeza ¢ da loucura.

O conceito de “acidia” tornou-se uma questdo problematica por toda a Idade Média.
Agucou a mente dos intelectuais da época, sendo que os médicos e te6logos eram os mais

?! era compreendia como “um peso, um torpor, uma

preocupados com a questdo. A acidia
auséncia de iniciativa, um desespero total diante da salvacao. Alguns a descrevem como uma
tristeza que deixa mudo, uma afonia espiritual, verdadeira ‘extin¢cdo de voz’ da alma. Ela seca
em nos o poder de palavra e de oracdo” (STAROBINSKI, 2016, p. 43-44). A acidia ficou
muito conhecida como um “mal dos mosteiros”, uma espécie de epidemia medievalesca que
atormentava, sobretudo, os homens cujas vidas estavam voltadas para Deus e para o
conhecimento das “coisas do alto”. A busca pelo bem espiritual, pela salvagdo, através de um
estado contemplativo, proporcionado pelos mosteiros, tornou-se a porta de entrada para o que
seria uma espécie de “epidemia”, o f#ypus acediae — do grego akedia, traduzido por
“indiferenca”. Ficou conhecido como um mal que atingia os homens de fé e que estavam
voltados a oragdo e a peniténcia. Geralmente, esse typus enquadrava-se na figura do eremita,
dos monges, dos anacoretas, entre outros. O typus acediae foi entendido por meio de diversos
sintomas que, dentro de um aspecto geral, englobava os tragos de tristeza, sonoléncia e
solidao, que foram relacionados aos sintomas da melancolia. Desse modo, acidia e melancolia
tornaram-se sindnimos e, por séculos, ndo se separaram. A acidia, que ficou compreendida
como um mal destinado, especialmente, aos homens que dedicavam suas vidas a Deus, foi
representada na figura 11 (anexo A), datada do século IX, que mostra o “estado de espirito”
de um salmista, o typus acediae.

Starobinski (2016, p. 45) denomina a acidia como “melancolia religiosa”, nao sem
razdo, visto que a religido integrava o cotidiano do individuo. Esse mesmo raciocinio ¢
demonstrado por Burton (2013, Vol. IV, p. 591), ao argumentar que no Medievo era
impossivel pensar apenas em uma enfermidade isolada, j& que suas causas, necessariamente,
precisavam ter suas relagdes metafisicas. Desse modo, a melancolia, ou melhor, a acidia,
passou a ser vista como uma tenta¢ao do diabo ou, o balneum diaboli —, “banho do demdnio”
— momento em que o individuo era envolvido pela inatividade e desanimo. Outro ponto que
Burton leva em consideracdo ¢ referente aos pensamentos obsessivos dos melancélicos,
principalmente os pensamentos envolvendo a temadtica religiosa. O banho do demonio,

agregado a um aumento de producdo da bilis negra, provocava pensamentos angustiantes,

210 termo também pode sofrer uma pequena variagdo e ser escrito como “acedia”.
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relativos a salvacdo das almas ou sobre um possivel abandono de Deus. Dentro do conceito de

“melancolia religiosa”, abordado por Starobinski, Burton acrescenta:

Muitos serdo os chamados, mas poucos os escolhidos, Mat. 20:16, 22:14,
como tais passagens da Escritura mal interpretados, sdo arrebatados pelo
horror, duvidam agora se fazem ou nao parte desse numero, o eterno decreto
divino da predestinacdo, da reprovagdo absoluta, e outras fabulas fatais eles
forjam para sua propria ruina e langcam-se na rocha do desespero. Como
podem assegurar-se da salvacdo, por que sinais? E, se o justo se salva com
dificuldade, que sera do impio e do pecador? 1 Pedro 4:18 (BURTON, Vol.
IV, 2013, p. 592-593).

Mesmo dentro desse entendimento de uma melancolia hostil, os medievais ndo se
abstiveram totalmente de propor uma interpretacdo positiva a esse estado de espirito, como
afirmam Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 96). Te6logos também notavam na melancolia
uma espécie de “prova sublime” imposta por Deus, cuja finalidade era testar a f¢ dos homens.
Assim, nao excluiam a acao dos demonios que, com a permissdao de Deus, podiam tentar o ser
humano. No entanto, a ideia predominante nesse periodo era considerar a melancolia, ou
acidia, como um mal. A propria palavra melancholia era equiparada a malus (2012, p. 86).
Saturno, o astro desse humor, era a propria personificagdo do demonio, causador da
enfermidade. “Os monges que apresentavam a acedia, tornavam-se descontentes com a vida
religiosa, a inquietude, a soliddo e a falta de animo para o trabalho também eram tragos da
acedia” (FROTA; SANTOS, 2014, p. 19). O remédio oferecido aos acometidos por esse mal
era a atividade fisica e, surpreendentemente, o recurso adicional, que incluia mais oracao e
peniténcia. Havia certo preconceito entre aqueles que eram atingidos pelo estado melancdlico.
Como lembram os autores acima citados, 0os monges que nao se curavam eram excluidos da
vida monasterial e abandonados pelos demais.

Apesar de a melancolia ser vista como uma muito provavel prova divina, o status do
melancdlico recebia cada vez mais uma textura sombria e negativa. Acentuava-se cada vez
mais a influéncia e a participacdo do demoénio. Ao homem, apesar disso, eram oferecidas
algumas ferramentas, como a oragdo e a confianga em Deus, a fim de se extirpar a melancolia.
Assim, os que se mantinham presos aos sintomas eram vistos como descrentes que se
entregavam a tentacdo demoniaca. Essa complexa situacdo ocasionava um alto nimero de
suicidios, notadamente, nos mosteiros. O homem que se via dentro dos caprichos das forgas
sobrenaturais e impelido pelo sentimento de abandono de Deus, ndo encontrava outra
alternativa, para terminar com o seu desespero, a nao ser ceifar a propria vida. A figura 12

(anexo A) faz uma boa ilustracdo desse ciclo, perpetrado pela melancolia, que mostra no
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centro a imagem do suicida. Embora a ilustrag¢do seja do século XV, ela esboca o perpetrado
conceito de que o melancdlico estava relacionado com os trabalhos manuais e com a avareza,
ilustrada pela pequena figura a esquerda, no topo. O desenho se apresenta em formato de
“Roda da Fortuna”, um conceito astrolégico chave no Medievo??.

A figura 14 (anexo A) representa a “Roda da Fortuna” ou “Roda da vida”. O Medievo
estava bastante envolvido com a tematica astrologica que, ndo raro, se chocava com a
doutrina da divina Providéncia. Mas, essa imagem, em especial, mostra como os elementos
astrolégicos se enquadravam e eram absorvidos pela doutrina cristd. Iconograficamente,
observamos no centro a personificagdo da Fortuna, com os olhos vendados. No entorno da
roda encontramos todos os estagios da vida, desde o nascimento a decadéncia da velhice e, em
contraponto a ilustragdo 06 (anexo A), a figura do melancolico estd bem centralizada com
suas caracteristicas melancolicas e contemplativas — inativas. A unificacdo entre o conceito
astrologico de “Roda da Fortuna” com a doutrina cristd, pode ser visualizada na base da
figura, onde um individuo se levanta de seu timulo, aludindo a doutrina cristd da
Ressurreicdo. Aqui, também, ¢ importante acentuar que a mencionada imagem faz clara
alusdo a agdo do tempo que, por sua vez, na mitologia, é chefiada por Saturno, divindade do
tempo e da melancolia®’.

Essa analise, ainda que sucinta, acerca da relagdo do homem medieval com o cosmos,
¢ bastante significativa para nosso trabalho, especialmente porque rompe com a ideia,
defendida por Cordas e Emilio (2017, p. 59) — que ¢ bastante similar com o conceito do
historiador da arte Jakob Burckhardt — de que os conhecimentos da Antiguidade foram
esquecidos e negligenciados no periodo medieval, e que teriam sido redescobertos, apenas, no
Renascimento. Para exemplificar, encontramos as figuras 12 ¢ 14 (anexo A) que, embora
datem do século XV, podem indicar que a relagdo entre o0 Medievo e a Antiguidade ndo havia
sido nula. As representacdes profanas de antigos deuses pagdos sdo facilmente encontradas na
Idade Média. Esse intercambio cultural, entre os dois periodos, pode ser averiguado em outras

areas, como a da Medicina, por exemplo. Do mesmo modo, a teoria humoral nao foi

22 A figura 13 (anexo A), ja datada no século XVI, apresenta o carater ambivalente de Saturno e dos
melancolicos que serd tratado mais a frente. No canto esquerdo da imagem, encontramos o
(possivel) triste fim de um melancélico: o suicidio, geralmente o caminho para aqueles que ndo
souberam administrar os influxos saturninos. A relagdo entre a melancolia — acidia — e o suicidio foi
um problema corrente no periodo medieval, como temos analisado, e que ndo deixou também de se
perpetuar pelo século XVI.

23 Warburg (2013, p. 188) faz uma importante observagdo ao mostrar que a ideia de Fortuna se
propagou por todo o Renascimento. Na Itilia era comum a expressdo “Col/ nome di Dio e di
Buonaventura” — “Em nome de Deus e da Boa Fortuna”.
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esquecida, ja que foi, inclusive, incrementada com interpretacdes de tonalidade teologica,

como podemos ver nessa citacao de Hildegarda de Bingen (1098-1179):

No momento em que Addo desobedeceu a ordem divina, nesse instante
mesmo a melancolia se coagulou em seu sangue, da mesma maneira que a
claridade foi abolida quando a luz se apagou, e da mesma maneira que a
estopa ainda quente produz uma fumaga malcheirosa. Assim ocorreu com
Adao, pois enquanto nele a luz se apagava, a melancolia se coagulou em seu
sangue, do qual se elevaram a tristeza ¢ o desespero; com efeito, no
momento da queda de Adao o diabo insuflou-lhe a melancolia, que torna o
homem morno ¢ incrédulo (HILDEGARDA, apud STAROBINSKI, 2016, p.
48)%4,

Com o comentario de Hildegarda, Starobinski se aproxima daquilo que foi a medicina
da Idade Média, que, como dissemos acima, ndo descartando muitos dos conhecimentos

herdados da Antiguidade, assim encarava o tratamento para o melancolico:

Ha os remédios indicados por Deus; e esses remédios nos sdo oferecidos na
natureza: o mais das vezes, os simplices e, eventualmente, animais e pedras.
Para aqueles males que nos vém do diabo, ha ervas e receitas [...].

Assim, contra o fundo do saber médico dos antigos, incompleta ou
indiretamente conhecido, a Idade Média fantasia comentarios teologicos,
estabelece uma rede de correspondéncias e analogias cosmicas [...]. Certas
sobrecargas magicas ou astroldogicas vao complicar os procedimentos
herdados da Antiguidade. A sangria ndo é um procedimento simples. Como
cada parte do organismo estd na dependéncia de um dos doze signos do
zodiaco, a escolha da veia a sangrar exige que se consulte o céu; € preciso,
ademais, ter em conta as fases da lua. Um calendario circular — a volvella —
permite encontrar o caminho certo: um erro teria consequéncias
extremamente graves (STAROBINSKI, 2016, p. 48-49).

A vida contemplativa, proporcionada pelos mosteiros, tornou-se a porta de entrada
para a acidia que, devido ao mal que causou no periodo, foi classificada como o oitavo pecado
capital. Como temos visto, a fortuna critica nos apresenta um leque de ideias que mostra o
Medievo como um periodo marcado por forte aversdo a melancolia, a0 mesmo tempo em que
ndo podemos deixar de considerar que a contemplacdo e a retiddo vivencial dos mosteiros
eram muito valorizadas, mesmo sob as fortes consequéncias calcadas pelo humor
melancolico. Os monges, eremitas, abades e outros membros do clero, mesmo envolvidos

pela melancolia — acidia —, deviam ser exaltados, ja que estavam preocupados com as coisas

24 A figura 15 (anexo A), “A alegoria da inveja e preguiga/ociosidade”, ilustra com maestria a citagéo
de Hildegarda. O demonio espreita os ociosos € inocula o seu pecado.



59

divinas. Porém, a possibilidade de uma abertura, uma fenda, para a tentacdo do diabo — como
um teste de fé¢ —, por meio do humor melancolico, era muito crivel.

Nao ha registros que atestem que o “Problema XXX tenha sido comentado na Idade
Meédia, no entanto, existem algumas singularidades positivas atribuidas aos melancélicos —
ainda que bem poucas. A primeira estd na ideia de que a contemplagdo, apesar das investidas
do diabo, ndo poderia ser totalmente menosprezada, ja que homens de profunda
intelectualidade tinham suas vidas voltadas a contemplagao, com a finalidade de alcangarem a
elevagdo espiritual. A segunda singularidade ¢ que a propria nogdo de vida contemplativa
correlacionava-se a uma jornada de estudos proporcionada pelas grandes bibliotecas
existentes nos monastérios. Tal concep¢ao refuta a ideia dos mesmos autores, Klibansky,
Panofsky e Saxl (2012, p. 242), ao alegarem que a vita speculativa sive studiosa seria,
necessariamente, um contraponto a vita contemplativa sive monastica®. Isso ndo ocorreu
totalmente na Idade Média, visto que o conceito de contemplagdo nos mosteiros estava ligado
a uma vida de intensos estudos e de trabalho intelectual. Com esses exemplos ¢ que podemos
propor uma relagdo entre vida intelectual e melancolia no Medievo, que o Renascimento viria
enaltecer.

Para confirmar a nossa hipétese, temos o exemplo de Raimundo Lilio?® (1232-1316),
importante te6logo medieval. Lulio deu uma importancia singular ao melancdlico, ao
defender que os individuos de temperamento melancolico possuem “boa memoria [...]. [E]
estdo bem dispostos para adquirirem as mais altas ciéncias pela multiplicagdo de muitas
espécies” (LULIO, 2011, p. 35).

Lulio estava consciente das influéncias maléficas do humor melancélico, mas nao
deixou de acentuar o seu lado positivo. E muito provavel que, influenciado pela intensa vida
intelectual dos mosteiros, esse tedlogo tenha notado a capacidade de uma memoria mais
agucada entre os melancolicos. Essa observacao aproxima Lulio da ideia de “melancolia-
intelectualidade”, como inicialmente proposta pelo autor do “Problema XXX”. O filésofo
cataldo, que se dizia afetado pela melancolia — e que também considerava as influéncias

astrologicas no organismo humano, em especial as de Saturno — mostrou-se bastante

25 Os autores sustentam que o Medievo fora marcado pela vida contemplativa/mondastica e o
Renascimento marcado pela vida especulativa/estudiosa. Nossa tese € que no Renascimento a vida
contemplativa se mesclou a vida especulativa, tendo a Renascneca minimizada a nogdo de que o
conhecimento existiria, e viria, unicamente, dos mosteiros.

26 E muito comum encontrar a variagio do nome para Ramon Llull.
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preocupado com a questdio da memoéria®’. Esse era um tema bastante frequente entre o0s
medievais, ja que era consenso de que a Queda adamica havia sido responsavel pela
debilidade da memoria humana. O homem se esquecera da Sabedoria que Deus lhe havida
concedido, antes do Pecado Original.

A ideia de que “a alma conhecia todas as coisas divinas antes de estar no corpo”, como
recorda Yates (2016, p. 82), ser& um dos centros das especulagdoes filosoficas do
Renascimento, especialmente com o neoplatonismo. Quanto aos mistérios insondaveis de
Deus, o homem foi aconselhado a ndo especuléd-los, diferentemente do periodo posterior, no
Renascimento, quando o individuo seria compelido a ndo somente explorar os mistérios da
natureza, micro € macrocosmica, mas também os mistérios divinos.

A fim de finalizar este capitulo, ¢ de suma importancia que apresentemos como a
melancolia, também, foi encarada no final da Idade Média e no inicio da Era Modera,
particularmente no tocante as bruxas, sendo um tema bastante pertinente € que ndo deixa de

compartilhar de algumas caracteristicas atreladas aos melancolicos, debatidas até aqui.

2.5.1 Melancolia, Bruxaria e sensualidade

Todo o arcabougo histérico que analisamos at¢é o momento, aponta que 0s conceitos
tao propagados no periodo medieval, como a fé, a tentagdo do mal, Deus, o diabo, os pecados
e as virtudes... permaneceriam ainda demasiadamente imbricados por todo o inicio da
Modernidade — nos referimos aqui, especialmente, aos séculos XVI e XVII.

O centro dos debates se deu quando foi estabelecida, mesmo nos meios intelectuais,
certa relacdo entre a Bruxaria ¢ a melancolia. A Idade Média — fortemente marcada por uma
profunda crenca em Deus — acentuou, consideravelmente, a dicotomia existente entre pecados
e virtudes, entre as acOes de Deus ¢ as acdes do demonio ¢ entre a tentagdo diabolica ¢ a fé em
Cristo. O alegado embate entre as forgas de Deus e as forcas das trevas, foi ressaltado,
sobretudo, pela inquestionavel ideia da existéncia de uma forte presenca demoniaca entre os
homens. O individuo se via no meio de um “jogo” de forcas entre o bem e o mal, entre
salvacdo e condenagdo eternas. A oragdo, a fé, a peniténcia ¢ a fuga dos prazeres do mundo
eram as dificeis tarefas impostas ao penitente para que fosse possivel se esquivar do demdnio.

Uma tarefa bastante ardua. A agdo demoniaca se mostrava rapida e eficaz, também, para

27 Tema bastante debatido no periodo, como lembram Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 88), o
inglés Alexander Neckam (1157-1219) propds trés fungdes para o intelecto humano: a vis
imaginativa: imaginacao; vis rationalis: racional e a memoria. Essa triparticdo foi retomada no
Renascimento.
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aqueles homens devotos que, mesmo enclausurados em seus mosteiros e afastados de diversas
tentagdes, eram acometidos pela terrivel acidia, um estado de melancolia que, muitas vezes,
levava-os a cometer o pecado supremo: o suicidio.

A tentacdo era insuflada pelo demoénio sendo que o conceito do pecado da acidia
também foi abordado pela Renascenca. A figura 16 (anexo A) ilustra essa recepcdo. A obra ¢
uma gravura de Albrecht Diirer (1471-1528) conhecida como “O sonho do doutor” ou “A
tentagdo do ocioso”. Os elementos ali presentes — muito provavelmente provenientes de uma
inspiragdo direta da figura 15 (anexo A) — aludem que a ociosidade e a preguiga imperam na
totalidade da gravura. Porém, a imagem que chama a ateng¢do ¢ a de uma mulher nua, somente
com as partes intimas ocultadas, com um corpo definido e sensual, muito diferente do diabo a
espreita na ilustracao 15 (anexo A). Zarate (2014, p. 41), estd convicto de que a ilustragcdo de
Diirer se trata de uma tentagdo diabdlica. O autor, apds um estudo iconografico, aponta que o
fole, proximo a orelha da figura ociosa, ¢ um simbolo da presenga do demonio, responsavel
por insuflar ideias pecaminosas. A imagem da mulher sensualmente desnuda seria Vénus,
representando a luxuria, j& que a ideia de que a acidia seria uma porta de entrada para o
pecado da carne também foi defendida até o Renascimento. O amor sensual tornou-se um
meio valioso para que o diabo conseguisse ofuscar a ilumina¢do do individuo®. Quanto a
indicacdo de Vénus e o amor carnal, foram levantadas diversas disputas entre os séculos XV e
XVII, tendo as mulheres como o simbolo do sensual e do pecaminoso.

A nogao de que havia forcas malignas operando na natureza, compreendendo com isso
a propria acdo do demonio, era fortemente difundida na Idade Média, ao mesmo tempo em
que ganhou consideravel credibilidade, sobretudo no inicio da Era Moderna. Os demonios, em
um entendimento que durou até o século XVII, podiam agir através da natureza. Tudo o que
fosse natural tornava-se possivel para a agcdo deles (CLARK, 2006, p. 232). Dessa maneira,
era legitimo crer na possibilidade de que o demonio agisse nos humores do corpo humano,
afetando diretamente a satide dos individuos. Geralmente, segundo a crenga da época, a falta
de fé favorecia a abertura para as forcas maléficas, sendo que as mulheres eram vistas como
as mais suscetiveis aos ataques e as investidas diabolicas. A propria concepcao de

inferioridade das mulheres em relagdo aos homens abriu caminho para disseminar a ideia de

2 A concepgdo de que o diabo ofusca a iluminagéo pode ser observada na ilustragdo 17 (anexo A),
datada de 1617. Temos ai uma figura em seu gabinete, em estado contemplativo, imersa em uma
atividade intelectual e, ao seu lado, o diabo com um fole, provavelmente insuflando-lhe
pensamentos pecaminosos. O simbolo da escada ¢ muito precioso, ja que acena para a ideia de
ascensdo espiritual até a iluminagdo, tdo propagada no século XVI. Contemplacdo, ascensdo do
conhecimento ¢ melancolia serdo temas debatidos nos proéximos capitulos.
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que os demonios espreitavam mais facilmente o sexo feminino, e que os pactos realizados
entre as mulheres e as entidades do mal eram uma realidade inquestionavel.

A Biblia era uma das fontes dessa narrativa desfavoravel ao sexo feminino; Eva teria
sido a “primeira bruxa” da histdria, ao ceder as tentagdes do demodnio e comer do fruto
proibido, como lembra Clark (2006, p. 164). Em relacdo ao sexo masculino, também foi
perpetuada a nogdo de pactos com o diabo — se bem que em um nimero muito inferior as
mulheres —, sendo eles denominados de “magos” ou “feiticeiros”. A questdo da bruxaria
mostrou-se problematica nesse periodo, a ponto de surgir um verdadeiro surto de Bruxaria

que eclodiu em diversos pontos da Europa.

O que caracterizava a bruxaria era, em primeiro lugar, a pratica do
maleficium, fazer mal a pessoas, e, em segundo, a associacdo com o Diabo —
associagdo com freqiiente conotagdo sexual: os sabas das bruxas, aos quais
elas chegavam voando, terminavam quase sempre em orgia homo ou
heterossexuais, com a participagdo dos demonios [...].

A crenca em bruxas era comum nao s6 entre os pobres como também entre
os ricos ¢ as camadas supostamente instruidas: tedlogos, clérigos, filosofos,
juizes... A investigacdo da bruxaria foi delegada a dois inquisidores, os
dominicanos Heinrich Kramer e Jakob Sprenger, que entdo escreveram o
famoso Malleus maleficarum, um manual de caga as bruxas (SCLIAR, 2003,
p. 100-101).

Clark (2006, p. 50) expande o estudo de Scliar e mostra que a questdo da Bruxaria
encontrou seu apice em pleno século XV, perpetuando-se pelos dois séculos subsequentes.
Uma onda de desconfianga e preconceito, que ja pairava em relacdo ao sexo feminino, ganhou
ainda mais forca. A culpa pelas grandes calamidades e desastres era, ndo raras vezes, atribuida
as bruxas e as suas relacdes com os demonios. Tais relagdes, como salientadas na citacao
acima, eram, geralmente, sexuais. A atual concep¢dao que possuimos, onde associamos as
bruxas as mulheres velhas, ndo ¢ tdo correta. Elas eram, muitas vezes, imaginadas como
mulheres jovens e belas que se ofereciam sexualmente ao diabo. A figura 18 (anexo A), um
desenho de Hans Baldung Grien (cerca de 1484-1545), ¢ uma excelente ilustracdo para
exemplificar o imaginario existente em torno das bruxas. Clark (2006, p. 39) interpreta essa
ilustracdo como uma orgia sabdtica entre as proprias mulheres, envolvidas por uma espécie de
transe. Nela, vemos as figuras que aparentam ser duas jovens e uma terceira, com
caracteristicas de uma velha. Desse modo, a imagem lembra que para o demodnio ndo importa
a idade, ja que os pactos podiam abranger tanto jovens como idosas, uma vez que O

importante, como notamos, ¢ a disposicao sexual.
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“As quatro bruxas” de Albrecht Diirer — figura 19 (anexo A) — ¢ mais uma
representacdo da relagdo entre Bruxaria e sexualidade. O préprio desenho, como afirma
Panofsky (2005, p. 93), foi inspirado nas casas de banho. O imaginario cultural em relacdo as
bruxas entendia que entre essas mulheres-bruxas haveria uma forte disposi¢do erdtica®.
Considerava-se que essas mulheres incitavam sexualmente os proprios demdnios, com quem
mantinham relagdes sexuais. Os voos sabaticos transportavam-nas para os locais onde eram
realizadas, segundo Burton (2013, Vol. IV, p. 512), festas em honra a Satd, com orgias e
sacrificios. Os sabas foram identificados com uma espécie de Saturnalia da Antiguidade.

O imaginario cultural, do inicio da Era Moderna, herdou da Idade Média um repertorio
de crengas e conceitos relacionados a demonologia. Em certa medida, as universidades,
conjuntamente com muitos intelectuais, ndo discutiam a respeito da existéncia ou nao dos
demonios, ja que, para muitos deles, a existéncia de seres demoniacos era uma realidade
inquestionavel. “A demonologia era, portanto, uma forma de conhecimento natural — para ser
mais exato, uma forma de filosofia natural especializada em fenomenos preternaturais”
(CLARK, 2006, p. 231). Assim, nesse entendimento, os demoénios apenas poderiam agir
através da natureza, pois estavam subordinados as leis naturais, ndo sendo capazes, portanto,

de produzirem milagres. O “demonismo” nao era sobrenatural, mas extraordindrio.

No sistema da natureza do final da era medieval (recordemos), os
acontecimentos eram ou naturais, ou sobrenaturais, ou preternaturais. Os
acontecimentos naturais ocorriam como conseqiiéncia inteiramente
regulares, normais e ininterruptas das leis da natureza. Os acontecimentos
preternaturais estavam dentro da natureza, mas eram anormais e desviantes,
e, portanto, ndo faziam parte da scientia; ou eram produtos exoticos, mas
espontaneos das propriedades maravilhosas das proprias coisas naturais, ou
ocorriam quando agentes humanos ou demoniacos praticavam com essas
propriedades para criar prodigios artificiais. No caso de agentes humanos,
isto era feito por magia naturalis, no caso de demonios, por magia
daemonica. Somente a moralidade separava essas duas tecnologias
“magicas”, € ndo a ontologia ou a epistemologia. Na verdade, o elemento da
ininteligibilidade era comum a todas as coisas preternaturais — elas eram
coisas escondidas ou ocultas, experimentadas, mas ndo explicaveis ou
conhecidas somente por adeptos, mas ndo geralmente compreendidas
(CLARK, 2006, p. 344-345).

2 Em um periodo em que tudo era visto como uma forma de tentagdo diabdlica, criou-se o termo
“SALIGIA”, para lembrar aos fiéis os perigos das influéncias demoniacas. Desse modo, cada letra
indica um pecado: superbia, avaritia, luxuria, invidia, gula, ira e acedia. Bartra (2001, p. 186)
chama a atengdo para o fato de a acidia ter entrado no %all dos sete pecados capitais, equivalendo ao
mesmo que a preguica. Quando se distinguiam a acidia da preguiga, a primeira permanecia como
oitavo pecado capital.
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A discussdo apresentada pelo autor ganhou profundo destaque no final da Idade
Média, tendo se perpetuado até¢ meados do século XVII. As denominagdes religiosas
categorizavam um fenOmeno como sobrenatural, preternatural ou natural e, geralmente, um se
reduzia ao outro. Isso dificultou a categorizagdo e a autenticacdo dos milagres e da acdo do
demonio na matéria. Somente a Deus era conferido o poder do sobrenatural, ao passo que aos
demonios, submissos a Deus, eram reservadas, apenas, as propriedades da natureza e suas
leis, embora, muitas vezes, os seus feitos eram tidos como maravilhosos, portentosos’’. Essa
explanagdo ¢ de suma importancia para compreendermos o pano de fundo em que se
desenvolvia a mentalidade intelectual daquele periodo. Entretanto, a propria religido crista,
que havia subordinado a agdo demoniaca a natureza, permaneceu implacavel quanto a caga as
bruxas. Foi nesse contexto que surgiram intelectuais que tendiam a dar uma explicagdo
racional ao fendmeno da Bruxaria.

Garcia (2018, p. 297) menciona que algumas teorias comegaram a surgir por volta do
século XVI, quando os fendmenos da Bruxaria e, também, da licantropia eram abordados
como causas naturais, € ndo necessariamente por influéncias de demonios. Com essa nova
nog¢do, a propria realidade da Bruxaria foi colocada em xeque. A licantropia, ideia de que
individuos, por influéncia demoniaca, transformavam-se em lobos, ganhou notoriedade, ja
que, assim como a propria Bruxaria, a “aparicdo” de homens-lobos era assunto de grande
destaque.

Com a percepcao das causas preternaturais, surgiram teorias de que o fendémeno da
Bruxaria estaria relacionado as causas naturais. Uma causa organica também foi atribuida as
pretensas bruxas, quando foi entendida que essas mulheres teriam uma produgao exagerada de
bilis negra. Assim, a suposta capacidade das bruxas de realizarem os voos sabaticos, a0 menos
na visdo médica, foi compreendida como causa do proprio organismo com uma
desproporcional produgdo de bilis negra, causadora da melancolia, e que produzia visdes,
estados frenéticos e alucinagdes.

Ainda assim, Francisco Vallés (1524-1592) articulou a ideia de que os demonios
tinham a capacidade de penetrar nos corpos de suas vitimas a fim de produzir a bilis negra em
excesso, 0 que alterava a imaginagdo, causando nessas mulheres diversos tipos de

alucinagdes. A ideia de Vallés, como lembram Mezzetti e Groppo (2006, p. 462), estava

30 Caso interessante de analisar ¢ a figura de Pietro Pomponazzi (1462-1525) que tendia a reduzir todos
os fendmenos — até mesmos os considerados sobrenaturais — as propriedades ocultas da natureza,
entdo desconhecidas. O seu raciocinio foi precioso para a mentalidade cientifica posterior, que nio
demoraria muito a apregoar que todos os fendmenos podem ser compreendidos pelas leis naturais
(CLARK, 2006, p. 346).
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dentro do ambito natural e moral, pois ndo descartava a presenca demoniaca. Desse modo, o
tratamento deveria estar inserido no ambito médico, assim como no religioso.

Diversos eruditos sairam em defesa da ideia de que as alegadas bruxas eram, na
realidade, mulheres afetadas pelo excesso de bilis negras, sendo, entdo, mulheres
melancoélicas. A mesma defesa ocorreu para os casos de licantropia. O que nos chama a
atencdo ¢ que justamente nesse momento, em pleno século XVI, surgiram argumentos
favoraveis a uma interpretacao psicoldgica para o fendmeno. Scliar (2003, p. 76-77) sai em
defesa disso, ao recordar que o termo “psicologia”, claramente, surgiu com a obra De anima
et vita, do humanista espanhol Juan Luis Vives (1493-1540), em que tenta desmistificar certos
fendmenos, entdo dados como sobrenaturais que, para esse intelectual espanhol, deveriam ter
suas causas na propria natureza, a ponto de excluir, at¢ mesmo, as agdes dos planetas e
demonios. No entanto, deve ser ressaltado, como faz Starobinski (2016, p. 183), que a mera
aparicao do termo nao indica que uma ciéncia psicoldgica tenha se formado; pelo contrério,
pois as poucas consideracdes feitas em favor de uma “teoria psicoldgica” estavam
acompanhadas de conteudo filosofico e, principalmente, teoldgico, como na compreensdo das
relagdes entre melancolia e demonismo. O argumento que considerava que as bruxas nada
mais eram do que mulheres melancolicas, ganhou notoriedade tanto no campo teoldgico como

no medicinal.

As que sdo melancolicas ndo podem ser punidas pelo magistrado secular,
pois a coisa que as aflige ndo ¢ vilania, mas doenga. As que cometem
assassinato e ferimentos devem ser afastadas de nosso meio. Mas quanto as
que realmente realizam uma alianga com o diabo, embora ndo tentem nem
assassinar ¢ nem ferir, a maioria de nossos teblogos tem sugerido um
julgamento mais brando e mais clemente (MEYFART, apud CLARK, 2006,
p. 279).

A sobriedade do autor, que escreve em 1532, expde as diferencas entre os argumentos
a favor da “bruxa-melancélica” — que simplesmente era vitima da acdo da bilis negra —
quando também entendeu que as mulheres, factualmente, poderiam realizar o pacto
demoniaco, mas que, ao mesmo tempo, nao deixavam de ser acometidas pelo humor
melancolico. Ou seja, a melancolia era o elemento chave para explicar os prodigios
relacionados as bruxas: como o poder de predizer o futuro, a sexualidade aflorada e os
aludidos voos sabaticos. Com esse raciocinio, abria-se o caminho para uma distin¢do entre as
mulheres que estavam “pactuadas” com o mal — que ndo excluia a agdo da melancolia, ja que

o diabo agia por meio desse humor — e de mulheres que, simplesmente, sofriam da demasiada
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produgdo de bilis negra, por causas puramente naturais. Essa ultima alegag¢do ¢ similar a
principal ideia do médico espanhol Juan Huarte de San Juan (1529-1588), como menciona
Bartra (2001, p. 50), que defendeu que a genialidade do melancolico, incluindo a sua
capacidade de predizer o futuro, estava apenas na disposicdo humoral melancoélica e era
independente da acdo demoniaca.

O erotismo, alegadamente presente nos casos de Bruxaria, nada mais era, no contexto
desse raciocinio, do que a propria agao da melancolia. O elo entre sensualidade/erotismo e o
sexo feminino ja era bem conhecido no século XVI. As mulheres eram acusadas de
perpetrarem o amor sensual nos homens, causando uma espécie de “patologia erotica”. Caso
essa disposi¢do natural feminina fosse acrescida do humor melancoélico, tais mulheres seriam
levadas ao apice do frenesi sexual, ndo s6 causando a tentacdo dos homens, mas, como
defendiam alguns, também realizando pactos com os demdnios e unindo-se sexualmente a
eles.

Outras vozes se arriscaram na defesa das bruxas, apelando para a sua condig¢ao
melancolica. Uma das vozes mais enérgicas foi a do médico Johann Weyer (1515-1588),
discipulo de Cornélio Agrippa (1486-1535) — tendo esse ultimo conseguido salvar da fogueira
uma mulher acusada de Bruxaria. Para Weyer, a existéncia de demonios era uma realidade
incontestavel, entretanto, os pactos de mulheres com seres demoniacos nao era uma realidade.
As bruxas eram, na verdade, mulheres que “por motivo de seu sexo, inconstantes e inseguras
na f€, ndo suficientemente assentadas em suas mentes, estio muito mais sujeitas aos engodos
do diabo” (WEYER, apud CLARK, 2006, p. 265). Em sua obra De praestigiis daemonum
(1563), Weyer insistiu na ideia de que os inumeros relatos de pactos existentes nada mais
eram que alucinagdes causadas por humores atrabiliarios (bilis negra, portanto, melancolia)
que levavam a confusdo mental e aos sonhos da realiza¢do de voos sabaticos.

A agdo diabdlica poderia ser real, mas ndo o pacto, ou o consentimento da mulher.
Desse modo, Weyer abriu caminho para uma interpretagdo de cunho fortemente psicolégico a
questdo da Bruxaria, atribuindo as alegadas bruxas, o perfil de pobres mulheres acometidas
por insanidade psicologica. De modo que os julgamentos de Bruxaria, no pensamento de
Weyer, ndo poderiam mais ocorrer ¢ essas desafortunadas mulheres deveriam receber o
respectivo tratamento médico, além do tratamento espiritual, como era comum a época. Ao
mesmo tempo, toda a argumentagdo de Weyer corroborava para a compreensao dos efeitos
preternaturais existentes nas supostas bruxas, como a adivinhagdo do futuro, que nada mais
seria do que a agdo dos humores no organismo, com ou sem interferéncia demoniaca. A tese

de Weyer se intercala com a do espanhol Huarte, mas o primeiro ainda estava voltado para as



67

questdes ‘“naturais demoniacas”, ao passo que o segundo excluia qualquer interferéncia do
demonio. Mesmo assim, ambos lutaram contra a terrivel caga as bruxas, ¢ abriram fendas ¢
davidas quanto a questdo da realidade da Bruxaria, embora o mortifero movimento de caga as
bruxas tenha continuado com forga por varias décadas.

A manuten¢do da perseguigdo as bruxas e, de certa forma, um afastamento das ideias
de Weyer, ocorreram por diversos motivos, em especial os politicos, mas também com forte
apoio intelectual, como lembra Garcia (2018, p. 306), sobre Jean Bodin (1530-1596) que
escreveu em 1580 o seu Démonomanie des sorciers, contrario a Weyer e a favor da caga as
bruxas. Seu livro fez enorme sucesso ao se apresentar como uma apologia secular em favor de

tais perseguicoes.

Os homens que temem a Deus, depois de terem observado as estorias de
feiticeiros e contemplado as maravilhas de Deus por todo o mundo, ¢ lido
cuidadosamente as leis e historias sagradas, ndo colocardo em duvida
nenhuma das coisas que parecem inacreditdveis a percep¢do humana,
julgando que, se muitas coisas naturais sdo inacreditdveis e outras
incompreensiveis, mais razdo ainda para os poderes das inteligéncias
sobrenaturais e as agdes dos espiritos incompreensiveis (BODIN, apud
CLARK, 2006, p. 282).

O argumento de Bodin ¢ bem claro ao alegar que forcas sobrenaturais agiam nos casos
de Bruxaria, e que para ele era a confirmacdo da existéncia de demonios. Desse modo, na
visdo de Bartra (2001, p. 51-52), Bodin negava a existéncia de qualquer trago de melancolia
nas mulheres-bruxas, pois se o humor melancolico era caracteristica dos sabios e
contemplativos, jamais poderia ser relacionado ao sexo feminino. Por outro lado, Bodin
também parece citar a forca demoniaca como sobrenatural, contradizendo a propria Teologia,
que vinculava a acao diabolica ao plano do preternatural, ou seja, dentro das leis da natureza.

A partir desses intelectuais, muitos questionamentos foram abertos. Primeiro,
acentuou-se a no¢do de fendmenos puramente psiquicos e de uma forma um pouco mais
sucinta, o reavivamento da no¢ao de melancolia e genialidade. Essa rememoracao foi fruto da
cultura do Renascimento, como vamos abordar. No entanto, a opinido de Bodin foi, sem
davida, amplamente levada em consideracdo, ja que o julgamento e o exterminio das
mulheres tidas como bruxas perpetuou-se por muito tempo na Europa. Encontramos na obra
“Melancolia” de Lucas Cranach (1472-1553) — nossa figura 20 (anexo A) — a ideia
predominante de uma jovem e sensual bruxa que se prepara para o seu voo sabatico. A obra
que, a principio inspira alegria e vivacidade, tem como tema principal as bruxas ¢ a

melancolia.
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En estas composiciones de Cranach, una mujer evidentemente semejante a
la Melancolia de Durero esta sentada en un trance, mientras unos putti
Juegan con vivaz perro. La mujer no esta extasiada por visiones divinas, y su
melancolia no esta bajo la proteccion de la Cdbala cristiana contra las
potencias demoniacas. Por el contrario, es una bruja; en lo alto, sobre su
cabeza, tiene lugar un aquelarre de brujas; el trance de su melancolia
implica que esta absorta adorando al diablo en el aquelarre.

Es ilustrativo comparar el perro de los sentidos que dormita en la vision
ascética de Durero con el vivaz y maligno perro y putti del cuadro de
Cranach. Usando erroneamente la magia, sin pureza de intenciones y sin la
proteccion de dngeles celestiales, la bruja melancolica ha tomado el mal
camino para caer bajo el poder de Satanas. La melancolia inspirada se ha
convertido en hechiceria, el grave putto de Durero se ha convertido en un
grupo desordenado de putti sensuales, y el sofioliento perro de los sentidos
se ha despertado y muestra su maldad. Los cabalistas cristianos siempre
pusieron en guardia contra el peligro ilustrado por Cranach con las mismas
imagenes de Durero, pero dandoles un cardcter orientado hacia la brujeria.
Esta nueva interpretacion de la Melencolia I de Durero y la comparacion de
su melancolia inspirada con la bruja melancdlica de Cranach plantean el
problema de si hubo o pudo haber alguna relacion entre las cacerias de
brujas de fines del siglo XVI con el cultivo de la melancolia inspirada en la
filosofia oculta del Renacimiento (YATES, 1992, p. 107-108).

A interpretacdo de Yates segue a linha que deve conduzir esta pesquisa, que tem como
um dos objetivos atestar como o Renascimento fez uso de um elemento até entdo considerado
hostil, a melancolia, como ferramenta indispensavel ao campo filoséfico e religioso, para que

o homem pudesse “al¢ar voos mais altos” em busca de conhecimentos sublimes.

2.6 CONCLUSAO DO SEGUNDO CAPITULO

Foi necessario neste primeiro momento realizar uma andlise geral sobre a maneira
como o humor melancélico foi encarado no decorrer da historia, apesar de esse recorte
historico ser muito mais complexo do que o exposto até aqui. O importante ¢ notarmos que,
dentre os quatro humores estabelecidos na medicina hipocratica, o humor melancdlico foi o
que mais suscitou davidas e debates. Afinal, da mesma maneira que os antigos se
questionavam acerca do que, de fato, era a melancolia, tal indagacdo manteve-se com um
ponto de interrogacdo no transcorrer do tempo, sendo respondida de diversas maneiras, nos
diversos periodos historicos e culturais.

Desde uma caracteristica dos herois da mitologia grega a uma condigdo patoldgica, na
teoria humoral de Hipocrates, a melancolia recebeu diversas interpretagdes e explicacdes no

decorrer do tempo. Herdamos da Antiguidade a ideia de melancolia como sendo,
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predominantemente, uma patologia. Entre a concep¢do médica dos humores, também
encontramos um periodo repleto de mitos, em que deuses e herois, assim como o0s seres
humanos, poderiam ser acometidos pela melancolia. De modo que ndo tardou para que a
melancolia, a genialidade e o estado contemplativo fossem relacionados, como vimos na
anedota da “Carta a Damageta”. O conteido dessa “Carta”, revela que os antigos ja
acreditavam na hipotese de que esse humor fosse mais do que uma atimia, ou seja,
entenderam que o estado melancolico poderia ser indicio, ou um terreno prospero, a
genialidade. As comprovagdes para tal associacdo sao um pouco nebulosas, ao menos no
mundo antigo, j4 que a anedota hipocratica exposta na “Carta a Damageta” ndo pdde ser
comprovada como pertencente a Antiguidade, e nem mesmo a famosa teoria aristotélica de
“genialidade melancoélica” foi comprovada como sendo de Aristételes, apesar de que, em todo
o Renascimento, a teoria contida no “Problema XXX permaneceu, seguramente, como de
autoria do filosofo de Estagira.

De todo modo, Platdo e (pseudo) Aristoteles tornaram-se os principais eruditos da
Antiguidade, quando associaram os estados de tristeza, apatia e loucura as caracteristicas
presentes nos homens divinamente inspirados. A ponte entre os dois polos opostos, isto €,
tristeza ¢ estados de frenesi/euforia caracterizavam, na visdo de Platdo, o homem que era
tomado por uma forga divina — o furor divinus —, inspirando-o, por exemplo, a recitar poesias,
mas, principalmente, a filosofar. Tal associacdo foi bastante importante para a cultura
ocidental. No entanto, apesar das contribui¢des desses dois filésofos que iniciaram, direta e
indiretamente, uma revisdo em torno das caracteristicas tipicas dos melancolicos, a Medicina
de outrora, majoritariamente, atribuia a melancolia o diagndstico de doenga. Nao tardou para
que a Idade Média associasse o humor melancélico a uma provocagdo demoniaca, um mal
que sondava, sobretudo os monges que, em estado contemplativo — retirados em seus
monastérios — tinham suas crencas em Deus testadas pelo proprio diabo, o conhecido balneum
diaboli.

J& a Era Moderna identificou na melancolia possiveis indicios de causas organicas
para explicar o surto de Bruxaria. O diabo, dessa forma, agiria por meio da bilis negra
causando as visdes e os pressagios. Apesar das inimeras defesas das mulheres condenadas,
sob a acusacdo de Bruxaria, que pactuavam com o diabo, o argumento médico, que via na
melancolia a causa dessas visdes e pressdgios, ndo conseguiu sustentacdo suficiente para
salvar tantas vidas que se perderam nas fogueiras da Inquisi¢do. Mas, em meio a esses fatos,
ndo podemos deixar de observar um elemento filosofico, de cunho platonico-aristotélico, na

alegada relacdo entre bruxas e a melancolia. Isto é, se esses individuos, no caso mulheres,
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eram tomados pela melancolia e por isso eram acometidos por dons proféticos e visdes — em
uma espécie de estado de frenesi/mania —, esse detalhe, pode ser prontamente associado a
resquicios das teses de Platdo e (pseudo) Aristoteles. J& que esses pensadores abordaram a
questdo das profecias provenientes das Sibilas, como resultado dos estados de furor. O final
do século XV e todo o século XVI foram marcados por essa dualidade conceitual acerca da
melancolia, sendo que no Renascimento o individuo melancdlico passou a ser visto de uma
maneira mais positiva.

Assim, ap0s alicergar historicamente o conceito de melancolia, passemos a analisar
um dos momentos histdricos mais significativos para a cultura ocidental: o Renascimento.
Focaremos como esse periodo redefiniu a melancolia através da Filosofia, da religido e das
artes, no momento em que passou a ser o leitmotiv, ora para a elevacao das almas para as

esferas superiores, ora para a inspiracao artistica.
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3. SOB O SIGNO DE SATURNO: A PROBLEMATICA DA MELANCOLIA E O
RENASCIMENTO

Iniciamos este terceiro capitulo com a finalidade de investigar o complexo Universo
do Renascimento europeu. Um periodo marcado por grande ebuli¢ao cultural e intelectual e
que ainda suscita profundos debates no meio académico, tanto que ndo hd unanimidade entre
os estudiosos que estabelega uma data precisa para inicio e término da Renascenca. Essa
dificuldade ¢ assinalada por Dubois (1995, p. 09) ao apontar que apesar do apice do
movimento renascentista ter ocorrido no século XVI, os seus ideais também se propagaram
com forca no século XVII. Dentre outras caracteristicas, a Renascenca visava um retorno a
Antiguidade, com a valorizacdo das artes liberais e dos studia humanitatis, caracteristicas que
jéa tinham sido exaltadas por homens como Dante Alighieri (1265-1321) e Francesco Petrarca
(1304-1374). Essa ¢ a tese defendida por estudiosos como Mann (2006, p. 14), que alega que
os tragos caracteristicos do Renascimento ja eram perceptiveis num periodo bem anterior aos
séculos XV e XVI, indicando que alguns ideais do Humanismo renascentista ja se
encontravam no periodo medieval, tendo seus expoentes em Dante e Petrarca. Para o
estudioso, os vestigios do Renascimento podem ser também observados nas pinturas de
Cimabue (cerca de 1240-1302) e Giotto (cerca de 1267-1337). Essa € uma informagao valiosa
para o nosso estudo e que auxilia para substituir o conceito de um corte brusco entre a cultura
medieval e a cultura do Renascimento, como defende Burckhardt (2009 p. 282), cuja tese
aponta que o homem da Idade Média estava mais preocupado com as questoes relativas a f¢,
enquanto que o individuo dos séculos XV e XVI voltava-se para o antropocentrismo: o
homem como centro da cultura e do Universo.

Houve, de fato, uma forte valorizacao do papel do homem no mundo. O século XVI,
sobretudo, foi marcado por um enaltecimento do antropocentrismo que o Ocidente ainda ndo
havia presenciado. Mas, como mencionado, a Idade Média nunca se esqueceu por completo
da Antiguidade. A valorizacdo do homem na composi¢cdo das artes liberais, por exemplo,
inseria o individuo na compreensdo do Universo, embora o periodo medieval tenha dado
énfase muito maior a centralizagdo da “figura” de Deus. Com esse teocentrismo, a
investigacao cientifica e a produgdo artistica medievais deveriam ser teleoldgicas, no sentido
teologico, ja que toda a producgdo cultural — artistica, cientifica, filosofica — necessitava ter
uma finalidade, cujo sentido fosse o de glorificar a Deus, Senhor do Universo. Esse indicador
evidencia a caracteristica teocéntrica do Medievo. A tese de Woortmann (1997, p. 136)

consiste, justamente, em acentuar essas caracteristicas culturais, distintas, entre esses dois
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periodos histéricos: o teocentrismo medieval e o antropocentrismo®! renascentista. O erro de
Burckhardt foi o de acreditar que estando a Idade Média sob uma Optica teocéntrica, teria o
Medievo desconsiderado o trabalho do homem, seja nas ciéncias ou nas artes. Além disso, o
estudioso postula a ideia do esquecimento da cultura da Antiguidade Classica por parte dos
medievais. Assim, em sua tese, o0 Medievo assume uma tonalidade negativa, como se tivesse
sido um periodo pouco frutifero, no qual o predominio da fé teria diminuido a for¢a da razao.
Enquanto o Renascimento, para esse estudioso, tinha sido marcado pelo descortinar do
racionalismo, sendo uma Era de luzes e da mais pura énfase ao antropocentrismo.
Contrariando a tese de Burckhardt, estudos atuais mostram que o Renascimento
também foi marcado por um certo “obscurantismo”, ja que ainda se perpetuava a ideia, no
auge da Renascenca, de que forcas ocultas e cosmicas atuavam na vida cotidiana do homem.
A propria questdo da melancolia, juntamente com o postulado dos quatro humores, tdo
amplamente divulgados no periodo medieval, permaneceram durante o Renascimento, quase
que de forma intacta, recebendo alguns matizes especificos desse novo periodo. A ideia que
vincula o século XVI a uma fecunda revolugdo cientifica também ¢ questionada pelos
estudiosos, ao acentuarem que a visdo do homem renascentista compreendia que tudo estava
interligado a um plano maior, macrocésmico, compreendido como o proprio cosmos/Universo
e até mesmo Deus, estabelecendo, desse modo, um conhecimento cientifico que se amparava
fortemente em conceitos religiosos. Os avangos cientificos receberam certa liberdade, ou seja,
ndo dependiam mais exclusivamente da Graga divina e ndo se limitavam aos mosteiros, como
admite Churton (2009, p. 32). Embora, ao menos no ambito do neoplatonismo, a questido da
“inspirac¢do divina”, dada aos filosofos e artistas, permaneceu como uma Concessao divina.

Essa ¢ a grande novidade do Renascimento, que concedeu ao homem certa autonomia*? para

31 A questdo da visdo teocéntrica medieval e da antropocéntrica renascentista ¢ debatida pelo proprio
Woortmann (1997, p. 52), ao examinar que os avangos cientificos propostos por Nicolau Copérnico
(1473-1543), poderiam contradizer, de certa forma, o carater antropocéntrico do Renascimento, ja
que, na visao desse astronomo, a Terra ¢ a Humanidade deixavam de ser o centro do Universo. No
entanto, mesmo com a Revolugdo Copernicana, que atingiu sobretudo a visao teoldgica de mundo, o
carater antropocéntrico do periodo ndo pode ser desqualificado ou esquecido, pois a propria
descoberta do astronomo polonés dava indicativos da autonomia humana em compreender os
enigmas do Universo, sem amarras religiosas.

Nicolau de Cusa (1401-1464) foi uma personalidade que muito influenciou a cultura renascentista,
sobretudo o século XVI. Foi um homem além de seu tempo, pois prefigurou uma certa autonomia
do individuo em relagdo a exploragdo e ao conhecimento da natureza. “Nicolau de Cusa postula um
sujeito concreto como ponto central e de partida para toda a atividade verdadeiramente criadora. E
este sujeito ndo pode se manifestar sendo no espirito do homem” (CASSIRER, 2001, p. 69). Em
seus escritos defendeu a separagdo entre o conhecimento cientifico e o conhecimento religioso,
embora estivesse consciente de que ambos se entrecruzavam. Mas, nas palavras de Cassirer (2001,
p. 95), o cardeal de Cusa ja era um defensor de um conhecimento “laico”.

32
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explorar os mistérios da natureza — ainda que essa autonomia tenha sido relativizada em
diversos momentos — a Renascenga nunca se afastou da concepcao de Deus, como Criador e
Mantenedor de toda a ordem. Isto significa que o Renascimento manteve uma intima relagdo e
aproximacao entre 0 homem e Deus. Assim, ndo ¢ possivel conceituar o Renascimento como
um periodo de pleno racionalismo, pois, seu carater pluricultural e religioso nos oferece uma
gama de conceitos e significados que estdo longe de ser Gnicos € consensuais.

Ainda que o Renascimento tenha sido, em certa medida, uma continuagao do periodo
precedente, ndo podemos esquecer que o século XVI, em especial, surge como um periodo de
fortes mudancgas de perspectivas, quando oferece uma nova visdo cosmoldgica, uma nova
ideia de mundo e cosmos e, consequentemente, uma nova maneira de o homem se ver nesse
Universo. O século XVI foi um periodo de mudancgas de paradigmas. “O que mudou foi, na
verdade, todo um modo de entender a relagdo entre homem e a realidade; a antiga visdo do
mundo desintegrou-se ou, melhor, colocou-se dentro da histéria: foi vista criticamente por
aquilo que era, ou seja, uma maneira humana de conceber as coisas” (GARIN, 1989, p. 178).
O mesmo autor defende que ao homem renascentista foi concedida a oportunidade de tomar
consciéncia de sua propria agdo no mundo. Lentamente, os campos da Filosofia e da ciéncia
deixavam de estar subordinados a Teologia, abrindo caminho para uma visdo filologica do
passado, “entendendo por filologia essa consciéncia vasta, clara e critica da actividade
humana nas suas conquistas sucessivas” (1989, p. 176). E como se o mito de Prometeu
estivesse sendo reinterpretado ou (re)vivido, no momento em que (res)surgiu, ou foi mais
agucado no individuo, a forte necessidade de conhecer os mistérios do Universo, de “roubar”
o fogo sagrado e partilhar com a Humanidade. Através de um impulso intelectual, como
lembra Ginzburg (2014, p. 111), que o homem ocidental ainda ndao havia experimentado com
tamanha forca e expressdo, foi lhe acrescentado um alto prego a ser pago pois, frente as novas
descobertas, crescia, concomitantemente, um sentimento de duavidas e incertezas. Essa mesma
visdo ¢ partilhada nos estudos de Panofsky: “o castigo deste ultimo [Prometeu] simboliza o
preco que a Humanidade tem de pagar pelo despertar do seu intelecto, quer dizer, ‘a
mediationibus sublimibus anxiari’ (ser torturados pela nossa meditacdo profunda) e
recuperados s6 para ser torturados de novo” (1986, p. 64).

E no centro desse contexto, cheio de contrastes, que o nosso trabalho também precisa
se deter. Compreender, mesmo que em linha gerais, como esse cendrio caracterizou o
Renascimento, cria uma ponte segura para entender como a melancolia foi encarada, em um

momento em que esse “terrivel” humor passou a ser compreendido de uma maneira singular.
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Uma nova visdo para a melancolia surgiu dentro de uma intrincada cultura que abarcava
aspectos, especialmente, religiosos e filosoficos. E, ainda, para acentuar a ndo ruptura entre
Idade Média e Renascimento — ja que essa ideia de continuidade entre um periodo e outro se

torna valiosa para compreender e atingir o nosso objetivo — ressaltamos:

A tese de que o Renascimento caracteriza-se por oposi¢ao a Idade Média nao
s6 € considerada falsa por um estudioso como Delumeau, como também
indica falta de conhecimento do periodo histérico. Essa é uma das criticas
que tem sido feitas a Burckhardt por caracterizar a Idade Média como
“obscurantista e repressora”, enquanto o Renascimento teria sido momento
historico das “luzes” e da libertagdo das amarras medievais. Essa falta de
simpatia com o Medievo tem sido interpretada por estudiosos, tais como
Christopher Celenza e James Hankins, no sentido de que Burckhardt nao
teria se aprofundado para conhecer a Idade Média.

De acordo com Delumeau, ndo se pode separar [dade Média e Renascimento
com epitetos como “Idade das Trevas” e “Idade da Luz”. Hoje se sabe que o
periodo medieval nao foi obscurantista e que a Renascenca tampouco foi um
periodo de “luzes”. Em certo sentido, a Renascenca foi um periodo mais
obscurantista que o Medievo, repleta de crencas em alquimia, feiticaria e
astrologia. Ele reflete a ideia de que o Renascimento foi um periodo de
contradi¢des, ndo de esclarecimento, ¢ o define dizendo que “Renascimento
significa a promog¢do do Ocidente numa época em que a civilizagdo da
Europa ultrapassou, de modo decisivo, as civilizagdbes que lhe eram
paralelas” (CARVALHO, 2012, p. 24).

E nesse confuso cenario, repleto de novas ideias e de tradi¢des antigas e medievais,
que se constituiu o inicio do Renascimento e, com ele, o despertar da Era Moderna. Um
periodo de anseios, medos e expectativas que tomaria como patrono a figura ambigua de
Saturno. Desse modo, € preciso nos determos no cenario do final da Idade Média e inicio do
Renascimento — entendendo como sendo os séculos XV e XVI — para ampliar a tese a respeito

da “melancolia renascentista”.

3.1 RENASCIMENTO: DUVIDAS E INCERTEZAS EM UMA CULTURA EM
EBULICAO

No segundo capitulo vimos como a melancolia foi entendida no periodo medieval,
sendo muitas vezes encarada como uma manifestagdo demoniaca. A acidia era apenas um dos
sinais da manifestagdo diabdlica. A cultura medieval esteve muito atrelada ao conceito de que
a culpa — sobretudo por causa da Queda de Adao — estaria intimamente relacionada a condig¢ao
humana. Assim, todas as misérias e pecados da Humanidade eram justificados pela

culpabilidade preestabelecida pelo Pecado Original. De modo que “uma divindade assim
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inspira culpa, a seqiiela da qual ¢ a melancolia. O cristianismo atenuara um pouco essa relagdo
rigida” (SCLIAR, 2003, p. 46). Esse ¢ um dos pontos centrais na tese de Scliar, que consiste
em observar o contexto historico para, entdo, compreender, como seria o sentimento — ou o
estado de animo — do homem de uma determinada época. O mesmo caminho ¢ seguido por
outros estudiosos, como Quirico, ao abordar as calamidades que assolaram a Idade Média,
como a peste negra, por exemplo, que acabou por resultar no “surgimento de temas macabros
na arte, a obsessdo com a morte, ¢ o sentimento de soliddo, ‘orfanizag¢do’, abandono, ¢
melancolia tdo comumente observados pelos historiadores nesse periodo sugerem uma
traumatica mudanga na consciéncia” (GOODICH, apud QUIRICO, 2012, p. 145). A
tenebrosa peste, segundo a crenga da época, era consequéncia da propria culpa humana, visto
que os valores cristdos estavam abalados pela corrup¢ao moral, que resultava na Colera
divina.

A Colera divina possibilitava a acdo do demdnio no mundo. A consciéncia do homem
do Medievo se encontrava em um poderoso jogo de forgas entre Deus e o demdnio, o que
poderia induzir a sensagdo de que o mal estava mais presente do que Deus e que a sua
presenga maléfica era vivenciada e sentida no cotidiano, em uma época assolada por pestes e
guerras. “Feliz a posteridade, que ndo experimentard nosso abismal sofrimento e que olhara
nosso testemunho como produto da imaginagdo” (PETRARCA, apud SCLIAR, 2003, p. 27).
As palavras de Petrarca relativas a peste negra representam muito bem esse sentimento de dor,
tristeza e abandono. A a¢ao do demonio era, desse modo, dupla: por um lado agia na acidia —
ou no banho do demdnio — numa acao sutil e silenciosa, caracteristica peculiar dos mosteiros
e, por outro lado, atingia também a populagdo que, “marcada pelo pecado”, sofria com
milhares de vidas perdidas diante da peste e do sofrimento.

A melancolia no Renascimento deve ser compreendida, segundo as teses de Scliar e
Bartra, por meio da cultura herdada do Medievo, tendo essa mesma heranga cultural se
propagada por todo o século XV e XVI, recebendo apenas novos moldes e interpretacdes. A
peste negra consiste em, apenas, um exemplo dos diversos e dolorosos eventos historicos que
marcaram a cultura ocidental, em “um mundo de crescente riqueza e de abjeta pobreza, de
idealismo e de corrupc¢do, periodos do mais delirante otimismo alternando-se com fases do
mais sombrio desespero, a atividade maniaca dando lugar a lassitude melancoélica e vice-
versa” (SCLIAR, 2003, p. 22).

Scliar (2003, p. 24) aponta que foi no periodo da peste negra, ou peste bubonica, que

ressurgiu nos céus a figura de Saturno, sendo atribuida a esse planeta uma forca cosmica,
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dentro da Astrologia, a responsabilidade pela peste que ceifava centenas de vidas diariamente.
A discussdo em torno de Saturno, como astro da melancolia, ressurgiria com forga no
Renascimento. E importante notar que a “agdo” desse planeta, ao menos no Medievo, foi
encarada como malévola, como a propria personificagio do mal, o portador de doengas,
desastres e da propria morte. A inclinacdo da sociedade para as coisas do mundo terreno e a
crenca de que o proprio pecado do homem havia incendiado a Colera de Deus foram as
explicacdes encontradas para justificar, ndo apenas a peste, mas todas as outras calamidades
que assolavam o mundo. No oposto a Cdlera divina, a esperanca medieval da rendigcdo da
Humanidade, ao pregar, por exemplo, a crenga na volta do Messias. Assim surgia a grande
expectativa do renascimento da sociedade através da acao direta de Deus.

Joaquim de Fiore (cerca de 1135-1202) foi um dos responsaveis por instigar no
imagindrio medieval, e que se estenderia at¢ o Renascimento, o ideal de purificacdo da
Humanidade que, de acordo com a crenga vigente, encontrava-se manchada pelo pecado e
proxima de um iminente colapso. A profecia de Joaquim, denominada de Milenarismo,

compreendia:

A historia da Humanidade em trés épocas. A primeira, a do Pai, do Antigo
Testamento e da familia, fora carnal; a segunda, do Filho, do Evangelho e do
sacerdocio, era ao mesmo tempo carnal e espiritual; a terceira, do Espirito e
das ordens religiosas, seria puramente espiritual. O ano de 1260 seria o
inicio da terceira época. A esperanca no derruir proximo de um mundo
clerical ao mesmo tempo impio, racional e sensual foi ainda por muito
tempo, depois da morte de Joachim de Flore, o esteio de monges
mendicantes, suspeitos ou heréticos (DELUMEAU, 1984, p. 13).

Para o advento da “terceira época”, a do Espirito Santo, seria preciso que a
Humanidade passasse por uma espécie de purgacao, como lembra Mclntosh (2001, p. 61). Por
isso, as calamidades e outros desastres eram vistos como um momento de preparo para o
ressurgimento de um mundo renovado, purificado e conduzido por uma figura messianica. A
profecia de Joaquim ganhou popularidade ao mesmo tempo em que fornecia esteio para
difundir a ideia de que a Humanidade, corrupta e pecadora, estava muito proxima do Juizo
Final. Apesar da expectativa da renovagdo do mundo, o periodo medieval, como novamente
argumenta Scliar (2003, p. 122), entrou em contato com uma melancolia completamente
hostil, marcada pela dor, pelo sofrimento e pela ideia da méacula do pecado.

A heranca da cultura medieval chegou até os séculos XV e XVI sem grandes

modificagdes, a0 menos no campo religioso. A crenca de uma sociedade que estava
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corrompida e marcada pelo pecado, manteve altos graus de credibilidade ainda no século
XVI, como, por exemplo, nas questdes relativas a acdo demoniaca e as supostas bruxas que se
uniam ao diabo. A “melancolia medieval” vinculada a expectativa de um iminente fim dos
tempos, tendo o planeta Saturno como regente dos melancolicos e o responsavel pelas
catastrofes que assolavam o mundo, foram ideias que encontraram certa acolhida no
Renascimento. Os acontecimentos do século XVI, que colocaram a sociedade europeia em
ebulicdo, encontraram na melancolia o seu /leitmotiv, que alcangou tanto o campo da religido,
como o da filosofia e o das artes.

E nesse cenério que o autor Dubois (1995, p. 23), em parte de sua tese, deseja apontar
para o que seria o “imaginario da Renascenga”, que consiste em uma complexa investiga¢ao
para reconstruir a visdo de mundo do individuo do século XVI, no auge do Renascimento.
Embora sendo uma tarefa bastante ardua, o que renderia aqui um estudo a parte, é importante
citarmos alguns significativos acontecimentos historicos que tenham contribuido para a
formacdo desse imaginario e o surgimento de novos paradigmas que, na visdo de Bartra,
auxiliaram na defini¢do de uma melancolia como “uma doenga que atacava aqueles que
tinham perdido algo e ainda ndo haviam encontrado o que buscavam [...]. A melancolia
desequilibrava aqueles que transgrediam limites proibidos, que invadiam espagos
pecaminosos € que nutriam perigosos desejos” (BARTRA, apud SCLIAR, 2003, p. 105). Eis
o ponto central da tese de Scliar e também de Bartra: a melancolia como uma espécie de
caracteristica inerente ao Renascimento, que langou o homem numa busca a fim de encontrar
“algo que havia sido perdido”, resultando num novo olhar do individuo em relagdo ao mundo,
a Deus e a ciéncia. Todas essas caracteristicas foram profundamente destacadas no periodo.
No entanto, esse novo “salto” proposto para que o homem alcangasse novas conquistas, novos
progressos, nao ocorreu antes de o individuo experimentar os reflexos da melancolia, um
sintoma ou estado de espirito que causava intranquilidade e incertezas quanto ao futuro.

Essa melancolia estaria enraizada, como lembra Ginzburg (2014, p. 100), no provérbio
que ainda era corrente no século XVI: Quae supra nos, ea nihil ad nos, “daquilo que esta
acima de nds, ndo devemos nos ocupar’. Um adagio que tinha se perpetuado por varios
séculos no periodo precedente a Renascenca. Os assuntos religiosos ndo deveriam ser
debatidos ou discutidos por leigos, somente a Igreja detinha o poder de interpretar as Sagradas
Escrituras, por exemplo. Esses, dentre outros postulados, foram fortemente contestados no
Renascimento, quando o individuo passou a questionar a respeito das coisas do alto e, por

consequéncia, a propria autoridade da Igreja, detentora do conhecimento. E por “coisas do
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alto” ndo devemos entender apenas as nog¢oes religiosas, mas também, questdes ligadas as
ciéncias, como no caso da posi¢ao dos astros. Ao ousar infringir o adagio Quae supra nos, ea
nihil ad nos o homem renascentista — menciona Ginzburg (2014, p. 100-103) — pode
reinterpretar, ou se identificar, ndo apenas com o mito de Prometeu, mas também com o mito
de fcaro. Esses dois mitos — Prometeu e fcaro — simbolizam o carater ambivalente das novas
descobertas, do novo posicionamento do homem como explorador da natureza, e questionador
das coisas do alto. Ambivalente, de fato, pois, ao lado do grande impulso intelectual do
homem, coexistia a melancolia ocasionada pelas iminentes e intensas mudancas culturais que
ocorriam.

A jun¢do do entusiamo por novas descobertas e o receio de suas consequéncias
persistiram por todo o Renascimento que, nas palavras de Scliar (2003, p. 97), demonstrou ser
um periodo de vida ativa, em contraposicao ao ideal de vida contemplativa, tdo predominante
no periodo medieval.

Quanto a grande agitagdo social, intelectual e religiosa que se observou, sobretudo no
final do século XV e por todo o século XVI, somada com a heranga de uma cultura medieval
impregnada de ideal apocaliptico, ¢ possivel compreender uma outra caracteristica cultural
que surgiu na Renascenga. Os anos que sucederam ao século XV foram marcados pelo ideal
de um certo “renascimento” — uma renovatio — nesse caso, em seu sentido vivencial e de
renovagdo cultural. Garin acredita que essa nog¢dao de renovacao tenha sido impulsionada,

especialmente, pelos ideais astrologicos tdo fortemente propagados.

Sobre o ritmo trevas-luzes, idade obscura-renascimento, etc, em conexao
com o Renascimento, escreveu-se até demais para que seja necessario
insistir. O Renascimento ¢, de facto, considerado, anunciado, interpretado,
como um retorno as luzes, como uma nova época positiva depois de um
periodo de crise. Mesmo no século XV o tema de uma mudanga de época
torna-se quase obsessivo: renovatio e translatio transformam-se em lugares
comuns, na expectativa, especialmente no Ocidente, de acontecimentos
decisivos (GARIN, 1988, p. 33).

A expectativa de mudanca, de renovagao, foi vivenciada no Ocidente em especial por
meio das profecias astroldgicas. Assim assinala mais uma vez Garin: “crises historicas
decisivas, tais como mudancas de hegemonia de povos e civilizagdes, o advento ou o declinio
de religides a afirmagdo e a derrocada de reinos e impérios: tudo isto seria medido segundo os

movimentos do relogio celeste” (1988, p. 33). Com a ideia de renovacao, juntamente com as
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incertezas trazidas por ela, a cultura do final do século XV ressignificou a melancolia no
Ocidente que, como citamos, ja ndo mais estava restrita a acidia dos mosteiros.

A melancolia era um fen6meno, um sentimento, comum a todos em um contexto
cultural que oscilava entre o sentimento de renovatio e, a0 mesmo tempo, como alega Chastel
(2012, p. 442), de um profundo mal-estar. Dentro desse confuso ambiente ¢ importante tragar,
em linhas gerais — pois esse ndo ¢ o centro do trabalho — quais acontecimentos historicos
foram os mais importantes e significativos para agucar, se assim podemos dizer, a melancolia

no século XVI.

3.1.1 O Renascimento, as novas descobertas e suas “ambivaléncias”

A cautela e até mesmo as restricdes em conhecer as coisas do alto, impostas pela
Igreja no decorrer do periodo medieval devem ser interpretadas ndo apenas no ambito
teologico, mas também no campo cientifico. O Medievo, como novamente salienta Scliar, foi
um periodo marcado pela vida monastica, voltada a uma vida contemplativa, um contexto que
induzia o homem a contemplar a Graca divina, com o objetivo de aceitar e compreender os
Seus designios. No entanto, a tese que defende certa passividade na cultura da Idade Média ¢
um tanto quanto relativa, visto que o periodo medieval nos legou inimeros conhecimentos no
campo teoldgico, assim como no ambito cientifico. Os cavaleiros medievais — os tdo
conhecidos Templarios — sdo também testemunhas de que naquele periodo a vida
contemplativa se mesclava com a vida ativa. Mas, a caracteristica que Scliar deseja expor
consiste no argumento de que sobretudo a partir do século XV, deu-se inicio a uma onda
intelectual para fora dos grandes mosteiros, a0 mesmo tempo que eclodiram, em diversos
setores da sociedade, duvidas em relagdo aos conhecimentos ja preestabelecidos pela Igreja. A
natureza ainda era vista como fruto da Criacdo e da Inteligéncia divinas. Porém, a ndo
possibilidade de “profana-la” e de entender como essa “mecanica divina” operava, comegou a
ruir. Aos poucos, essa exploracao ou investigacdo deixava de ser um sacrilégio e lentamente
passava a fazer parte da vida intelectual que, juntamente com as inimeras adverténcias
eclesidsticas, serviam para aumentar, ainda mais, o temor em investigar a natureza. Esse
temor espreitava o individuo que temia entrar em contato com certos segredos inviolaveis,
divinos, e que, de modo similar a Prometeu, estaria sujeito a uma puni¢ao dos céus. Um
momento bastante conflituoso e cheio de incertezas, porém, marcado por um estimulante

lema: Sapere aude.
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“Sapere aude” ¢ tirado da epistola de Horacio a Lollio. Seu significado literal
¢ “sé sabio”. Horacio dirige essas palavras a um tolo que hesita em
atravessar um rio, pois espera que a agua pare de escorrer. A passagem
ligava-se originalmente ao bom senso, e ndo ao conhecimento [...]. Também
aqui “sapere” havia deslizado de um ambito moral para um ambito
intelectual. O resultado era uma espécie de equilibrio instavel: “¢ perigoso
conhecer aquilo que estd no alto”, mas “ousa conhecer” (GINZBURG, 2014,
p. 114).

Para Panofsky (1986, p. 64) o mito de Prometeu se constitui como um dos melhores
relatos miticos para ilustrar os anseios intelectuais do homem do século XVI. Assim, como o
homem foi estimulado a atravessar o rio no conto de Horacio, 0 mesmo convite ocorreu na
esfera do conhecimento renascentista. O individuo foi tomado por um impeto, um anseio em
conhecer a natureza, investigar para além das aparéncias, a0 mesmo tempo em que incorria no
medo do castigo, ja que o Sapere aude poderia se reverter em um alto preco a ser pago e,
como no mito de Prometeu, “o castigo deste ltimo simboliza o preco que a Humanidade tem
de pagar pelo despertar do seu intelecto, quer dizer, ‘a mediationibus sublimibus anxiari’ (ser
torturado pela nossa meditacdo profunda) e recuperados s6 para ser torturados de novo”
(1986, p. 64). O homem da Renascenca escolheu encarar os perigos de ser torturado pela sua
“meditacdo profunda”, e os antigos limites para o conhecimento humano comegavam a ser
superados (GINZBURG, 2014, p. 117). Do mesmo modo que a meditagdo profunda dos
mosteiros medievais conduzia a acidia, a propria melancolia, a nova concepgao de meditagao
também implicaria em melancolia, advinda das incertezas e do receio de estar entrando num
terreno até entdo proibido. Foi nesse clima, nesse ambiente, que o Renascimento vivenciou o
humor melancolico.

Woortmann (1997, p. 54) ressalta a mesma visao de Ginzburg, ao mencionar que a
partir do momento em que o individuo se prop0s a novas descobertas, ele colocou em davida
todas as visdes de mundo até entdo vigentes. Quanto a isso, podemos citar a famosa
descoberta copernicana, ja que as teorias de Nicolau Copérnico (1473-1543), respondiam uma
davida que ja pairava na Idade Média: seria mesmo a Terra o centro do Universo? Essa
questao ja tinha sido levantada por Nicolau de Oresme (cerca de 1323-1382), quando propds
em 1377 a hipotese de que seria a Terra que realiza o movimento ao redor Sol. Suas ideias
foram logo condenadas. Ocorria também a grande dificuldade em demonstrar empiricamente
essa nova teoria; tanto que o argumento de Oresme baseou-se em argumentos teoldgicos, ao
propor que, na famosa passagem biblica em que Deus havia parado o Sol, seria mais razoavel

supor que Deus teria parado a Terra (WOORTMANN, 1997, p. 41). Oresme estabeleceu o
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cerne do que viria a ser a teoria heliocéntrica. Apesar de ndo negar a existéncia divina que,
para ele, organizava e mantinha toda a estrutura do Universo, sua ideia foi condenada, pois
solapava o antigo paradigma teoldgico da Terra como centro do Universo e centro da Criagao.

E interessante apontar, como fazem Woortmann e outros historiadores, que nem
Oresme e nem mesmo Copérnico queriam afrontar a religido. Pelo contrario, eram homens de
profunda fé e que comungavam da ideia de Deus-Criador ¢ mantenedor do Universo.
Compartilhavam a ideia de que se houvesse uma causa para a rotacao do Sol, da Terra e dos
demais planetas, essa causa poderia ser, tio somente, divina. E improvéavel supor que naquele
periodo essas teorias tivessem como iniciativa causar abalos na fé, ou propor um Universo
fruto de casualidades. Deus permanecia como o centro de tudo, no entanto, havia surgido a
ideia de que o centro de Sua Criagdo nao era a Terra, mas o Sol. Foi Copérnico que retomou
essa tese e, consciente das implicagdes dessa teoria, somente divulgou suas ideias no fim de

sua vida. Ainda sobre o impacto da Revolu¢ao Copernicana:

Estavam em jogo mais do que algumas linhas das Escrituras ¢ mais do que
um retrato do Universo. O drama da vida cristd e da moralidade que dela
dependia ndo se adaptaria facilmente a um Universo, no qual a Terra era
apenas um entre muitos planetas [...]. Quando a proposta de Copérnico
passou a ser levada a sério, ela criou problemas gigantescos para o crente
cristdo. Por exemplo, se a Terra fosse apenas um dos seis planetas, como
preservar as estorias da Queda e da Salvacdo, com seu imenso impacto na
vida cristd? Se existiam outros corpos essencialmente iguais a Terra, a
bondade de Deus certamente necessitaria que eles também fossem habitados.
Mas, se existirem homens nos outros planetas, como poderiam ser
descendentes de Addo e Eva, e como poderiam ter herdado o pecado
original, que explicaria a labuta do homem, de outra forma incompreensivel,
sobre uma Terra feita para ele por uma divindade boa e onipotente?
Ademais, como poderiam os homens em outros planetas conhecer o
Salvador que lhes abriu a possibilidade da vida eterna? (KUHN, apud
WOORTMANN, 1997, p. 54-55).

Essa exposi¢cao mostra apenas alguns problemas “teologico-existenciais” que as novas
hipoteses cientificas instigavam. Tal era o prego a pagar pelo Sapere aude, em uma época em
que os novos estudos traziam mais duvidas do que certezas. A medida que a sociedade
avangava para a elaboragdo da concep¢do moderna de mundo, maiores eram as incertezas. A
melancolia gerada por essas descobertas — na realidade eram mais teorias do que uma
descoberta propriamente dita — era percebida, ou sentida, como um castigo divino pela
soberba e ousadia humanas, dadas as necessidades em conhecer as coisas do alto, em
desvendar os segredos da natureza, uma natureza que, até entdo, permanecia sob o

pressuposto de ser inviolavel. Foi se desenvolvendo a crenga de que essas possiveis
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descobertas desencadeariam a Colera divina, sendo que toda a Humanidade seria
responsabilizada pelas audacias do homem, tal como havia ocorrido com Prometeu e também

com Adao.

Ao mesmo tempo — progresso espiritual paralelo ao progresso material —,
iniciou a libertagdo do individuo ao tira-lo do seu anonimato medieval e
comecando a desembaraca-lo das limitagdes colectivas. Burckhardt observou
de forma genial esta caracteristica da época que estudava. Todos os seus
sucessores 0 tém de seguir nesse caminho, mas sublinhando quao doloroso
foi esse nascimento do homem moderno, acompanhado por um sentimento
de soliddo e pequenez. Os contemporineos de Lutero ¢ de Du Bellay
descobriram-se pecadores e frageis, sujeitos as ameagas do Diabo e das
estrelas. Houve uma melancolia do Renascimento. E talvez ndo tenha sido
errado — sob condi¢do de se ndo tomar a formula em mau sentido — o definir-
se a doutrina da justificagdo pela fé como um “romantismo da consolagao”
(DELUMEAU, 1983, p. 23).

A citacdo acima antecipa algumas paginas de nossa pesquisa. A ideia de Delumeau
mostra que a cultura do Renascimento buscou, no retorno a Antiguidade, respostas para os
seus questionamentos. A propria Reforma de Lutero, por exemplo, pode ter surgido como
uma “consolagdo” frente as incertezas do mundo. O que temos observado at¢ o momento
constitui-se numa profunda ambivaléncia da sociedade europeia do final do século XV e de
todo o século XVI. Cassirer (2001, p. 127) menciona que esse periodo deve ser estudado com
uma visao que possibilite perceber a aproximacao de um momento histérico prestes a sofrer
fortes mudancas paradigmaticas. Contudo, isso nao quer dizer que o estudioso deva
permanecer com aquela visao historica e filosofica que compreende o Renascimento como um
periodo marcado por uma profunda crenca e confianga no homem, em contraposi¢do ao
periodo precedente — a Idade Média — que estaria marcado por apenas uma forte crenca em
Deus. Essas duas visdes — a fé em Deus e também no homem —, na realidade, entrecruzam-se
no periodo renascentista.

Uma tese unilateral ndo pode estar totalmente correta se pensarmos que a religido e,
junto dela, a crenga em Deus, faziam parte do cotidiano da sociedade do século XVI. Nao
obstante, ocorria, de fato, uma forte tendéncia em acreditar e apontar para a grande
capacidade intelectual do homem, como acentuaremos logo mais. Porém, a necessidade da
religido, da crenga em Deus, ou de um sentido ultimo para a existéncia, ainda eram o cerne da
cultura daquele momento. Cassirer (2001, p. 104) também faz menc¢do a importancia de se
ressaltar que foi no Renascimento que se acentuou a problematica entre fé e conhecimento; ou

seja, como conciliar os novos conhecimentos adquiridos pelo homem e a fé religiosa. Quanto
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a essa questdo, novamente nos ¢ indicado o mito de Prometeu e a sensacdo de transgressao as
Sagradas Escrituras, o furto do “fogo sagrado” e, consequentemente, dos segredos divinos, o
que certamente resultaria, segundo a crenga, na Cdlera divina*’. Toda essa atmosfera era
auspiciosa para despertar ou acentuar as incertezas e o sentimento de melancolia.

Outro momento paradigmatico pode ser vislumbrado na descoberta da América, que
colocava, mais uma vez em xeque, a problematica entre f€¢ e conhecimento. A descoberta da
América mudou radicalmente o cendrio ocidental. O mapa-mundi precisou ser redesenhado.
E, mais uma vez, a investigagdo, a audacia do homem, colocava em duvida os conhecimentos
entdo estabelecidos. “A experiéncia da autoridade comeca a ser substituida pela autoridade da
experiéncia” (WOORTMANN, 1997, p. 59). No plano cosmolégico, a percep¢ao do Universo
foi sendo totalmente reconfigurada e redesenhada com Copérnico e, mais tarde, com Galileu
Galilei (1564-1642). A Terra deixava de ser o centro do cosmos, € numa perspectiva
cosmografica a Europa perdia sua centralidade, j4 que as novas descobertas maritimas
mostravam outros lugares inexplorados. O conhecimento adquirido, com as novas
descobertas, clamava por um novo método cientifico, ja que o individuo estava cada vez mais
convencido da possibilidade de explorar a natureza por si proprio. O Cristianismo necessitou
se readaptar as novas descobertas. O século XVI trazia mais duvidas do que certezas,
acentuando, assim, cada vez mais, a necessidade de estabelecer um novo conceito de homem
e de cosmos. Entretanto, tal intento mostrou-se ser uma tarefa bastante dificil, ou praticamente
impossivel, naquele momento. Apesar das novas descobertas, os séculos XV e XVI gozavam
de um ambiente profundamente religioso; por isso que indicamos a presenca desse mal-estar
frente as novas conquistas intelectuais, caracterizando um inevitdvel confronto com os
ensinamentos da Igreja.

“Um historiador da ciéncia fala do século XVI como ‘um século de confusdo’; outro

de ‘caos conceitual’ no periodo que se seguiu. Ao que parece, entdo, 0s pressupostos

33 Ginzburg (2014, p. 106) menciona trés categorias de conhecimento ainda existentes no século XVII,
mas que podem ser aplicadas ao século precedente, sendo eles os conhecimentos politico, religioso
e cosmico. O primeiro, o politico, referia-se a organizacdo da sociedade e as suas hierarquias,
geralmente estava interligado ao conhecimento religioso. Os outros dois, religioso e césmico, por
sua vez, referiam-se aos conhecimentos limitados ao publico ¢ geralmente eram ditados pela Igreja,
cabendo aos leigos aceita-los. O conhecimento césmico era transmitido pelo conhecimento
religioso, também vinculados as teorias cientificas, relativas a natureza e ao Universo. O
movimento que notamos a partir do século XV ¢ de um lento deslocamento dos conhecimentos
religioso e cosmico para grupos de intelectuais que ndo faziam parte da Igreja, indicando um
momento de “ousadia do homem”. Esse foi um movimento bastante lento, como dissemos, ja que os
primeiros questionamentos a respeito dos paradigmas, entdo estabelecidos, ocorriam no seio da
religido, como foi no caso de Copérnico.
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cientificos fundamentais estavam eles proprios desarranjados” (CLARK, 2006, p. 339). Esse
desarranjo mencionado por Clark foi constatado justamente na dificuldade de o individuo
distinguir o conhecimento pratico, empirico, do conhecimento religioso. E nesse sentido, por
exemplo, que a natureza nao deixou de possuir o seu carater sagrado, uma caracteristica que o
Renascimento ressaltou em diversas vertentes, sobretudo por intermédio do hermetismo
neoplatonico. Religido e conhecimento cientifico ainda permaneciam unidos e o Universo
ainda era teleologico, pois continha uma finalidade e causas divinas. A correlagdo entre esses
dois campos do conhecimento, inseparaveis no século XVI, preserva a nossa tese sobre a
melancolia do Renascimento, oriunda de uma inseguranga diante do novo e do inexplorado.

A questdo conceitual da relagdo entre as novas descobertas e a Revelagdo biblica, na
opinido de Scliar (2003, p. 88), forneceram parametros para conceituar a biblioteca como
“templo da melancolia”. Isso quer dizer que as novas descobertas conduziam o homem ao
estado contemplativo que, encerrado em suas bibliotecas — como ocorria com os monges

medievais — buscava a concilia¢do entre esses dois polos: fé e conhecimento.

E verdade que a época falava-se no “Livro da Natureza™: o mundo natural
revelaria o poder e a sabedoria de Deus, tal como a Biblia revelava a sua
vontade: duas Escrituras, como se dizia entdo. A isso aludirdo mais tarde os
versos de Longfellow: “A Natureza, velha mae, erguendo/ a crianga nos
bragos com carinho,/ canta: ‘Vem ler as historias lindas/ que teu Pai escreveu
para o filhinho./ Vem comigo: verds regioes, paises, caminhos que nunca
foram percorridos; e lerds, nos Manuscritos do Senhor/ paginas que nunca
foram lidas’./ E a crianga foi longe, muito longe,/ e leu o livro escrito em
prosa e verso/ o livto em que a Natureza celebra dia e noite,/ o poema
infinito do Universo”. Mas o Livro da Natureza é, ao fim e¢ ao cabo, uma
metafora. Consoladora para quem escreve e quem lé: a ela ndo falta certo
gosto melancolico (SCLIAR, 2003, p. 89).

As palavras de Scliar colaboram para compreender a melancolia observada e
experimentada pelo Renascimento. A centralidade dada ao homem e o poder de explorar e
descobrir o0 meio natural a ele conferido, ainda se mostravam limitados por uma barreira quase
que intransponivel naquele momento: o discurso religioso ou a propria religido em si. Mesmo
assim, vale lembrar que esse discurso religioso ndo era estranho, ou totalmente contrario, as
novas descobertas ou mesmo a propria centralidade que o homem aos poucos conquistava,
visto que nao havia a possibilidade de teorizar um Universo dado ao acaso, puramente
mecanicista; pelo contrario, toda a maravilhosa obra da Criagdo divina se revelava no
esplendido “livro da natureza”. Mas, a pergunta ainda permanecia instaurada e parecia ser

bastante inquietante: estaria o homem ultrapassando a linha dos segredos divinos? Estaria ele
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colocando em duvida os mistérios insondaveis de Deus, que eram traduzidos e transmitidos
através da religido cristd? A esses questionamentos ainda era atrelada a nocao de castigo
divino, o que instigava maiores receios. A relacdo entre calamidades e catastrofes com a
Colera divina ainda permanecia viva nos séculos XV e XVI; uma heranca medieval
proveniente, em especial, de uma calamidade, como a peste negra, por exemplo. A figura 21
“O triunfo da morte” (anexo A) de Pieter Bruegel (cerca de 1525-1569) ¢ uma importante
obra que revela ndo somente a questao do triunfo da morte, mas também apresenta um cendrio
de calamidade que, misturado com a tematica cristd, pode remeter a mencionada ideia de
castigo divino.

Ainda no campo artistico, o tema morte também encontrou espago no Renascimento,
simbolizando a efemeridade da vida diante das vaidades humanas. No quadro “As trés idades
da vida e a morte”, figura 22 (anexo A), de Hans Baldung (1484-1585) — aluno de Albrecht
Diirer — encontramos a imagem da morte, aparentemente em um corpo em decomposi¢ao,
anunciando o fim da vida e da beleza. Ha uma hipdtese de que a bela jovem no quadro seja a
representacdo de Vénus, segundo Marie e Hagen (2003, p. 113), indicando também a
fugacidade dos amores terrenos. Ao mesmo tempo, em Vincenzo dalle Vacche (cerca de
1475-1531) — figura 23 (anexo A) — identificamos na obra a imagem da caveira, que pode
simbolizar uma critica aos conhecimentos terrenos. As duas obras, intituladas “A vaidade das
ciéncias” e “Vaidade do poder terrestre da Igreja e dos laicos”, podem ter influenciado a
pintura “Os embaixadores” de Hans Holbein (1497-1543), figura 24 (anexo A), de acordo
com Baltrusaitis (1977, p. 95). A tematica de ambas as obras, embora mais explicitamente em

dalle Vacche, impde uma critica ao proprio progresso desenvolvido pelo Renascimento.

O termo vanitas tinha entdo uma conotagdo mais vasta do que hoje.
Significava a cegueira as coisas importantes da vida, mas também a
inutilidade de todos os empreendimentos humanos. O homem vaidoso
esquece facilmente que tem que morrer. Imagina poder descobrir o mundo
gragas a ciéncia. O autor alemao Cornelius Agrippa denunciou a “incerteza e
a vaidade de todas as artes e de todas as ciéncias” num panfleto, em latim,
datado de 1529, portanto alguns anos antes de Hans Holbein ter executado o
quadro. Agrippa escreve na sua obra que “todas as artes e todas as ciéncias
ndo passam de definigdes do Homem, concedidas na sua imaginacdo”; a
verdade, pelo contrario é “tdo grande e tdo livre que ndo pode se captada por
qualquer reflexdo cientifica [...] mas apenas pela fé [...].”

O quadro de Holbein ¢ portanto mais que um simples retrato [...]. Apenas a
anamorfose da caveira, inclinada no espago, contradiz a ordem ortogonal, da
a obra uma nota filosofica e esconde uma mensagem. Depois de se comparar
0 quadro com o texto de Agrippa ou com os quadros de Vincenzo dalle
Vacche, poderia concluir-se ser a sua mensagem a seguinte: todas as artes, as
ciéncias e as dignidades sdo vas. No entanto, para transmitir uma tal
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mensagem, Holbein ndo precisava de tornar o crénio irreconhecivel. E por
isso que parece mais justo dizer-se: o interesse pelas ciéncias e pelas artes
ndo ¢ necessariamente vao. Pode conduzir a uma compreensdo mais
profunda e mais vasta do mundo. Na verdade muitas vezes so através de
meios cientificos € possivel tornar-se visivel a presenga da morte por detras
da bela aparéncia das coisas. Este quadro é prova disso (MARIE; HAGEN,
2003, p. 139).

Essas importantes constatacdes, juntamente com as ilustragdes expostas, sdo preciosas
para a compreensdo do imagindrio do homem renascentista, bem como para as suas
caracteristicas subjetivas. Ante todas as descobertas e avangos no inicio da Modernidade,
deparamo-nos com uma sociedade confusa, inquieta, marcada por duvidas e superstigcoes.
Para uma maior compreensdo da melancolia no Renascimento, daremos continuidade, nessa

mesma tematica, com o incremento de um outro aspecto: a contemplagao.

3.1.2 Antropocentrismo, contemplacio e um Universo a ser explorado

“O universo ¢ uno, ordenado, centrado em torno da Terra, e esta por sua vez estd
centralizada no homem, ¢ finita em extensdo e duragdo. Essa visdo antropomorfica e
antropocéntrica era de tal forma evidente que assumia o aspecto de verdade intuitiva [...]”
(DUBOIS, 1995, p. 98). Tal era a visdo de mundo, predominante at¢ meados do século XV.
Mesmo com a teoria copernicana, a heranca medieval do geocentrismo permanecia como uma
espécie de “dogma”. Mas a importancia da explanacao de Dubois esta em notar a centralidade
do homem em plena Idade Média, ja que naquele periodo era largamente propagado o ideal
cristdo que via o “homem a imagem e semelhanga de Deus”, o que, para o autor, implicava
numa certa énfase a centralidade do homem, visto como o cerne da Criagdo. Frente a essa
constatacdo, o antropocentrismo — tdo discutido e enaltecido no Renascimento — consistia, na
verdade, em certa medida, numa heranca da cultura precedente. Esse aspecto ¢ importante
para enfatizar o argumento de historiadores como Kristeller (apud CARVALHO, 2012, p. 37),
que ndo acreditam em um auténtico antropocentrismo renascentista, uma vez que a Reforma
Protestante — movimento que ocorreu em paralelo a Renascenga — entendia que “o homem ¢
fraco e depravado e ocupa um pequeno lugar no universo” (2012, p. 37). Mesmo havendo
algumas teses divergentes, ¢ preciso ressaltar que, apesar do antropocentrismo nao ser
propriamente uma caracteristica singular do Renascimento, o homem passou a ter uma
centralidade e importancia fundamentais para o desenvolvimento da cultura dos séculos XV e

XVI, até entdo nunca vistas. O ideal antropocéntrico renascentista tem parte de suas raizes em
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Nicolau de Cusa que, no limiar de seu tempo, propds, a seu modo, um novo olhar para o ser
humano, que passou a vigorar por todo o século seguinte. “Nicolau de Cusa postula um
sujeito concreto como ponto central e de partida para toda a atividade verdadeiramente
criadora. E este sujeito nio pode se manifestar sendo no espirito do homem. E s6 desse ponto
de vista que resulta uma nova virada na teoria do conhecimento” (CASSIRER, 2001, p. 69).
A figura desse cardeal, como lembra o autor, foi crucial para a proposta de uma nova teoria do
conhecimento. E dessa nova teoria, proposta e “inaugurada” por Nicolau de Cusa que se

constituiu em mais um leitmotiv do século XVI.

O tipo de relagdo entre o mundo e Deus, entre o finito e o infinito
experimenta uma profunda transformacdo. Para a esfera do pensamento
mistico, todo e qualquer ponto do ser pode se transformar em elo para que
esta relagdo se efetue; pois em cada um dele se pode perceber o “vestigio de
Deus”; em cada um, o proprio Deus se deixa entrever no reflexo do finito
[...]. O mundo n3o pode mais continuar sendo um hieréglifo divino, um
signo do sagrado diante dos nossos olhos; é preciso analisar esse signo,
interpreta-lo sistematicamente. Dependendo da dire¢@o que tal interpretagdo
toma, ela pode conduzir ou uma nova metafisica, ou a uma ciéncia exata
(CASSIRER, 2001, p. 91).

A tltima frase da citagdo acima ¢ um preludio do que ocorreu no século XVI — uma
modificacdo no campo do saber — com a valoriza¢do, sobretudo, das ciéncias e, também, com
a criagdo de uma “nova” metafisica, como veremos. Apesar do que menciona Carvalho, ao se
referir a ideia de Kristeller — quando aponta para um possivel anti-antropocentrismo da
Reforma — devemos seguir as indicagdes das escolas filosoficas humanistas como a Academia
Neoplatonica de Florenga, que louvou — como que em um ato de devogdo — as capacidades
intelectuais e espirituais do homem. Essa no¢do também ¢ ajustada quando os historiadores
preferem analisar o Renascimento ¢ a Reforma Protestante como eventos historicos distintos
que, embora tenham ocorrido concomitantemente, acabaram por divergir em diversos
aspectos, como o proprio antropocentrismo.

Retomando a citagdo de Cassirer, podemos indicar que, provavelmente, um dos
herdeiros mais proximo de Nicolau de Cusa tenha sido o jovem Pico della Mirandola (1463-
1494), que ousou escrever o pequeno tratado Oratio de hominis dignitate — “Discurso sobre a
dignidade do homem” — em 1486, uma obra que causou polémica e que lhe rendeu,

juntamente com algumas de suas 900 Teses, a necessidade de retratagdo e posterior
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condenagio®*. O objeto da repressdo poderia estar, dentre outros motivos, no fato de Pico ter
direcionado o homem para uma posicao demasiadamente central que, possivelmente, poderia
iguala-lo a Deus. Entre outros temas, Pico salientou, também, questdes delicadas, como a

liberdade do homem.

Tu, porém, ndo estas coarctado por amarra nenhuma. Antes, pela decisao do
arbitrio, em cujas maos depositei, has de predeterminar a tua compleigcdo
pessoal.

Eu te coloquei no centro do mundo, a fim de poderes inspecionar, dai, de
todos os lados, da maneira mais comoda, tudo que existe. Nao te fizemos
nem celeste nem terreno, mortal ou imortal, de modo que assim, tu por ti
mesmo, qual modelador e escultor da propria imagem segundo tua
preferéncia e, por conseguinte, para tua gloria, possas retratar a forma que
gostarias de ostentar. Poderas descer ao nivel dos seres baixos e
embrutecidos; poderds, ao invés, por livre escolha da tua alma, subir aos
patamares superiores, que sao divinos (ORATIO [19847] 39-40).

As audaciosas palavras do filésofo defendem que o homem, por si so, tem a
capacidade de conhecer e explorar os divinos arcanos da natureza. Ademais, o proprio
filbsofo menciona em sua obra que, por meio da contemplagdo, do autoconhecimento e do
conhecimento do mundo natural, o homem poderia alcancar/conquistar altos niveis de
intelectualidade®. Essa mesma atitude contemplativa foi o que causou o terror da acidia nos
mosteiros medievais, identificada como melancolia. O que Pico fez foi tomar o
posicionamento que o neoplatonismo tomou quanto ao ato contemplativo, passando, a
contemplagdo, a ser uma via favoravel ao homem para o conhecimento de si mesmo, da
natureza e, por conseguinte, de Deus. A ousadia de Pico foi ter elevado essa contemplagao ao
seu grau maximo, o que poderia indicar a possibilidade de suplantar o préprio Poder divino.
Mas, essa nao foi uma audacia singular de Pico, pois veremos que outros filésofos tomaram
atitudes semelhantes. Nesse momento ¢ importante atestar como a propria dignidade do
homem foi abordada. Apesar de sua obra, como um todo, ter sido censurada, seu trabalho

ganhou grande destaque e fez sucesso entre os humanistas. “O objetivo do homem ¢ uma total

34 Na realidade a condenagdo de Pico della Mirandola ocorreu por conta da publicagdo de suas 900
Teses. No entanto, esse fato pode ser vinculado ao “Discurso sobre a dignidade do homem”, ja que
esse escrito fazia a abertura das 900 Teses, manifestando uma intima aproximagao entre as “Teses”
e a liberdade humana.

35 Pico foi um defensor da Cabala. Ele foi o principal responsavel, na Renascenga, por trazer o método
cabalistico para o interior do Cristianismo, pois acreditava que por meio da Cabala, juntamente com
o texto biblico, seria possivel obter conhecimentos até entdo ocultos. Tais conhecimentos elevariam
o homem aos altos graus da “ciéncia”, como uma espécie de escada ascensional. Para isso, Pico
recomendava ndo so a utilizagdo da Cabala, mas também estimulava a meditacdo, a contemplagao e
a ascese.
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separacdo contemplativa” (GARIN, 1989, p. 35). Essa ideia exposta pelo estudioso ja se
encontrava, por exemplo, em Averrois (1126-1198), mas que tomou maiores proporgdes
apenas no Renascimento. O novo valor dado a contemplagdo para aquisicdo de
conhecimentos, sejam eles o autoconhecimento, o conhecimento do mundo material, ou do
mundo supracelestial, passou a ser um valioso método.

A mesma ideia de homem como o centro, que encontrou em Pico o seu apice,
indicando a contemplacdo como o melhor meio de ascensao intelectual, também ja se via, por
exemplo, em Dante. O escritor reservou o “Paraiso”, “Canto XXI” para Jupiter e Saturno, “no
qual encontra as almas dos que se dedicaram na vida a celeste contemplagdo, onde vé uma
escada altissima pela qual vai subindo ou descendo uma multiddo de almas resplendentes
[...]” (DANTE, 2003, p. 682). O “Canto XXI”, mostra a importancia dada a contemplagdo —
embora na Idade Média ela estivesse associada a acidia, o “Paraiso” de Dante foi um aceno
positivo ao estado contemplativo, direcionado aos eleitos que estavam destinados a gozar do
misterioso vislumbre da verdadeira “Face de Deus”. Nisso, a concepcdo de Dante se
diferencia da de Pico, pelo fato de que, apesar de colocar o homem no centro da narrativa, o
momento sublime para a alma humana, que ¢ o vislumbre do Paraiso, no relato dantesco,
apenas deve ocorrer no post mortem, com a subida das almas pela escada celeste, de acordo
com os méritos de cada um. Embora cite dois elementos distantes da visdo cristd — Jupiter e
Saturno — a obra de Dante ¢ singularmente cristd. Ao passo que em Pico, na sua excessiva
énfase na condi¢cdo do homem, como centro do Universo, concede ao proprio sujeito o estado
contemplativo como a chave para a sua elevagao espiritual, ainda durante a vida terrena e nao
apenas no post mortem.

Ainda sobre a importancia da obra de Pico della Mirandola e dos novos avangos
culturais, ¢ dito que “ao homem que ja ndo se limita a contemplar uma ordem dada, a realizar
uma esséncia eterna, mas que tem a sua frente infinitas possibilidades, que ¢ ele proprio
infinitas possibilidades” (GARIN, 1989, p. 40). Além da obra do filésofo de Mirandola ter
como referéncia a centralidade do homem, ao individuo também era conferida uma gama de
novas possibilidades para a contemplagdo e exploracao do Universo a seu bel prazer, sempre
marcado pelo signo da “liberdade do homem [que] indica um ser que nunca representa um
rosto definitivo” (1989, p. 40).

Kristeller comenta que a verdadeira gléria de Pico della Mirandola nao foi a de
(re)posicionar o homem como o centro do Universo pois, “resulta que o homem ndo ocupa ja

um lugar fixo na hierarquia universal, nem sequer o lugar privilegiado central, mas se
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encontra, pelo contrario, completamente destacado da hierarquia e constitui um mundo por si”
(1995, p. 137). O destaque dado ao homem na hierarquia e as multiplas possibilidades que o
individuo pode dar a sua existéncia, fez com que a obra do filésofo encontrasse ampla
aceitacdo e, ao mesmo tempo, ressalvas pelas autoridades eclesiasticas. Mas Kristeller nao
nega que houve um aspecto muito importante no Renascimento do século XV, onde a propria
figura do homem se tornou central. “Assim ¢ a exaltacdo do homem, da sua dignidade e de
lugar privilegiado que ocupa no universo, como vigorosamente expressa por Petrarca, por
Manetti e outros humanistas” (1995, p. 27). Dentro desse contexto ressurgiu o ideal do
“homem como a medida de todas as coisas” — conceito esse que encontrou respaldo na
filosofia de Pico e em toda a Academia Neoplatdonica, como demonstraremos a seguir. Foi
compreendido que o homem, além de sua centralidade, também teria nele proprio “todas as
chaves” necessarias para descortinar os mistérios da natureza. Era esperado que ele tomasse
consciéncia dessa capacidade e contemplasse a bela Criagdo divina, na qual ele — o homem —
tinha participagao ativa.

A centralidade concedida ao homem na Renascenga, encontrou amparo numa tradi¢ao
que ja pertencia a Antiguidade Classica. Um desses exemplos, pode ser verificado em
Vitravio (cerca de 80-15 a.C.), ao destacar que as chamadas “medidas perfeitas” poderiam ser
encontradas nas medidas do corpo humano. A ideia vitruviana de medida a partir do corpo
humano — que ressurgiu com for¢a na Renascenga — encontrou ressonancia no ideal de Pico e
no neoplatonismo em geral, ressaltando a centralidade do homem, apontando-o como um ser
de intimeras possiblidades. Em termos de simbolos, podemos ilustrar essas concepg¢des em um
dos desenhos mais emblemdticos e conhecidos do periodo, “O homem vitruviano” de
Leonardo da Vinci (1452-1519) — nossa figura 25 (anexo A). A intencao do artista era
destacar a centralidade do homem, indicando, sobretudo, o seu carater geométrico. Essa visao
ja era compartilhada também pelos pitagoricos, ao postularem que os numeros e as
proporgdes geométricas faziam parte da “linguagem universal” e que todos os conhecimentos
poderiam ser reduzidos a numeros. Da Vinci se inspirou nessa concep¢do. Além de resgatar as
no¢des de Vitravio, diante do “Homem vitruviano”, ndo podemos “deixar de reconhecer a
vontade manifesta de sobrepor a forma anatdmica da criatura humana num espago tornado
cosmico de acordo com esquemas perfeitamente harmoniosos” (DUBOIS, 1995, p. 201). O
autor chama a atengdo para outro aspecto bastante emblematico desse desenho que ¢ a questao

do nu, que recebeu uma nova significagdo nas artes do Renascimento. O nu passava a ser
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percebido — ao menos pelos artistas — como ndo pecaminoso € nem condendvel, mas como
uma caracteristica pertencente a natureza e que necessitava ser valorizado.

Vemos na citagdo de Garin — “ao homem que ja ndo se limita a contemplar uma ordem
dada, a realizar uma esséncia eterna, mas que tem a sua frente infinitas possibilidades, que ¢é
ele proprio infinitas possibilidades” (1989, p. 40) — dois conceitos muito pertinentes ao
Renascimento: o ideal de vida contemplativa e o de vida ativa, presentes na figura do
“Homem vitruviano”. O homem ¢ o ser que contempla a natureza ao mesmo tempo em que
faz parte dela, ao fornecer as propor¢des geométricas a partir dos tragos harmonicos presentes
em seu corpo, em seus membros, que totalizam cinco posi¢des — dois bragos, duas pernas e a
cabeca — simbolizando, assim, que ele ndo se encontra limitado apenas aos quatro elementos
da natureza microcOsmica (ar, terra, fogo e agua), mas que lhe ¢ fornecida uma “quinta
posicao”, ainda desconhecida, e que cabe agora a ele desvenda-la. Esse era o convite ao
Sapere aude: ultrapassar os limites fisicos da natureza e contemplar as belezas da Criagdo. A
figura 26 (anexo A) de Franchino Gaffurio (1451-1522) ilustra esse conceito de Universo
harmoénico e pode ser correlacionada ao desenho de Da Vinci. A imagem representa a
necessidade de se entender o Universo como uma “partitura musical”’, onde cada uma das
esferas esta regida por uma espécie de nota musical, formando um cosmos harmonioso. Nas
duas ilustragdes apresentadas, constatamos uma série de ideias presentes no final do século
XV. Deparamo-nos com o “convite” para uma vida contemplativa, que observa,
silenciosamente, a obra da Criacdo e a partir dessa contemplagdo, o homem se defronta com
infinitas possibilidades de conhecimento e ¢ convidado, também, a vida ativa. Essa polaridade
entre vida ativa e vida contemplativa tornou-se um marco no Renascimento, impulsionando,
notadamente, as raizes do hermetismo do final do século XV e de todo o século XVI, como
analisaremos.

“O homem universal do Renascimento ¢ sobretudo aquele que destruiu os limites dos
varios dominios do saber e do fazer” (GARIN, 1991, p. 131). Essa afirmacdo remete ao
convite dado ao homem do Renascimento que, na linguagem de Garin, conduzia a um ideal de
vida contemplativa (saber) unida a vida ativa (fazer). Formou-se desse modo, a nocao de
filésofo como aquele que contempla a busca pelo saber, e a nogdo de cientista, como aquele
que busca fazer e atuar, manipulando os elementos naturais. No auge da Renascenca,
encontramos nas palavras de Erasmo de Rotterdam (1466-1536) um reflexo da exaltagdo a
vida contemplativa: “a oragdo, sem duvida, ¢ a arma mais forte (na luta contra o vicio)... mas

o conhecimento ndo € menos necessario [...]” (apud KRISTELLER, 1995, p. 94). Interessante
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notar na frase de Erasmo a unido entre fé e conhecimento. Isso mostra que apesar dos novos
conceitos fomentados no periodo — sobretudo a centralidade e a valorizagao do homem — a fé
era mantida como um elemento basal e que jamais poderia ser excluida; pelo contrério, fé e
conhecimento permaneceram unidos ao menos no contexto renascentista.

Ainda sobre o antropocentrismo, Kristeller (1995, p. 27) chama a atengdo para o que
Burckhardt denominou de “individualismo” no século XVI. Kristeller faz referéncia ao
exemplo de Michel de Montaigne (1533-1592) que proclamou que o principal tema de sua
filosofia era o seu proprio eu. Contudo, o individualismo renascentista ndo deve ser
confundido com uma estrita individualizagdo do homem e de suas realidades particulares, em
contraposi¢ao as ‘“coisas universais”. Antes, o Renascimento encarou o individualismo nao no

sentido de um individuo isolado, mas integrante de uma realidade macrocosmica.

Uma configuragdo completamente nova das relagdes entre o homem ¢ a
realidade ultima, entre 0 homem e as coisas, entre 0 homem e as instituicdes
humanas, revelam uma completa transformagao tanto na atitude vital como
na cultura. Indicam, sobretudo, o fim de uma seguranga, o nascimento de
uma busca atormentada numa dire¢do ainda ndo clara, precisamente porque a
reivindicada figura do homem “livre” se colocava no limite da destruicdo de
qualquer orientagdo, de qualquer forma pré-determinada: “Tu, que ndo és
cidaddo do céu nem da terra, que ndo €s imortal nem estas sujeito a morte;
tu, que quase ¢és artifice livre e soberano de ti mesmo, plasma-te e esculpe-te
na forma que quiseres”.

Nao falta, decerto, o chamamento vivo e constante a uma nova construcao;
também ndo falta a seguranca de que o homem ¢ realmente capaz de
reconstruir-se a si proprio e o seu mundo; mas had em todos os momentos a
consciéncia de que a seguranca tranquila de um universo familiar e
doméstico, ordenado e adaptado as nossas necessidades, estd definitivamente
perdida (GARIN, 1989, p. 84).

A exposi¢ao de Garin ¢ preciosa para a compreensao da nogdo de Kristeller a respeito
do individualismo no Renascimento. O sujeito poderia construir a si mesmo, mas, por outro
lado, era confrontado com as novas descobertas, com a possibilidade de um Universo infinito,
o que lhe poderia render um sentimento de inseguranga, pois, aos poucos, o0 homem
renascentista iniciava uma jornada que saia de um Universo conhecido, langando-se num
cosmos desconhecido. Ao mesmo tempo que aparentava certo temor em relagdo ao novo, ao
desconhecido e ao incerto, passou a impor a si mesmo a nobre tarefa de descortinar e
desvendar os mistérios do Universo, seja no plano micro ou macrocosmico. Essa
ambivaléncia que marcou o Renascimento, como evidenciamos com a exposi¢ao de Garin,
mostra-se também como uma outra maneira de compreender a “melancolia renascentista”. A

glorificacdo ao homem, atrelada a sua centralidade e ao seu novo papel no mundo, em
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contraponto a um Universo teleoldgico, teocéntrico e finito medieval, era responsavel por
causar esse desconforto e inseguranga, na linguagem de Garin. A sociedade renascentista,
apensar das insegurangas, mostrou-se bastante confiante na nova posi¢do do homem no
Universo. Mas, foi, também, nesse mesmo contexto sociocultural que permaneceram
inquietacdes e duvidas. Por isso, devemos investigar os aspectos pessimistas da Renascenca

para, depois, nos defrontarmos com a ambivalente figura de Saturno.

3.1.3 Medo e pessimismo: a outra face do Renascimento

As diversas mudangas nos mais variados setores da sociedade e o0s novos
desdobramentos cientificos, provocaram o surgimento de novos questionamentos, sobretudo
no que diz respeito a posi¢ao e ao papel do homem no mundo, momento muito fértil para que
o homem renascentista entrasse em um profundo conflito filoséfico-cultural e também, em
grande parte, religioso. O esquema da teoria humoral — que apresentamos no capitulo anterior
—, sofreu uma modificacdo antes mesmo do século XV. Motivados por ideais, especialmente
astrolégicos, o temperamento melancélico recebeu oficialmente o conceito de tristeza e de
abatimento/desanimo frente a vida, quando passou a ser relacionado a velhice — ultima etapa

da vida — guiada pelo astro Saturno.

Quadro 03 — Esquema explicativo

Substincia Elemento Estacido do ano Periodo da vida Planeta

Bilis Negra Terra Inverno Velhice Saturno

Fonte: Elaboragdo propria.

A ambivaléncia cultural da época foi eternizada em obras como as de Holbein e dalle
Vacche que ilustraram em seus desenhos a ideia de que a medida em que a sociedade
avancava em seus meios culturais e cientificos, todo o conhecimento, assim conquistado, era
colocado em duvida. Foi nesse mesmo sentido que Panofsky reinterpretou o mito de
Prometeu, para caracterizar o sentimento do homem renascentista diante do alto prego a ser
pago pelo despertar de seu intelecto. E para destacar ainda mais esse carater ambiguo, ¢é
possivel tracar uma comparagdo entre as ilustracdes 25 (anexo A), “O homem vitruviano” de
Da Vinci, e as figuras 21, 22, 23 (anexo A) e, em certa medida, também com a 24 (anexo A).

No desenho de Da Vinci se sobressai a figura de um homem vigoroso, centro do Universo, ao
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contrario das outras representagdes, onde nos deparamos com a terrivel face da morte,
atrelada & vaidade do conhecimento. E o que sugere Panofsky (1986, p. 127) ao propor um
estudo da “psicologia” do final do século XV e de todo o século seguinte. Essas obras
apontam para um profundo periodo de tensdo psicologica, somada a necessidade de expressar
esse incomodo por meio da arte, na medida em que “ansiavam por novas formas de expressao
para as tremendas, embora fecundas, tensdes daquela época: conflitos entre a liberdade e a
coerc¢ao, a fé e o pensamento, os desejos ilimitados e as realizagdes escassas” (p. 127).

A heranga de um dificil passado medieval ainda se fazia muito atuante no periodo em
questdo. Uma das teses de Delumeau (1983, p. 256) indica que o imaginario cultural ndo
havia apagado os resquicios traumaticos de epidemias como a peste negra, o que resultou em
um crescente — ¢ ja mencionado — frenesi pela expectativa e receio de um iminente Juizo
Final. Essa ¢ “a imaginagdo do final da Idade Média, perturbada por visdes apocalipticas e, ao
mesmo tempo, insuflada pelas nogdes trazidas pela poderosa e crescente influéncia da
astrologia” (PANOFSKY, 2014, p. 343). Esse imaginario foi fielmente reproduzido nas artes
— figuras 21 e 22 (anexo A) — onde vemos a presenga da morte e a expectativa de consumagao
dos dias, que marcaram o cotidiano do século XVI. Albrecht Diirer foi um dos artistas que
melhor expressou esse momento em seus inimeros desenhos. A figura 27 (anexo A), “A
morte a cavalo” ou “O rei da peste”, mantém a tradi¢do de simbolizar a morte como uma
espécie de “corpo em decomposicdo” que, para Panofsky (2005, p. 168), tornou-se um
registro claro de como a ideia de morte, ou da propria peste, ainda se perpetuava. Outra
heranca medieval, que se propagou com muita for¢ca no século XVI, esta na caga as bruxas —
as mulheres melancoélicas que “pactuavam” com o diabo — e no excesso de “demonismo”, que
vigoraram com ainda mais for¢a no final do mencionado século. E justamente essa difundida
crenga, a de que o diabo estava sempre a espreita e a espera de suas vitimas e de novos pactos,
que servia de combustivel para que se confirmasse a ideia do grande poder do mal e do
consequente fim dos tempos, expressados no abundante nimero de relatos de praticas
diabdlicas, como a Bruxaria, de modo que se dizia que “a proximidade do fim do mundo e de
nossa libertagcdo faz Satd agravar o uso de seus instrumentos, sabendo que seu reino esta tao
perto do fim” (JAIME VI apud CLARK 2006, p. 422). A questdo trazida por Clark revela
que, ainda por volta do ano de 1597, o ambiente europeu mantinha a expectativa do fim dos
tempos, diante do que o proprio estudioso chamou de furor satanae, ou seja, o aparente
triunfo de Sata sobre a Humanidade, caracterizado pelos pactos, pelas mortes e calamidades,

mas que se seria seguido pela redencdo do mundo, com a volta do Messias.
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Por meio desse mesmo contexto ¢ que Scliar (2003, p. 103) entende o que foi a onda
de pessimismo e tristeza vivida no Renascimento, sendo esses sentimentos fundamentais para
a compreensao da melancolia naquele periodo. Aqui, novamente, vemos o surgimento de um
cenario bastante ambivalente. De um lado, a tristeza e o sofrimento inculcados pela poderosa
acdo do demonio; e de outro, a expectativa da reden¢cdo da Humanidade, pela aguardada vinda
do Messias, seguida da vitoria de Deus sobre o diabo. A luta entre 0 bem e o mal muito se
assemelha a propria nocdo de melancolia exposta em (pseudo) Aristoteles e, de certa forma,
em Platdo, quando o primeiro postulou que o individuo melancolico deve apresentar
caracteristicas de apatia, tristeza e desanimo, mesclado por momentos de um forte frenesi, de
um furor, como se estivesse tomado por um “entusiasmo divino”. A mesma ambivaléncia
melancoélica exposta por (pseudo) Aristoteles ilustra o sentimento predominante na cultura do
século XVI, associado com o mito prometeico. Apesar dos avangos nas artes ¢ nas ciéncias
proporcionados pelo forte carater antropocéntrico, ainda era predominante a ideia de que o

século XVI se encontrava “perdido”.

Era impossivel negar, pensava Nod¢, que Satd estava “solto nesta ultima
estagdo, nesta era tdo final e tdo infeliz em que, quanto mais o mundo
avangava, mais cada dia um se atira de cabe¢a no abismo da total
impiedade”. René¢ Benoist concordava em que Satd “solto depois de mil
anos, tendo nos amarrado como Sansao havia sido pelos filisteus, zomba de
nos [...] com prazeres licenciosos, carnais, heresias, magia negra, luxuria,
blasfémias, falsas opinides” (CLARK, 2006, p. 424).

As ideias milenaristas de Joaquim de Fiore permaneciam intactas. A nocdo de que a
corrup¢do humana levaria o mundo ao julgamento final causado pela Ira de Deus, colocava o
proprio antropocentrismo renascentista em xeque. Se a Idade Média havia legado a crenca de
que o homem estava corrompido pelo Pecado Original, o Renascimento, com a valorizagao
dos corpos e do nu nas artes, por exemplo, ndo deixou de advogar também a nocdo de uma
sociedade corrompida, com o prevalecimento dos bens terrenos em detrimento do ideal cristao
de enaltecimento das virtudes em contraposicao aos vicios. A isso, associa-se a ideia de Zaton
(2010, p. 35-36), que argumenta a respeito da forte contraposicdo que ocorreu no
Renascimento frente a heranca da cultura do Medievo. Para o estudioso, o ideal de vida
contemplativa, na Idade Média, acarretava na renuncia ao mundo, as coisas terrenas, pois, ja
que o homem trazia consigo o Pecado Original, o0 mundo s6 poderia ser um vale de lagrimas.

O Renascimento ndo aderiu totalmente a essa heranca, j4 que no momento em que propiciou a
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centralidade ao homem, fez com que o individuo se tornasse digno de explorar os segredos do
Universo.

Se havia a heranga advinda do Medievo, onde o mundo terreno era lembrado como
sindnimo de pecado, o ideal renascentista de dignidade humana, ao contrario, ressaltava a
vida terrena e a capacidade intelectual do homem, periodo em que o individuo se tornava um
destacado investigador da natureza ¢ dos enigmaticos e inefaveis segredos divinos, que se
encontravam dispersos no seio da natureza terrena. Mann recorda que essa “polaridade” pode
ser visualizada na propria iconografia do Renascimento, a exemplo de Hieronymus Bosch
(cerca de 1450-1516) que “inspirava-se ndao s6 em bestiarios medievais, cartas de taro,
gargulas e descri¢des do Dia de Juizo, mas também no simbolismo da alquimia, da magia e da
astrologia” (2006, p. 162). Bosch foi um auténtico herdeiro da concepcao medieval de Inferno
e suas obras fazem, como menciona Gombrich (2012, p. 381), diversas men¢des ao mundo
infernal, de castigo e condenacdo eternos. Para Mann, a principal ideia que norteava a arte de
Bosch repousava na forte nocao corrente de que “o homem esta rodeado de diabos ‘como o
nadador estd rodeado de agua’ (MANN, 2006, p. 162). Uma das obras mais famosas de
Bosch, “O jardim das delicias” — figura 28 (anexo A) — de 1504, ¢é bastante representativa para
visualizar tal polaridade. Primeiramente, presenciamos que a obra, que ¢ um triptico, possui,
desse modo, trés cenas: Adao ¢ Eva no Paraiso, a vida terrestre e a condenacdo ao Inferno.
Uma clara alusdo ao imaginario religioso, sobretudo medieval, referente a condenagao da vida
terrena que, ao optar pelos prazeres do mundo — notadamente pela nitida referéncia ao sexual
— o individuo acabou por se perder, sendo eternamente condenado ao Inferno.

Como menciona Zatén, a obra de Bosch ndo deve representar simplesmente a
autocondenagdo do homem, ja que a pintura estd repleta de simbolos alquimicos, por
exemplo, o que também pode ser entendido que, mesmo em vida e através da Arte alquimica
— que ja vigorava desde a Idade Média —, o homem poderia ser capaz de mudar seu destino,
através de um renascimento alquimico-simbdlico. Outro ponto estd na caracteristica do nu
que, ao que tudo indica, parece ser condenado por Bosch, ja que no Paraiso ndo ha presenca
de relagdes carnais, ao passo que no mundo terreno o amor sensual, instigado pela nudez,
encontra-se sem freios.

J& no Inferno, com diversas alusdes a musica e a instrumentos geométricos, € possivel
entender uma condenacdo, ndo apenas ao sexo, mas, também, ao proprio conhecimento
humano junto as suas vaidades, criando uma correlagdo com obras artisticas anteriormente

referenciadas. A noc¢do de que Bosch tinha em mente ilustrar a condenagdo dos prazeres do
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mundo, enquadra-se melhor nesse cenario de polaridade que temos demonstrado. Porém,

outras interpretacdes foram sugeridas e ndo sao descartadas pelos historiadores, como reflete

Dubois.

O Jardim das delicias, de Jeronimo Bosch, ¢ um bordado luxuriante sobre o
reencontro repetido de um casal, cujo modelo é o “casamento de Addo e
Eva”, no quadro lateral da Cria¢do. Todas as possibilidades da simbologia do
gesto ou da postura sdo explorados (sic) numa geografia erdtica que ¢
também, provavelmente, uma historia da alma amorosa. A natureza reproduz
o simbolismo da copulatio — unido de dois individuos — pelo entrelace dos
motivos masculinos e femininos que forma os rochedos androginos na
paisagem do fundo. Nesse contexto evoluem grupos cujo numero
predominante ¢ trés: uma noviga, um novi¢o € um iniciador, fechados as
vezes no globo de uma flor ou na polpa de uma fruta gigantesca. Esse coitus
naturalium se reveste aqui do seu sentido primordial: a convergéncia de
todos os caminhos da natureza para assumir a natureza humana e reintegra-la
na natureza cOsmica, incita¢do a transforma-las em uma unidade mistica dos
membros separados (1995, p. 166).3

Dessa maneira, “O jardim das delicias” ¢ mais um exemplo que ilustra todos esses
sentimentos ambivalentes, entre as descobertas e os gozos das coisas do mundo terreno e os
“verdadeiros valores morais cristdos”. Outro tema que voltaremos a elucidar, e ja exposto na
obra de Bosch, ¢ a questdo do amor/sexualidade que, ja no século XVI, receberia dois
sentidos: o do Amor divino e o amor sexual (profano). E preciso, agora, continuar
vasculhando essa outra face da Renascenca, que vai além das descobertas e do otimismo e que
se mostra, a0 mesmo tempo, como um momento historico-cultural marcado pelos sintomas do
medo e do pessimismo.

Impossibilitados de apagar a heranga medieval, os renascentistas dos séculos XV e
XVI — ainda que de um modo menos radical — mantiveram a cren¢a de que o mundo estava
marcado pelo pecado e que seu fim se achava proximo. Somando essa heranga pessimista com
a valorizagdo do homem que, como lembra Garin (1991, p. 131), “havia destruido os varios
limites dos dominios do saber e fazer”, o Renascimento encontrava-se, assim, num profundo

sentimento de inquietag@o junto aos fortes receios e medos dos acontecimentos futuros.

36 A interpreta¢do fornecida por Dubois, de um simbolismo alegorico-alquimico ¢ de aparentemente
incitar uma interpretagdo mais positiva frente a outra interpretacao, cuja ideia converge na nogdo de
que a vida terrestre conduz para a perdi¢ao eterna, ndo sdo interpretacdes totalmente excludentes.
Isso porque a Alquimia herdou, também, a nocdo de que a matéria, a vida terrestre, estava
corrompida, necessitando o homem purifica-la através dos complexos processos simbolico-
alquimicos. Ainda assim, em ambas as interpretacdes encontramos o sentido negativo da vida
terrestre/material.
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Nas igrejas, ao lado das imagens dos santos, também eram postas imagens dos uomini
famosi, ou seja, personalidades da Antiguidade, tanto historicas como miticas, que tinham
realizado grandes feitos para a Humanidade. Entre os exemplos desse culto aos “homens
famosos” estavam Platdo e Hércules, como lembra Chastel (2012, p. 363). Havia a sensacao
de que o demasiado culto ao homem estivesse substituindo a fé em Cristo, o que levou o Papa
Paulo IT (1417-1471) a chamar os humanistas de heréticos, como recorda Burckhardt (2009 p.
96). A alegacao papal, dentre outros argumentos, advertia que o excessivo antropocentrismo e
o retorno a Antiguidade, colocavam o homem em uma espécie de retomada ao culto aos
antigos deuses, conduzindo-o ao esquecimento e ao distanciamento da verdadeira religido de

Cristo. Uma crise que ainda era percebida no inicio do século XVII.

Nosso amor por coisas espirituais é mui defectivo, pelas coisas mundanas
mui excessivo, ha um desacordo entre eles. Amamos demais ao mundo; de
menos a Deus, ¢ nada ao proximo, ou apenas com fins pessoais... Nao
conhecemos Deus, nem O procuramos, amamos, Oou veneramos cOmo
deveriamos. E tais defeitos, envolvemo-nos numa turba de erros,
desgarramo-nos do verdadeiro amor e honor a Deus, que é a causa das
nossas indiziveis misérias; corremos de um extremo para outro, tornamo-nos
tolos, mentecaptos, como em seguida vos hei de demonstrar.

[...] De acordo com os dois extremos de excesso e defeito, impiedade e
supersticdo, idolatria e ateismo. Nao que haja qualquer excesso na veneragao
divina ou no amor a Deus, seria impossivel; ndo podemos ama-Lo por
demais, nem cumprir nossos deveres como devido, assim sustentam os
papistas, nem ter qualquer perfeigdo nesta vida, muito menos
supererrogacdo; no fim das contas, somos servos inuteis [...]. Temos uma
opinido muito elevada de nds mesmos, que somos capazes de satisfazer a
Lei, e fazemos mais do que nos ¢ exigido [...] (BURTON, Vol. 1V, 2013, p.
464-465).

Os dois extremos abordados por Burton, no inicio do século XVII, constituem-se
como parte da heranga do século precedente. Burckhardt (1983?, p. 402) acrescenta que essa
excessiva autoglorificagdo do homem pode ser também verificada na pratica da magia, que se
popularizou por toda a Renascenga. A magia dava credibilidade ao individuo com a alegada
habilidade de conhecimento e manipula¢do dos elementos da natureza, tornando essa suposta
capacidade uma forte rival, como entende Burckhardt, a fé cristd. E possivel perceber na
citagdo de Burton certo sentimento de pessimismo em relacdo ao proprio homem (servos
inuateis). Scliar (2003, p. 103) contribui para essa afirmagdo, ao mencionar que “uma onda de
tristeza e pessimismo” varreu a Europa do século XVI, dando, como exemplo, a propagagao
da caca as bruxas, o que era um nitido indicador — como ja aludido — da crivel ag¢do do

demodnio no mundo, cuja atuagdo tinha a permissao de Deus, com a justificativa de que Ele —
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o Senhor do Universo — estaria Zangado com os homens — seus “servos inuteis” — por conta
de suas mais diversas impiedades. Tanto a explanagao de Burton como a de Scliar, acrescidas
de todo aporte que fizemos at¢é o momento, permitem concluir, uma vez mais, que a
melancolia chegou ao Renascimento com suas caracteristicas negativas intactas, heranga da
Antiguidade e da Idade Média, acentuando-se o cardter de unido da contemplagdo e da
melancolia, similar ao sentimento monacal que inundava os mosteiros medievais.

Todo individuo que contemplava, invariavelmente seria acometido pela melancolia.
Essa nog¢do foi associada aos avangos filosoficos, artisticos e cientificos da Renascenca que,
amparada na valorizacdo do homem, enaltecia o estado contemplativo como uma forma de se
alcancar novas conquistas intelectuais. Nao obstante, esse mesmo estado contemplativo nao
deixava de suscitar “dor e tédio” pois, tudo, agora, dependia das potencialidades do homem
que, naquele momento, “se encontrava” no centro do Universo. Foi dessa maneira que a
Renascenca havia escolhido a melancolia como o estado de espirito do homem que

contempla.

No es casual que el Renacimiento alemdn escogiera la “melancolia”, es
decir, la conciencia de la amenaza y los sufrimientos de la vida, para su
retrato mas convincente de la contemplacion... la glorificacion entusiasta de
la “vita speculativa” y el reconocimiento de Saturno como patrono de la
contemplacion vayan unidas a la triste conviccion de que el dolor y el hastio
son comparieros constantes de la especulacion profunda. Pues, en tanto en
cuanto la soberania mental deseada por el humanismo pretendia realizarse
dentro del marco de una cultura cristiana, significaba peligro ademas de
libertad. Una posicion en el “centro del universo”, como la que el discurso
de Pico della Mirandola habia atribuido al hombre, entrariaba el problema
de la eleccion entre innumerables direcciones, y en su nueva dignidad el
hombre aparecia bajo una luz ambigua que pronto iba a mostrar un peligro
intrinseco. Porque, en la medida en que la razon humana insistiera en su
poder “divino”, por fuerza habia también de tomar conciencia de sus limites
naturales (KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2012, p. 242-243).

A contribuicao dos autores mostra-se essencial para a caracterizagdo desse sentimento
coletivo que pairava naquele momento. Esse estado contemplativo e a centralizagao do
homem num Universo hierarquizado — como havia proposto Pico della Mirandola e toda a
Academia Neoplatonica florentina —, convergiam para indaga¢des sobre até que ponto o
conhecimento humano poderia se aprofundar. Estaria o homem, por sua ganancia, cobicando
superar Deus? A exaltacdao aos bens materiais e a conquista do mundo terreno, colocariam em
risco a salvacdo humana? A vida sensual, como ilustrada na pintura de Bosch era, de fato,
totalmente pecaminosa? Tais questdes sdo norteadoras para compreender o reflexo do “anti-

humanismo” que se desenvolveu em paralelo ao Humanismo. Essas indagacdes surgiam
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mesmo entre os intelectuais, o que levou “evidentemente, a inclinagdo melancolica da
sociedade culta. Mas mais impressionante ainda ¢ a presenca da morte nas obras literarias e
artisticas” (DELUMEAU, 1984, p. 47).

Mesmo entre os humanistas, surgiam criticas a sociedade — especialmente para a
camada religiosa — e nomes como Erasmo de Rotterdam e Cornélio Agrippa (1486-1535) ndo
deixaram de escrever em desfavor daquela alegada sociedade corrompida, em um século que
para muitos, “estava perdido”, como bem mencionou Clark. Em seu famoso “Elogio da
loucura”, escrito em 1509, Erasmo fez uso de uma retorica satirica para tecer diversas criticas.
Yates (1992, p. 82-83) lembra da coragem do humanista holandés ao confrontar abertamente
diversos aspectos sociais, culturais e religiosos. Na obra, o autor chama a atengdo para a
“precariedade” do conhecimento humano e seu erréneo foco em obras vas; uma satira a todas
as ciéncias — ou seja, mostrando um contraponto ao proprio conhecimento que o
Renascimento vinha construindo —, além de denunciar o que ele denominou de “os enganos
das ciéncias ocultas” como a Astrologia e a Alquimia. Erasmo também satirizou a loucura, os
abusos e a hipocrisia do clero cristdo. Sua obra verteu-se, dessa maneira, em um dos
catalizadores para a Reforma Protestante. O sucesso ocasionado pela critica de Erasmo
produziu reflexos em Agrippa, ao escrever o seu De incertitudine et vanitate scientiarum
atque artium declamatio invectiva — que ja mencionamos ao expor as figuras 23 e 24 (anexo
A) — e traduzida como “Declamagado sobre a incerteza e vaidade das ciéncias e das artes”. O
livro partilha de um complexo texto em que denuncia a vaidade humana em conhecer os
mistérios da natureza — indiretamente uma critica a0 homem prometeico. Demasiada vaidade
que, segundo Agrippa, se constituiu na causa da corrup¢ao do mundo e do homem, a0 mesmo
tempo em que Agrippa também menciona a necessidade e a urgéncia de uma reforma social e
religiosa. Nuflez (2013, p. 19) — tradutor e comentador da “Declamac¢do” ou Declamatio —
argumenta que no periodo em que a obra foi publicada, em 1530, recebeu imediata censura
das partes eclesiasticas, por meio das universidades, haja vista que presumia que o homem
seria capaz de alcangar a sua propria salvagao.

Apesar de suas criticas as ciéncias e ao conhecimento — lembrando que, segundo a
Biblia, o fascinio pelo conhecimento teria sido uma das causas da Queda do primeiro homem
—, Agrippa, juntamente com Erasmo, ndo devem ser considerados como anti-humanistas, ja
que acenaram para a ideia de que o homem era capaz de bons feitos e, sobretudo em Agrippa,
acentuou-se a no¢do de que o individuo poderia alcancar a sua propria salvacao. Ainda na

visdo de Agrippa, o homem poderia alcangar tal conquista por meio da contemplagao.
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Para contrastar com os escritos criticos de Erasmo e Agrippa, encontramos a figura de
Girolamo Savonarola (1452-1498), um dominicano florentino que se rebelou contra o
movimento humanista de forma bastante radical. Ao conquistar diversos adeptos em toda a
Italia, formou um forte grupo radical conhecido como piagnoni que eram “partidarios do
intransigente reformismo religioso de seu lider [Savonarola]. Particularmente sensiveis ao
endémico sentimento da proximidade do fim do mundo, propugnavam uma politica norteada
pelo arrependimento e pela peniténcia” (MARQUES, 2012, p. 60). O radicalismo dos
seguidores de Savonarola era severo. Burckhardt (19837, p. 382) lembra que tal radializagdo
chegou a ponto de o frade dominicano langar autores, como Platdo e Aristoteles, ao Inferno,
ao mesmo tempo em que considerava que a Igreja havia, hd muito tempo, se paganizado.
Savonarola organizou uma tentativa de reforma bastante controversa sendo que considerava
as artes, as imagens, a musica e a indumentéria como obras do diabo. Chegou a organizar um
movimento iconoclasta, queimou centenas, ou milhares, de obras de arte e literarias em uma
enorme fogueira, apoiado por um numero considerdvel de adeptos. As ideias de Savonarola
iam na contramao de toda a cultura renascentista. Autoproclamou-se um enviado de Deus, que
estava incumbido de restaurar a ordem, tendo readaptado a ideia humanista corrente naquela
época, que considerava a cidade de Florenca como pertencente a Idade de Ouro e que
restauraria a sociedade através das artes e das letras mediante o resgate da cultura da
Antiguidade Cléssica. Savonarola inverteu essa ideia., defendendo noc¢do da Idade de Ouro
como pertencente a reforma do Cristianismo; sendo Florenga a nova Jerusalém. A reforma
dos piagnoni incluia a destruicio massiva da cultura antiga que o Renascimento’’ vinha
conquistando.

O aparente sucesso de Savonarola ocorreu no momento em que ele assumiu o discurso
milenarista de Joaquim de Fiore, ao prever uma nova Era para o mundo: a “Era do Espirito
Santo”. Uma ideia oriunda da Idade Média e que encontrou um publico bastante fervoroso, ao
se unir com o muito aguardado momento do Juizo Final. Garin (1988, p. 97) lembra que o
frade logo foi advertido e, posteriormente, excomungado da Igreja, devido, sobretudo, as suas
ousadas declaragdes contra a corrup¢ao papal. Transformou-se numa figura dubia, visto como
um santo para alguns e como o proprio anticristo para outros. “A crise piagnone nao ¢ um

episodio estranho, um acidente que envenenou o ar sereno da Italia: ¢ a forma dramatica que

37 A grande destrui¢do das obras, que Savonarola considerava como impias, ficou conhecida como
bruciamento delle vanita, “a incineragdo das vaidades”. Para o frade, tudo o que ndo estivesse
relacionado a Cristo era vaidade, pois, apos a vinda de Jesus, todo o conhecimento antigo havia sido
anulado (CHASTEL 2012, p. 503).
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adquiriu, em Florenga, o mal-estar do fin de siecle” (CHASTEL, 2012, p. 444). O mesmo
estudioso sustenta que a atragao pelos sermdes de Savonarola — cujo teor era fortemente anti-
humanista — chamou a atengao de muitos intelectuais, como do proprio Pico della Mirandola,
que aderiu ao movimento, mantendo uma amizade pessoal com o frade dominicano, mas que
ndo deixou de pertencer ao circulo de humanistas. Segundo Chastel (2012, p. 500), a aparente
contradicdo na atitude de Pico se deve ao reflexo desse mal-estar de fim do século XV. As
grandes expectativas, e também os temores do fim dos tempos, ou da chegada do Messias,
levaram alguns humanistas a adotarem ideais semelhantes aos de Savonarola. O discurso dos
piagnoni versava mais sobre uma renovatio da Humanidade, tendo Florenca como o centro,
do que um iminente Juizo Final. As prédicas do dominicano serviram para incendiar a
sociedade e enfurecer o clero. Savonarola foi executado como herege e seu grupo de
seguidores silenciados, entretanto, a ideia de renovagdo, de renascimento, ou de um literal
Juizo Final permaneceu extremamente agugada.

Destacamos aqui a figura e o movimento revoluciondrio de Savonarola, a fim de
atestar como havia um “jogo de forcas” entre diversos pensadores do Renascimento. Se de um
lado encontramos pensadores como Erasmo e Agrippa, criticos da sociedade, sobretudo a
religiosa, mas que mantiveram certos ideais humanistas, de outro, havia personalidades como
a de Savonarola, que desejou destruir as conquistas e os avangos trazidos pela Renascenga.
Esse mal-estar social, verificado, nitidamente no campo religioso, pode ser notado quando
Garin observa a estranha adesdo do filésofo e humanista Pico della Mirandola as ideias de
Savonarola, construindo com o frade dominicano uma profunda amizade. Para Garin, a
aproximacdo de Pico com o radical e controvertido frade pode servir como exemplo desse
desconforto coletivo, de fim de século, que refletiu na vida do jovem filosofo que, ao tentar
propor uma tese filosofica conciliadora — as suas 900 Teses — foi censurado e perseguido pela

Igreja.

El ultimo periodo de la vida de Pico, desde el verano de 1488 hasta su
muerte, se halla caracterizado por un nuevo aire de austeridad, por una
patina de solemnidad en sus actos. Continua sus estudios. Su pensamiento
no sufre la menor modificacion sustancial. Pero se manifiesta de forma mads
contenida, mds mesurada. Su drama religioso, indudablemente profundo, le
lleva a aproximarse cada vez mas a Savonarola, aunque su obra, la de un
intelectual, jamas llegara a identificarse con la del ilustre dominico, de
cardacter basicamente moral y politico. Pico no siente proxima la
maduracion de los tiempos. Para él, el nuevo siglo de paz espiritual y
reunificacion de los pueblos se alcanzard a través de la iluminacion de las
mentes, a la que debera acompariar paralelamente una reforma de las
costumbres y la refutacion cientifica de los errores. Y, segun Pico, los
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primeros errores que deben ser vencidos son de orden intelectual. [...].. Su
actividad se bifurca en las de comentarista y polemista, si bien en su
combate se siente completamente solidario de Savonarola y cada vez mas
intimamente ligado a los circulos mediceos y ficinianos.

[...] Ahora, con mucha mayor cautela, inserta la aceptacion de la magia
natural y la idea de un hombre que conoce y actua en la naturaleza en un
contexto que, recomponiendo la literatura patristica y escoldstica sobre la
obra divina en los seis dias, conserva un elevado lenguaje, rebosante de
tonos biblicos, pero integra también al discurso el filo del razonamiento
Figuroso.

Pico intuia con gran lucidez el alcance demoledor de la nueva conciencia
historica que ya en el siglo XV comenzaba a cosechar sus primeros triunfos

(GARIN, 1984, p. 190-191).

A importante contribui¢do de Garin, a respeito de Pico della Mirandola, mostra como
a vida desse filosofo foi marcada pelas grandes turbuléncias que inundavam o final do século
XV. Porém, apesar da sua aproximag¢do de Savonarola, segundo Garin, Pico jamais
demonstrou afastamento de seus ideais conquistados, por exemplo, na Academia
Neoplatonica. Nao obstante, essa nao ¢ uma tese aceita por todos os estudiosos. Culianu
(1991, p. 92) admite a hipotese de que a aproximagao havida entre Pico e Savonarola, pode
indicar que o filésofo de Mirandola se afastou dos ditos “mistérios neoplatdnicos”, vindo, até
mesmo a escrever, um tratado contra a Astrologia, mas que ndo foi finalizado antes de sua
morte, sendo publicado postumamente por seu sobrinho. Culianu levanta uma outra ideia: a
de que Pico teria comecado a escrever Disputationes adversus astrologiam — o tratado contra
a Astrologia — para receber o perdao eclesidstico. Teorias a parte, as hipoteses que gravitam
em torno da questdo religiosas da vida do referido fildsofo, nos direcionam mais uma vez,
para o grande contraste e os conflitos religiosos do periodo.

Entretanto, mesmo naquele conturbado cenario, como acentuou Garin, Pico percebia
que algumas mudangas, ainda que lentamente, ja tinham se iniciado entre os anos do século

XV,

3% A morte prematura de Pico della Mirandola, falecido aos 31 anos de idade, sempre foi vista como
uma “morte suspeita”. Até que entre os anos de 2007 e 2008, como menciona Aldeci (2017, p. 22),
seus restos mortais foram exumados, quando foi constatado que o filésofo morreu por
envenenamento. O motivo de Pico ter sido envenenado, segundo a hipdtese mais bem aceita, seria
por conta dos problemas religiosos que o jovem filésofo estava enfrentando, ja que sua aproximacao
de Savonarola muito desagradou o cld dos Medici — familia que por anos o tinha apoiado —, tendo
em vista que o frade dominicano criticava publicamente a rica familia de Florenga, atacando
sobretudo o luxo da corte e suas predilecdes pela cultura pagd. Segundo a teoria, Pico foi
envenenado a mando do filho de Lourenco de Medici, que teria se irritado com a aproximagao do
filosofo, que seu pai tinha tanto apreco, com o dominicano Savonarola, um ferrenho critico da
familia Medici.
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32 O LEGADO DE SATURNO E A QUESTAO DA ASTROLOGIA NO
RENASCIMENTO

Grande parte das preocupacdes e anseios presentes no século XV, ndo foram
dissipadas no século XVI, pelo contrario, conquistaram ainda novos contornos. A inevitavel
crise trazida pelas mudangas sociais, cientificas e religiosas contribuia para elevar o
sentimento de incertezas. O Cristianismo — propriamente o catolicismo romano como um todo
— se deparava com a sua hierarquia e seus dogmas sendo questionados por humanistas e anti-
humanistas, como no caso de Savonarola. Esse enfraquecimento da religido ja era possivel de
se observar desde a Idade Média, mas foi somente no Renascimento que a crise da fé se
acentuou, como remete Burckhardt (2009 p. 480). “O vazio dai resultante foi inicialmente
preenchido pela astrologia da Antiguidade [...]. A partir das posi¢cdes cambiantes dos planetas,
uns com relag@o aos outros e aos signos do zodiaco, ela descortinava acontecimentos futuros”
(BURCKHARDT, 2009, p. 451). A tese do autor salienta que as questdes levantadas em torno
da religido cristd — que resultaram em uma crise religiosa — colaboraram para que o homem do
Renascimento se voltasse para outras praticas religiosas, denominadas de “‘supersticiosas”,
notadamente para a antiga pratica astrologica. Ball (2009, p. 273) sustenta a mesma tese,
propondo que ocorreu uma larga (re)abertura para a linguagem dos astros, tendo a Astrologia
se destacado como uma ciéncia e sendo fortemente envolvida nos meios universitarios. Ao
passo que o discurso eclesidstico, em certa medida, em uma tentativa de frear tais praticas
supersticiosas, alegava que a falta de f¢ e as desconfiancas em torno da verdadeira Igreja de
Cristo, propiciavam a acdo e as ilusdes demoniacas, a ponto de o individuo tornar-se “cativo
de Satanas e escravo de todos os vicios” (BRIGHT, 2004, p. 150-151).

O conceito de “tanto no céu, como na terra” (BALL, 2009, p. 133) vigorou com forca
no Renascimento. Essa ideia estava relativamente préxima ao popular entendimento de que
todo o mundo microcosmico — representado pelo mundo da matéria e pelo proprio homem —
estava intrinsecamente relacionado ao macrocdésmico, ou seja, o proprio Universo. “Os
processos que aconteciam em corpos vivos (microcosmos) refletiam-se nos do cosmos
(macrocosmos), e vice-versa” (2009, p. 133), constituindo um principio de analogia. O
mesmo estudioso recorda que boa parte da concep¢do médica, do fim do século XV e de todo
o século XVI, aceitava esse principio de correspondéncia. Por exemplo, uma flor com um
formato de coragdo poderia servir como medicamento para o coragdo humano. Tal conceito

torna-se elemento essencial para o entendimento de boa parte do pensamento especulativo,
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religioso e filosofico do século XVI. A nogdo de eterno vinculo, ou reflexo, do macrocosmos
no microcosmos, alcangou diversos campos do saber, sobretudo, a Medicina, a Filosofia ¢ a
propria religido. Com a Astrologia ndo foi diferente. Essa concepcdo, como assinalam
Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 258-259) era o cerne da nogao astroloégica de mundo.
Nesse sentido, se existisse um principio imortal e vivificador no corpo humano, denominado
de anima, também haveria o seu correspondente cosmico ou a anima mundi.

O mesmo principio também atingiu a cultura artistica. A figura 25 (anexo A), “O
homem vitruviano”, ¢ uma das obras artisticas que faz referéncia a essa concepcao. A analogia
dos numeros e das propor¢des geométricas também podiam conduzir para uma ordem
superior — macrocosmica —, “as propor¢des dos monumentos deveriam estar em relagdo com
as do homem, resumo e microcosmo do Universo criado por Deus” (DELUMEAU, 1983, p.
107). Dessa forma o homem tornou-se a chave para todas as propor¢des. Pois apenas o ser
humano abarcava em si a “copia” completa do macrocosmos, constituindo essa ideia em mais
uma alusdo ao antropocentrismo renascentista’®’. A mesma nog¢do vale para a ilustracdo 26
(anexo A), em que as sete esferas celestiais correspondem as notas musicais, devendo ser
interpretado que a musica terrena ¢ uma copia da musica das esferas celestiais, em perfeita
harmonia.

Na medicina renascentista também podemos acrescentar a mesma nogao. Ja haviamos
mencionado, no segundo capitulo, que desde a Antiguidade existia uma concepg¢ao que
englobava os humores do corpo humano com os elementos da natureza, € 0 mesmo raciocinio,
herdado da Antiguidade, prevaleceu praticamente intocado na medicina do século XVI.
Segundo Panofsky (2005, p. 180), os renascentistas associavam o sanguineo a Vénus ou
Jupiter; o colérico a Marte; o fleumatico a Lua e o melancélico a Saturno. Klibansky,
Panofsky e Saxl (2012, p. 180) salientam que no século XVI os humores receberam uma
interpretagdo quase que psicologica, visto que eram analisadas, cada vez mais as
caracteristicas fisicas e comportamentais de cada individuo, relacionando-o ao seu respectivo

planeta regente. Se cada humor e 6rgdo do corpo humano estavam intrinsecamente

39 Delumeau (2011, p. 193) cita o exemplo de Tommaso Campanella (1568-1639) que na doutrina
dos mundos hierarquizados elencou cinco niveis de correspondéncias entre o micro e
macrocosmos, de maneira descendente: no topo ha o “mundo arquetipico”, que é o proprio Deus,
seguido do “mundo das almas angelicais”, “mundo das almas humanas”, “mundo material” e, por
fim, “o mundo das situa¢des”, um sendo o reflexo do outro, com o inicio sempre em Deus. E,
embora o homem estivesse em uma espécie de “mundo intermedidrio”, na visao de Campanella, ele
— 0 homem — fazia parte de todos esses mundos. Nessa visdo, vigorava a ideia de correspondéncias
entre esses mundos, sendo que todos refletiam uma parcela do mundo arquetipico. Para Delumeau,
Campanella foi um herdeiro direto, no inicio do século XVII, da cultura renascentista marcada pela
visdo de micro e macrocosmos.



106

relacionados a algum planeta especifico — o microcosmos refletindo o macrocosmos —, havia,
entdo, a necessidade de que o médico conhecesse ao menos os principios basicos da
Astrologia. Desse modo, a milenar crenga na “linguagem” dos astros, tdo valorizada pelos
gregos, sobretudo os pitagdricos, recebeu um novo impeto bem maior do que ja tinha recebido
no Medievo. A ideia da quaternidade e conceito de equilibrio da saude, como vimos no
segundo capitulo, tdo caros aos pitagdricos, por exemplo, pode ser aludido, mais uma vez, na
figura do “Homem vitruviano” — figura 25 (anexo A) — simbolizando o perfeito equilibrio dos
quatro humores em consonancia com o equilibrio entre o micro e macrocosmos. Na ilustracao
29 (anexo A), encontrada em um livro do final do século XIV, vemos uma ideia semelhante,
onde ¢ possivel identificar uma comitiva arabe que, ao que tudo indica, discute sobre as artes
liberais, a0 mesmo tempo em que estdao sob influéncias astrais.

A “arte” da Astrologia fazia parte do cotidiano de diversas vertentes da sociedade,
principalmente a religiosa, a cientifica, a filosofica e a artistica, constituindo, assim, parte do
pano de fundo historico-cultural renascentista. Para toda ocasido havia uma conjun¢do mais
propicia, um astro mais ou menos auspicioso. A “cultura astrologica” estava tao disseminada
— sendo até mesmo ensinada nas universidades — a ponto de ndo ter encontrado grandes
resisténcias por parte do clero que, apesar de té-la, ndo poucas vezes, como supersti¢do, nao
descartava a ideia de que Deus poderia enviar mensagens através dos planetas. A propria
Biblia parecia confirmar essa hipotese, com a passagem dos Reis Magos e a estrela de Belém.
A pratica astrologica evidenciava a sua credibilidade, e ndo servia apenas como um “aparato”

religioso, mas, gozava, também, de uma certa credibilidade cientifica.

3.2.1 O ambivalente Saturno: astro da melancolia

Desde tempos imemoriais 0 homem tem buscado explicagdes para os acontecimentos
do presente e previsdes para os eventos do futuro. Esse é o raciocinio basico para
compreender como a Astrologia tornou-se uma das praticas religiosas mais antigas da
Humanidade, difundida nas mais diversas culturas, do Oriente ao Ocidente, € nos mais
diversos momentos historicos. Uma ampla disseminac¢ao, segundo Klibansky, Panofsky e Saxl
(2012, p. 150), advinda da propria necessidade, inerente ao homem, de sentir-se parte de um
cosmos que fizesse sentido, e que nele pudesse encontrar respostas para as suas questoes mais
urgentes. A Astrologia, nesse sentido, parecia trazer respostas para diversas inquietacdes

espirituais e psicologicas, de acordo com os autores. Esse mesmo argumento pode ser



107

utilizado para ressaltar a expansdo que ocorreu das praticas astrologicas nos séculos XV e
XVI, visto que a crise cultural e religiosa do periodo propiciou a disseminacao da Astrologia,
e outras crengas e praticas que dela se ramificaram, como a magia e, principalmente, a
Alquimia.

Num periodo como o Renascimento, marcado por incertezas e pela insatisfagdo com
as respostas advindas somente por meio da Revelagao biblica, era natural que, em uma atitude
extrema, o individuo se voltasse para as praticas astrologicas. As incertezas desse mundo em
ebulicdo — que muitas vezes parecia ter perdido o sentido teleoldgico cristdo — foram propicias
para a propagacdo do sentimento melancolico, fazendo com que o homem se voltasse cada
vez mais para os céus com o intuito de encontrar respostas para os seus angustiantes anseios.
Quirico (2012, p. 150) relata que as expectativas de uma renovagao no mundo, cresceram por
volta do ano de 1500, sobretudo na Alemanha e na Italia, quando se acreditava que por meio
de uma conjuncao astroldégica o mundo passaria por uma fase de transformagao ou ocorreria o
seu aniquilamento total. O periodo era de grande tensdo. O grande astro que estava por tras
desses acontecimentos € expectativas era o terrivel e temivel Saturno, o astro regente dos
melancolicos.

O grande frenesi na crenga nos astros pode ser observado nas mais diversas obras do
Renascimento, onde, apesar dos avancos de Copérnico, a Astrologia permaneceu com seu
postulado geocéntrico, juntamente com a ideia de correspondéncias entre o mundo terreno e o
mundo celestial, o aludido micro e¢ macrocosmos. O individuo observava os céus e se
angustiava com 0s mais terriveis pressagios, ja que era sabido que com as “reciprocas
posi¢des de planetas — [ocorreriam] grandes mutacdes na histéria da Humanidade. Crises
histéricas decisivas, tais como mudangas de hegemonia de povos de civilizagdes, o advento
ou o declinio de religides... tudo isto seria medido segundo os movimentos do reldgio celeste”
(GARIN, 1988, p. 33). No fim do século XV, as crises elencadas por Garin haviam se tornado
preocupagdes que tomavam desde o humanista até do cidaddo comum. J& em 1481, Cristoforo
Landino (1424-1498), em seus comentarios sobre “A Divina Comédia” de Dante, alertava o
mundo para uma drastica mudanca que ocorreria por volta do ano de 1484 quando “ocorrera
uma conjun¢do de Saturno e Jupiter em Escorpido, sob o ascendente do quinto grau da
Balanga, o que significa uma mudanca de religido” (LANDINO, apud CHASTEL, 2012, p.
443). Essa profecia foi aguardada por toda a Europa. Acreditava-se que o ano de 1484 seria
decisivo para a historia, com a conjuncao de Saturno, o mais sombrio e distante dos astros —

planeta dos contemplativos-melancoélicos — com Jupiter, astro da vida ativa.
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Essa profecia estd profundamente arraigada em solo astrologico; uma fé
fanatica nos astros vincula uma concepgao planetaria especifica de Jupiter e
Saturno no signo de Escorpido, predita para 23 de novembro de 1484, a
expectativa do surgimento de um clérigo que causaria uma revolucdo
eclesiastica. Segundo o testemunho de Pico della Mirandola, no século XV
essa profecia, semelhante a do diltvio de 1524, havia atormentado e excitado
os espiritos das pessoas durante décadas [...]. O temido fantasma da grande
conjuncdo de Saturno e Jupiter bem como a figura do “pequeno profeta”
pertenciam, portanto, a um repertorio muito anterior ao tempo de Reforma.
Por diversos motivos, porém, voltaram a exercer uma forca renovada na
época de Lutero. Em tempos de conflitos entre autoridades e camponeses, a
conjungdo de Saturno e Jupiter aparentava ser um retrato instantineo do
tempo da Guerra Camponesa, € 0 texto astrologico passava uma impressao
estranhamente humana quando descrevia os movimentos dos corpos
cosmicos brilhantes como de seres humanos beligerantes (WARBURG,
2013, p. 542).

E na figura 30 (anexo A) “vemos dois demonios astrais degenerados e feios na luta
pelo dominio sobre o destino humano” (WARBURG, 2013, p. 562). Um duelo entre a vida
ativa, Jupiter, e a vida contemplativa, Saturno. A explanacao de Warburg ¢ essencial para
expor como aquele ambiente, marcado pela expectativa de grandes acontecimentos, havia
tomado o imagindrio do Renascimento. Porém, ¢ importante salientar como a imagem de
Saturno ainda se destacava como um astro corrompido, o pior € o mais temivel entre todos. As
figuras 10, 12 e 13 (anexo A) apresentam os aspectos mais pertinentes para esse distante e frio
planeta. Todos as imagens estdo relacionadas aos aspectos sombrios de Saturno. Para
Panofsky (1986, p. 72), Saturno foi reintroduzido na imagética renascentista como o simbolo
do tempo, portando uma foice, um simbolo relacionado a Agricultura e a castracdo e que
passou a ser encarado como uma ideia de temporalidade. Saturno era tido como aquele deus
que havia devorado seus filhos, mas no periodo renascentista, passou a ser visto como aquele
que tudo devora pela a¢do do tempo.

As representacdes de Saturno, na arte renascentista, foram das mais diversas, como
indicamos nas figuras acima. O seu simbolo principal, uma foice ou gadanha, serviu tanto
para a representagdo da morte, como na ilustracdo 27 (anexo A), como para o “Triunfo do
tempo”, representado na figura 31 (anexo A). Isso se deve a ambivaléncia que o planeta
Saturno representava. Um demonio astral, o mais distante e lento dos planetas, regente dos
melancolicos e também representado como o “Pai Tempo”, como menciona Panofsky (1986,
p. 76), com clara analogia ao ultimo planeta, considerado como o “consumador da historia”.
“Pode agir como um Destruidor ou como um Revelador, ou como um poder universal e

implacéavel que, através dum ciclo de procriacdo e destrui¢do, origina aquilo a que se pode
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chamar uma continuidade césmica” (1986, p. 76). Aqui estd o cerne da ambivaléncia
saturnina, como ¢ visivel na figura 31 (anexo A), quando o astro da melancolia segura uma
cobra que morde a propria cauda. A serpente nesse contexto significa o carater ciclico desse
planeta, onde tudo o que se finda, regenera-se, semelhante ao ciclo da natureza. No contexto
interpretativo dessa imagem, do inicio do século XVI, notamos uma procissdo em que
Saturno ¢ cultuado, como renovador da natureza, o astro da Agricultura.

Ainda na Orbita ambivalente de Saturno, a figura 32 (anexo A), denominada “O
tempo”, mostra, também, esse valor dado ao astro: o de consumador do tempo, que poderia

ser interpretado ainda como o “condutor” do Apocalipse.

Surge como um homem velho de barba, com asas, e o corpo forte coberto de
penas. Na mao esquerda tem um reldgio e na direita fogo para “queimar o
tempo”’; cinge uma espada: a sua direita esta o Sol, a esquerda Mercurio e no
seu corpo véem-se os outros cinco planetas: Saturno “obscuramente
flamigero” sobre a cabeca, Jupiter na testa, Marte na boca, Vénus no peito ¢
a Lua sobre a cintura (PANOFSKY, 1986, p. 81).

A ilustracdo 32 (anexo A) estd repleta da concepcdo medieval, e até mesmo
milenarista, em que se presumia o advento do Juizo Final. Uma gravura que causa certa
repulsa e que ndo induz a uma adoragdo ao “Pai Tempo” como simbolizada na ilustragdo
anterior. Para isso, Panofsky sugere que, apesar de o Renascimento ter feito uma
reinterpretagdo de Saturno, ponderando para outros aspectos que ndo eram demasiadamente
negativos, permaneceu, ainda, o difundido entendimento medieval de que o mencionado astro,
era, também, um demonio, visto como o mais temivel de todos os planetas. Desse modo,
mesmo com a sua ambivaléncia no Renascimento, Saturno ndo deixou de ser temido e
evitado, ja que a conjungao celestial, como relatou Warburg, entre Saturno e Jupiter, coroava a
difundida ideia que causava tanto temor: a do Juizo Final*’. Panofsky (1986, p. 76) ainda

acrescenta que a no¢ao de Saturno como o consumador dos tempos, levou esse planeta a ser

40 A espera e o pavor do Juizo Final foram popularizados através da arte. Delumeau (2009 p. 318)
menciona que coube as famosas gravuras de Albrecht Diirer, sobre o Apocalipse, a “popularizagdo
do terror”. A mesma ideia ¢ afirmada por Alvarado (2013, p. 159) ao lembrar que o artista produziu
cerca de quinze xilogravuras que ilustram cenas do Apocalipse. Essas obras representam, para os
autores, a propria personalidade religiosa de Diirer diante da grande inquietagdo popular do periodo.
Outro dado € que tais gravuras foram produzidas entre 1496 e 1498, no limiar da virada do século,
sendo um momento “propicio” para a consumagao dos tempos.
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associado ao astro que “carrega toda a historia”, a0 mesmo tempo que também era visto como
o simbolo da propria morte®!.

Novamente, deparamo-nos com aquele confuso cendrio cultural, cujas ambivaléncias
eram tdo explicitas quanto as do proprio Saturno — o astro demoniaco. Se a ideia era se afastar
das influéncias saturninas, como seria possivel evitd-las se a propria conjuncao astral previa
que toda a Humanidade se achava sob os influxos daquele astro? Uma das solugdes foi
enfatizar a necessidade de se confiar profundamente em Deus, na esperanga de que o aspecto
negativo, do ambivalente Saturno, ndo encontrasse forgas suficientes para se propagar. Nao
obstante, essa solu¢do ndo bastou, como menciona Warburg (2013, p. 530), ao indicar que no
século XVI, assim como no século anterior, um verdadeiro furor na crenga nos astros se
propagou com uma forga jamais vista. Simultaneamente, a Astrologia se difundiu, juntamente
com as outras praticas advindas da magia e da Alquimia*?. Por outro lado, existia também um
discurso contrario a conjuncao dos astros, como cita Clark (2006, p. 231), ao mencionar que o
famoso Malleus maleficarum apontava que por meio dos astros, e suas conjung¢des, o demonio
poderia agir no mundo. Apesar desses alertas, a difusdo e a crenga no discurso astrologico era
um fator indiscutivel, tanto que a Astrologia acabou se propagando em todas as camadas
sociais.

Nao ¢ dificil, nesse cendrio, compreender os motivos pelos quais uma conjun¢do em
Saturno causasse demasiado temor ou melancolia, recordando que, ainda no século XV, nao
havia uma clara distin¢do entre melancolia, tristeza e temor, segundo Klibansky, Panofsky e
Saxl (2012, p. 230). O medo era causado, principalmente, por conta da conjungdo astral no
ano de 1484, que previa uma drastica mudanca no mundo. Um evento que foi, inclusive,
ressaltado por Landino — em seus comentarios sobre a obra dantesca “A Divina Comédia” —

que, mais uma vez, destacou a real conjuncdo de Saturno com Jupiter. Porém, acabou por

41O proprio estudioso aponta que, mesmo nesse cenario relativamente pessimista em relagdo a
Saturno, a sua associa¢do ao “astro que carrega a historia”, ou, simplesmente, ao simbolo do tempo,
atribuia-lhe certa caracteristica positiva, indicando, assim, mais uma vez, o seu carater ambivalente.
Panofsky (1986, p. 76) argumenta essa tese baseando-se na propria crenga cristd e bastante popular,
em que se ressaltava que na consumagao dos tempos, ou no Juizo Final, toda a Verdade seria
revelada ao mundo. A nogao de Veritas filia temporis era comumente associada a Saturno, ao tempo
e a propria morte. Desse modo, se o Universo estava prestes a fenecer sob o jugo de Saturno, e
sendo ele o responsavel por “carregar a historia”, era provavel que a forca de sua gadanha revelaria
os segredos e as Verdades até entdo insondaveis.

Delumeau (2009, p. 365) aponta que o sucesso da Astrologia, no século XVI, acrescido a ideia fixa
de que os demonios estavam a espreita e a espera de suas vitimas, fez com que no inicio do século
XVII houvesse uma procura ainda maior por livros ¢ objetos ligados & magia e as praticas
astrologicas, se comparada aos objetos e a literatura cristd. O autor menciona que ocorreu uma
substituicdo da leitura dos ensinamentos cristdos, pela curiosidade de se conhecer um universo de
praticas e relagdes ocultas.

4
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fazer uso de argumentos mais positivos, num periodo em que o medo dos pressagios
astrologicos era prevalecente. Relata Landino: “ja que Jupiter prevalece sobre Saturno, essa
mudancga sera para melhor. E dado que ndo pode existir religido mais verdadeira do que a
nossa, espero que o Cristianismo se resuma entdo a uma Otima vida e governo” (apud
WARBURG, 2013, p. 616). Mesmo assim, os argumentos desse humanista italiano ndo foram
suficientes para suavizar a imagem degradada e diabolica do astro da melancolia. A partir do
momento em que esse planeta foi identificado como o ultimo astro do sistema astronémico e,
analogicamente, como o planeta que significaria a ultima etapa da vida humana — a velhice —
cujo humor dominante era o melancélico, Saturno foi relacionado a morte, ao fim. Uma
conjun¢do em sua “casa” apenas poderia aludir para eventos catastroficos. E o que afirma
Delumeau (2009, p. 303) quando menciona que o Ocidente viveu todos os medos

escatologicos possiveis, porém, ndo se deixou paralisar por eles. E ainda quanto a Saturno:

A Renascenga assimilou-o [o tempo] progressivamente ao sinistro Saturno, o
destruidor a uma s6 vez terrivel e decrépito, que se apoia em muletas mas
que se arma de foice, devora uma crianga e firma o pé sobre uma ampulheta.
Esse demonio temivel ndo é sendo outra imagem da morte. Sem duvida, “ele
nutre”, mas também aniquila tudo o que existe”. No plano moral, é o
revelador da verdade por ser quem desmascara os valores ilusorios. Volta-se
entdo a seu poder destruidor, sobre o qual a Renascenca, insistiu
incansavelmente, transmitindo essa passagem ao periodo barroco. Para os
cristdos dos séculos XIV-XVII parece evidente, independentemente mesmo
dos signos anunciadores do fim do mundo apresentados pelos
acontecimentos contemporaneos que o essencial da historia humana ja
passou. O tempo se aproxima de seu temor. Ora, os anos ndo trouxeram
sabedoria a Humanidade (DELUMEAU, 2009, p. 342).

A exposicao do autor ¢ uma compilagao do que temos demonstrado até o momento. O
centro dessa explanagdao estd na ideia de que “os anos ndo trouxeram sabedoria a
Humanidade”, o que a torna bastante importante para compreendermos o que se sucedeu no
século XVI e como o homem daquele periodo utilizou-se da melancolia, e mesmo do terrivel
Saturno, a seu favor. Essa ansia por um conhecimento esperado pela Humanidade tornou-se o
cerne de uma proposta religiosa hermética, como sera debatido mais a frente.

Se todo o destino humano estava tragado nos céus, como lembra Wind (1998, p. 148),
todo e qualquer evento celeste era visto e esperado com grande anseio e temor. Apesar da
ideia de removatio — a renovacdo do mundo por meio de uma conjuncdo celestial — a
preocupag@o em torno dos aspectos negativos saturninos gerava “a tensdo entre esperanca de

novidades extraordinarias e angustias de catastrofes que abala na altura [séculos XV e XVI]
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parte do mundo mediterraneo” (GARIN, 1988, p. 37). O dilema estava instaurado: Saturno
apontava para a renovacdo ou para a destrui¢do do mundo? Essa polaridade ¢ fundamental
para entendermos o ambivalente aspecto desse planeta e daqueles que nasciam sob seu jugo,
os chamados “filhos de Saturno”.

E no contexto da ambivaléncia astrolégica que Bartra (2001, p. 12) retoma a mesma
tese ja exposta por Scliar. A ocorréncia de um evento celeste — a conjuncao entre Saturno e
Japiter — ensejava, no plano terreno, um oportuno encontro entre cultura e melancolia. Nesse
ponto, os eventos historico-culturais que temos explanado, entre a virada do século XV para o
XVI, sdo imprescindiveis, na tese de Bartra e Scliar, para demonstrar o carater ambivalente da
melancolia daquele periodo: uma ambivaléncia que perpassava entre os sentimentos de
destruicdo e renovacao. Foi a partir dessa nitida polarizacdo que os renascentistas desejaram
arrefecer os animos, numa clara intengdo de ressignificar os aspectos hostis de Saturno para
caracteristicas mais positivas. Uma espécie de “transformagdo alquimica” no anseio de
remodelar suas faculdades negativas — que poderiam destruir o mundo —, ressaltando apenas o
seu lado positivo que poderia trazer a tdo almejada renovagdo espiritual do homem, a
renovatio.

A preocupagdo com a Astrologia pode ser vislumbrada nesse poema de Du Bellay

(cerca de 1522-1560), (apud DELUMEAU, 1984, p. 52):

Maldita, pois, a luz

Que ao nascer me alumiou,
Pois que o céu rigoroso
Aprisionou meu nascimento
Ao indomavel poderio

De um Astro tao infeliz...
Oh, desgragada inocéncia
Na qual tanto mandam

Os astros malfazejos!

O poema de Du Bellay reflete o sentimento melancolico e até mesmo angustiante,
daquele periodo. A problematica entre Astrologia e a fé crista havia encontrado o seu apice.
Afinal, como ficaria a liberdade humana frente ao determinismo dos astros, como exposto no
poema? Essa foi uma das indagagdes no Renascimento; momento em que foi defendida a
ideia — talvez numa tentativa de conciliar a teologia crista com a Astrologia — de que Deus
poderia agir e/ou enviar mensagens por intermédio dos astros. Apesar das duvidas, a
Astrologia ganhou cada vez mais forga. A propria crise religiosa, mais uma vez, foi

importante para que a Astrologia, e outras praticas divinatdrias se propagassem como uma
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espécie de “alento” as afli¢des da vida. O poema de Du Bellay consiste num sentimento de
pessimismo diante do determinismo astrologico na vida do individuo. A melancolia também
foi colocada em forma de soneto, como cita Dubois (1995, p. 205-206) ao lembrar de uma

passagem em La Roque (1597):

Triste Melancolia no meu coragdo condensada

Que me abala noite e dia com este tormento secreto,
Demonio insaciavel, 6 abutre rigoroso

Que me 161 o peito e perturba o pensamento [...]
Por que ndo repassas o porto do Aqueronte

Para semear o Acdnito nas planicies infernais

Sem impor aos vivos a mascara da morte?

Nesses tristes versos de La Roque, podemos afirmar que os nascidos sob o signo de
Saturno, denominados os “filhos de Saturno”, estariam predestinados a uma vida triste,
melancélica e desafortunada. Os filhos de Saturno, como citam Klibansky, Panofsky e Saxl
(2012, p. 198), eram visivelmente lentos, preguicosos, frios e secos — de acordo com a teoria
dos humores — e tendentes ao surgimento de cabelos brancos, juntamente com a predisposi¢ao
a serem tristes e calados. Essas caracteristicas relacionavam-se, com muita afinidade, aos
sintomas da acidia medieval. Os homens que estavam voltados aos estudos e a contemplacao
eram os saturninos. O demdnio da melancolia, representado por esse astro, converteu-se no
patrono do Renascimento e, provavelmente, ndo pela sincera vontade dos homens, mas por
uma fatidica conjun¢do astrologica anunciada para 1484, momento em que, caso nado
houvesse a consumagdao dos tempos, o mundo ficaria sob o jugo de duas poténcias
adversarias: Saturno e Jupiter.

A jungdo desses dois astros — embora com uma énfase bem maior em Saturno — causou
ainda mais panico em 1484 quando teria trazido o “mal galico”, ou a sifilis, sobretudo a
Alemanha. O surto dessa doenca — que trouxe a lembranga dos terriveis dias da peste negra —
foi mais um dos diversos eventos marcantes que causaram ainda mais medo e apreensdo no
final do século XV e por todo o século seguinte. A rememoragdo de acontecimentos que
estariam atrelados a peste, ou ao surto de uma doenca como a sifilis, logo eram associados aos
castigos divinos. “Explica-se por uma teologia do Deus terrivel, refor¢ada pelas desgragas em
cadeia que se abateram sobre o Ocidente a partir da peste negra. A ideia de que a divindade
pune os homens culpados ¢ sem duvida tdo velha quanto a civilizagao” (DELUMEAU, 2009,
p- 335). A figura 33 (anexo A) ¢ mais uma ilustracdo de Albrecht Diirer que rememora os

desastres causados pela sifilis. Ball (2009, p. 214-215) explica que essa gravura expoe, mais
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uma vez, as consequéncias da regéncia do signo de Saturno que, juntamente com Jupiter,
teriam propiciado em 1484 um terrivel castigo, ao causar a sifilis. Ball, também salienta que,
ao mesmo tempo em que a sifilis ceifava centenas de vidas, Savonarola pregava em Florenga
que um grande tormento seria langado aos pecadores que se entregavam a luxuria. As
correspondéncias entre micro € macrocosmos — céu e terra — mostravam-se cada vez mais
nitidas, momento em que a regéncia astrolégica do terrivel Saturno era praticamente

1¥. Aquele mal-estar, que afirmamos anteriormente, emerge na obra de Diirer,

inquestionave
onde as estrelas e os astros aparentam ndo emanar bons fluxos para o mundo terrestre. Como
poderia o homem transformar o maléfico Saturno em um astro benéfico? Seria tal intento
possivel? Tais indagacdes serdo assuntos para os proximos capitulos.

As ocorréncias astrologicas, pertencentes a casa de Saturno e Jupiter, também surtiram
efeitos por todo o século XVI, que, ainda, contou com outros diversos acontecimentos
astronOmicos, como a passagem de um cometa que causou grande alvorog¢o e panico. O
surgimento de cometas relatados no fim do século XV e inicio do século XVI, também se
motra como um dado pertinente para levar em conta o ambiente profético e apocaliptico da
época. Febvre (2009, p. 376) reforca tal ideia, ao apontar que no momento em que era
aguardado um evento que abalaria 0 mundo — com a conjuncdo de Saturno e Jupiter —, as
aparicoes de cometas e a queda de um meteoro na Alemanha, serviram para repercutir €
acentuar, cada vez mais, os receios em relacdo aos acontecimentos astrologicos e seus
reflexos no mundo terreno. Tanto que em 1503, a passagem de um cometa pela Alemanha foi
ocasido para que o artista Albrecht Diirer classificasse o fenomeno como “o maior portento
que ja tinha visto” (PANOFSKY, 2005, p. 110). Ao passo que “Melanchthon y Lutero, aunque
de modo diferente, aun eran turbado por el cometa, continuaron con la costumbre de
interpretar su caracteristico aspecto de espada apuntando al Sur como la indicacion de la
procedencia de algiin mal” (MAHIQUES, 2008, p. 160). A mesma opinido é sustentada por
Warburg (2013, p. 567), ao intuir que as consideracdes de Melanchthon e Lutero, em relagao
ao “cometa-espada”, poderiam estar relacionadas aos proprios efeitos divisores que viriam

com a Reforma Protestante.

43 Pereira (2015, p. 39) ao analisar diversas gravuras de Diirer, percebeu que esse artista deve ter se
envolvido ou conhecido a arte divinatdéria da Astrologia, ao mesmo tempo em que intercambiava
com obras de tematica cristd, como as ilustragdes das cenas do Apocalipse. Tal observagdo ¢
importante para o entendimento da mentalidade de um intelectual daquela época, que mesclava a
tematica teologica com outros aspectos culturais, como a “arte astroldgica”. Para a citada autora, a
gravura do “Sifilitico” aborda uma quantidade significativa de concepg¢des como a do homo
microcosmus ¢ sua relagdo com o “céu renascentista”, que estava repleto de sinais e
correspondéncias com a vida humana.
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Warburg notou que devido as ocorréncias astrologicas e astrondmicas — lembrando que
nao havia uma clara distingdo entre essas duas disciplinas — o cometa tornou-se uma espécie
de simbolo dos intensos movimentos religiosos causados pela Reforma. Para defender essa
tese, Warburg faz uso da ilustragdo 34 (anexo A), a qual tem a sua simbologia voltada para os

intensos acontecimentos religiosos, causados pela passagem de um cometa em 1521:

Encontramos uma xilogravura com trés representagdes separadas: a esquerda
vemos a tempestade ameacgadora; a direita, um cometa que ilumina uma
cidade com a inscricdo do ano 1521; abaixo, cinco figuras em trajes
contemporaneos, aparentemente em conflito bélico, um Papa ajoelhado
ameacado pela espada de um cavaleiro, ao qual se junta outro homem com a
cabeca descoberta e uma espada erguida; um cardeal levanta os bragos em
postura de lamento; o imperador, com cetro e coroa, cobre o rosto com a
mao. Sem o texto do livro, pensariamos que aqui ja esta representada a
pilhagem de Roma pelos lansquenetes aleméaes; mas, ao olharmos mais de
perto, reconhecemos ao lado do imperador o simbolo planetario do Sol; no
manto do Papa, o simbolo de Jupiter; por tras do cavaleiro, o simbolo de
Marte... — sdo ilustragdes das constelagdes planetarias sob as quais surgiu o
cometa em 1521. Evidencia-se com toda a clareza que, em relacdo a
profecia, as figuras planetarias realmente sdo identificadas com os poderes
contemporaneos, politicos e conflitantes: o Sol é o imperador; Jupiter, o
Papa; Marte representa a ordem dos cavaleiros; e no homem com a espada
reconhecemos Saturno mal compreendido, o camponés (WARBURG, 2013,
p. 536).

O camponés, como simbolo para Saturno, ¢ bastante apropriado, ja& que o elemento
terra era correspondente ao astro, que era o regente da Agricultura. O autor explica que uma
tripla conjuncdo de Saturno, Jupiter e Marte era aguardada por volta de 1520. As previsdes
eram as mais catastroficas possiveis, j4 que essa conjuncdo ocorria em plena revolucao
religiosa e cultural suscitada pelo inicio das divergéncias luteranas. A mengao a tempestade
pode ser interpretada como alusdo a espera pelo dilavio de 1524 que, segundo a crenga
profética da época, uma conjuncdo entre Peixes e Saturno, ocasionaria um dilavio de
propor¢des mundiais. Warburg estudou uma série de gravuras produzidas naquele periodo,
sobretudo na Alemanha, concluindo que diversas dessas imagens serviam como propaganda
pré ou contra as manifestagdes religiosas que culminaram na Reforma Protestante. No seio
desse “conflito cosmico”, achavam-se, como representado na ilustragdo 30 (anexo A), Jupiter
e Saturno, disputando o destino humano. Todavia, a ilustragdo ndo demonstra otimismo, pois
sdo dois demonios em um ferrenho duelo. Seria o homem submisso ao ideal de vida ativa,
representado por Jupiter, ou a vida contemplativa, proporcionada por Saturno? Para Warburg

(2013, p. 562-563) foi no centro dessa discussdo e desses anseios que Albrecht Diirer, em
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1514, produziu uma de suas obras mais marcantes e conhecidas a “Melencolia I’ — figura 35
(anexo A). Para Warburg a obra de Diirer representa um equilibrio no tocante ao determinismo

astroldgico entre Saturno e Jupiter.

Em Lichtenberger [fig. 30], vemos dois demdnios astrais degenerados e feios
na luta pelo dominio sobre o destino humano; seu objetivo, porém — o
proprio ser humano —, estd ausente. Em Diirer, por sua vez, eles sdo
transformados pelo renascimento nos termos de uma linguagem formal
classica, mas preservam de sua migragdo arabe-helenistica os sinais da
sujei¢do ao destino.

O conflito cosmico ressoa como processo no interior do proprio ser humano.
As caretas dos demdnios desapareceram, o desanimo sombrio de Saturno foi
espiritualizado humanisticamente ¢ agora se apresenta como reflexividade
humana. A melancolia alada, profundamente imersa em si mesma, agora se
apresenta sentada, com a cabega apoiada na mao esquerda, com um
compasso na direita, em meio a instrumentos e simbolos técnicos e
matematicos. Diante dela vemos uma esfera. O compasso e o circulo (e,
portanto, também a esfera) sdo, segundo a antiga traducdo de Ficino, os
simbolos reflexivos da melancolia: “Mas a causa natural é que, para alcangar
e obter a sabedoria e o conhecimento, especialmente da arte dificil, a alma
precisa ser afastada das coisas externas e atraida para o centro, e aceitar e se
sujeitar a isso.” Sera que a Melancolia estd pensando em como evitar o
desastre anunciado pelo cometa sobre as aguas no fundo? Ou serda que o
medo do dilavio esperado ja esta se manifestando?

Em Diirer, portanto, o demdnio saturnino ¢ neutralizado pela atividade
reflexiva da criatura que ele ilumina; o filho planetario tenta escapar da
maldicdo astral e demoniaca do “unedelst complex” [complexo mais ignobil]
por meio de uma atividade contemplativa. Vemos na mao da Melancolia o
compasso do génio, ndo um machado ordinario [autor faz referéncia aos
trabalhos agricolas e manuais que estavam destinados os “filhos de Saturno”,
como representado na figura 12], Jupiter, invocado magicamente, veio em
auxilio para exercer uma influéncia benéfica e calmante sobre Saturno
(WARBURG, 2013, p. 562-563).

A interpretacdo de Warburg para a gravura estd amparada no novo cenario filosofico
proporcionado pela Academia Neoplatonica de Florenga, que teve entre os seus pressupostos
filosoficos a mudanga de entendimento do humor melancoélico, quando retomou conceitos de
Platao e Aristoteles para formular uma redefinicdo em torno da contemplacao/melancolia e,
consequentemente, da propria figura de Saturno. Como esse € o tema central do nosso estudo
— a mudanga de atitude frente ao “mal melancolico” na Renascenga — a acertada interpretagao
que Warburg faz da gravura tornar-se-4 mais clara.

Entre as mais diversas interpretacdoes dadas a “Melencolia I, argumenta-se que a
gravura congrega importantes conceitos culturais e filosoficos que emergiam no final do
século XV e inicio do século XVI, como os pressagios astroldgicos e o gosto em torno das

proporc¢des geométricas e da perfeicdo das obras artisticas. Ademais, na gravura encontramos
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o cometa e o elemento dgua — possivelmente em referéncia ao pressagio do temivel dilavio
que ocorreria em 1524, como Warburg mencionou — e, ainda, um anjo em estado de
contemplagdo melancolica junto a diversos objetos que representam a arte da Geometria, cujo
patrono era Saturno. E em Filipe Melanchthon (1497-1560) que encontramos uma passagem
que alerta para a necessidade de um equilibrio entre esses dois astros, pois “a melancolia ¢
muito mais nobre quando ¢ amenizada pela conjungao de Saturno e Japiter em Libra, como
parece ter sido o caso da melancolia de Augustus” (apud WARBURG, 2013, p. 560). Essa
colocacdo de Melanchthon — juntamente com a emblemadtica “Melencolia I” de Diirer —
podem indicar que a “civilizacdo do Renascimento”, termo utilizado por Delumeau, tomou
consciéncia de seu estado melancdélico e da inegavel regéncia astrologica saturnina.

Os astros, naquele periodo, indicavam ao individuo a necessidade de se encontrar
alento em Saturno, o mais temivel entre os planetas. Assim, o periodo renascentista dava
indicios da precisdo e da importancia de assumir o astro da melancolia como o seu patrono, ja
que ndo tardou para que as suas conhecidas caracteristicas ambivalentes voltassem a ser
mencionadas. Como lembra Cassirer (2001, p. 188), Saturno passou a ser considerado como
“astro da melancolia e génio da observacao” e sendo um astro ambiguo, era amigo ou inimigo
e, nas proprias palavras do autor, “Saturno transforma-se em inimigo de todos os que levam
uma vida vulgar, e em amigo e protetor daqueles que tentam desenvolver os dons mais
profundos que em si estdo latentes; daqueles que se entregam de alma aberta a contemplagao
divina” (2001, p. 188). Essa nova e significativa atitude diante do regente do melancoélicos,
constituiu-se numa das grandes novidades do Renascimento: transformar a forga saturnina
“demoniaca” em favor das grandes aspira¢des intelectuais humanas. Essa mudanca de atitude
ocorreu no seio da Academia Neoplatonica italiana que, com o auxilio de Hermes, propos
uma nova forma de encarar a melancolia, como analisaremos posteriormente.

E na figura do mago e humanista Cornélio Agrippa — fortemente influenciado pelo
neoplatonismo — que encontramos uma das melhores descrigdes para a ambivaléncia

saturnina, justamente em sua obra magna: De occulta philosophia.

Além disso, chamavam os sete regentes do mundo (segundo Hermes),
Saturno, Jupiter, Marte, o Sol, Vénus, Merctrio e a Lua, chamando Saturno,
por exemplo, de Coelius, o ceifeiro, o pai dos deuses, senhor do tempo,
grande senhor, o grande, o sabio, o inteligente, engenhoso, revolvedor de um
longo espacgo, velho de grande profundidade, autor da contemplagdo secreta,
imprimindo ou deprimindo grandes pensamentos no coragdes dos homens,
destruindo e preservando todas as coisas, derrubando forca e poder,
constituindo-se em um guardido de coisas secretas, uma enxurrada delas,
causando prejuizo e sendo autor da vida e da morte.
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Jupiter € chamado de pai que ajuda, rei do céu, magninimo, trovao,
relampago, inconquistavel, alto e poderoso, grande e poderoso, bom,
afortunado, doce, temperado, de boa vontade, honesto, puro, de boa
caminhada, de honra, senhor da alegria e dos julgamentos, sabio, verdadeiro,
promotor da verdade, juiz de todas as coisas, o que supera a todos em
bondade, senhor das riquezas e da sabedoria (DE OCCULTA
PHILOSOPHIA, 2012, p. 570).

Agrippa nos mostra Saturno de uma maneira suavizada, acentuando as caracteristicas
positivas e ressaltando a sua for¢a e poder. Em Agrippa, Saturno esta associado ao
conhecimento, ao sabio. Esse humanista parte da concep¢ao — advinda da préopria Astrologia e
do hermetismo — de que as almas, antes de entrarem em contato com o mundo fisico, terrestre,
teriam perdido seus conhecimentos divinos ao atravessarem as sete esferas planetdrias e
encarnarem-se em um corpo fisico. Assim, se Saturno era o ultimo planeta, o mais distante da
Terra, ele era, também, o “lar”” das almas puras e o recanto de todo o conhecimento perdido. O
planeta passou a ser assim entendido, na visdo de Agrippa, e dos neoplatonicos, como o astro
da inteligéncia, do Intelecto Supremo. A outrora mencionada no¢do de que “os anos nao
trouxeram sabedoria 8 Humanidade”, poderia encontrar, nesse momento, “alento” na figura de
Saturno, o astro da contemplacdo melancolica. Foi por meio da melancolia tdo experimentada
pelos renascentistas, que o homem do século XVI pdde vislumbrar a oportunidade de
conquistar esse “saber perdido”, o saber que os novos avangos € as novas conquistas nao
tinham proporcionado.

Essa tematica sera discutida nos proximos capitulos, quando os vinculos entre Saturno
e Hermes proporcionardo a melancolia inspirada, permitindo através de um ideal hermético,
que o homem, em estado contemplativo, fosse capaz de elevar seu intelecto “além das esferas
planetarias”. Notamos, entdo, que as caracteristicas positivas de Saturno ganharam respaldo,
muito provavelmente, numa tentativa de consolacdo ou alento em uma época em que a
turbuléncia e a inseguranca eram caracteristicas do cotidiano, como uma resposta ao
determinismo astrolégico, ao crer que se achar sob a regéncia de Saturno nao seria de todo
mal.

Mesmo antes da visdo de Agrippa, a respeito do cardter benéfico de Saturno, o ltimo
astro da constelagdo ja era conhecido por outras propriedades positivas. Tendo seu elemento
natural a terra, Saturno também era visto como o ceifador das colheitas e como o patrono da

Agricultura*. Era considerado, também, como o patrono dos gedmetras, ja que a Geometria

* E interessante apontar que Agricultura foi o principal meio de subsisténcia da Idade Média. Um
momento historico marcado por grandes periodos de fome devido a escassez de alimentos. Esse
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era a arte de Saturno, por exceléncia. Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 322)
correlacionam, desse modo, a arte da Geometria com a melancolia. Como relatam os autores,
a Matematica, em especial a Geometria, foi sacralizada desde a Antiguidade Cléssica. Na
Idade Média e no Renascimento ndo foi diferente, sendo a Geometria inserida no contexto dos
studia humanitatis, como disciplina fundamental para todo homem de cultura. Do ponto de
vista teologico, Deus havia Criado o mundo com proporgdes perfeitas e bem definidas, sendo
que era ao gedmetra conferida a arte de “imitar” a Criacdo divina — macrocdésmica — nas
limitagdes do conhecimento terreno — microcosmica. A jungdo de Saturno com a Geometria,
segundo os autores acima citados, esteve, primeiramente, na associacao do typus acediae com
0 typus geometriae, ja que ambos tinham em comum o profundo estado contemplativo. Nesse
entendimento, o gedmetra, via-se na necessidade de buscar a compreensdo da chamada
“Proporg¢do divina”, uma tarefa cujo total éxito era inalcangavel. O homem poderia, e deveria,
criar similaridades em suas construgdes e em suas artes, com as aludidas “divinas
Proporgdes”. Entretanto, dado o fato de jamais ser capaz de tal feito, resultava dai a causa da
melancolia do artista-gedmetra. Criava-se a unido entre melancolia, acidia, Saturno e a
Geometria. O typus acediae e o typus geometriae, receberam nitidos tragos no Renascimento,
acentuando-se cada vez mais a existéncia de uma ambivaléncia em Saturno, que era o patrono
da Geometria, uma das “sete artes liberais” tdo glorificadas na Idade Média e por toda a
Renascenca.

Aos poucos, estabelecia-se a no¢do de que a atitude intelectual da busca pelas “coisas
sublimes” — nesse caso, exemplificada como a busca das mais perfeitas formas geométricas —,
colocaria o homem em estado contemplativo, ou seja, corroborava para uma condi¢dao de
isolamento, passivel de melancolia. Intelectualidade e genialidade se aproximavam cada vez
mais da melancolia, atrelada a contemplagdo e ao seu regente, Saturno. O exemplo da arte da
Geometria ¢ importante para destacar, mais uma vez, a indole ambivalente de Saturno, que
regia os céus no final do século XV, prometendo grandes mudancas e temores. As sete artes

liberais* jamais foram menosprezadas, mesmo estando Saturno como regente dos gedmetras.

dado é importante para compreender o carater ambivalente de Saturno, como aquele astro favoravel
a Agricultura, mas que também possuia o seu lado mau, langando grandes periodos de infertilidade,
fome e consequentemente, causando a morte de milhares de pessoas. E possivel afirmar que, nas
épocas de fome e miséria que se abateram sobre a Idade Média, Saturno, o regente da terra e da
Agricultura, tenha sido visto pelos medievais como um terrivel demoénio, portador da morte.

4 Dividiam-se no Trivium: Lbgica, Gramatica e Retorica; € no Quadrivium: Aritmética, Musica,
Geometria e Astronomia. E interessante apontar como a Matematica perfazia a base de boa parte
das artes liberais; o Quadrivium ¢é essencialmente matematico. Essas artes se uniam, como podemos
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Ocorria assim, novamente, uma associa¢do entre a intelectualidade e as caracteristicas de
Saturno.

Tal associagdo ja ocorria, por exemplo, com Raimundo Lulio, como menciona Costa
(2006, p. 139), sendo que Lulio escreveu sobre a superioridade da Geometria frente as outras
artes. Assim, dentre todas as artes, a que mais indicava aproximacao com Deus, na visdo de
Lulio, como explica Costa (2006, p. 141), era a Geometria, a ciéncia que estava mais
correlacionada ao elemento terra e da qual Saturno era patrono. Lulio ensinava que, por meio
das artes liberais, sobretudo através da Geometria, o homem seria capaz de se aproximar, da
Beleza divina. A ideia luliana parecia resgatar concepgdes platonicas e pitagdricas, com a

noc¢ao de geometrizacdo do Universo.

La definicion luliana de la geometria muestra una compleja concepcion
matemadtico-metafisica del universo. Pere Villalba nos recuerda que el
trasfondo de esta concepcion geométrica del mundo es pitagorica y
platonica; la circunferencia, el cuadrado y el triangulo son la base de toda
la realidad y la base de todas las otras figuras geométricas, y también se
incluyen mutuamente, formando una figura llena, constituida por un circulo,
un triangulo y un cuadrado superpuestos y que, al entender de Llull, tienen
la misma drea. Esa imagen representa “la correspondencia analogica entre
el mundo divino, el mundo espiritual y el mundo humano” (COSTA, 2006, p.
146).

A sacralizacdo da Geometria tomou fortes propor¢des no Renascimento, como
indicam os simbolos presentes em “Melencolia I”, sendo que também tal “sacralizagdo”
parece ser também aludida em outras obras artisticas. A figura 36 (anexo A) — “Saturno com
putto gedmetra” — acena para as caracteristicas benéficas dos filhos de Saturno, unindo, uma
vez mais, a Geometria e a melancolia contemplativa: typus acediae ou homo melancholicus ¢
typus geometriae. Essa relagdo entre a figura 36 e a gravura de Diirer, ilustragcao 35 (anexo A),
¢ conclusiva para Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 307) quando apontam a Geometria
como uma das artes fundamentais do Renascimento, juntamente com o seu principal
representante, o ambiguo Saturno, patrono dos gedmetras e regente dos melancoélicos.

A Geometria tornou-se a sagrada arte para medi¢cdo, quantificacdo e exploragdo dos
segredos da natureza. Ao gedmetra era necessario, além de um profundo conhecimento
matematico, uma espécie de estado contemplativo, como mostra a contemplagdo do putto e do

anjo na gravura de Diirer. Segundo Zaton (2010, p. 140), os conceitos geométricos do

observar na figura 26 (anexo A), ao representar astronomicamente as esferas celestes, que se
harmonizam geometricamente como notas musicais.
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Renascimento tomaram tamanha dimensdo que € possivel afirmar que ocorria, naquele
momento, um reflorescimento da ideia pitagorica de um Universo ordenado por uma
sequéncia geométrica. Como ja visto, essa ideia inspirou alguns estudos de Leonardo da
Vinci, como no seu famoso “Homem vitruviano” (figura 25, anexo A), ao propor as relagdes
geométricas do corpo humano — microcosmos — com as do Universo, macrocosmos. Desse
modo, a ilustracdo 37 (anexo A) ndo deve despertar espanto ou estranheza. Ela representa a
imagem de Cristo inserida em um pentagrama, similar ao “Homem vitruviano”; momento em
que ¢ importante destacarmos que a imagem de “Cristo num pentagrama” foi retirada do livro
Hieroglyphica de Horapolo, da edigdo de 1556 de Pierio Valeriano (1477-1558), cujo tratado
pretendia explorar os significados magico-religiosos dos hierdglifos egipcios. O intento do
editor era destacar que os antigos egipcios ja postulavam a sacralidade dos nimeros e da
Geometria. A figura de Cristo, em um pentagrama, mostra a clara intencdo de Valeriano de
“cristianizar” tal relagdo.

A perfeicdo geométrica e o consequente conhecimento das formas arquetipicas
somente poderiam ser compreendidos — sobretudo no entendimento do neoplatonismo
renascentista —, por meio de um estado contemplativo, propiciado pelo ambivalente Saturno.
Esse estado de contemplacdo seria capaz de elevar o espirito por meio de uma espécie de
“viagem ou peregrina¢do” até o mundo arquetipico, ou das Ideias eternas.

E importante mencionar, ainda, como Saturno também influenciou a questio religiosa
no Renascimento, que vivenciou um momento delicado, periodo em que o Ocidente se

deparou com uma nova tensao religiosa: a Reforma Protestante.

3.2.2 Saturno e a questao religiosa

Antes de finalizar este capitulo, ainda € necessario apontar que Saturno também se fez
presente e atuante em um dos eventos mais paradigmaticos da histéria religiosa ocidental, a
Reforma Protestante. A figura do ambiguo planeta-divindade, Saturno, ressoava naquele
periodo com suas caracteristicas ambivalentes. Porém, seus tragos maléficos eram sempre
lembrados como o astro que trazia caos e desgraca. Desse modo, ¢ significativo termos em
mente a discussdo aberta neste capitulo; isto €, as crengas populares e intelectuais sobre o fim
dos tempos, num periodo marcado por tragédias e caos.

Delumeau (2009, p. 335), ressalta que boa parte do imaginario predominante a

respeito de Deus, corrente no final do século XV e por todo o século seguinte, era de um Deus
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Zangado com a Humanidade, que langava puni¢gdes — como a peste nega e a sifilis,
representada na gravura de Diirer, ilustragao 33 (anexo A) —, da mesma forma que enviava
sinais de Seu descontentamento através de enchentes e de cometas, que aterrorizavam a
populacdo crédula, moldando assim, as caracteristicas culturais que marcaram o ambiente da
Reforma.

Nesse contexto nos deparamos com uma populagdo que, no auge do Renascimento,
mesmo com Seus novos conceitos artisticos e cientificos, via-se amedrontada e com a sua
orientacao espiritual marcada por duvidas e desconfiangas em relacdo a propria Igreja. Esse
desconforto foi exposto quando abordamos o movimento de Savonarola, que se levantou nao

8O contra os abusos clericais, mas também, contra as artes renascentistas.

Parece-me que essa “espera de Deus” foi particularmente forte na Alemanha
do século XVI, na qual, em clima de ansiedade, as conjunc¢des de planetas
em 1524 e 1525 criaram um panico coletivo alarmando Lutero e Diirer. Mas
vimos que em outras partes também a inquietacdo foi grande. Se até hoje nao
se prestou a isso atencdo suficiente, foi porque o demasiadamente vago e
vasto termo Renascenga continua, pelas imagens que veicula, a nos ocultar
uma realidade que foi muitas vezes sombria. Pois foi em plena “Renascenca”
que Signorelli descreveu em Orvieto os maleficios do Anticristo (que tem os
tracos de Savonarola) e Michelangelo pintou o dramatico Juizo Final, da
Sistina. Foi em plena “Renascenga” que o V Concilio de Latrdo e o Concilio
de Florenga tentaram frear a multiplicagdo das profecias apocalipticas na
peninsula. Na Espanha, o “pulular mistico” que marcou a época de Cisneros
(1517) foi acompanhado de inimeros antincios escatoldgicos. Na Franga, as
imagens do Juizo Final invadiram as igrejas (DELUMEAU, 2009, p. 334).

Uma tensdo religiosa se instalava cada vez mais, sobretudo na Alemanha. A
expectativa de que, de fato, ocorreria uma renovacao religiosa, surgiu no mesmo momento em
que o Ocidente estava sob a regéncia do ambivalente Saturno, coincidindo com o fato de que,
também sob a égide saturnina, estavam os monges, homens contemplativos que, abrigados em
seus mosteiros, eram muitas vezes tomados pela melancolia. E oportuno citarmos que,
possivelmente, havia uma certa expectativa em relagao as atitudes dos monges, que, guiados
por Saturno, demonstravam inquietacdo e perplexidade frente aos abusos da Igreja e com a
grande crise religiosa que se alastrava por toda a Europa. As mencionadas conjun¢des bem
como o surgimento de estrelas cadentes e cometas que cruzavam os céus, faziam com que
ocorresse forte agitagdo popular, quando era agucada a ideia de que Deus, por meio dos

astros, dava claros sinais de uma radical mudanca.
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Nesse agitado e confuso cenario surgiu a figura de Martinho Lutero (1483%-1546),
famoso por conduzir a Europa a Reforma Protestante. Esse monge agostiniano teve que se
defrontar com o ambivalente Saturno e as divergéncias em torno da Astrologia, para que fosse
capaz de levar suas ideias adiante. Nesse contexto, considerando a tradicdo que se propagava
em torno dos eventos astroldgicos, o futuro reformador acompanhou as agitagdes que se
espalhavam pela sociedade europeia e, em alguns momentos, mostrou-se relativamente
crédulo em relacdo as previsdes astrologicas, apesar de ter sido um ferrenho adversario de sua

prética.

As perturbagdes no céu eram particularmente temidas — cometas, eclipses,
conjungoes estelares, e até um simples arco-iris. Lutero, ao anunciar a um
correspondente a morte, em 1525, de seu protetor, o eleitor de Saxe, lhe deu
esta previsdo: “O sinal de sua morte foi um arco-iris que Felipe
[Melanchton] e eu vimos uma noite do ultimo inverno acima de Lochau”. A
medicina oficial via na agdo dos astros a principal causa da peste. Muitos
avaliaram que a sifilis tinha aparecido na Europa por causa da conjungdo de
Saturno e de Jupiter, em 9 de novembro de 1494. Temia-se um diltivio em
1524 — Diirer compartilhou desse temor — porque varias conjuncdes
deveriam se produzir naquele ano nos signos das aguas. A aparicdo do
cometa de 1577 suscitou tal pavor que o eleitor (protestante) de Saxe
encomendou aos tedlogos canticos apropriados e ordenou que fossem
entoados em todas as paroquias de seu Estado. O cometa de 1604 também
provocou vivos temores na Europa e, ainda mais, o eclipse do Sol de 12 de
agosto de 1654 (DELUMEAU, 2011, p. 211).

O temor catastrofico atingia todas as classes sociais. Os receios e incertezas frente ao
futuro colocavam a prova os dogmas e certezas pregados pela Igreja. Afinal, quem estava por
tras dos acontecimentos do mundo? Deus ou os astros? Ou ambos? A tentativa de elucidagao
dessas e de outras questdes estava nas maos dos reformistas, principalmente com Lutero que,
dada a sua inconformidade com os abusos da Igreja, fez grande alarde e manifesto na
Alemanha, o que serviu para impulsionar ainda mais os argumentos relativos as mensagens
astroldgicas sobre o fim dos tempos. Seria entdo a pessoa de Lutero, nascido sob o signo de
Saturno, aquele que traria um periodo de renovagdo, tal como um Messias, ou simplesmente
um mensageiro do Apocalipse? Duvidas como essa marcaram os primeiros anos do
movimento reformista, que teve a Astrologia como o centro de profundos debates.

Na opinido de Woortmann (1997, p. 106), o Renascimento e a Reforma Protestante

devem ser entendidos como movimentos distintos, mas que ocorreram numa mesma época: o

46 Na época, a data do nascimento de Lutero era questionada, sobretudo pelos astrologos, variando
entre 1483 ¢ 1484.
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século XVI. A Renascenca estava preocupada com a valorizacdo das artes, com o resgate dos
antigos classicos, mas também esteve profundamente envolvida com as questdes espirituais
daquele periodo. Nao ¢ possivel afirmarmos que o Cristianismo ndo tenha sido atingido pelo
Renascimento, ja que grande parte dos mais diversos setores da sociedade sentiu os efeitos
dos novos ideais e avangos da Renascenca. O pensamento de Woortmann ndo postula que
Renascimento e Reforma tenham sido movimentos antagdnicos. Pelo contrario, para o autor o
Renascimento contribuiu para que a Reforma ocorresse. E claro que esses dois movimentos
divergiram em muitos aspectos. Mesmo assim, a narrativa do autor mostra que a Reforma
propos uma profunda mudanca na Igreja, o que levou a uma grande ruptura religiosa. Ja o
Renascimento, que também atuou com criticas a Igreja e, de certo modo, propdés uma nova
visdo espiritual, nao estava preocupado em fomentar propriamente uma reforma, ou algo que
pudesse levar a uma possivel cisdo no seio eclesiastico, como, de fato, ocorreu em paises
como a Alemanha. Muitos filosofos renascentistas, como Marsilio Ficino e Pico della
Mirandola, com seus polémicos escritos, preocupavam-se em evidenciar que permaneciam
fiéis aos ensinamentos da Igreja. Entretanto, o mesmo ciclo ndo ocorreu com Lutero que,
embora ndo desejasse uma cisdo religiosa, levou a Europa, com suas ideias, a uma profunda
agitacao religiosa, culminando num movimento de separagdo. A grande ousadia de Lutero
acabou por corroborar com a ideia, popularmente difundida, de que esse monge agostiniano,
nascido sob a égide de Saturno, fosse capaz, junto de “sua afiada gadanha”, de romper os
langos atados com uma Igreja mergulhada em corrupgdo e que havia, por séculos, postergado
uma profunda reforma eclesiastica. Nao ¢ dificil imaginar que a grande audacia de Lutero
tenha repercutido em diversas camadas sociais, levando muitos a indagarem se aqueles
tempos nao seriam, de fato, o momento da “consumacao da historia”.

A Alemanha, em especial, mostrou-se muito receptiva as ideias e especulagdes
astroldgicas do periodo. Esse dado trazido por Delumeau (2009, p. 331) pode indicar que as
angustias escatoldgicas atingiram seu apice com o levante de Lutero. O autor lembra que o
proprio discurso do movimento era favoravel a disseminagdo de um medo coletivo quanto ao
fim do mundo. Tanto Lutero como Melanchthon reforcavam a profecia de que a volta de
Cristo estava proxima e que o mundo precisava se preparar e se purificar, apds séculos de

pecados e sacrilégios. O medo era coletivo.

Lutero ndo ¢ o tnico responsavel pela eclosdo na Alemanha das angustias
escatologicas. Pois Melanchthon, o praceptor germaniae, ndo é menos
categorico que o dr. Martinho. Ele fala dos “perigosos ultimos dias”, do
Cristo cujo retorno esta agora ao alcance da mao” e que “vai voltar logo”. “A
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santa Escritura”, diz ele ainda, “nos fornece claramente esse consolo e
adverténcia de que o ultimo dia deve chegar logo, apds a destruicdo do
Império alemao”. Melanchthon exprime suas visdes sobre o fim do mundo
em dois prefacios, de 1532 e 1558, a La chronique de Jean Carion (1537),
astrologo, historidgrafo e conselheiro na corte de Brandemburgo. Baseando-
se nas profecias de Daniel e na sucessdo das quatro monarquias, Carion
considera, como Melanchthon, que a histéria humana chega a seu termo
(DELUMEAU, 2009, p. 331-332).

O manual astrolégico de Johann Carion (1499-1537), bem como outros que
circulavam, alcangou uma incrivel popularidade, como lembra Delumeau. A causa astroldgica
estava em voga, momento em que Lutero mostrou-se contrario a Astrologia; postura que o fez
entrar em debate e desacordo com Melanchthon.

Esses manuais serviam, de certa forma, como uma espécie de propaganda. Muitos
deles estavam repletos de consideragdes positivas sobre a necessidade de mudangas sociais e
religiosas, apontando que a propria conjungdo de Saturno em Jupiter era o caminho e o
momento mais propicios para a Humanidade vislumbrar a chance de uma renovagao.
Enquanto que outros prognoésticos eram hostis a Lutero, mostrando-o como enviado do
demonio, cujo objetivo era o de dividir o mundo por meio de revoltas sangrentas e do caos.
Mencionava-se que um evento astrologico especifico teria ocorrido no momento do
nascimento de Lutero que, até entdo, manteve o ano do seu nascimento em sigilo, por
preferéncia propria, j4 que nao desejava suspeigdes e discussdes em torno de sua pessoa. Esse
ocultamento serviu como combustivel para inflamar, ainda mais, as especulagdes nos meios
intelectuais, principalmente entre os astrologos. Os céus apontavam para a ja citada conjungao
entre Saturno e Jupiter, como referida no Prognosticon de Lichtenberger — ilustragdo 30
(anexo A) —, onde vemos duas forcas opostas: a contemplativa e a ativa. Ocorreu que o ano de
1484 — data da grande conjun¢do — foi estabelecido como provavel ano do nascimento de
Martinho Lutero, como lembra Mahiques (2008, p. 199). Apesar de Lutero ser contrario a
Astrologia, ele ndo pdde deixar de comentar que acreditava que Deus poderia indicar através
das constelagdes, possiveis preludios do Juizo Final que, para o proprio monge agostiniano,

estava para acontecer nos proximos anos.

S6 o Prognosticon, do eremita alsaciano Jean de Lichtenberger, ndo foi
impresso menos de dez vezes na Alemanha entre 1480 e 1490. Baseando-se
em uma nociva conjunc¢do de Saturno e de Jupiter em 1484 e em um eclipse
do sol em 1485, ele previa guerras, ruinas e outras desgracas; uns tantos
anuncios do fim do mundo. Os multiplos prognosticos publicados em
consequéncia dessa obra associaram, como o fazia Lichtenberger, “temor
saturnino” — pois considerava-se Saturno um planeta nefasto — a profecias
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escatologicas. Em 1521, Lutero escreveu um prefacio para a tradugdo alema
do Prognosticon |...].

Lutero — logo voltarei a isso — acreditava na proximidade do Juizo Final.
Ora, a imprensa deu tal difusdo a suas obras que ele é certamente um dos que
mais contribuiram para generalizar as angustias escatologicas, a0 menos nos
paises que optaram pelo protestantismo. Calculou-se que entre 1517 e 1525
foram vendidas mais de 2 mil edi¢gdes dos escritos do Reformador redigidos
nesse intervalo.

No mesmo espirito, um bom conhecedor da Alemanha do século XVI, J.
Lebeau, escreve: “As profecias apocalipticas [...] eram [...] inteiramente
familiares aos contemporaneos. Essa época, que foi marcada por tantas
descobertas e conquistas, jamais teve, por assim dizer, o sentimento de que
via despontar a aurora de um tempo novo. Obsedada pela ideia fixa do
declinio, do pecado e do Juizo, teve, ao contrario, a certeza de que era o
ponto de chegada da historia” (DELUMEAU, 2009, p. 321-323).

Apesar do comentario do reformador estar em um livro dedicado & Astrologia, como
mencionado acima, Lutero nunca foi condescendente com tal pratica, ainda que acreditasse
que os sinais vistos nos céus poderiam prever certos acontecimentos. Porém, como lembra
Warburg (2013, p. 524), grande parte dos astrélogos alemaes, por conhecerem a aversdo de
Lutero as praticas astrologicas, inculcavam, por meio de pequenos escritos, predigdes
referentes ao reformador, indicando-o como um individuo destinado a ser um divisor de
aguas, como mostramos, anteriormente, na indicagdo de Warburg (2013, p. 542). Nao poucas
vezes os adversarios de Lutero especulavam a respeito de seu hordscopo, publicando seu
mapa-astral juntamente com textos agressivos.

Um dos intmeros hordscopos especulativos em torno de Lutero foi produzido por
Gauricus (1475-1558) que fez uso de um tom bastante contrarreformista, como menciona
Warburg (2013, p. 524): “ndo pode haver nenhuma divida de que sua astrologia considerou
Lutero um elemento perigoso também naquela época”. Eis a nota, do mencionado astrélogo,

em uma edi¢ao de 1552:

Inicialmente, Martinho foi monge durante muitos anos. Entao, despiu-se de
seu habito monastico e casou-se com uma abadessa, uma mulher alta, e com
ela teve dois filhos. Por si s9, isso ja € estranho e espantoso. A conjungdo de
cinco planetas do signo de Escorpido na nona casa do céu, que os arabes
atribuiram a religido, fez dele um herege sacrilego, um inimigo profano e
férreo da religido cristd. Da direcdo do ascendente ao coito com Marte,
vemos que morreu de forma profundamente irreligiosa. Sua alma ma
embarcou para o inferno, atormentada eternamente pelos chicotes de fogo de
Alecto, Tisifone e Megera (GAURICUS, apud WARBURG 2013, p. 599).

A citacdo ¢ constatada na edicdo de 1552, data posterior & morte de Lutero, o que

ilustra que as disputas astrologicas em torno de sua figura, perpetuaram-se mesmo apds o seu
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falecimento. Entretanto, durante sua vida, Lutero combateu os astroélogos, inclusive Gauricus,
entrando mesmo em confronto com o seu amigo Filipe Melanchthon, um adepto da

Astrologia. Em suas palavras, Lutero condenou tal “ciéncia’:

Ninguém, nem Paulo, nem os anjos do céu, nem Felipe [Melancton], podera
persuadir-me a crer nas divinagdes da astrologia; tantas vezes se equivocam,
que nada ¢ mais incerto do que elas. Pois mesmo que suas previsdes sejam
certas somente duas ou trés vezes, o enfatizam; mas quando falham, o
ocultam (LUTERO, apud WARBURG, 2013, p. 524).

Os atritos entre Lutero e Melanchthon a respeito da Astrologia*’ sio bem conhecidos.
Mas nem todos os apontamentos astrologicos do reformador eram negativos. O hordscopo de
Carion — apoiando-se nas especulacdes quanto a data de nascimento de Lutero, j& que o
monge a mantinha em segredo — apontava que Martinho seria um grande reformador, apesar
do carater demoniaco de Saturno, que constava no provavel ano do seu nascimento. Havia
uma divergéncia entre os astrologos europeus que acabaram por manter a data de nascimento
do reformador proxima de trés possiveis “padroeiros”: Sdo Martinho, santo cristdo, e dois

demonios astrologicos, Marte e Saturno.

Quase mais notavel ¢ o fato de que até mesmo Melancton e seus amigos
defenderam essa transferéncia de data para a constelagdo de 1484, contra a
qual o proprio Lutero se volta com tanta determinagao.

O fenomeno dessa perseveranca obstinada na pratica astrologica paga no
circulo mais intimo dos amigos desse reformador inimigo da astrologia
torna-se um pouco mais compreensivel se — apoiando-nos na demonstragio
do horoéscopo de Carion e Reinhold como tentativa de mediacao astroldgica
— contemplarmos também todos aqueles esforgos semelhantes dos eruditos
amigos de Lutero como tentativas pessoais € muito sinceras de refutar a
constelagdo de seu nascimento, que fora manipulada hostilmente e trazida a
Wittenberg pelos italianos... Em sua doutrina das épocas, a concepcdo da
historia determinada pela cosmologia verdadeiramente helenistica da Baixa
Idade Média estava tdo intimamente vinculada a certas conjungdes

47 Como mencionado, Lutero considerava alguns sinais advindos dos céus: “Deus reconhece certos
sinais, como os eclipses do Sol e da Lua; e ndo hd nada de incerto em referéncia a eles. Do mesmo
tempo, ‘sinais’ ndo significa que devamos adivinhar a partir deles. Isso ¢ uma inven¢do humana”
(LUTERO, apud WARBURG, 2013, p. 572). Ao mesmo modo que declaradamente confrontou seu
amigo Melanchthon quanto a Astrologia: “Tantas vezes ja contestei Felipe de forma tdo evidente,
para que admita: ‘Este argumento ¢ poderoso!’ E confessou que ¢ uma ciéncia, mas uma ciéncia que
eles mesmos ndo possuem. Contento-me com isso, contanto que ndo a considerem uma arte; e
assim, deixo-o brincar com ela. Ninguém jamais me convencera, pois facilmente refuto suas
evidéncias fracas. Registram tudo que apoie sua causa; mas aquilo que a contraria, ignoram em
siléncio. Se um homem jogar os dados por bastante tempo, langara uma Vénus, mas isso acontece
por acaso. Sua arte ¢ uma porcaria. Seus filhos todos tém a Lua combusta!” (LUTERO, apud
WARBURG 2013, p. 573).
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planetarias que um novo profeta s6 podia ser consagrado cosmologicamente
pelo encontro de planetas superiores, sobretudo Saturno e Jupiter: a
importancia que se conferia a filiagdo saturnina, imaginada de forma
plastica, e também, contudo, a resisténcia com que Lutero se opunha a
imposi¢ao de Saturno como deidade padroeira individual se manifestam
numa frase que Lutero expressou entre 26 ¢ 31 de maio de 1532, justamente
nos dias seguintes a estadia de Gauricus em Wittenberg: “Eu, Martinho
Lutero, nasci sob os astros mais infelizes, talvez sob Saturno. As coisas que
preciso que sejam feitas por mim e para mim nunca serdo completadas; o
alfaiate, o sapateiro, o encadernador e minha esposa me fardo esperar para
sempre”. Esse comentario malicioso sobre as supostas influéncias de Saturno
em sua constelacdo de nascimento mostra como Lutero tentou se defender
até de forma bem-humorada contra aquela tentativa, que ele rejeitava de
modo tdo fundamental e passional, de transforma-lo em filho de um planeta
(WARBURG, 2013, p. 529-530).

A explanagao do autor € clara ao mostrar a grande disseminagao e, também, a enorme
problematica que a Astrologia havia trazido para o circulo luterano. O pensamento de Lutero

em relagdo a crenca da predestinagdo astral se igualava a de outros pensadores.

Lutero, como Savonarola, como Pico, animados, antes das exigéncias
cientificas, por uma grande paixdo moral e religiosa, combatem o destino
estelar em nome da livre vontade do homem, sujeito ndo a natureza, mas a
Deus; s6 que, nesta sua batalha, eles ndo alinham com os “homens novos”,
com os humanistas; pelo contrario, os seus adversarios sdo antes de mais os
humanistas, ou fambém os humanistas, sejam eles poetas como Pontano, ou
pensadores como Melanchthon. Nao é por acaso que o ductil Ficino, se bem
que “pio filésofo”, fica aberto a todas as tentacdes astroldgicas, a0 mesmo
tempo que simbolos e divindades estelares povoam sempre mais
vincadamente os poemas, os frescos, os costumes, os escritos politicos da
época renascentistas — diferentes, é certo, do medievais, ¢ reportados as
formas harmoniosas das suas fontes mais antigas, orientais, gregas e
egipcias, mas nem por isso menos insidiosas: ou antes, deuses do céu e nao
demonios temerosos (GARIN, 1988, p. 23).

A posi¢do do autor estd correta, porém, como retoma Warburg, Lutero, apesar de sua
descrenca frente as profecias astrologicas, indicava a possibilidade de que a conjuncao de
certos planetas poderia ser um mau sinal, a0 mesmo tempo em que mencionava que tinha
consciéncia de que havia nascido sob um astro com muitos tracos maléficos — Saturno. A
mesma opinido € vista na tese de Bartra (2001, p. 194), ao citar Burton que lembra que o
proprio Lutero se considerava um melancélico que estava sob a regéncia e influéncia
saturninas.

Partindo dessas consideracdes e tendo em mente o que também comenta Delumeau
(1984, p. 81), Lutero assumiu o protdtipo do monge atormentado pela acidia. Em certo

sentido, Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p. 323) associam o intento de Lutero — propor
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uma grande Reforma na Igreja — ao ideal dos matematicos, que também eram regidos por
Saturno, e que no desejo € no impeto de empreenderem grandes construgdes e ainda lograrem
€xito na resolucao de enigmas matematicos, estavam sujeitos ao acometimento da melancolia.

Esse confuso e dindmico cenario social e cultural, onde concomitantemente ocorriam o
movimento renascentista e a tentativa de uma reforma no seio da Igreja, serviu de pano de
fundo historico para caracterizar o que Garin (1991, p. 09) chamou de “o homem do
Renascimento”. Isto ¢, um periodo em que o individuo vivenciou a expectativa de um
renascer cultural, a0 mesmo tempo em que presenciou a esperanca de um renascer religioso,
especialmente na figura de Martinho Lutero. Paralelamente as esperangas de mudangas,
permanecia ainda um sentimento de medo e de angustias, ja que Saturno também tinha seu
lado sombrio, representando a morte. Essa ambivaléncia cultural pode ser bem averiguada
pelo estilo de escrita e de pensamento de diversos intelectuais, como comenta Carvalho (2012,
p, 37). Por exemplo, o homem, em Lutero, ndo se encontra no centro do Universo, como
queriam outros pensadores como Pico della Mirandola ¢ também Marsilio Ficino. Essas
divergéncias representam parte do que Delumeau chamou de “triunfo do pessimismo” na
Renascenca, sobretudo quando “o Renascimento viu assim triunfar em metade da Europa uma
doutrina baseada no desespero e na crenca na absoluta incapacidade do homem para praticar,
por si proprio, uma unica boa ac¢ao” (1984, p. 51). Da mesma forma como anteriormente
constatamos em Burckhardt (2009, p. 451), essa instabilidade religiosa propiciou a
propagagdo de praticas como a da Astrologia, na tentativa de “preencher o vazio deixado pela
religido”.

Com o intuito de finalizar este capitulo, ¢ importante recorrermos a imagens que
demonstram que, de fato, o final do século XV e o inicio do XVI estavam sob a regéncia do
ambivalente Saturno, o padroeiro dos melancolicos. Para isso, retornemos as propagandas
feitas durante a conturbada “rebelido” luterana. Mais uma vez encontramos um ataque a
Lutero, na ilustracdo 38 (anexo A), da alcunha de Lichtenberger, onde vemos dois monges,
sendo que um deles — ao que tudo indica seria o proprio Lutero — esta com o diabo na nuca,
sinalizando que o monge estava sob influéncia demoniaca. Ciente desses ataques, Lutero se

posicionou da seguinte maneira:

¢;Donde esta el demonio? No se asienta en el corazon del monje sino sobre
la nuca, jAh! Con cuanta sutileza lo ha captado. En el corazon es donde
mora mi SENOR JESUS, hasta alli no llegard nunca jamas el demonio; pero
creo que esta sentado sobre mi nuca en referencia al Papa, al emperador, a
los poderosos, y a todos aquellos que pretenden ser sagaces en el mundo.
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Cuando ya no puede mas me llena la cabeza de un ruido espantoso. Sea la
voluntad de Dios, puede atormentarme desde fuera: solo es, gracias a EL un
demonio expulsado y arrojado, como dice Cristo que el principe de este
mundo serd expulsado, Jn 12 (LUTERO, apud MAHIQUES, 2008, p. 157).

Essa imagem ¢ um indicio de que a propaganda do temor no final do século XV e
inicio do XVI era real. A figura do demdnio na nuca de Lutero indica a propria agdo maléfica
de Saturno, visto que entre os astrélogos se sobressaiu o carater saturnino demoniaco e hostil.
O proprio Lutero, nascido sob o signo de Saturno, como ele mesmo admitiu, tornou-se a
representacdo do individuo afetado pela “melancolia saturnina”. A divulgacdo sobre as
influéncias planetarias em sua vida, tomou tal rumo que o proprio reformador, causador de
uma das maiores agitagdes religiosas que a Europa ja havia presenciado, foi representado com
os caracteres de Saturno, como vemos na figura 39 (anexo A), que, por sinal, muito agradou a

Lutero, quando disse:

[...] teu pequeno livro de imagens referentes ao Papado, das quais me
agradou muito minha imagem com a foice, como alguém que, durante tantos
anos tendo sido chamado de impiedoso e mordaz, esta prestes a se tornar
assim. Mas hesito em interpretar a rosa como meu proprio simbolo: penso
antes que também pertence ao oficio (LUTERO, apud WARBURG, 2013, p.
549).

Warburg interpreta que por detras da imagem estd a figura de Lutero como Saturno
que, com sua foice, era considerado um divisor, um ceifador. E nesse turbulento cenério que
as ja citadas previsdes de Cristoforo Landino feitas em 1481 referentes a conjungdo de
Saturno e Jupiter e a consequente mudanga de religido, pareciam estar corretas. Um “novo
profeta” — Lutero — havia nascido e uma “nova” religido despontava: o Protestantismo. Os
sinais enviados por Deus, segundo os astrélogos, misturavam-se aos sinais de Saturno, ou
Deus estaria enviando mensagens por meio desse astro. Tudo era confuso e nebuloso. A
melancolia espreitava cada individuo daquele periodo, ou seja, os efeitos negativos das
influéncias saturninas eram experimentados pela coletividade. Houve muitos progressos no
Renascimento, mas, a0 mesmo tempo, foi um periodo que se defrontou com novas angustias e
novos medos. Longe de ser um periodo repleto de luzes, a Renascenga também teve o seu

lado melancolico, tomado por insegurangas astrologicas.

3.3 CONCLUSAO DO TERCEIRO CAPITULO
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Este capitulo teve como objetivo a apresentacdo da polimorfa figura de Saturno, o
astro da melancolia que dominou o imagindrio cultural renascentista do final do século XV e
de todo o século XVI. Por isso, o entendimento de que ndo houve uma ruptura definitiva entre
Idade Média e Renascimento ¢ de grande importancia para assinalar como os aspectos da
melancolia — ou da acidia medieval — se mesclaram com as novas caracteristicas que
afloraram no Renascimento. Saturno — visto como um demoénio, sobretudo no Medievo —
ressurgiu com grande forga no final do século XV. As consideraveis ebuli¢des sociais que
ocorreram naquele momento, como as grandes descobertas maritimas, as novas teorias
cientificas, a nova centralizacdo dada a figura do homem, as disputas religiosas e teoldgicas e,
também, a permanéncia da antiga crenca de que o mundo estava chegando ao seu limite e de
que o seu fim estava préximo, mostraram que a chamada “civilizacdo do Renascimento” nao
prosperou em um ambiente tranquilo e totalmente otimista. Pelo contrario, o medo parecia ter
tomado conta tanto dos leigos como, também, do mundo intelectual. Saturno, o astro da
melancolia, estava mostrando o seu lado obscuro e hostil.

Também notamos uma oscilacdo entre o medo e o entusiasmo propiciados por esse
“novo” modo de pensar e de encarar o mundo, que o Renascimento aos poucos propiciou. A
Renascenca, ao colocar o homem como o centro do mundo, faz com que se entenda que o
individuo daquele periodo pode ter sentido os anseios e as preocupagdes ocasionados por esse
antropocentrismo. Ao mesmo tempo aconteciam as agitagdes religiosas, resultado do grande
descontentamento popular frente a Igreja romana. Tais agitagdes — que culminaria na Reforma
Protestante — também precisam ser consideradas como ocorréncias peculiares daquele
momento. O homem renascentista permaneceu fortemente religioso; no entanto, o que
notamos ¢ um movimento, ainda de inicio bem timido, de questionamento quanto aos
posicionamentos e comportamentos da Igreja de Roma. Com isso, a cultura renascentista, que
englobava o renascer da Antiguidade Classica, permitiu que praticas como a da Astrologia,
ganhassem forgas e se disseminassem por todos os meios da sociedade. Como vimos em
Burckhardt, a Astrologia fazia previsdes de uma crise iminente no mundo cristdo, a0 mesmo
tempo em que a ‘“ciéncia astrologica” servia como um modelo ou método para que o homem
fosse capaz de — além de descobrir os acontecimentos futuros — acalentar o seu desejo em
descortinar os enigmas do Universo. No entanto, tendo o homem voltado sua atencdo para os
astros em busca de respostas para os seus mais profundos anseios, acabou se deparando com o

temivel Saturno.
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Era entendido, a época, que Saturno continha, também, caracteristicas positivas, e que
o Renascimento ndo deixou de ressalta-los, muito embora, at¢é o momento tinhamos
apresentado o seu lado mais obscuro, que tanto temor causou naquele periodo. O lado oposto
do astro, isto €, as suas caracteristicas benéficas, foi exaltado pelo neoplatonismo, como sera
abordado neste trabalho. Os grandes sdbios, por meio de um estado contemplativo — nao
muito diferente da acidia medieval —, estariam, por conta da contemplacdo, predispostos a
alcancar grandes feitos intelectuais, como iremos discorrer logo mais.

J& a Reforma, de certo modo, chocou-se com os ideais do Renascimento como, por
exemplo, a liberdade humana e a centralidade do homem. Lutero tornou-se uma “figura
tipica” de vida ativa e vida contemplativa que, segundo a Astrologia, estavam indicadas nos
céus com as conjungdes de Jupiter e Saturno. Por mais que esse reformador negasse a
efetividade da Astrologia, tal pratica ou “ciéncia” era parte do centro das discussoes daquele
conturbado periodo. Os conceitos renascentistas como, por exemplo, o de “homem mago”, ou
seja, o individuo que, por meio de sua propria capacidade, poderia compreender, manipular e
dominar os elementos da natureza — propiciando a oportunidade de conhecer os mais
reconditos segredos divinos — foram, de certa forma, questionados por Lutero e outros
reformadores.

Nao ¢ nosso objetivo atestar se a Reforma esteve ou ndo, na contramdo do que era
proposto pelo Renascimento, até mesmo pelo fato de que aqui elencamos uma mintscula
parte do extenso e complexo contexto da Reforma. Nosso intento concentrou-se no argumento
de que, junto a Renascenga, coexistiram sentimentos de medos e incertezas, que, em grande
parte, muito contribuiram para configurar o ambiente cultural e social entre os séculos XV e
XVI. As incertezas e os medos mostravam-se mais que um sentimento coletivo, pois eram
confirmados pelos fluxos astrais de um dos principais regentes estelares: Saturno, o astro da
melancolia.

Apesar desse ambiente um tanto quanto cadtico, podemos notar um movimento
intelectual fruto da centralizagdo concedida ao homem, o antropocentrismo renascentista, que
instigava o individuo ao Sapere aude. E evidente que encontramos diversos éxitos intelectuais
na Idade Média; no entanto, o impulso pelo ousar saber, pelo descortinar dos arcanos do
Universo, instigado, sobretudo no século XVI, levou o Ocidente a uma producao intelectual
até entdo ndo vista. Aparentemente, j& ndo havia mais um grande temor de uma possivel
afronta a religido institucionalizada — embora a Igreja ainda exercesse grande autoridade no

campo do saber. A busca por uma certa independéncia intelectual foi almejada e exercida por
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diversos nomes como, por exemplo, Nicolau Copérnico, Pico della Mirandola e Martinho
Lutero.

O individuo do século XVI parecia estar reinterpretando o mito de fcaro e o de
Prometeu, pois, mesmo com os seus estimados €xitos intelectuais, tais avangos nao aplacaram
a mediationibus sublimibus anxiari, tortura (melancolica) produzida por uma meditagdo
(contemplagdo) profunda. Assim, uma indagacdo permanecia: estaria o individuo
ultrapassando os limites do conhecimento que, até entdo, eram invariavelmente conduzidos
pelas rédeas da Igreja? Estaria ele sujeito aos castigos, analogo ao mito prometeico, pela
ousadia de, porventura, ter desafiado Deus?

Como notamos, 0s medos € os receios marcaram o ambiente do final do século XV e
de todo o século XVI. As inquietagdes, unidas aos pressagios astrologicos, indicavam que,
junto a efervescéncia do antropocentrismo renascentista, havia um aspecto obscuro causador
de um certo pessimismo. O receio de que a Ira divina e a consequente punicdo da
Humanidade haviam chegado, deu-se quando Saturno despontou como planeta regente,
principalmente no ano de 1484.

Com sua foice, o astro da melancolia dava indicios de que estava prestes a “cortar as
asas de [caro” ou — de maneira analoga — “condenar Prometeu”, agora representados pelo
individuo do Renascimento. Resta-nos saber como, ¢ se era possivel, naquele cenario,
marcado pelos sentimentos de apreensao, medo e melancolia, transformar, ou ressignificar,
esses hostis sentimentos — em grande parte ligados a Saturno — em prol de um ambiente onde
tais conquistas, culturais e intelectuais, fossem acolhidas de maneira menos apreensiva.

Para responder a essa questdo, sera necessario retornarmos a Academia Neoplatonica
de Florenga que, a cargo de Marsilio Ficino, foi responsavel por significantes éxitos nos
campos da filosofia e da religido.

O ressurgimento da antiga e enigmadtica figura mitica de Hermes Trismegisto — que
recebeu grande destaque na filosofia ficiniana — foi imprescindivel para uma mudanca de
atitude frente a melancolia e ao seu astro regente, Saturno. Porém, para que sejam
apresentados os argumentos e as fontes que levaram a Academia a resignificar a melancolia,
ainda vemos a necessidade de recorrer a uma constru¢ao histérica que ligue os principais
preceitos da Academia Neoplatonica, a um periodo anterior ao século XV. Isso s6 ¢ possivel
se retomarmos alguns temas abordados ainda na Idade Média que, posteriormente, foram de
suma importancia para o desenvolvimento da mencionada Academia Neoplatonica e, também,

para a evolucdo de por boa parte dos pensadores do século XVI.
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4 A FILOSOFIA DE RAIMUNDO LULIO E NICOLAU DE CUSA: UM CAMINHO
PARA A ASCENSAO AO CONHECIMENTO E OS ANTECEDENTES DO
RENASCIMENTO

Nosso interesse ¢ observar a maneira pela qual o neoplatonismo renascentista encarou
a figura sombria de Saturno, herdada do Medievo e que mesmo nos séculos XV e XVI,
manteve fortes conotagdes negativas. O entendimento do periodo medieval em relagcdo a
contemplagdo foi de associacdo a melancolia, entendida como a¢do demoniaca, cuja
finalidade era desestabilizar o fiel, insuflando sentimentos e pensamentos de desanimo e
desconfianga em relacdo aos designios de Deus, o que causava desconforto e apreensao
culminando, ndo raras vezes, no desespero e no suicidio. Esse fato muito bem documentado
no Medievo, passou a ser visto como o balneum diaboli ou “banho do demonio”, tido como o
oitavo pecado capital.

Entretanto, para que houvesse uma ressignificagdo do estado contemplativo e,
consequentemente, da melancolia, 0 homem do Renascimento precisava, antes de mais nada,
encarar as mudancas e duvidas ocasionadas pelos novos tempos. A onda pessimista que
pudemos classificar como o outro lado do Renascimento — com os seus preludios quanto ao
fim do mundo —, criou um ambiente que fomentava ideias como a de que “nao havia mais
esperanga para o aperfeicoamento da Humanidade” (DELUMEAU, 2009, p. 304). Essa
desolagdo, aqui trazida, mais uma vez, por Delumeau, ¢ comentada por Garin ao explicar que
a visdo de mundo aristotélico-tomista, vigente por séculos no Cristianismo, € muito presente
no periodo medieval, encontrava-se, de certa maneira, esgotada, ao mencionar que “ainda que
num determinado momento a imobilidade do mundo aristotélico parecesse predominar, foi
exatamente através do esgotamento de todas as suas possibilidades que permitiu que as novas
exigéncias tomassem consciéncia definida das suas exigéncias” (GARIN, 1989, p. 34). Sobre
esse esgotamento da teoria do conhecimento e, consequentemente, das bases do que naquela

altura se compreendia enquanto ciéncia, 0 mesmo estudioso argumenta:

[...] esgotava criticamente e colocava no seu lugar, entre as elaboragdes da
mente humana, a antiga concep¢do do mundo, enquanto a velha fisica
aristotélica se esgotava numa crise mortal, afloravam a luz do dia doutrinas
magicas e alquimistas, ou seja, as técnicas que visam transformar as coisas,
as impias artes experimentais que se propunham infringir as leis e subverter
a ordem, mover os astros das suas esferas, transformar os seres vivos e
ressuscitar os mortos. E os homens que serdo seduzidos pelo seu fascinio
chamar-se-do Francisco Bacon, Giordano Bruno e Tommaso Campanella.
Nesse terreno, € util recorda-lo, cresceu a tese da veritas filia temporis; dado
que, e sdo0 magos e astrologos a nota-lo, ndo aqueles que a priori deduzem e
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reconstroem racionalmente o mundo de uma vez para sempre, mas aqueles
que laboriosamente recolhem experiéncias e lentamente edificam sobre a
conquista de ontem as certezas de hoje (GARIN, 1989, p. 90).

A citacdo de Garin ¢ preciosa para nossa investigacdo. Nela encontramos, além do
esgotamento da fisica aristotélica, também o (res)surgimento de técnicas magicas e
alquimicas, que fortemente marcaram a cultura cientifica do Renascimento, cuja difusao foi
impulsionada pelo hermetismo advindo dos neoplatonicos, sobretudo a partir da Academia de
Florenga. Do mesmo modo que o estudioso toca no antigo adagio Veritas filia temporis que,
como mencionamos rapidamente no capitulo anterior (nota 41), era comumente atribuido a
Saturno, com o sentido de ceifador e consumador do tempo. O astro da melancolia, dentro
desse adagio, era visto como “aquele que portava” a historia e, portanto, poderia trazer os
segredos insondaveis do Universo, mesmo com a sua caracteristica de ceifador. Mistérios que
0 homem hd muito vislumbrava conhecer.

Saturno, além de portar o titulo de astro da contemplacao melancolica, recebia, ainda,
o conceito de ser o portador do tempo, da morte e, também, das verdades Ultimas, que sé
seriam reveladas com o passar do tempo — Veritas filia temporis. Apesar de ser o ultimo
planeta no sistema astronomico ptolomaico, Saturno, a partir desse adagio, teria assim seus
atributos positivos, resgatados e revalorizados pelos neoplaténicos.

Dito isso, antes de entrarmos nas ideias neoplatonicas da Academia de Ficino, que
retomaria e reconfiguraria a nogao de melancolia, vemos a necessidade de nos determos, neste
capitulo, na compreensdo do pano de fundo que contribuiu para a fundag¢do do circulo
neoplatonico florentino, que teve por mérito a formulagdo ou estabelecimento de boa parte do
pensamento filosofico renascentista. Nesse caso, devemos manter o enfoque na crise do
pensamento ocidental, marcada por uma série de esgotamentos nos campos filosofico,
cientifico e religioso. Diante disso, faremos um regresso a algumas importantes fontes
filosoficas e teologicas do periodo medieval, que seriam amplamente resgatadas na
Renascenca, e que tinham como intento a “elevagdo do intelecto humano” para outros niveis
de conhecimento. Um ideal que se mostrou imprescindivel para o novo status da atividade
contemplativa ou para o homem melancélico, sendo esse ultimo visto como um dos mais
aptos aos chamados “voos do espirito”, ou, aos “voos do intelecto” rumo ao inteligivel.

Dentre os intelectuais pertencentes ao periodo limiar, entre o Medievo e a Renascenga,
estava o cardeal Nicolau de Cusa (1401-1464) que se tornou uma das figuras centrais nesse

conturbado periodo do século XV e que se prolongaria por todo o século seguinte.
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4.1 O CONFUSO CENARIO CULTURAL DA EUROPA DO SECULO XV: O CONCILIO
DE FLORENCA E O REDESPERTAR DO GREGO

As teses aristotélicas com o conceito de Universo finito e estatico, comecavam a dar
sinais de esgotamento. Nao demoraria muito para que Nicolau Copérnico colocasse, com
certa veemeéncia, algumas dessas teses em questionamento, quando propds os principios
basicos da teoria heliocéntrica: o Sol como o centro do Universo. Uma hipdtese que ja havia
sido defendida, ainda mais abertamente, por Nicolau de Oresme no século XIV, o que causou
certo desconforto entre estudiosos e a Igreja. Oresme, como aponta Woortmann (1997, p. 40),
plantou a semente da duvida nas certezas relativas ao geocentrismo.

A atitude de Oresme indicava o “inicio” do esgotamento da fisica aristotélica. Suas
ideias, que retornaram com forca no final do século XV, colidiram com as bases dos
postulados cientificos e religiosos. Isso porque o conceito de Sol, como o centro do Universo,
abria margem para indagacdes como, por exemplo, se o planeta Terra, lar da espécie humana,
teria sido, de fato, o centro da Criagcdo divina, a0 mesmo tempo que fornecia espago para
novos problemas teoldgicos e também cientificos. Junto a heresia heliocéntrica — que teve um
dos seus desdobramentos de forma bastante “acanhada” no seio da propria Igreja, pelo conego
Copérnico —, havia dois grandes desafios. Primeiramente, essa ideia se chocava com os
dogmas ditados pela Igreja, baseados na Biblia e, em certo sentido, amparados nas ideias de
Aristoteles*®, contribuindo para que novos debates fossem abertos, caso a autoridade do
filosofo de Estagira fosse contestada. O segundo grande problema, estava em questdes
puramente teologicas, com indagag¢des como: teria Deus nao escolhido o planeta Terra para
ser o centro de Sua Criacao? Se o Sol era realmente o centro, qual seria o papel do planeta
Terra e, consequentemente, o da criagdo da raga humana? Em outras palavras, os receios

suscitados pelos postulados heliocéntricos ndo ressoaram somente na Teologia, mas também

4 A aproximacdo da Igreja com as ideias de Aristoteles, sobretudo na Idade Média, como lembra
Bettencourt (2005, p. 155-156), advém de fatos expostos na Biblia, principalmente com o episodio,
narrado no Livro de Josué em que o Sol teria parado. Essa passagem foi importante para que a
Igreja tomasse a fisica aristotélica como um postulado cientifico respaldado na mencionada
passagem biblica. O uso da filosofia e da ciéncia aristotélicas, mas também, em menor parte, a
filosofia platonica, como observamos em santo Agostinho, foram endossadas pela Igreja como
preludios da Revelagdo cristd, ainda na Era paga e em terras distantes de Israel. Esses dois fildsofos,
sobretudo Aristoteles na Idade Média, eram considerados como possiveis precursores do
Cristianismo, centenas de anos antes do nascimento de Cristo. Uma ideia que foi amparada, por
exemplo, em Savonarola, como lembra Burckhardt (1983?, p. 386) que, apesar de ter aceito a
importancia da filosofia aristotélica e platonica para a Teologia, formava a radical nogdo de que por
terem vivido no paganismo, e ndo batizados nas “aguas do Cristo”, estavam, assim, condenados ao
Inferno.
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ecoaram entre os leigos em geral. Afinal, era o destronar da raca humana como o centro da
Criagdo divina. Permanecia, assim, o sentimento melancoélico, como abordamos no capitulo
anterior; aquele sentimento suscitado pelo Sapere aude, em que a ousadia do saber — que
fomentava novas descobertas e novas teorias — resultava e expressava-se na divida de se estar
ultrapassando os “limites estabelecidos por Deus” no tocante ao conhecimento®. A
problematica estava estabelecida. Antigos paradigmas teologicos e cientificos comegavam a
ser questionados.

A redescoberta da lingua grega que, em grande medida, teve a Academia Neoplatonica
de Florenca como o centro de tradu¢do do grego para o latim, despertou o interesse de
inimeros tedlogos e fildsofos ocidentais para a tradu¢do de textos que, até entdo, eram
praticamente desconhecidos.

O ensino e a aprendizagem do grego — ao menos por parte daqueles que ndo
pertenciam ao clero — ndo eram vistos com bons olhos pela Igreja. Isso ocorria pelo receio que
a religido crista institucionalizada tinha em relagdo ao retorno aos textos originais da Biblia, o
que poderia conduzir a uma nova traducao biblica. Tyson, compilador dos textos de “Filosofia
Oculta” de Agrippa, comenta que “havia um ditado comum na época de Agrippa: ‘Aprenda
grego e vira herege’[...] [a isso] ele [Agrippa] tenta superar, firme na fé em que os milagres do
mundo antigo, desenterrados e vitais, podem transcender a arida paralisia e o dogmatismo dos
escolasticos catolicos” (2012, p. 48).

Essa tese ¢ defendida, também, por Garin, ao comentar sobre os conceitos gregos de
“homem”, “mundo” e “divindade”, garante que “os Gregos eram de opinido que a teologia
ndo tem nada a ver nem com Aristoteles nem com os silogismos” (1988, p. 76). Com tal ideia,

0 autor menciona a preocupacao que o retorno a Antiguidade trazia:

Um facto, porém, prejudicava: o retorno a Florenca, naquele momento, de
todas as divindades da Grécia, exatamente na altura em que o mundo cristao,
face a ameaga turca, procurava recompor a propria unidade. Paradoxalmente
pareceu que a reunificacdo dos homens devia obter-se, para 14 das religides
reveladas, no retorno aos principios em que os ultimos filésofos gregos
haviam visto os simbolos da suprema e inefavel unidade divina.

4 Delumeau (1984, p. 38-39) nos fornece um exemplo claro desse medo ocasionado pelo Sapere aude
na propria figura de Copérnico que, temendo pela sua propria vida e por uma possivel excomunhao
eclesial, por conta da ousadia de seus estudos, decidiu publicar suas teorias préximo a sua morte. O
mesmo ocorreu mais de cem anos depois, quando Galileu Galilei (1564-1642) teve de renunciar
suas aprimoradas pesquisas em torno do heliocentrismo, para que ndo acabasse morto pela
Inquisicdo. Esses dois exemplos sdo preciosos para entender o sentimento melancoélico envolvendo
o adagio Sapere aude. Esses eram os elevados precos pagos por aqueles que “ousavam saber”.
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Foi nessa atmosfera que o mais solene dos participantes no Concilio, Jorge
Gemisto Pléton, o restaurador em Mistra do culto dos deuses pagdos,
discorrendo com os amigos florentinos, anunciou iminente o fim do
judaismo, do cristianismo ¢ do islamismo, e proxima a conversido dos
homens as religides da verdade. “Eu proprio o escutei em Florenga —
escrevera o seu implacavel adversario Jorge de Trebizonda — quando dizia
que poucos anos depois 0 mundo inteiro teria tido uma s6 e idéntica religido,
uma mente, uma sé pregacdo. E tendo-lhe eu perguntado se seria a fé de
Cristo ou a de Maomé, respondeu-me: nenhuma das duas, mas uma outra
ndo diferente da dos gentios. Indignado com tais palavras, odiei-o sempre, ¢
tive-lhe um horror como a uma vibora venenosa, nem mais pude vé-lo ou
escuta-lo. Mas soube por alguns gregos fugitivos daqui do Peloponeso que
ele, antes de morrer, ha cerca de trés anos, afirmou publicamente que, ndo
muito tempo depois da sua morte, Maomé e Cristo cairiam no esquecimento,
e resplandeceria em todo o universo a verdade absoluta”.

Como ¢ sabido, Pléton pensava na ressurreicdo das divindades helénicas, no
culto de Zeus, de Apolo, do Sol e dos astros (GARIN, 1988, p. 76-77).

A exposi¢ao de Garin ¢ de grande interesse para situar o contexto historico que
estamos abordando. O autor cita o famoso Concilio de Florenca®, ocorrido em meados do
século XV, que teve, entre outros objetivos, a tentativa infrutifera de (re)conciliagdo entre a
Igreja Catolica ocidental e a Igreja Ortodoxa oriental. Apenas esse intento conciliatorio
mostra que a religido cristd ocidental ja demonstrava questdes problematicas para a
manuten¢io da unidade da fé, centrada na Igreja de Roma. E possivel que o convite
direcionado a Gemistus Plethon (cerca de 1355-1452) fosse uma sinaliza¢do de uma provavel
abertura a novas ideias por parte do clero romano? Apesar de termos claros indicios de que o
Bispo de Roma, ao visar a reunificagdo, estaria flexivel aos costumes orientais, o que poderia
justificar a convocatoria da pessoa de Plethon, considerado um grande intelectual, ndo temos
como responder com convicgdo a essa questdo. Contudo, a figura paradigmatica e “exdtica”
de Plethon torna-se importante ser aqui mencionada por conta de sua nova iniciativa religiosa,
no preciso momento em que a Europa iniciava um periodo dureo: o Renascimento.

A fala de Garin sobre Jorge de Trebizonda (1395-1486), um ferrenho defensor de
Aristoteles, e que mencionou o pavor que sentiu ao ouvir as palavras proferidas por Plethon,
indica o quanto a figura e as ideias de Gemistus causaram estranheza e grande desconforto. A
tese advogada por estudiosos como Carvalho (2012, p. 54) que, inspirada em Kristeller,

pressupde que nao houve um retorno aos cultos aos antigos deuses no Renascimento, encontra

30 Apesar de o referido Concilio ter comegado em Basileia, foi, depois, transferido para Florenga, uma
cidade-simbolo do Renascimento ¢ que ja havia sido palco das profecias de Joaquim de Fiore e,
logo mais, o seria também para as exaltadas pregacdes de Savonarola. Interessante notar que, no
auge do Renascimento, acreditava-se que Florenca seria uma espécie de “nova Jerusalém”, ndo
apenas por suas contribuicdes artisticas e cientificas, mas, também, por supostamente, ser palco de
uma futura renovacao religiosa.
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um certo problema frente as ideias de Gemistus Plethon que, embora ndo tenha conseguido
estabelecer um culto fortemente difundido aos antigos deuses do pantedo grego, foi ousado
em propor o retorno de antigas religides, como uma espécie de saida da profunda crise
religiosa que tinha se acentuado, desde a Idade Média, com a ruptura entre a Igreja ocidental e
a oriental. O proprio Garin menciona que Plethon havia iniciado um culto pagdo em Mistra,
onde a sua ideia, apesar de ter sido vista como escandalosa e altamente herética, nao deve ter
saido dos limites daquela cidade.

O pequeno culto pagdo na mencionada cidade ndo condiz totalmente com a ideia de
Kristeller, sobre a ndo retomada de cultos pagdos, — ao menos que o autor esteja fazendo
referéncia ao cenario ocidental. Ao mesmo tempo que existem teses exageradas para a cultura
renascentista, como a do proprio Burckhardt, que via o Renascimento como “...uma retomada
do paganismo. O humanismo, ao emergir da cultura pagad, ndo pode ser sendo profano. O
autor chega a dizer que os filésofos e humanistas da Renascencga tinham ‘desprezo pela Igreja
e por sua doutrina’” (CARVALHO, T., 2012, p. 53). Conceitos generalizados e hoje ndo mais
aceitos pelos historiadores.

De modo que ha uma divergéncia entre as teses de Kristeller e Burckhardt, no
momento em que nos deparamos com a controversa figura de Plethon. Os dois citados
estudiosos acabam por cair em teses de pontos extremistas. De um lado encontra-se Kristeller,
alegando que o Humanismo ndo foi um movimento religioso ¢ nem antirreligioso (apud
CARVALHO, T., 2012, p. 55) e, de outro, Burckhardt advogando um excessivo retorno a
Antiguidade pagd em detrimento a fé cristd. Do ponto de vista do que analisamos até o
momento, ¢ possivel dizer que ambos os autores, ao tocarem em pontos extremos, nao podem
ser considerados como totalmente corretos. No tocante a ideia de Burckhardt, mesmo com a
figura de Gemistus Plethon que propds a ousada ideia de um retorno ao paganismo, o seu
ideal ndo se concretizou, permanecendo o Renascimento essencialmente cristdo. Por outro
lado, contrariando a tese de Kristeller, o Humanismo renascentista teve sim, um viés bem
forte que tocou diretamente o campo da religido, ja que, por exemplo, as proprias descobertas
cientificas que aos poucos ocorriam, mesmo com relutancia, acabaram por levar a Igreja,
ainda que em periodos posteriores, a revisdo e reformulacdo de seus dogmas.

Ha também um outro viés, o filosofico, com o seu expoente na Academia
Neoplatonica de Florenca. Esse importante centro humanista efetuou o resgate de antigos
textos de cunho filosofico-religioso, como o Corpus Hermeticum, atribuido ao lendario

Hermes Trismegisto, o qual trouxe a tona a chamada “tradicdo hermética”, causando grandes
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e importantes impactos na religiosidade ocidental. Ainda que a mencionada Academia, em
tempo algum, prop0Os a criagdo de uma nova religido, sua filosofia ndo deixava de emanar
conceitos e ideias que tocavam diretamente em temas e problemas relativos a religido. Um
efeito bastante compreensivo, visto que a Academia tratou de textos platonicos e
neoplatonicos que, via de regra, contrariavam a filosofia aristotélica e a teologia escolastica.
Dado que o nosso estudo estd inserido no campo da Ciéncia da Religido, ¢ importante que
ressaltemos esse viés religioso, suscitado pela Academia Neoplatonica, cujos fundamentos
foram muito importantes para a reconfiguragdo da no¢do de melancolia.

O proprio Gemistus Plethon legou alguns de seus ideais & Academia. A figura desse
filosofo e o contexto do proprio século XV nos mostram, mais uma vez, aquele desconforto
religioso que pairava no Ocidente. Desconforto e descontentamento muito propicios para a
acdo do ambivalente astro Saturno e a sua influéncia no humor melancoélico. O antigo patrono
da Agricultura, das profecias e da melancolia — somente para citar algumas de suas
caracteristicas — ainda continuaria a dominar os céus por todo o século XVI. A assombrosa
profecia proferida por Plethon, quanto a extincdo das grandes religides, acabava por
incentivar ¢ fomentar a tdo difundida ideia do fim dos tempos. Mas, dentro desse confuso
cendrio que abarcava diversos ramos da cultura — tendo como marca expressiva o anseio pela
renovagao do mundo ou mesmo pelo advento do Apocalipse — € possivel interpretar o ideal de
Plethon a partir desse contexto histérico-cultural, cujas previsdes e profecias eram sempre
muito populares, apesar dos receios que sempre suscitavam.

Desse modo, ndo é errdneo argumentar que Plethon’!, como de certa forma indica
Garin (1988, p. 77-78), teria feito suas previsdes, baseado nos grandes questionamentos e
conflitos religiosos que o Ocidente, naquele momento, ja experimentava.

A previsdo de Plethon foi vista como muito extremada, sendo que logo despertou a
atencdo dos soberanos, tanto por parte do clero como fora dele. Apesar de uma previsao

demasiadamente chocante, Plethon sutilmente legou uma significativa mensagem para a

1 Aparentemente Gemistus Plethon causou desconforto na Igreja romana mesmo apds a sua morte.
Isso se deu, como menciona Chastel (2012, p. 457), por conta da poderosa familia Malatesta de
Rimini, que ordenou a construgdo de um templo que, para o Papa Pio II (1405-1464), “era uma obra
de impiedade”. Esse templo retine uma grande quantidade de temas da filosofia paga e, sobretudo,
da filosofia neoplatonica, defendida por Plethon. A “obscura” simbologia do templo que nas
palavras do cronista de Sigismundo Malatesta (1417-1468) advinha ex abditis philosophiae
penetralibus, dos “intimos profundos da filosofia” (apud CHASTEL), tinha os simbolos reservados
somente aos iniciados. O amor de Sigismundo Malatesta por Plethon fez com que Sigismundo, um
poderoso governante, trouxesse os restos mortais do filésofo para o seu “templo pagdo”. No taimulo
de Plethon ha a epigrafe ob ingentem eruditorum quo flagrat amorem — “um grande erudito, por
quem ardo em amor”. A “heresia” de Sigismundo irritou o Papa Pio II, que o excomungou.
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posteridade, ao advogar que uma possivel saida para os males que atingiam aquele periodo, e
que se intensificariam dentro do Cristianismo, poderia ter sua solugdo na volta ao passado,
justamente no retorno as fontes do pensamento ocidental, aos antigos deuses, aos antigos
filosofos e aos antigos mistérios. Tal ideia ndo era apenas a de um retorno arqueolédgico, que o
Renascimento do século XV ja estava empreendendo, mas uma volta as fontes do pensamento
religioso cristao, da prisca philosophia e da prisca theologia. Uma atitude tomada, sobretudo
por Ficino e pela sua Academia, ao realizarem uma busca quanto a antiguidade da filosofia
platonica, que poderia ser tdo antiga quanto o proprio Platdo. Retomaram, assim, a ideia da
existéncia de uma Prisca Sapientia, que teria resultado no surgimento da filosofia (platdnica)
e da teologia, com preludios a Revelagao crista.

O Concilio de Florenga foi um marco para os novos questionamentos que afloravam.
As figuras de Gemistus Plethon e Nicolau de Cusa, atuantes no Concilio, foram responsaveis
por alavancar um retorno ao platonismo, influenciando, diretamente, na retomada dos estudos
da lingua grega. A difusdo do platonismo foi conquistando cada vez mais espago por todo o
Ocidente. A filosofia de Platdo, como ja mencionamos, trouxe novas discussdes € novos
pontos de vista que, aliados a ousadia do saber (Sapere aude), produziram fortes impactos nos
pilares do conhecimento ocidental. Essa escola filoséfica, com o seu maior representante no
neoplatonismo florentino, trazia, naquele momento, questdes pertinentes a finitude ou
infinitude do Universo e, também, indagacdes a respeito da limitagdo do conhecimento
humano. Esse ultimo aspecto por sinal, conectar-se-ia a uma figura mitica, a de Hermes
Trismegisto, trazida a luz pelo circulo filosofico de Ficino, com uma nova proposta para a
teoria do conhecimento. O mitico Hermes Trismegisto, que por diversas vezes foi instado a se
cristianizar, unir-se-ia ao temivel e sombrio Saturno — o astro da melancolia e das profecias —,
na tentativa de formar uma nova proposta filoséfica em meio ao caos religioso que se
instalava. Nesse ideal, podemos observar um pouco da “profecia” de Plethon, ndo num
retorno aos antigos deuses em detrimento ao Cristianismo, mas na idealizacdo de um novo
postulado filoséfico-religioso, que teria como “protagonista” o proprio humor melancdlico,
tao temivel e tdo renegado

Inseridos nesse efervescente periodo de retomada do estudo do grego e da
redescoberta de antigos tratados filosoficos — e ainda nos amparando na exposi¢ao de Garin,
sobre o Oriente ser platonico e o Ocidente aristotélico —, devemos salientar e reafirmar a ideia
de Kristeller, que pondera que “os conceitos ¢ os métodos destinados a demolir a fisica

aristotélica foram verdadeiramente discutidos e preparados durante o século XVI, mas ndo
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deram frutos visiveis e duradouros antes do século XVII” (1995, p. 51). Da mesma forma, o
autor chama a atencdo para que nao seja feita uma cisdo, como alguns historiadores
pretensiosos desejaram criar, ao admitirem que o periodo medieval foi aristotélico ao passo
que o Renascimento foi totalmente platonico. Isso, realmente ndo aconteceu. Na segunda
metade do século XV, por exemplo, houve inimeros questionamentos nos campos filosofico e
religioso. Aristoteles foi posto em xeque e as teses de Platdo foram reavivadas, porém, isso
nao indica que o filésofo de Estagira deixou de ser estudado e comentado. As disputas e as
discussdes em torno do geocentrismo e do heliocentrismo, por exemplo, ndo raras vezes eram
debatidas entre aristotélicos e platonicos. Mas Kristeller, que ndo poucas vezes se defronta
com Garin, admite que, no final do século XV e em todo o século XVI, o debate sobre o livre
pensamento, juntamente com uma nova abordagem em torno da teoria do conhecimento, com
um forte sentido platonico, formaram um dos principais pilares do Renascimento e do inicio
da Era Moderna.

Quae supra nos, ea nihil ad nos — “daquilo que esta acima de nés, ndo devemos nos
ocupar”. Como indicamos, esse ndo era um adagio estranho para o individuo dos anos
anteriores ao século XV. A decisdo sobre assuntos teoldgicos era reservada ao alto clero, que
promulgava seus dogmas nos respectivos concilios eclesiasticos. A noc¢do de que os
problemas filosoficos e teoldgicos deveriam ser discutidos sob a égide do Papa, ndo mudou
drasticamente no século XV. No entanto, o advento do Renascimento, juntamente com o
envolvimento de ricas familias que financiavam os grandes empreendimentos artisticos,
filosoficos, literarios e cientificos, somando-se a inven¢do da imprensa, propiciaram para que
o conhecimento e as novas ideias se difundissem rapidamente. A inven¢do da imprensa criou
um ambiente favoravel as novas discussdes, visto que um livro poderia, com facilidade,
alcangar diversos paises.

Embora o acesso ao conhecimento tenha se tornado mais amplo, ainda permanecia
limitado a um pequeno numero de intelectuais, ja que os altos indices de analfabetismo
mantinham-se como uma caracteristica social. Uma melhor divulgacdo do conhecimento,
combinada com as expectativas vivenciadas pela cultura ocidental, sobretudo pelas difundidas
profecias faz com que um estudioso como Delumeau (2009, p. 342) mencione a existéncia de
um certo “desanimo” no fim do século XV, ao dizer que existia um entendimento coletivo de
que “os anos nado trouxeram sabedoria 8 Humanidade”.

Nesse cendrio, juntamente com o despertar intelectual do século XV, e com ele o

inicio do apogeu do Renascimento, intelectuais como o cardeal Nicolau de Cusa, movido por
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um enorme fascinio pela filosofia platonica e grande opositor de Aristoteles, langou-se numa
busca intelectual com a finalidade de trazer novas respostas filosoficas e teolodgicas as
questdes que nao inquietavam apenas o cardeal, mas, também, boa parte do Ocidente cristao.
Questionamentos que estdo bem expostos nas densas obras de Nicolau de Cusa, tinham como
base indagagdes como: quais as maneiras pelas quais o homem poderia obter conhecimento?
Existiria uma relacdo entre o conhecimento do mundo sensivel e o Criador?

Esse importante cardeal-filosofo foi uma das principais figuras que buscaram respostas
para os problemas intelectuais que emergiam, tendo sido participante ativo do Concilio de
Florenga. Identificamos assim, em nosso estudo, que Cusa ousou em rever o adagio Quae
supra nos, ea nihil ad nos, dando a ele um sentido inverso. O cardeal percebeu que para
amenizar os desconfortos, sobretudo sociais e religiosos de seu século, era preciso buscar o
contrario do que postulava o adagio, ou seja, fazia mais sentido, para o Cusano, a ideia de que
devemos nos ocupar e conhecer o que se encontra acima de nds. Somente a partir de um
espirito investigativo, direcionado para novos enfoques filosofico-teoldgicos, a sociedade,
como um todo, poderia se libertar daquele clima melancélico que fazia ecoar o pensamento e
a crenca de que “os anos nao haviam trazido o conhecimento prometido”. Ainda assim, essa
tarefa ndo seria facil. Nicolau adotou uma espécie de filosofia, cuja finalidade era o
estabelecimento de uma intima aproximagdo entre Criador e criatura, ou entre Deus e o
homem, algo ja experienciado séculos antes pela propria Cristandade, cujos resultados nao
tinham se mostrado totalmente promissores. Para compreendermos as profundas raizes
historico-filosoficas, responsaveis pelos embates em torno de Nicolau de Cusa, o antecessor
da Academia Neoplatdnica de Florenga, ¢ importante abordarmos alguns momentos historicos
— anteriores ao século XV —, onde a problematica do relacionamento entre individuo e Deus,
havia causado sérios problemas religiosos, que tanto Nicolau de Cusa e a filosofia
neoplatonica dos séculos XV e XVI acabaram por reacender. Por isso, ¢ preciso aqui haver
um resgate historico desse “novo” tipo de conhecimento filosofico-teologico, do qual Cusa se

mostrou um partidario promissor.

4.1.1 Preambulos da probleméitica em torno do misticismo cristio e o misticismo com

forma de se aproximar de Deus

Nicolau de Cusa deve ser visto como uma daquelas figuras historicas que se tornaram
paradigmaticas na histéria do pensamento ocidental, pois ¢ reconhecido como um dos

principais tedlogos que reformularam a visdo de mundo do homem ocidental, abrindo
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caminho para o (re)florescimento de diversos debates nos campos teoldgico, filoséfico e
cientifico. O Cusano, como ¢ conhecido entre os estudiosos, correu sério risco de ser
considerado herege e, mesmo podendo ter suas obras condenadas e sua vida ceifada,
conseguiu estremecer os alicerces do pensamento ocidental — que, por sinal, ja se
encontravam bastante abalados — por meio de uma teologia que, ndo poucas vezes, foi vista
com ressalvas por parte da Inquisi¢ao. Referimo-nos aqui a “teologia mistica” ou “mistica
crista”, da qual o cardeal foi auténtico herdeiro. A referéncia a “herdeiro” ¢ pertinente,
justamente pelo fato de que o seu pensamento tem raizes no contexto medieval que, inclusive,
teremos que abordar para compreendermos nao s6 a visao de Nicolau de Cusa, mas, também,
a influéncia da mistica medieval dentro da principal escola filoso6fica do Renascimento — a
Academia Neoplatonica de Florenca — que, posteriormente, forneceria novas tonalidades a
melancolia, bem como a Saturno, com as “béng¢aos” de Hermes Trismegisto.

Por ora, detenhamo-nos na problemadtica da mistica e em Cusa.

Historicamente, Nicolau de Cusa situa-se alguns anos antes da fundagdo da referida
Academia de Florenga. O seu pensamento foi fortemente inspirado nas discussdes do Concilio
de Florenca, as quais se mostraram basais para o estabelecimento e prestigio do
neoplatonismo na Renascenga. Tanto o Concilio quanto as ideias de Cusa contribuiram para
as mudangas filosoficas no Ocidente que, na perspectiva de Lyra (2012, p. 14), foram
paradigmaticas € marcaram uma virada na teoria do conhecimento.

Abordar a filosofia de Nicolau de Cusa, e como ela foi importante para a composi¢ao e
reestruturacdo de um novo modelo de pensamento, que modificou boa parte da filosofia
ocidental, ocuparia uma investigacao a parte, o que ja foi muito bem feito por Lyra (2012) em
seu estudo “Nicolau de Cusa: visdo de Deus e teoria do conhecimento”. Mesmo assim, ndo ha
um impeditivo para que ndo abordemos esse tema que estd intrinsecamente vinculado aos
novos pensamentos que eclodiram por todo o século XVI, renovando as bases do pensamento
filosofico e religioso. O titulo da obra de Lyra, por si proprio, ja é revelador. O cenario do
século XV compreendia que o conhecimento de mundo — isto ¢, o conhecimento natural,
cientifico — mesclava-se com o conhecimento acerca de Deus. Ele, o Criador do Universo,
estaria presente em Sua propria Criagdo. Nao havia espaco, a0 menos no pensamento de
Nicolau, para uma nitida diferenciacdo entre Deus e natureza, embora a divindade ndo se
limitasse ao meio natural. Esse ¢ um dos pontos principais do pensamento de Nicolau de Cusa
que, nao por acaso, causou polémica, a ponto de quase ser condenado por heresia. Um fato

importante a ser ressaltado ¢ que a filosofia do Cusano ndo era totalmente nova e de
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exclusividade do pensamento platdnico, que aflorava no momento, sobretudo ap6s o Concilio,
mas era, também, peculiar a uma tradicao medieval que a Igreja enxergou com certo receio: a
chamada “mistica”.

Como estuda Lurker (2003 p. 445), a mistica pode ser entendida dentro dos mais
diversos contextos, do filosofico ao religioso. O autor exemplifica, ao referir-se ao significado
do termo “mistico” dentro do neoplatonismo, como tendo um sentido de ‘“aquisi¢ao
intelectual”, ja que nas palavras do autor “refere-se ao reconhecimento do sentido, oculto em
ritos e palavras; o discurso mistico € a expressdo simbolico-velada daquelas realidades
ultimas somente acessiveis aos especialmente chamados” (2003, p. 445). As palavras desse
estudioso condizem com a escrita de Cusa, que esta tomada por um sentido mistico, indicando

uma espécie de “iluminacio espiritual”>?

, como menciona Lyra (2012, p. 196). A unica
objecdo que podemos fazer a argumentagdo de Lurker ¢ que a mistica de Nicolau de Cusa ndo
estava reservada somente a um grupo seleto, ou de iniciados, uma vez que sua mistica-
filosofica estava disponivel a todos os individuos. No entanto, havia a condi¢ao sine qua non
da fé em Deus e em Seu Filho, Jesus Cristo. Partindo desse viés, ¢ possivel afirmar que, em
certa medida, o cardeal adotava boa parte da mistica advinda da Patristica. Segundo Lurker,
entre os Padres da Igreja o termo “mystikos tem sentido de culto: os ritos e simbolos do
mistério de Cristo desenvolvido em forma de culto sdo misticos” (2003, p. 445). Ainda
prossegue o autor: “a mistica crista diferencia-se de todas as outras [misticas] pela crenga em
Jesus Cristo. Sua base ¢ a comunhdo real com Cristo, recebida no batismo [...]” (2003, p.
446). Pelas palavras de Lurker, podemos entender os motivos pelos quais a Igreja se
assemelhava a mistica, a0 mesmo tempo que se distanciava dela.

A mistica, como lembra o autor, ¢ constituida, muitas vezes, por conceitos simbdlicos,
como a nogao de Deus como “uma Chama ardente”, “Luz” e “Estrela”; ao passo que boa parte
da mistica assumida pela ortodoxia da Igreja Catodlica postula conceitos literais nao
simbolicos, como por exemplo, o dogma da morte de Jesus e, consequentemente, a repeti¢ao
de Sua morte no ritual da Eucaristica. Essa ideia ¢ citada por Bettencourt (1996, p. 194) ao
mencionar que a mistica, subjacente a consagracao eucaristica, que ¢ a propria morte de
Cristo — maxime sub speciebus eucharisticis — contraria a ideia de imagens simbdlicas, como
as aludidas imagens do fogo e da luz, ainda que a ortodoxia faca uso de simbolos para ilustrar

o inefavel.

32 E interessante apontar que os mencionados misticos cristdos, como o préprio Nicolau de Cusa,
relatam que, em um determinado periodo de suas vidas, foram arrebatados por essa espécie de
“iluminagdo”, ou éxtase, que lhes proporcionou, assim, uma maior aproximagao de Deus.
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Toda essa explanagdo ¢ necessaria para compreendermos a diferenga entre a filosofia
mistica de Cusa e a da filosofia neoplatonica, ambas tdo caras ao Renascimento e que, direta
ou indiretamente, auxiliaram na reorganizagdo e na reestruturagdo dos conceitos até entao
sombrios em torno da melancolia. Vamos nos ater, ainda que parcialmente, nesse contexto,
sendo importante a abordagem de alguns aspectos da doutrina cristd, tdo fortemente
arraigados, tanto na cultural medieval quanto na renascentista. Uma dessas doutrinas
encontrava-se, justamente, nos conceitos de “simbolo e mistica”, que foram varias vezes
abordados pela Igreja com algumas particularidades. Para exemplificar essa diferenciagdo,
vamos abordar o pensamento do cardeal, que possui uma mistica direcionada ao simbdlico,
enquanto que a ortodoxia mantém os “eventos misticos” — se assim € possivel dizer —, como a
Transubstanciagao eucaristica com significados literais e ndo apenas simbolicos.

Nicolau de Cusa prop6s uma nova teoria do conhecimento ao defender que:

[...] O itinerario do conhecimento humano vai da pluralidade a unidade.
Todo processo €, na verdade, um processo de unificagdo que comega nos
sentidos, prossegue na razdo e termina no entendimento. Ha que se

r

acrescentar que € no entendimento que se realiza a iluminag@o mistica,
momento supremo no qual o infinito pode ser conhecido [...].

Para Nicolau de Cusa, o homem possui trés faculdades cognoscitivas: os
sentidos [sensus], razdo ou entendimento discursivo [ratio] e entendimento
[intellectus]. Os sentidos e a razdo tornam possivel o conhecimento do
universo sensivel, da pluralidade e da oposicdo entre as coisas. O intelecto
torna possivel o conhecimento da unidade (BOMBASSARO, 2007, p. 176).

A réapida explanagdo de Bombassaro ¢ eficaz para explicar o raciocinio do Cusano,
bem como sua doutrina mistica e sua teoria do conhecimento. Nicolau uniu em seus escritos a
no¢ao do conhecimento sensivel, ou seja, o conhecimento da natureza — da “ciéncia empirica”
—, a0 mesmo tempo em que legitimou que, através do conhecimento provenientes do sensus €
da ratio, seria possivel conhecer a Deus que, no pensamento do tedlogo, ¢ a Suprema
Unidade. Esse conhecimento ultimo assemelha-se a uma espécie de iluminagdo mistica, uma
iluminagdo que deve ser obtida através do intellectus. E visivel que a mistica de Nicolau de
Cusa se diferenciava, ndo totalmente, mas em parte, da mistica adotada pela Igreja, ja que essa
ultima, de certa forma, apoiava-se numa mistica com base na literalidade de seus rituais como
no dogma da Eucaristia, — momento em que deve ocorrer, segundo a tradicdo, a literal
Transubstanciagdo eucaristica. Outro exemplo estd na nocao de Igreja como Corpo de Cristo
e, também, como Sua Esposa, cuja profecia indica que no fim dos tempos a Igreja sera

elevada aos céus, como que em um casamento, uma uniao, com Cristo, caracterizado por um
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evento ndo simbolico, mas literal. Ao passo que a mistica do cardeal tem pressupostos
teologicos muito mais simbolicos e menos literais, com caracteristicas marcadas pelo intuitivo
e pelo subjetivo, onde a aproximac¢do do homem com Deus ¢ vista como passivel de ocorrer
na propria interioridade e individualidade de cada sujeito. Esse tipo de pensamento filosofico-
teoldgico, como de praxe, foi visto com certa desconfianga por parte do clero.

Um dos questionamentos da filosofia cusaniana estava em torno do processo pelo qual
o ser humano obtém conhecimento. Ou seja, ele se questionava a respeito dos meios
disponiveis para auxiliar o homem a conhecer e explorar o meio natural que o rodeia e, ao
mesmo tempo, ser capaz de conhecer a Deus. Também ansiava pelo despertar do intelecto
humano — onde est4 contida a Imagem de Deus — para as coisas divinas, de modo que fosse
proporcionado ao individuo sua propria elevacao intelectual e espiritual. Assim, entendemos
que o intento de Cusa era unir o conhecimento do mundo sensivel — que podemos
compreender como conhecimento empirico — ao conhecimento do inteligivel, do inefavel, a
Causa de todas as coisas.

Cusa mantinha como uma de suas principais indagagdes, “;por qué [a mente] es
llevada tan avidamente hacia la medida de las cosas?”. E a resposta que a acompanha é:
“para que alcance la medida de si mesma” (CUSA, 2005, p. 107). Assim, o questionamento
do Cusano era em torno do processo de conhecimento, da “elevagdo da mente” acima de todas
as coisas. Dessa forma, o homem — a imagem e semelhanga de Deus — poderia se aproximar
da divindade, ao mesmo tempo em que conheceria a si proprio. Essa “nova” abordagem
mistica, proposta pelo cardeal, opunha-se literalmente ao pensamento aristotélico.

Além disso, Cusa fez uso da Geometria, utilizando-se de formas geométricas para
demonstrar, de forma visual, o seu conceito de Deus e de natureza. Essa ousadia trouxe-lhe
problemas quando foi suspeito de heresia, justamente com o fato de que o seu pensamento
indicava uma espécie de identificacdo da natureza e do homem com Deus. Nicolau acreditava
que a propria atividade intelectiva seria, também, um meio pertinente de conhecer a Realidade
divina, j& que o divino, no seu entender, encontrava--se presente em toda a Sua Cria¢do. Do
mesmo modo que o autoconhecimento, o “conhega-te a ti mesmo” era também tido como uma
via mistica de conhecer e de se aproximar do divino. Esse tipo de pensamento, como
abordaremos abaixo, sempre foi problematico para a ortodoxia por conta de grupos
extremados, como algumas comunidades religiosas que surgiram desde o inicio da Era crista e

também durante o periodo medieval.
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Alguns desses grupos acreditavam que apenas o conhecimento intimo do proprio
individuo, ou seja, a valorizagdo da alma e a pratica de uma vida desapegada dos bens
materiais, seriam as verdadeiras atitudes que agradariam a Deus. Desse modo, procediam com
um estilo de vida marcado pela disciplina e severidade frente a tudo que congregasse o
material, isto ¢, toda a natureza sensivel. Tudo em prol de um conhecimento intimo que
possibilitaria a aproximagao ou, até mesmo, o vislumbrar da Beleza divina, acreditando que
tal conquista se daria através de um rigido processo de desapego e desprezo pela matéria.
Assim, desfaziam-se e afastavam-se radicalmente de tudo o que fosse material, inclusive da
propria Igreja e de sua hierarquia. Essas “comunidades” estavam preocupadas em desenvolver
um conhecimento superior, intimo, entre Deus e o individuo, uma Gnose, que partia dos
principios de uma filosofia puramente dualista. Tal problematica retornaria com a filosofia de
Nicolau de Cusa e com alguns pressupostos do neoplatonismo da Academia de Ficino, no
final do século XV.

Na filosofia cusaniana salientou-se que, por meio da razao humana, ratio, também era
proporcionado ao individuo a oportunidade de conquistar um maior conhecimento de Deus,
que poderia ocorrer, por exemplo, por intermédio da simplicidade dos nimeros matematicos.
Contudo, no entendimento de Cusa, Deus ndo pode e ndo deve ser limitado aos numeros,
embora o cardeal percebesse a possibilidade de expressar conceitos teoldgicos a partir da
ciéncia matematica: Deus ¢ o Um, o Uno. Em seu célebre livro De docta ignorantia, Nicolau
expde as suas principais ideias, sobretudo aquelas que lhe renderiam as acusagdes de heresia,
embora nunca tenha sido formalmente condenado. Ele ousou indicar a importancia do
conhecimento humano a fim de se conhecer Deus, ao mesmo tempo em que advogou a
impossibilidade de se conhecer o Absoluto, demonstrando um ponto de vista muito préximo
da teologia negativa de Pseudo-Dionisio. A sua principal ideia era apontar que, apesar da
falibilidade do conhecimento humano, seria possivel e permitido ao homem, através do
conhecimento da natureza, aproximar-se deste Um Absoluto, que ¢ Deus. Ao eleger a
Matematica que, no campo do sensivel, mostrou-se como a ciéncia mais adequada para a
compreensdo e aproximacdo da Realidade divina, o cardeal passou a admitir que a
“linguagem” de Deus na natureza estaria contida nos numeros, sendo Ele (Deus) o inicio de

tudo, o Um.

A verdade ¢ fundamentalmente um /ugar inacessivel, uma vez que o espirito
humano nao pode medi-la. Comenta que a razdo ndo ¢ a unica faculdade do
conhecimento humano, além dela ha a inteligéncia. Ainda aqui, o Cusano
apresenta Deus como o maximo absoluto, além do qual nada pode ser maior,
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retomando a definicdo anselmiana de Deus. A razdo, quando tenta inquirir
sobre objetos metafisicos como Deus ou o infinito, cai em antinomias que a
impedem de ir mais longe. Para tal, € preciso que a razdo aceite uma ruptura
que ocorre (a modo de salto) entre a inteligéncia e a logica. Para o Cusano,
Deus esta para além do principio de toda ldgica, pois o proprio logos ¢ Deus
quem o da. No infinito, em Deus, os contrarios se unem e, a isso, o Cardeal
denomina coincidéncia dos opostos. E aqui que intervirdo as matematicas,
tema de controvérsias, na obra do Cusano, a ponto de ser acusado de heresia.
Mas, para ele, a propria matematica sofre uma transformac¢do quando se
aborda o infinito (LYRA, 2012, p. 192).

O elo que o cardeal criou entre a Matematica e o intelecto — que estd acima dos
sentidos e da razdo — com a finalidade de propor melhor entendimento acerca de Deus,
encontra o seu ponto maximo, como relata Yates (1995, p. 276), quando expressou a famosa
frase: “Deus ¢ uma esfera cujo centro estd em toda parte, e cuja circunferéncia em parte
alguma”. No interior desse addgio cusaniano nos deparamos com boa parte de seu singular
pensamento. Primeiro, observamos as figuras geométricas como sendo andlogas a uma
possivel representacdo do divino. Porém, o sentido da citada frase dava margem a uma
interpretagdo panteista avant la lettre, pois “Nicolau de Cusa propde pela primeira vez que se
transponha a antiga formula da esfera infinita de Deus ao universo. Desse modo, o mundo
terd, por assim dizer, seu centro em toda a parte e sua circunferéncia em parte alguma, porque
Deus ¢ esta circunferéncia e seu centro” (LYRA, 2012, p. 193). Por meio dessa famosa
expressao e partilhando a ideia de que o homem ¢ dotado de sentidos, razao e inteligéncia, o
cardeal abriu margem para ferrenhas discussdes no Ocidente, que ndo permearam apenas o
campo teoldgico, mas também, outras areas, como a cosmologia. Voltaremos a nocdo de
“Deus-Circunferéncia” apds nos aprofundarmos nas raizes filosoficas e historicas que deram
origem aos frutos do pensamento cusaniano.

Nao obstante, suas concepgdes ¢ ideias deram margem, também, a novas discussoes a
respeito da infinitude do Universo e da possiblidade de a Terra ndo ser o centro de um
Universo finito, principalmente quando sua filosofia e os seus ideais foram catalizadores de
diversos outros pensadores posteriores; de modo que Cassirer (2001, p. 18) tem em Nicolau
de Cusa o “primeiro filésofo moderno”. Sua filosofia, inevitavelmente, abalou os alicerces de
um sistema filoséfico voltado, quase que exclusivamente, ao aristotelismo. Delumeau (1984,
p. 135) também possui uma ideia a respeito de Cusa muito proxima a de Cassirer, ao lembrar,
por exemplo, que esse filosofo-tedlogo cristdo pediu cautela em relagdo ao uso excessivo da
Astrologia nas exploragdes cientificas. Tanto Cassirer como Delumeau apontam que Nicolau

tornou-se, ou mostrou-se, um dos primeiros defensores do “conhecimento laico”, com
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indicativos, ainda que indiretos, da necessidade e da importancia da separagdo entre o
conhecimento cientifico e o religioso. Embora os mesmos autores admitam que seria arriscado
fazer uma afirmagdo categorica a esse respeito, visto que as ideias do Cusano, na maioria das
vezes, mesclam o empirico e o religioso, sobretudo quando tem a finalidade de explicar, por
analogia, a Realidade divina por meio dos nimeros. Por isso, uma explicitacdo feita por
Leuenberger, que nao se refere propriamente a Nicolau de Cusa, mostra-se perfeitamente

compativel ao pensamento do cardeal:

A logica, porém, ndo ¢ a derradeira conquista da sabedoria. Existe uma
verdade divina, que esta além da logica e que s6 pode ser decifrada pelo
misticismo. Como o homem faz parte da natureza, Deus lhe deu todas as
forgas que lhe possibilitam viver dentro dessa natureza e em unissono com o
cosmos. Quando o homem aprender a reconhecer as for¢as que atuam no
cosmos ¢ aprende a viver de acordo com elas, ele também reconhece as
forgas que atuam nele mesmo, e vice-versa. Quando o proprio homem sente
que faz parte dessa totalidade cosmica, ele compreende que a natureza ¢é
divina (LEUENBERGER, 2009, p. 101).

Quanto a questdo da melancolia e de seu “patrono astral”, Saturno, ha algumas
correlagdes com a filosofia de Cusa. E sabido que o Cusano tinha apreco pela filosofia de
Raimundo Lulio, que também considerava a Matematica um meio racional de conhecer a
Realidade inteligivel, divina. Como ja mencionado por Costa (2006b, p. 141), Lulio tinha a
Matematica, a Geometria ¢ a Retorica como “rainhas” das ciéncias, dentro do conceito das
chamadas artes liberais. Desse modo, seria por meio da Matemdtica e da Geometria que o
individuo poderia ser capaz de vislumbrar uma melhor oportunidade para explorar o Universo
e, portanto, conhecer a Deus. Lulio relacionou as figuras geométricas do circulo, do triangulo
e do quadrado aos mundos divino, espiritual e humano. Esse filosofo cataldo sugeriu que com
a ajuda de Saturno e, consequentemente, com a contemplacdo (melancolica) que o referido
astro propiciava, ¢ que o homem seria capaz de “elevar-se para o mais além”, ultrapassando
os niveis do terreno e do espiritual, at¢ o momento em que se depararia com a Realidade
divina. O seu complexo método chamado de “Arte da Memoria” partia dos conceitos
atrelados a arte da Retorica, tendo como finalidade a formagdo de complexas imagens mentais
que, segundo o método luliano, colocariam o homem mais proximo das Ideias eternas. Lulio
foi um platonico em plena Idade Média e suas obras ganharam grande popularidade entre os
séculos XV e XVI, periodo em que Nicolau de Cusa entrou em contato com o pensamento

luliano.



151

Por isso, torna-se dificil expor, ainda que sucintamente, a complexa filosofia do
cardeal sem antes realizarmos um “resgate arqueoldgico” a partir do Medievo, a fim de
identificarmos os principais autores que influenciaram a filosofia cusaniana e, também, trazer
a baila a problematica questdo em torno da mistica cristd, que causou grande alvorogo,
sobretudo na Idade Média. Tanto a filosofia de Lulio como a de Cusa, enquadram-se no
misticismo cristdo. Contudo, ja no periodo medieval, instalou-se um problema: como
distinguir os estados misticos tidos como “verdadeiros” pela Igreja, daqueles que eram vistos
como heréticos ¢ denominados de “falsos misticos”? Assim, a questio em torno da
contemplag@o entrava em cena novamente.

As ideias filosoficas de Lulio apontavam para uma teoria do conhecimento, pois ele
acreditava que mesmo nos estudos contemplativos e especulativos, em torno do mundo
sensivel, o homem, o estudioso, seria capaz de conhecer a Realidade divina, o inteligivel,
momento em que seria estabelecida uma intima relacdo entre Deus e o individuo. Essa intima
relagdo fez com que, posteriormente, filosofos como Nicolau de Cusa pudessem encontrar
inspiracao na filosofia luliana.

Lulio correu riscos, do mesmo modo que Nicolau no século XV, pincipalmente no
tocante a perigosa e arriscada identificagdo de Deus com a natureza, uma doutrina que o
Cristianismo dos primeiros séculos havia combatido ardorosamente. A identificacdo do
homem com Deus, ou de Deus com o homem, foi uma das maiores heresias combatidas pelo
Cristianismo primitivo. Mesmo assim, como lembra Dubois (1995, p. 99), Cusa sonhou com
um Universo infinito ¢ com um Deus cuja Imagem se encontraria refletida no cosmos, em
toda a Sua Criagdo. Claro que, se o ser humano realmente fosse a “imagem e semelhanga de
Deus”, essa semelhanga ndo poderia estar vinculada as caracteristicas do corpo/matéria.

Uma ideia que respaldasse que as semelhangas divinas com o homem poderiam se dar,
por exemplo, por meio dos tragos fisico-corporais, era teologicamente inadmissivel, de modo
que ficou claro para Lulio e Cusa que tal semelhanca somente era possivel de ser admitida se
fosse considerada no plano intelectivo, que tem como “ponto de encontro” a alma humana.
Desse modo, a ideia desenvolvida por Lulio e Cusa, mas sobretudo por esse ultimo, a respeito
da Imago Dei — a Imagem de Deus refletida no homem —, entende que esse reflexo da Imagem
divina apenas pode ser percebido na propria atividade intelectual do individuo. Assim, alma e
intelecto estavam intimamente relacionados.

Tanto Cusa como Lulio entenderam que Deus refletia a Sua Imagem no plano

intelectivo, no intellectus, que era impulsionado pela propria razdo. No entanto, autores como
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Yates (1995, p. 276) analisam que por tras do pensamento de Cusa havia ideais herméticos.
Nao obstante, essa tese ndo ¢ segura. Primeiro, porque Nicolau nunca postulou
categoricamente a identificacao do individuo com Deus, o que os textos herméticos, de certa
forma, acabam por fazer. Segundo, porque mesmo inspirado em Lulio e envolvido com uma
forte mistica, Cusa ndo postulou, ao que tudo indica, uma Matematica ou uma Geometria
sagradas, o que daria claros indicios de influéncia hermética; ele apenas acreditava que a
pureza dos nimeros, em seu sentido racional, serviria como uma importante ferramenta para a
elevagdo do homem até Deus.

A mesma harmonia mistica que Lulio havia buscado na relagdo Deus-mundo-homem
ocorria na proposta mistica do cardeal (LYRA, 2012, p. 85). Essa ideia apresentava diversos
riscos, ja que existiam diferencas entre a mistica “apropriada” e aprovada pela Igreja e a
considerada “falsa mistica”. Geralmente o “verdadeiro” evento mistico tem sua ocorréncia no
mundo exterior, como nas visdes mistico-religiosas, que eram muito comuns na vida dos
santos.

No entanto, alguns exemplos nos mostram que a legitimacao dos eventos e conceitos
misticos ndo ocorria com frequéncia. Tanto é que a dificuldade frente a mistica crista pode ser
vista nos casos da mistica proposta pela filosofia de Cusa, bem como em outros exemplos,
como em Mestre Eckhart (cerca de 1260-1338) e Enrico Suso (cerca de 1293-1366), que
servem para ilustrar tal problematica. Esses dois ultimos também influenciaram
profundamente a filosofia do cardeal. Os conceitos misticos desses fildsofos medievais
colocaram a Igreja em alerta, a ponto de serem julgados e obrigados a retratacdo
principalmente Suso. Tais suspeitas recaiam, sobretudo, em ideias como as de Eckhart, quanto
a satisfacdo da alma, que no seu entender “é o nascimento de Deus na alma e da alma em
Deus” (DE LIBERA, apud LYRA, 2012, p. 100). Na sequéncia, dando continuidade a
exposicdo, fica mais claro compreendermos os motivos pelos quais Suso teve que se retratar,
pois “Enrico Suso disse que o altissimo grau da vida espiritual consiste na unido com Deus
em visdo, amor e alegria inexprimivel, e compreendia assim a Unica via que conduz a Deus:
depor a forma criada, conformar-se a Cristo, transformar-se em Deus” (LYRA, 2012, p. 102).
Uma ideia que poderia facilmente dar indicios de heresia — dependendo da forma como fosse
interpretada —, visto que a teologia dogmatica catdlica ndo apoiava a nogdo de mundo e de
homem como partes de Deus e, muito menos, a possibilidade de o individuo igualar-se ou

“transformar-se em Deus”.
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O misticismo de Eckhart e Suso repousa no ideal de contemplagdo que estava, ha
muito tempo, atrelado a ideia de acidia, a qual afligia os monges em seus isolados mosteiros.
No entanto, isso ndo quer dizer que a Igreja tenha desencorajado o ideal de um “retiro
contemplativo”, muito pelo contrario, havia o incentivo para que os fiéis levassem uma vida
reclusa, de oragdo e contemplacdo. Embora houvesse o receio, notadamente por parte dos
médicos, quanto a excessiva pratica meditativa e contemplativa, ja que seu excesso poderia
causar um desequilibrio na produgdo da bilis negra, facilitando a acado demoniaca, conduzindo
o individuo a total inatividade, podendo, inclusive, apresentar repulsa pelas coisas do mundo,
incluindo ai, ndo raras vezes, recusa a propria alimentacdo. A sentenca mediationibus
sublimibus anxiari — tortura melancolica produzida por uma meditacdo (contemplacao)
profunda — citada no capitulo anterior, ndo somente atingia os intelectuais, mas era
considerada, também, um fendmeno recorrente no cotidiano dos mosteiros. Essa
contemplagdo profunda, a acidia medieval, seria capaz de provocar as chamadas visdes (tidas
como alucinac¢des) que, ndo poucas vezes, eram vistas com suspeitas pela Igreja, sobretudo
por meio da Santa Inquisi¢ao, ao julgar que tais visdes poderiam ser artimanhas provocadas
por demonios.

Todo esse retorno as origens do pensamento de Nicolau de Cusa — que para estudiosos
como Cassirer foi o “primeiro filésofo moderno” — ¢ de suma importancia para entender,
justamente, esses “dois tipos” de misticas, consideradas raras no periodo medieval e que se
perpetuariam por todo o século XV. Dessa forma, compreenderemos como a melancolia, ou o
ideal de contemplacdo, passou a ser vista pelos renascentistas € como o humor melancélico,
principalmente, receberia novos significados no neoplatonismo de Marsilio Ficino e, também,
nas correntes ditas “herméticas”.

Retornando aos conceitos que inspiraram Nicolau de Cusa e no risco que ele correu de
ser condenado como herético, ¢ possivel considerar alguns exemplos historicos daquilo que a
Igreja chamava, na linguagem de Bettencourt (19957, p. 125), de “falsos misticismos” que,
por sinal, exerceram grande influéncia para a criagdo do Tribunal da Inquisi¢dao, no século
XII.

O regramento ortodoxo do Cristianismo romano dava pouca margem para oOS
chamados “misticos”. O contato direto com o divino deveria ocorrer, segundo a doutrina da
Igreja, somente na vida “pos-morte”, enquanto que essa visdo beatifica era reservada apenas a
poucos eleitos, geralmente os santos. A unica aproximacao que o fiel teria com Deus, durante

0 seu percurso na vida terrestre, seria possivel, somente, por meio da Igreja e de seus dogmas.
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Reconhecera principalmente a Deus, professado através da fé na vida
presente ¢ apreendido de maneira muito mais perfeita no além (como dito,
aqui ndo tratamos da visdo de Deus face-a-face que, segundo a fé, tocara aos
justos). O conhecimento de Deus, na vida presente, ¢ contraditado pelas
coisas sensiveis; estas solicitam e dilaceram a pessoa; na outra vida néo
existira tal influéncia, permitindo mais licido olhar sobre Deus. Tal olhar
sera analogo; a alma vera Deus ndo diretamente, mas no espelho das
criaturas ou dela mesma. Dai a importancia da pureza moral: quanto mais
isenta de imperfeigdes, tanto mais nitidamente podera a alma humana
espelhar em si a imagem do Criador. Esse encontro indireto com Deus,
Fonte de todo bem, ndo podera deixar de suscitar na vontade amor, ¢ alegria
profundos, causando auténtica bem-aventuranga natural (BETTENCOURT
[1993?], p. 121).

O nucleo central dos postulados de Nicolau de Cusa e de outros misticos aponta que,
ainda em vida e mesmo envolto pelas coisas sensiveis, ao homem seria possivel conhecer a
Deus, ja que o proprio divino estaria presente na natureza, sendo que Sua imagem e
semelhanga estariam impressas no intellectus de cada individuo. A mistica da filosofia
cusaniana, desse modo, admite que, mesmo por meio das coisas sensiveis, o individuo € capaz
de conhecer ¢ de se aproximar de Deus, contrariando, assim, a contraposi¢dao entre 0 mundo
sensivel e o divino, exposta na citagio acima. E claro que a proposta de Nicolau, assim como
a de Lulio e dos neoplatonicos, indicavam que, por meio do mundo sensivel, a razdo humana
tende a se desvincular da matéria, com a finalidade de ascender intelectualmente, rumo ao
inteligivel. Ou seja, nessa visao, mesmo no mundo material, da multiplicidade, a tendéncia do
homem ¢ a de rumar em dire¢do ao mundo inteligivel, das Ideias eternas, cuja finalidade ¢
alcancar a Unidade, a origem de todas as coisas: Deus.

Aparentemente, a ousada proposta de Nicolau era a de “popularizar” ou mesmo
facilitar a experiéncia mistica terrena do homem com Deus que, segundo a Igreja, somente
seria possivel aos poucos eleitos, geralmente aos santos; ainda assim quando essa possivel
aproximagao de Deus ndo era enquadrada como uma heresia — provocada pelas artimanhas do
diabo. Para o cardeal, a aproximacao e o conhecimento de Deus poderiam e deveriam ser
acessiveis a todos, inclusive, para aqueles pertencentes as outras religioes.

Mas, como mencionado, o pensamento cusaniano encontrou forte resisténcia por conta
das méculas heréticas que o misticismo cristdo carregava em sua historia. O proprio Tribunal
da Inquisicdo — mais tarde conhecido como “Santo Oficio” — teve como uma das
fundamentagdes, para a sua criagdo, as questdes em torno dos misticos, que “assombravam’ o

Cristianismo desde os primeiros séculos, sob o nome de Gnosis, ou Gnose, que, na Idade
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Média, infiltrou-se entre os misticos cristdos sobretudo nas comunidades dos cataros (do
katharos, puro). Os cataros na Franca, ficaram conhecidos como albigenses (por conta do
nome derivado da cidade francesa de Albi) e floresceram entre os séculos XII e XIII, sendo
denominados pela ortodoxia, como mencionamos, de falsos misticos, ou de falso misticismo.
A doutrina desses grupos advinha de uma visdo maniqueista de mundo, onde forgas
do bem e do mal encontravam-se em constante luta. A alma humana, partindo de um principio
divino, estava presa a matéria, o principio mau, produzida pelo Demiurgo — um falso deus,
criador do mundo material —, enquanto que o catecismo cristdo compreende a relagcdo entre

corpo/matéria e alma do seguinte modo:

A alma separada do corpo possui um conhecimento mais perfeito do que lhe
compete na vida presente, pois ndo tem que passar pelos sentidos. Nao
obstante, a unido de alma e corpo na vida terrestre ¢ proveitosa a alma
humana, pois corresponde a indole desta; a alma foi feita para se aperfeicoar
no corpo; ¢ através do corpo e dos sentidos que ela, por si mesma, adquire
idéias e se desenvolve, tanto no plano especulativo como no pratico. E por
causa da indole natural da unido do corpo e alma que esta pode esperar de
Deus a re-unido com o seu corpo apds a morte (ou no fim dos tempos, como
ensina a fé) — Tal reunido ou a ressurrei¢do da carne é algo que escapa da
razao filosofica (BETTENCOURT, [19937], p. 122).

Essa explanacdo contém tanto o cerne da tradi¢do da Igreja medieval, quanto o
argumento teoldgico-filosofico que amparou parte das crengas gnodsticas dos cataros, ou
albigenses, e outros grupos misticos medievais. Referimo-nos, sobretudo, a importancia dada
a vida interior, contemplativa, em oposicao a vida exterior, corporea e sexual. A sexualidade,
para os gndsticos radicais, por exemplo, era tdo pecaminosa que até mesmo a procriacdo era
desaconselhada. Para a Gnose, que teve suas origens no inicio da Cristianismo, nao fazia
sentido a ideia de que a alma, o principio bom, estivesse no corpo apenas para o seu
aperfeicoamento. Para algumas vertentes dessa corrente filosofica, a matéria corruptivel,

marcada pelo pecado, pela sexualidade e luxtria, seria o proprio sindnimo do mal.

O Demiurgo dos gndsticos aqui [nos cataros] se tornou simplesmente
Lucifer, ou Satd, o arcanjo maléfico. O mundo fisico, diziam os cataros, ¢é
principalmente dominio do maligno, que mantém as almas cativas até que
elas consideram a mensagem libertadora do Cristo, que veio para liberta-las
e leva-las de volta ao seu reino celestial [...].

Os cataros consideravam a alma humana como de natureza angélica. Eles
ensinavam que as almas puramente espirituais dos humanos tinham sido
roubadas por Lucifer e confinadas por ele em corpos humanos, que sdo
corruptos por natureza. Entdo aqui, como em todos os sistemas gnosticos, o
ser humano consiste de parte espirito e parte substincia corrupta. O apego a
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coisas terrenas, incluindo o desejo sexual, era considerado o resultado das
condi¢gdes contaminadas da vida humana. Os sacerdotes cdtaros levavam
vidas de rentncia ascética, que incluia uma modificagdo radical de sua dieta
(HOELLER, 2005 p. 149-150).

Eis uma descricao de algumas caracteristicas do entao denominado “falso misticismo”.
O proprio desapego total a matéria, a ponto de alguns deixarem-se morrer por inani¢do, para
ndo perpetuar a existéncia corporea, foi entendido como um crime, uma heresia pela Igreja. A
pratica de um profundo estado contemplativo e o exacerbado desapego pelas coisas do
mundo, que muitos outros misticos como Eckhart e Suso pregavam e, em certa medida,
também Nicolau de Cusa, passaram a ser vistos com ressalvas pela Igreja, que, ja na Idade
Média, considerava que a tentagdo diabdlica poderia ocorrer por meio de uma contemplagdo
tao profunda que, ndo raras vezes, levava os monges ao suicidio.

Toda atitude que visava uma intima relacdo entre sujeito e Cristo, era vista com
bastante cautela pela Igreja. A identificagdo da alma humana com o Criador e de um
acentuado desprezo pela matéria, como ocorria no caso dos gnosticos, ndo podiam ser
tolerados pela Igreja, que via nos falsos misticismos uma ameaca a hegemonia das
consideradas auténticas doutrinas cristas. Tais argumentos pareciam suficientes para a Igreja
legitimar a perseguicdo aos denominados “falsos misticos”>*. Ainda assim, uma dificuldade se
apresentava, ja que os outros misticos, ndo condenados pela Igreja, também possuiam
caracteristicas doutrinarias que poderiam se assemelhar aos falsos; de modo que os
denominados “misticos” precisavam ser acompanhados de perto pela Igreja que, ndo poucas
vezes, agia com arbitrariedade.

Nottingham, em seu texto sobre “mistica cristd”, compde um subtitulo nomeado de “A

morada do Incriado”, onde faz uma importante defini¢do a respeito do misticismo, que pode

33 A questdo dos chamados “falsos misticos”, cujo teor doutrinal geralmente correspondia a um
profundo desapego pela matéria, seguida ou ndo por uma rejeicdo a hierarquia eclesidstica, foi uma
questdo problematica na Idade Média, ndo apenas no episdédio dos cataros ou albigenses. Os
proprios franciscanos, por exemplo, com seus arraigados votos de pobreza, como recorda
Bettencourt (19957, p. 102), foram vistos com cautela pela Igreja; ja que havia o receio de que essa
nova ordem religiosa poderia estar incorrendo em heresia, tal como os gnosticos. Outra marca
historica que nos permite analisar como a aproximagdo do homem de Deus foi problematica,
especialmente quando envolvia o desapego aos bens materiais ¢ a escolha pela vida ascética, pode
ser rememorada, como retoma Bettencourt (19957, p. 133), no caso de Joana D’Arc (1412-1431),
cujas visdoes misticas foram consideradas como autenticas tentagdes demoniacas — o balneum
diaboli. A “vida melancélica” de Joana acabou em um processo inquisitorial, onde suas alegadas
visOes misticas foram entendidas como frutos das artimanhas do demonio, agregadas as possiveis
praticas de Bruxaria, resultando em sua morte na fogueira. Do mesmo modo, isso ocorreu com
muitas outras supostas bruxas que, como se acreditava, eram “instigadas” pelo demdnio, por meio
da melancolia, a terem falsas visdes e alucinagdes, assim como os falsos misticos.
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ser aplicada ao que estudamos até o momento, sobre as duas classificagdes de misticos,
indicadas por Bettencourt, isto ¢, os verdadeiros e os falsos. Essa diferenciagdo permanecia —

e ainda pode permanecer — como uma grande dificuldade para a ortodoxia.

As antigas escrituras, fundamento do Cristianismo, convidam-nos a sondar o
mistério ¢ o poder daquele que chamamos de Deus. Elas dizem que essa
forga criadora do universo, desconhecida mas sempre presente, responde-nos
individualmente. Mas acrescentam que ¢é preciso estabelecer um contato
pessoal para que possamos participar dessa nova consciéncia: “Eu vivo, mas
jando sou eu que vivo, pois € Cristo que vive em mim” (Galatas 2, 20).
Essas palavras expressam a indescritivel intimidade possivel entre os seres
humanos e Deus. A experiéncia desse encontro produz uma transformagao
que ¢ a entrada numa outra dimensao da realidade, conhecida como vida
eterna. “Ora a vida eterna & esta: que eles conhegam a ti, o Unico Deus
verdadeiro, e aquele que enviastes, Jesus Cristo” (Jodo 17, 3).

Evelyn Underhill (1875-1941), uma das grandes autoridades em
espiritualidade cristd, define o misticismo como “o anseio pela realidade, a
disposicdo a ndo se satisfazer como um nivel de consciéncia puramente
animal ou puramente social”. Esse é o primeiro estagio no desenvolvimento
de uma consciéncia mistica. O misticismo exige um esfor¢o incansavel na
concentragdo do pensamento, da vontade ¢ do amor sobre as realidades
eternas que em geral sdo ignoradas. E preciso uma atitude de atengdo, mais
bem descrita como um estado de prece.

O caminho mistico €, portanto, um processo de sublimagdo que leva o eu a
atingir niveis mais elevados do que os estados de consciéncia comuns. Mas
essa ndo ¢ uma jornada egoista. A medida que o mistico se aproxima da
fonte da verdadeira vida e participa das energias criadoras do divino, ele se
capacita a exercer uma atividade maior em beneficio dos seus semelhantes.
Entre os misticos da tradi¢do cristd encontramos missionarios, profetas,
reformadores sociais, poetas, fundadores de instituicdes, servidores de
pobres e de doentes e conselheiros da alma.

[Para] Underhill o “mistico ndo € apenas um eu empreendendo uma busca
solitaria da Realidade. Ele pode, deve e busca somente como um membro do
corpo todo, desempenhando por assim dizer a fung¢do de um oOrgdo
especializado. O que ele faz, faz por todos™ [...].

No século X1V, John Tauler, discipulo de Meister Eckhart, referiu-se a esse
plano [ao plano superior, da alma] como “o solo da alma”. Catarina de Siena
falou da “morada interior do coragdo”, Teresa D’Avila o conheceu como o
“castelo interior” e Jodo da Cruz o descreveu como a “casa em repouso no
escuro e no refligio”. Essas metaforas sugerem no centro do nosso ser uma
morada secreta que permanece incessantemente unida ao ato criador de
Deus. O eu em sua natureza mais profunda ¢ mais do que ele mesmo.
Mergulhar em si mesmo significa, em ultima analise, ir além de si mesmo
(NOTTINGHAM, 2006, p. 72-73).

A explicacdo do autor ¢ de grande valia para o entendimento do lugar em que se
posiciona o misticismo de Nicolau de Cusa. O Sapere aude dos misticos estava longe de
compreender, apenas, a realidade terrena, do mundo sensivel, ja que a ousadia desses misticos

pelo saber, era direcionada a uma profunda visdo interior do proprio individuo que, envolvido
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por uma profunda contempla¢do, sem intermediagdes, através de praticas da ascese,
desprendimento, mas ndo desprezo pela matéria, incluindo meditacdo, peniténcia e oracao,
buscavam uma intima comunhd@o com Deus. Com esses exercicios espirituais seria possivel
criar um “elo” entre o sujeito e o Criador, ao passo que, ndo raras vezes, surgiam as alegadas
visdes e as escutas do que seria a “Voz” de Deus. Por intermédio dessa interiorizagdo, com o
intuito de se aproximar do divino, o fiel penitente, segundo a concepgao eclesidstica, corria o
risco de cair nas armadilhas do demonio, considerado o criador de ilusdes e de falsos éxtases.
O proprio “banho do demoénio”, gerado pelo excesso de contemplacdo e causador da
melancolia, a acidia dos mosteiros, era alegadamente uma das portas de entrada para a falsa
mistica. Outro agravante, ocorrido no caso dos cataros ou albigenses, por exemplo, foi a
pratica de uma ascese muito extremada, em relagdo a interioridade, a ponto de considerar a
propria alma do individuo como parte de Deus, como uma “centelha divina”. Isso, de fato,
consiste numa caracteristica central que vincula os cataros aos “falsos misticos”, e que ndo se
acha indicada na exposicao de Nottingham. Sendo assim, a ideia de centelha divina presente
na alma humana, juntamente com o forte desprezo pela matéria, sdo pontos cruciais que a
ortodoxia eclesiastica julgava como auténticas heresias.

Ainda no interior da mistica medieval, houve um caso, o de Jodao Tauler (1300-1361),
investigado com bastante critério pela Igreja, mas que ndo resultou em sua condenagdo por
heresia, como menciona Lyra (2012, p. 106). Esse mistico dominicano propds a possibilidade
da “divinizacdo da alma”, algo que seria possivel pelos mesmos meios propostos por outros
misticos: oragdo, contemplagdo, ascese, desapego pela vida terrena, entre outros. O termo
“divinizagdo da alma”, provavelmente deve ter ocasionado muitos problemas, pelo fato de
criar similaridades com o que a Gnose pregava, ou seja, a divindade achava-se na
interioridade do ser humano e o individuo, portanto, via-se na missao de libertar a sua alma
divina da matéria. No entanto, a mistica de Tauler, que ndo caiu em heresia, entendia que a
interiorizacdo do individuo ocasionaria a Imitatio Christi, ou seja, imitar Cristo, Sua vida e
Seus ensinamentos. A possibilidade da divinizagao da alma nao se daria, portanto, nesta vida,
mas na vida postuma. “Ser como Cristo”, além de propiciar uma profunda reforma interior,
tocava, também, em agdes exteriores, como no amor ¢ na caridade ao proximo;
compartilhando da ideia de Nottingham, de uma mistica em que ndo s6 o sujeito dela se
beneficia, mas toda a comunidade. O caso de Tauler ndao apresentava, ao menos diretamente,

um entendimento da matéria como principio mau.
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A ideia de Imitatio Christi manteve-se por todo o Renascimento. Seria dificil que a
importante obra “Imitacao de Cristo”, do mistico Tomas de Kempis (1380-1471), ndo tivesse
influenciado a filosofia cusaniana, apesar da existéncia de uma relativa distancia entre Tomas
de Kempis e Nicolau de Cusa. O primeiro, podemos afirmar, era mais condizente com os
ideais da Igreja Catolica medieval, visto que, apesar de propor a “Imitacdo de Cristo”, ndo
deixou de mencionar em sua principal obra que a natureza humana encontra-se corrompida e
que o homem, por mais que se esforce, estd manchado e marcado pelo Pecado Original. Ha,
em sua filosofia, um certo desprezo pela vida, bem como pelo conhecimento acumulado pelo

homem, tachado por Kempis como “vaidade” ou “coisas vas”:

Na verdade, ndo sdo palavras elevadas que fazem o homem justo; mas ¢é a
vida virtuosa que o torna agradavel a Deus. Prefiro sentir a contri¢do dentro
de minha alma, a saber defini-la. Se soubesses de cor toda a Biblia ¢ as
sentencas de todos os filosofos, de que te serviria tudo isso sem a caridade e
a graca de Deus? [...]. A suprema sabedoria é esta: pelo desprezo do mundo
tender ao reino dos céus.

Vaidade ¢, pois, buscar riquezas perecedoras e confiar nelas. Vaidade ¢
também ambicionar honras e desejar posicdo elevada. Vaidade, seguir os
apetites da carne e desejar aquilo pelo que, depois seras gravemente
castigado. Vaidade, desejar longa vida e, entretanto, descuidar-se de que seja
boa. Vaidade, s6 atender a vida presente sem providenciar para a futura.
Vaidade, amar o que passa tdo rapidamente, ¢ ndo buscar, pressuroso, a
felicidade que sempre dura.

[...] Portanto, procura desapegar teu coracdo do amor as coisas visiveis e
afeigoa-lo as invisiveis: pois aqueles que satisfazem seus apetites sensuais
mancham a consciéncia e perdem a graga de Deus.

Todo homem tem desejo natural de saber; mas que aproveitara a ciéncia,
sem o temor de Deus? Melhor &, por certo, o humilde camponés que serve a
Deus, do que o filésofo soberbo que observa o curso dos astros, mas se
descuida de si mesmo. Aquele que se conhece bem despreza-se e ndo se
compraz em humanos louvores [...].

Renuncia ao desordenado desejo de saber, porque nele ha muita distragdo ¢
ilusdo. Os letrados gostam de ser vistos e tidos por sabios. Muitas coisas ha
cujo conhecimento pouco ou nada aproveita a alma. E mui insensato ¢ quem
de outras coisas se ocupa e ndo das que tocam a sua salvacao [...].

Quanto mais e melhor souberes, tanto mais rigorosamente seras julgado, se
com isso ndo viveres mais santamente. Nao te desvanecas, pois, com
qualquer arte ou conhecimento que recebeste. Se te parece que sabes e
entendes bem muitas coisas, lembra-te que é muito mais o que ignoras. Nao
presumas de alta sabedoria (Rm 11,20), antes confessa a tua ignorancia
(IMITATIO CHRISTI, 2015, p. 22-24).

O modo de pensar de Kempis ¢ fruto da mistica ortodoxa medieval. Em sua obra ha
exortagdes a Cristo, a Igreja e a vida ascética, reclusa e contemplativa. Suas palavras apontam

para uma profunda exortacdo a vida contemplativa, em oposi¢ao a vida ativa. E possivel supor
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que se a obra de Kempis fosse escrita no final do século XV, ou no século XVI, seria, ele,
logo visto como um anti-humanista.

Analisando a citagdo acima, retirada da obra do tedlogo, e dando continuidade na
leitura do livro “Imitacdo de Cristo”, notamos um forte desprezo pelas coisas materiais,
inclusive pelo proprio conhecimento adquirido pela ciéncia. A ideia de um homem pequeno,
inclinado ao pecado, ¢ constantemente aludida na obra desse mistico. A ciéncia e o
conhecimento terrenos nao seriam capazes de salvar o homem. Alids, poderiam, na visao do
referido mistico, mostrar-se como um empecilho para a salvagdo da alma. Kempis (2015, p.
27) indica que o estudo da natureza, das coisas materiais, poderia tornar-se um meio para o
afastamento de Deus. Isso quer dizer que Kempis estava distante da ideia que se difundiu no
Renascimento, impulsionada pela filosofia e mistica cusanianas, as quais entendiam que a
partir do conhecimento obtido pela exploracdo do meio natural — isso €, da natureza — seria
possivel trilhar um caminho para conhecer e ascender ao divino.

Kempis, acreditava que a inteligéncia “que ¢ enviada do céu” (2015, p. 26) ndo
deveria ser utilizada para fins exteriores, mas para o proprio ato contemplativo. Do mesmo
modo que pregava — em nosso entender, uma tese bastante anti-humanista — o conceito de que
0 homem, por estar marcado pelo Pecado Original, ao habitar a Terra faz com que o planeta se
torne um lugar corrompido. Na sua concep¢do, o homem estd inclinado ao mal e,
consequentemente, fadado a condenacao e somente um retorno efetivo a Deus poderia ser
capaz de salva-lo.

A mistica de Kempis, diferentemente da de Cusa, parece nio incentivar a exploracao
do conhecimento sensivel. O mistico pede que todos os esforcos dos devotos sejam
direcionados exclusivamente a Deus, a fim de tornar o espirito passivel de imitar Cristo.
Kempis nota que o conhecimento da natureza ¢ importante, mas tendo em vista a
possibilidade de por em risco a salvagao da alma, acaba por ndo incentiva-lo. A sua mistica é
estritamente voltada para a vida contemplativa e ascética.

Outro ponto importante a ser sublinhado ¢ que a mesma tematica proposta por Kempis
nao foi totalmente estranha ao Renascimento. Pelo contrario, sua obra foi amplamente lida no
século XVI. Lembrando que a propria arte, em alguns casos, aborda a ideia de
“conhecimento-pecado-vaidade”, como percebemos na ilustracdo 17 (anexo A), que pode ser
interpretada como o individuo que, mergulhado em seus estudos, encontra-se sob a tentagao
demoniaca que insufla pensamentos pecaminosos, estimulando as vaidades e ilusdes. Ha,

também, a figura 22 (anexo A), que pode ser intitulada de a “Vaidade da beleza exterior” e,
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também, a obra de Holbein, figura 24 (anexo A), que, ao contrario das obras anteriores, faz
uma espécie de equilibrio entre a nogdo de vaidade das coisas do mundo e a importancia dos
estudos e do progresso da ciéncia, como vimos em Marie e Hagen que teoriza que a obra
“pode conduzir a uma compreensdo mais profunda e mais vasta do mundo. Na verdade,
muitas vezes s através de meios cientificos é possivel tornar-se visivel a presenca da morte
por detras da bela aparéncia das coisas. Este quadro ¢ prova disso” (2003, p. 139).

Da analise de Marie e Hagen ¢ possivel supor, por exemplo, que Holbein estaria muito
mais proéximo da filosofia de Nicolau de Cusa do que do “pessimismo” de Kempis. Sendo
assim, podemos retornar a polémica em torno da filosofia mistica do cardeal Nicolau de Cusa,
mas nao sem antes fazer, mais uma vez, um apelo as artes, para exemplificar esse complexo
cenario de ideias.

A figura 40 (anexo A) consiste numa expressdo artistica um tanto quanto literal do
propagado ideal de Imitatio Christi, em pleno inicio do século XVI. Nessa imagem vemos o
“Autorretrato” do pintor Albrecht Diirer (1471-1528), famoso por ter criado a gravura
“Melencolia I” (figura 35, anexo A). O autor fez o seu autorretrato com nitidos tracos da
figura de Cristo. Panofsky, na biografia do referido artista, comenta sobre esse “blasfemo”

autorretrato:

El Autorretrato de 1500 es el unico retrato de Durero en el que la figura
esta a la vez rigidamente frontalizada y verticalizada. El efecto de esta
disposicion hierdtica carece de otros paralelos que las efigies de Cristo de
media figura, semejanza corroborada por la posicion de la mano, que ocupa
el mismo lugar que la diestra bendicente del Salvator Mundi. En efecto, es
incuestionable que Durero se presento a si mismo a semejanza del Salvador.
No sdlo adopto el esquema compositivo de Su imagen, sino que idealizo su
fisonomia para hacerla conforme a la que tradicionalmente se habia
atribuido a Cristo: suavizo los contornos caracteristicos de su nariz y
pomulos y agrando y altero la forma de sus ojos pequerios y algo rasgados.
(Como pudo un artista tan piadoso y humilde como Durero recurrir a un
procedimiento que para muchos hombres menos religiosos habria sido
blasfemo? Para comprender sus intenciones hemos de recordar dos cosas.
La primera es que en su época la doctrina de “Imitatio Christi” — “noch
Christo z’leben” (sic), por citar sus propias palabras — se interpretaba mas
literalmente que ahora y se podia ilustrar en consecuencia: nada impedia
retratar a una persona concreta con la Cruz sobre sus hombros (894). La
segunda es que para Durero la moderna concepcion del arte como cuestion
de genialidad habia adquirido una significacion profundamente religiosa
que implicaba una identificacion mistica del artista con Dios. Para su modo
de pensar la potencia creadora de un buen pintor se deriva, y en cierta
medida es parte, de la potencia creadora de Dios, asi como un rey ungido
reina “por la gracia de Dios” y el Papa actua en calidad de “Vicario de
Cristo”. “Dios es honrado”, afirma Durero en una de sus primeras y mas
caracteristicas declaraciones sobre el arte “cuando se ve que ha concedido
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semejante penetracion [Vernunft] a una creatura en quien reside tal arte”
[...]. El Autorretrato de Munich marca ese punto crucial dentro de la
carrera de Durero en el que el ansia de “penetracion” empezo a ser tan
absorbente que el artista cambio el enfoque intuitivo del arte por el enfoque
intelectual y trato de adentrarse en los principios racionales de la
naturaleza. En este estadio de su desarrollo, su concepto del artista “a
semejanza de Cristo” parece encontrar su mejor prefiguracion en la
claridad y la calma impersonales de una imagen hieratica como la del
Salvator Mundi (PANOFSKY, 2005, p. 68-69).

A teoria de Panofsky, quanto a controvertida imagem de Diirer como Cristo, ¢ bastante
importante, pois logo exporemos como esses movimentos, sobretudo o neoplatonismo,
influenciaram as novas concepgdes dos artistas, ja4 que havia uma intima relacdo entre
contemplagdo-melancdlica, genialidade e dons artisticos. O que nos interessa por ora, ¢é
analisar, justamente, essa heranga da Imitatio Christi. Apesar do forte impacto que a obra
tenha causado, como mencionou Panofsky, Diirer nao havia cometido uma heresia, apesar de
sua ousadia.

Kristeller (1995, p. 78) nos aponta que a ideia de imitar o Cristo era muito difundida
na Alemanha, e que tal tematica deve ter inspirado Diirer em seu polémico “Autorretrato”.
Ainda assim, ¢ possivel inferir que Diirer ndo assumiu os ideais de pobreza e de desapego aos
bens terrenos, como propostos e exortados na obra de Kempis. Essa ¢ a visdo de Cuozzo
quando interpreta que o “Autorretrato” de Diirer deve ter sofrido mais influéncias de Nicolau
de Cusa — com o seu ideal de “antropocentrismo cristdo” — do que propriamente da obra anti-
humanista de Kempis. Cuozzo alega que a inspiragdo para o “Autorretrato”, cuja imagem ¢
nitidamente uma imitacao da imagem de Cristo, teria partido obra De visione Dei, de Nicolau
de Cusa. Criando esse paralelo entre o referido livro e o “Autorretrato” do pintor, De Santis
(apud CUOZZO, 2018, p. 177) alega que a pintura ¢ “como imagem da obra De visione Dei: 0
Deus que olha ao homem ¢ imagem do homem que olha a si mesmo como (a) Deus”. Cuozzo
refor¢a a sua opinido citando a inscrigdo que se encontra no “Autorretrato”, “Eu, Albrecht
Diirer de Nuremberg, com a idade de 28 anos, com cores duradouras criei para mim mesmo a
minha imagem” (2018, p. 177).

A questdao da oposicao entre alma e matéria — dualismo — foi vista, como citamos no
caso dos cataros/gnosticos, com perniciosa a fé cristd. “Daqui nasce para nos o dever de
procurar fugir quanto antes daqui para o alto. Ora, fugir dessa maneira ¢ tornar-se o mais
semelhante a Deus; e tal semelhanca consiste em ficar alguém justo e santo com sabedoria”
(TEETETO, 1973, p. 66). Esse dualismo que perpassa a filosofia platonica, e que estava

sendo redescoberta com forte entusiasmo no século XV, causava reflexos no grande temor da
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Igreja, que percebia que a leitura dos textos de Platdo, de forma equivocada, poderia ser uma
porta para o (res)surgimento do que foi considerado “falsos misticos ou falsos misticismos”.
De modo que ¢ possivel deduzir que a ortodoxia crista tinha preferéncia pela interpretagao das
obras de Platdo, através de uma Optica agostiniana, a moda de Thomas de Kempis, sacerdote
agostiniano. Nao obstante, apds o Concilio de Florenca, juntamente com o impacto das ideias
de Plethon e a chegada e recepgao de textos platdnicos e neoplatonicos vindos do Oriente, fez
com que o receio da Igreja crescesse, ja que nao era mais possivel manter amplo controle da
literatura profana e/ou paga que veio a luz, sobretudo na segunda metade do século XV. Nao
por acaso, a partir desse momento a Inquisi¢ao tornar-se-ia ainda mais atuante.

Desse modo, estava nas mados do cardeal de Cusa — que ja tinha mostrado uma forte
tendéncia ao misticismo — propor uma mistica que estivesse dentro dos muros da ortodoxia, e
mesmo ele tendo sofrido criticas e ameagas de condenacao por heresia, precisou encontrar um
viés, um caminho, para que suas ideias, ainda que ousadas, ndo fossem condenadas. Dentro
dessa problematica, Cassirer nos traz uma importante contribui¢ao para o entendimento desse

complexo cendrio intelectual:

Com efeito, até o novo conceito de “natureza” e de “verdade natural”, tal
como comega a se formar a partir de entdo, remonta por suas proprias raizes
histdricas, a esses temas. O retorno a natureza — se se toma esta expressao
em seu sentido religioso, e ndo na acepgao estética ou cientifica modernas —
ja se revela, com toda a clareza, na grande transformacao da devogdo, que se
processa na mistica medieval [...]. Em S8o Francisco de Assis desperta o
novo ideal de amor cristdo, que rompe e supera a divisdo estanque e
dogmatica entre “natureza” e “espirito”. A medida que o sentimento mistico
se volta para a totalidade do ser para com ele interagir, todas as barreiras da
particularidade e da individualidade caem por terra perante essa totalidade. O
amor ndo mais se volta apenas para Deus, origem e causa primordial,
transcendental do ser, e também ndo se resume a relagdo moral imanente do
homem para com o homem. O amor se derrama sobre todas as criaturas, sem
excegdo: animais e plantas, sol e lua, elementos e forgas da natureza. Elas
deixam de ser “partes” desligadas e isoladas do ser, ¢ fundem-se numa
unidade com Deus e o homem no ardor do amor mistico [...]. Mas falta ainda
um conhecimento que esteja a altura desse tipo de amor e que possa
justifica-lo. Vimos que esse novo conhecimento comec¢a com Nicolau de
Cusa; vimos que ele, mesmo tendo suas origens misticas, postula e busca
uma justificativa especulativa para a natureza. E € claro que, para isso, um
outro caminho tinha de ser trilhado: nesse particular, o mistico tinha de pedir
ajuda ao logico. Mas ndo € a antiga logica da Escola, a 1dgica da “seita
aristotélica”, como Nicolau de Cusa a chama, que agora se recorre, ja que
seu principio basico € justamente aquele que o filosofo da coincidentia
oppositorum (coincidéncia dos opostos) rechacava. Em seu lugar, em lugar
da silogistica formal, Nicolau de Cusa recorre, entdo, a l16gica da matematica
(CASSIRER, 2001 p. 88-90).
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Aqui Cassirer ¢ bastante preciso, pois, além de recapitular o que mencionamos, faz um
anuncio dos caminhos que continuaremos trilhando, isto €, a nova relagao do ser humano com
a natureza, juntamente com as questdes do amor (Eros), que comecam a ser revistas. Cusa cria
um importante elo entre a 16gica matematica — ou seja, o estudo do mundo sensivel — e a
mistica, indicando que contemplar e estudar a natureza seriam maneiras de glorificar a Deus,
ja que, mesmo nas coisas sensiveis Deus Se revela.

Cassirer também acena para o inicio de uma modificagdo, ainda que de forma
acanhada, do propagado conceito que via a Humanidade e toda a natureza como decaidas e
corrompidas por conta do Pecado Original. Assim, do ponto de vista da doutrina cristd, com
tal aproximacdo e familiarizagdo do homem com a natureza — que para o autor teve grande
influéncia em Sao Francisco de Assis — ¢ que o problematico dualismo (neo)platdnico pdde
ser revertido.

Nicolau de Cusa foi um “filésofo de fronteira” entre os mundos medieval e moderno,
que teve o mérito de (re)configurar os novos preceitos para uma nova teoria do conhecimento.
Na concep¢do do cardeal, o individuo ndao mais precisava optar por uma vita
speculativa/studiosa ou uma vita contemplativa/monastica. A sua filosofia cria a chamada

“coincidéncia dos opostos”*

, fazendo com que haja um equilibrio entre a vida
especulativa/estudiosa e a vida contemplativa/melancélica.

Nesse sentido, na filosofia de Cusa, o seu Sapere aude estava numa zona fronteiriga
entre os arraigados estudos aristotélicos e as especulagdes platonicas e neoplatonicas. Nesse
momento foi exigido um equilibrio entre essas duas correntes filos6ficas. Dadas as exigéncias
e necessidades do século XV, Cusa voltou-se para os escritos de um mistico medieval que,

influenciado pelo platonismo em pleno Medievo, havia criado um complexo sistema para a

elevacdo do intelecto, a fim de se conhecer todas as coisas. Referimo-nos ao filésofo medieval

54 E certo que Cusa ndo tenha falado diretamente da coincidentia oppositorum no sentido de vida
especulativa ou contemplativa. Porém, estudiosos como Cassirer, por exemplo, nos faz crer que
Nicolau tenha rompido com essa dicotomia medieval. Uma “via santa” através da vida monastica —
que ainda assim era permeada pelas tentagdes do diabo, por meio da acidia — ou de uma vida
especulativa/ativa, geralmente exemplificada no Medievo pelos cavaleiros cristdos. Contudo,
mesmo na vida mondstica medieval, havia as especulagdes eruditas (vita speculativa sive studiosa)
que era considerada como pertencente a vida ativa, tanto que, no periodo medieval, podemos citar
como exemplo duas figuras proeminentes no campo cientifico e que pertenciam ao clero: Roger
Bacon (cerca de 1219-1294) que por seus estudos e teorias acabou sendo preso e o ja citado
Raimundo Lulio, que embora ndo tenha sido ordenado, esteve muito proximo da Igreja. Lulio foi
casado, teve filho, mas voltou sua vida totalmente a Deus, como informa Costa (2006a, [p. 116?]),
dedicando sua vida aos estudos teologicos e cientificos. Esses dois nomes s3o uma prova da
existéncia de uma vita speculativa sive studiosa, que se mesclava a uma vifa contemplativa sive
monastica.
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Raimundo Lulio, o qual teve grande fama no Renascimento. Ademais, Cusa também se
apoiaria em uma referéncia totalmente platonica e bem mais antiga: a mistica de Pseudo-
Dionisio, o Areopagita.

Em Lulio encontramos dois elementos importantes, como mencionam Klibansky,
Panofsky e Saxl (2012, p. 320). Esse pensador enfatizou a importdncia dos numeros e das
propor¢des geométricas, considerando aquele antigo pensamento grego, a exemplo dos
pitagoricos, de que por, meio dos numeros, seria possivel a aproximagdo e melhor
conhecimento da Realidade divina.

Para nos aprofundarmos nessa tematica que influenciou Cusa e sua nog¢ao de “mundo
matematico”, ¢ preciso fazer um retorno a filosofia de Lulio que, em sua busca por uma
“ciéncia universal”, capaz de proporcionar ao homem um conhecimento enciclopédico a
respeito das coisas do céu e da terra, propds o desenvolvimento de uma memoria artificial.
Lulio menciona que os saturninos, portanto, os melancoélicos, eram os que tinham maior
predisposicdo a uma memoria mais agucada. Aqui, Lalio faz uma consideracdo, ainda na
Idade Média, sobre as caracteristicas positivas dos saturninos-melancélicos, num periodo em
que o humor melancélico era visto com muitas ressalvas. Isto ¢, tendo Lulio certa preferéncia
pelas artes da Matematica e da Geometria, também ressaltou que os melancélicos eram
propensos aos estudos matematicos e geométricos.

A relagdo entre matematica e melancolia pode ser observada, por exemplo, em
Lutero, ao associar a matematica a tristeza, uma caracteristica da melancolia, ao dizer que “La
medicina hace enfermos a los hombres, la matemdtica triste, la teologia malos” (LUTERO,
apud KLIBANSKY; PANOFSKY; SAXL, 2012, p. 323). A frase de Martinho Lutero,
conforme relatam os estudiosos, deve ser entendida na concepgao vigente desde a Idade
Meédia, que atribuia o sentimento de melancolia aos matematicos, gedmetras e astronomos.
Foi com esse entendimento que Raimundo Lulio, segundo os autores, em sua obra Tractatus
novus de astronomia (1297), sugeriu que os individuos que nasciam sob influéncia de Saturno
tinham predisposi¢ao a uma excelente memoria. De modo que esse filosofo também notou

que o sentimento melancoélico atrelado a inconformidade e a “incontentabilidade” propiciaria

33 Yates (1995, p. 140) comenta que, assim como outros personagens da Antiguidade, Pseudo-Dionisio
foi mal datado. Para os renascentistas, esse mistico era contemporaneo de Sdo Paulo. Porém,
Bettencourt (1996, p. 222) comenta que Pseudo-Dionisio foi um autor anénimo que viveu no século
V da nossa Era e que foi confundido com Dionisio que, no Aredpago de Atenas foi convertido ao
Cristianismo por Sao Paulo (At 17,34). Yates (1990, p. 148) é da opinido que Pseudo-Dionisio teria
sido um autor cristdo de origem siria, que viveu no século VI d.C. Independentemente da datacgdo,
os estudiosos sdo unanimes quanto a influéncia platonica e neoplatdonica em Dionisio, bem como a
propagacao dos seus escritos durante a Idade Média.
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ao homo melancholicus a tendéncia de empreender grandes construgdes, sejam tais
construgdes no campo fisico, como no caso da elaboragdo de projetos arquitetonicos para a
construgdo de grandes edificios, ou também com a “constru¢dao” e aprofundamento nos
estudos especulativo-filosoficos. Desse modo, os estudos especulativos, entdo, passaram a ser
o campo que Lulio mais explorou por meio da Teologia e da Filosofia. Lulio acredita que o

sujeito saturnino possuia inclinagdo para as species fantasticas et matematicas.

Os astronomos atribuem muitas propriedades a Saturno, segundo sua
complei¢do e a experiéncia que delas tiveram, mas ndo provam as
propriedades que lhe atribuem. Eu, Raimundo, quero expor algumas destas
propriedades segundo as pesquisas que fago com os principios de minha
Arte. Apresentarei aqui as propriedades que os astrobnomos atribuem a
Saturno e que me parecem verdadeiras |[...].

Os homens que nascem na sua constelagdo sdo melancolicos e sisudos ou
graves, pela gravidade a que estdo submetidos pela agua e a terra, que sdo
naturalmente graves ou pesados. Mas este peso natural os torna constantes e
firmes em seus desejos e empresas e os leva naturalmente a olhar para baixo
e ter boa mémoria, pois a agua ¢ adstringente, avida e receptiva. Gostam das
fantasias e da matematica. A terra € o suporte espesso no qual permanene a
impressao das espécies memorizadas, portanto os homens melancoélicos
estdio bem dispostos para adquirirem as mais altas ciéncias pela
multiplicagdo de muitas espécies.

Ainda, s3o premonitores por natureza, pois antecipam gracas a sua
imaginacgdo, que concorda mais com a melancolia que com qualquer outra
complei¢do. Esta concérdia e conveniéncia entre a imaginagdo e a
melancolia explica-se porque a imaginacdo representa as medidas, as linhas,
as figuras e as cores que se imprimem na agua e na terra com mais
persisténcia que no fogo ou no ar (LULIO, 2011, p. 34-35).

Lulio realizou a unido entre imagina¢do e matematica, relacionando-as, especialmente,
aos melancolicos. Os matematicos estariam mais preocupados com os elementos terrestres,
com a quantificagdo e a qualificacdo da natureza através dos numeros. Quanto a imaginagao,
Lulio, aponta para as especulacdes filosoficas, muito provavelmente incitado pela erudicao

que emanava dos mosteiros, local propicio a acidia®. A presente nota (56) aponta para um

56 A Idade Média teve seu pensamento filoséfico voltado, sobretudo, para a escolastica, com
autoridade de Sao Tomas de Aquino (cerca de 1225-1274). Bettencourt (19937, p. 285) relata que
Aquino teve o mérito de desenvolver uma teologia voltada para as apreensdes silogisticas de
Aristoteles. Acreditava, de modo geral, que a existéncia de Deus e da fé (com base na Revelagao
divina) deveriam ser justificadas e provadas por argumentos dentro da filosofia natural aristotélica
(como a afirmagdo do Motor Primeiro). Porém, para Kristeller (1995, p. 126) a escolastica nao foi
um movimento uniforme, ja que muitas concepc¢des platonicas foram nela introduzidas. Esse
exemplo pode ser visto em Enrique de Gante que, em meio a filosofia escolastica, acreditava que os
melancdlicos ndo poderiam ter inclinagdes metafisicas e matematicas concomitantemente “Su
intelecto no puede liberarse de los dictados de su imaginacion [...] todo aquello que piensan ha de
tener extension o, como el punto geométrico, ocupar una posicion en el espacio. Por eso esas
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conflito existente entre o proprio (neo)platonismo da Idade Média e as concepgdes
aristotélicas e escolasticas. Na opinido de Enrique de Gante (cerca 1217-1293) nao existiria
conciliagdo entre os estudos geométrico-matematicos e as abstragdes e especulagdes
filosoficas e teoldgicas. Entretanto, o conciliador Raimundo Lulio apontou que os
melancolicos demonstravam predisposicao as profundas meditagdes teolodgicas e filosoficas e,
também, as artes da Matematica e da Geometria — ciéncias fundamentais para o estudo da
natureza, de acordo com o filésofo de Maiorca. Conciliando essas caracteristicas, Lulio
atribuia aos melancolicos as species fantasticas et matematicas.

Para fundamentar essa aproximagdo entre a ‘“matematiza¢do” do Universo e as
especulagdes teoldgicas, mais uma vez, os estudiosos Klibansky, Panofsky e Saxl (2012, p.
326) analisam duas ilustracdes bem significativas para a Historia da Arte medieval. As figuras
41 e 42 (anexo A) apresentam um conceito que ja era difundido em torno do século XI, o de
“Deus como Arquiteto”. Nas duas imagens podemos perceber que Deus esta em posse de um
esquadro, como se estivesse realizando as medigdes do mundo em Seu ato Criador. Chama
atencao na figura 42 (anexo A) para a presenga de uma balanga. Esse simbolo alude tanto para
0 peso no campo matematico como para a nog¢ao filosofica e teologica de Justitia. Assim, a
unido entre Matematica e Teologia era uma realidade fundamental para os estudos do periodo
medieval.

Raimundo Lulio fez diversas consideragdes positivas a melancolia, quando também
atribuiu aos melancolicos-contemplativos a preciosa capacidade de memorizagdo, muito
importante para os aprofundamentos na metafisica e, também, na capacitagdo para as ciéncias

matematicas.

4.2 MISTICA, MATEMATICA E AS INFLUENCIAS DE JOAO ESCOTO ERIGENA E
RAIMUNDO LULIO EM NICOLAU CUSA: A IDEIA DO ASCENSUS ET
DESCENSUS INTELLECTUS

Quae supra nos, ea nihil ad nos — “daquilo que esta acima de nos, ndo devemos nos
ocupar”. Esse adagio, muito propagado pelas autoridades eclesidsticas da Idade Média para
afastar os leigos das especulagdes teoldgicas, ndo foi totalmente eficaz para o tedlogo e

filosofo da ilha espanhola de Palma de Maiorca, Raimundo Lulio (1232-1316). Esse erudito

personas son melancolicas, y son mejores matematicos, pero los peores metafisicos, pues no
pueden elevar la mente por encima de las nociones espaciales en las que se basa la matemadtica”
(GANTE, Enrique apud KLIBANSKY'; PANOFSKY; SAXL, 2012, p. 325).
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foi um ardoroso cristdo que manteve intimo contato com o clero catolico, notadamente por
intermédio das ordens franciscanas, tendo vivido em Palma de Maiorca, um dos maiores
centros culturais do periodo, local de grande confluéncia cultural entre judeus, mulgumanos e
cristdos. Dessa confluéncia — juntamente com a sua profunda fé cristd — surgiu em Lulio o
sonho ou desejo de converter judeus e mulgumanos para a “verdadeira f€¢”: a fé em Cristo.
Lulio, a principio, partia do pressuposto teoldgico de que essas trés religioes surgiram de um
unico “tronco”, representado na pessoa de Abrado.

No entanto, antes de entrarmos na discussao da complexa filosofia de Raimundo Lulio
¢ importante mencionarmos que a sua “ousadia de saber” — Sapere aude — tornou sua filosofia
extremamente complexa, a qual permaneceu esquecida do final do século XVII até meados do
século XIX. Seu complexo pensamento visava o aprimoramento da memoria, o que
possibilitaria uma melhor compreensao de todas as coisas do mundo por meio de uma Clavis

universalis,”’

a chave universal, obtida através de uma técnica logica. Lulio desejava uma
chave hermenéutica para a compreensdo dos mistérios da natureza e, também, para os
mistérios divinos. Um método que continha um certo véu religioso € que persistiu por
bastante tempo, inclusive nos primordios da ciéncia moderna.

Rossi (2004, p. 23), que dedica um livro inteiro a Arte da Memoria a partir de Lulio,
mostra-se aliviado com o fato de que a atual ciéncia tenha deixado o campo religioso para tras
e, especialmente, a complexa “mecanica mnemonica”. Outro ponto ressaltado por Rossi
(2004, p. 89), consiste em demonstrar o que se compreendia por logica no sistema filoséfico
luliano, que era bem diferente do atual conceito de l6gica cientifica. Por exemplo, a 16gica de
Lulio — e ndo somente a dele — era composta, também, por no¢des metafisicas, assim como
que a ciéncia medieval e renascentista, a ldgica luliana estava totalmente enraizada em
conceitos teoldgico-metafisicos. Por ultimo, Yates (2016, p. 456), que na opinido de Rossi foi
uma das maiores estudiosas sobre a Arte da Memoria, conclui que ela mesma esteve longe de
conseguir compreender, de maneira precisa, como funcionava a légica de Lulio, ou a referida
“Arte”.

Realizadas essas consideragdes, adiantamos que iremos expor apenas alguns aspectos
essenciais da filosofia luliana, com o destaque dado a “Arte” da memorizagdo, para os

melancdlicos. Boa parte dos pressupostos da filosofia luliana ja era conhecida, no século IX

37 Rossi (2004, p. 21) lembra que o referido termo s6 é encontrado a partir dos anos 1400, embora toda
a teoria de Lulio visava a busca por essa “chave universal”.
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com Jodo Escoto Erigena (cerca de 810-877 d.C.), tendo sido Escoto um dos precursores do
pensamento de Raimundo Lulio.

Yates (2016, p. II) lembra que a historia coloca o grego Simdnides de Ceos (cerca de
556- 468 a.C.) como o inventor da chamada Arte da Memoria. Ele teria postulado que toda
memoria estaria vinculada a uma imagem. Porém, independentemente da historia das origens
de tal “Arte”, uma estoria narrada na Idade Média, como lembra Rossi (2004, p. 71-72),
colocava o melancolico filésofo Democrito — que mencionamos no segundo capitulo — como
um dos inventores da arte memorativa.

Segundo a “Carta a Damageta”, Demdcrito teria sido acometido por uma profunda
crise melancolica. Acabou por se retirar para o campo e ali, em meio as arvores, dissecava
animais a fim de descobrir, dentre outras coisas, os mistérios da natureza. Para uma melhor
concentragdo, para que as ideias se fixassem melhor em sua mente, Demdcrito teria arrancado
os proprios olhos para que os eventos externos nao atrapalhassem a sua concentragdo e
contemplagdo. O filésofo optou pelo isolamento contemplativo, pela melancolia, e, segundo
esse conto, experimentou um método de memorizacao de ideias e conceitos. O importante a
se ressaltar aqui, mesmo que seja a partir de uma estoria, € a significativa relagdo entre
melancolia, contemplagdo e memoria.

Retornando ao periodo em que viveu Lulio, encontramos a valorizagdo das sete artes
liberais, juntamente com os aprofundados estudos teologicos. Nao era incomum o estudo da
chamada ars memorativa ou ars memorandi, ja que os sacerdotes e os fiéis em geral, eram
encorajados a fixar em suas mentes nog¢des basicas, por exemplo, acerca da existéncia dos sete
pecados capitais, das quatro virtudes cardinais e das trés teologais. As igrejas, ndo raras vezes,
exibiam esse catecismo em seus vitrais para auxiliar os fiéis na memorizacao. No contexto do
erudito Lulio vigorava entre as artes liberais o estudo da Loégica que, como lembra Rossi
(2004, p. 51), dividia-se em Retorica e Dialética. Tal valoriza¢do, ocorria em um ambiente em
que até mesmo as possibilidades de se realizar anotacdes eram precdrias € os livros eram
considerados joias; assim, a arte de falar bem e o poder do convencimento, eram um indicador
do nivel de ciéncia e de erudicdo do individuo. Nesse cendrio, associados a Retorica e a
Dialética, juntamente com uma antiga tradicdo que visava o aperfeigoamento da memoria, que
Raimundo Lulio viu por bem sistematizar um complexo modelo para a criagdio de uma
memoria artificial, que seria controlada pelo proprio individuo. A partir desse intento,
segundo Lulio, seria possivel criar uma “ciéncia unificada”, que se diversificaria em varios

ramos cientificos, visando com isso comprovar, cientificamente, — dentro do contexto
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historico do que se compreendia por ciéncia naquela época —, que existia uma linguagem
universal, ou uma ciéncia universal. O seu método cientifico ficou conhecimento,
simplesmente, como a “Arte”.

Para Lulio, como menciona Rossi (2004, p. 104), a unidade do saber do homem seria o
reflexo da unidade do cosmos. Ou seja, esse filésofo ja antecipava, ainda no periodo
medieval, o importante conceito vigente na Renascenga, no qual o individuo era visto como
um reflexo do cosmos, isto ¢, 0 homem (microcosmos) como o “espelho do Universo”, o
macrocosmos. Esse postulado tornou-se precioso para Lulio, que desejava propor a sua teoria
do conhecimento, que combinava os elementos entdo estabelecidos — terra, ar, fogo e agua —,
presentes no microcosmos, com os “Nomes” ou atributos de Deus: Bonitas, Magnitudo,
Aeternitas, Potestas, Sapientia, Voluntas, Virtus, Veritas, Gloria (Bondade, Magnitude,
Eternidade, Poder, Sabedoria, Vontade, Virtude, Verdade ¢ Gloria). Todos os Nomes divinos
estariam presentes no Universo. Para facilitar a memorizagao desses atributos, Lulio colocou-
os dentro de um alfabeto sendo, cada um deles, representado respectivamente por: B, C, D, E,
F, G, H, I, K (YATES, 2016, p. 224). Quanto a letra “A”, essa possui atributos somente
reservados a Deus e de forma terndria, como a Trindade crista: Essentia, Unitas, Perfectio. A
partir da poténcia “A” devem surgir os demais atributos (BCDEFGHIK), que se espalham por
todo o Universo. Assim o microcosmos compartilha, nesse entendimento, os atributos
divinos. Porém, Lulio, como afirma Yates (1990, p. 179), ao criar uma “Arte” expressamente
complexa acrescentou mais algumas Dignitates Dei: Perfectio, Justitia, Largitas,
Misericordia, Humilitas, Dominium, Patientia (L, M, N, O, P, Q, R) totalizando, desse modo,
dezesseis “Dignidades divinas,” mais o atributo “A”: Essentia, Unitas, Perfectio que, unidas
aos quatro elementos, fogo, ar, dgua ¢ terra, foram responsaveis por construirem o Universo
(YATES, 1990, p. 177). A figura 43 (anexo A), retirada de uma obra de Lulio, representa a
fisica basica de sua filosofia, onde observamos como a partir de “A” emanam os principios
BCDEFGHIKLMNOPQR.

Por outro lado, Rossi também alega que o lulismo estava mais preocupado em propor
uma nova logica de raciocinio, um novo “método cientifico”, do que uma “Arte” de
memoriza¢do infalivel, embora, no entendimento de Lulio, a boa memoria fosse uma
condicdo sine qua non para os estudiosos. Porém, esse ponto de vista, para nds, ¢ apenas uma
suposicao. Isto €, ndo ¢ possivel afirmar, com certeza, que Lulio ndo estivesse totalmente
preocupado em propor uma “memoria fantastica”, visto que encontramos diversas passagens

em que ele se refere a sua “Arte” como “aquela capaz de fazer com que um homem comum
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pudesse se tornar um verdadeiro sabio”. Todavia, o argumento de Rossi também ¢ valido,
visto que o ideal luliano ganhou uma propor¢ao sem precedentes durante o Renascimento,
considerando que a Renascenga também estava preocupada com a constru¢do de uma teoria
do conhecimento. Porém, foi na Renascenca que a “Arte” de Lulio recebeu respaldos
advindos do hermetismo de Hermes Trismegisto. Embora Lulio tenha feito uso de conceitos
da Cabala e da Astrologia, nao ¢ possivel afirmar que esse filosofo tenha tido contato com
algum texto hermético. Assim, considerar a “Arte” luliana do século XIII como hermética —
inspirada em Trismegisto — adicionada a magia, como ocorreu no século XV e XVI, nao
encontra bons fundamentos.

E precisamente nesse ponto que Yates (1990, p. 15) se detém. Lalio era um construtor
de sistemas, um 16gico que acreditava que a memoria poderia ser aprimorada por meio de sua
“Arte combinatéria”, a qual abrangeria todas as ciéncias. O que nos chama a atencdo ¢ a
aproximacdo da “Arte” com Saturno e, consequentemente, a capacidade dos individuos,
sobretudo os melancolicos, de ascender aos niveis superiores do conhecimento. A ciéncia de
Lulio foi, j& na Idade Média, um indicador dessa possibilidade, de ascensdo, ou seja, s6 o
intelecto seria capaz de alcangar os segredos divinos, intento que permaneceu sendo de grande
interesse e fascinio aos renascentistas.

A Arte da Memoria de Lulio foi desenvolvida sob forte influéncia do misticismo
cristdo e cuja promessa era oferecer, através de um método cientifico, a aproximagao do
homem de Deus, com inicio no conhecimento da natureza, do mundo sensivel. Com esse
complexo raciocinio, que envolvia uma mescla de neoplatonismo e aristotelismo, Lulio
ofereceu ndo apenas um caminho para aprimorar a memoria, mas uma “arte logica”, cujos
métodos e teorias foram influenciados pela teologia crista. Lulio passou a ser visto como um
conciliador de doutrinas filosoficas. Por meio de sua “Arte”, segundo Culianu (1999, p. 66),
Lulio tinha, ele proprio, alcancado o inteligivel, o divino, recebendo o epiteto de Doctor
illuminatus.

Lulio acreditava que o individuo assimilaria melhor qualquer disciplina por meio de
imagens — phantasmata —, como postula a filosofia aristotélica. Entretanto, o te6logo de
Maiorca teve o cuidado de ndo fazer uso de qualquer tipo de imagem ou simbolo. Os
conteudos visuais que Lulio utilizava ndo eram, por exemplo, simbolos atrelados a Astrologia
ou a alegorias astrologicas. Ele acreditava que os nimeros serviriam como um excelente meio

para explicar e compreender a Realidade divina. E bem provavel que também por esse
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motivo, Lulio tenha considerado os melancolicos, por conta de suas aptiddes com os numeros,

como os mais aptos a sua “Arte”. No que se refere as imagens:

Ele nunca usa as imagens de planetas ou dos signos, nem se refere a toda
aquela série de imagens animais e humanas que aparecem nas constela¢des
da imagem astrologica do mundo, com figuras geométricas e anotagdes de
letras do alfabeto. Contudo, no llullismo, poderia haver um elemento de
magia abstrata ou geométrica nas figuras em si (YATES, 2016, p. 247)%.

Vale recordar que Lulio estava inserido em uma esfera filosofica e cultural em que o
aristotelismo mantinha predominancia, e que, por sua vez, também valorizava a memoria. No
aristotelismo, a Retdrica estava mais associada a Arte da Memoria. De modo que, ainda que
seja possivel notar a crenga dos aristotélicos de que a memoria artificial pudesse converter-se
em uma ferramenta que proporcionaria grande auxilio para tornar um homem simples em
muito sabio, esse ramo filoséfico estava mais preocupado em garantir que aqueles que
aderissem a essa técnica fossem capazes de obter sucesso como um bom orador.

Com Lulio, a teoria humoral recebeu certa atencao, ja que o filésofo considerava os
melancolicos como “os mais aptos para a memoria; os melancolicos em especial, devido a sua
constitui¢do dura e seca [Lulio dava preferéncia aos elementos ar e fogo, pelo carater sutil,
como os mais proximos de Deus], retém melhor as coisas” (YATES, 2016, p. 82). Assim,

Lulio, direta ou indiretamente, forneceu aos malvistos melancolicos — que na Idade Média

38 Mahiques (2008, p. 350), ao citar a figura de Lilio, o “Doutor iluminado”, menciona a utilizagdo de
imagens em sua “Arte”. Mas, é preciso ter cautela, ja que entendemos que a filosofia luliana
menciona a criagdo de imagens mentais. Contudo, Lulio foi redescoberto em pleno Renascimento,
periodo forte das pesquisas de Mahiques. Foi na Renascenca que a “Arte luliana” se envolveu com
os chamados “mistérios herméticos”, sendo a sua “Arte”, ou método, completamente tomada por
imagens mitologicas, astrologicas e alquimicas. Mahiques faz uma importante mengdo a obra “A
Divina Comédia” de Dante, “la Edad Media comenzo a considerar las figuras de las virtudes y los
vicios como imdgenes de la memoria formadas segun las reglas clasicas, y las divisiones del
Inferno de Dante como lugares de la memoria” (MAHIQUES, 2008, p. 350-351). Essa é, de fato,
uma tese coerente. O clero encorajava a representagdo dos pecados e dos vicios na imagética das
catedrais. No caso de Dante, ele o fez por meio da literatura. O Inferno da “Divina Comédia” estava
dividido em nove niveis, sendo cada um deles destinado a um ou a mais tipos de pecados
especificos, de acordo com sua gravidade. Quanto mais baixo o nivel, piores eram os castigos. A
escrita de Dante pode ser enquadrada nessa espécie de rememoragdo de um tema biblico. Coube a
Sandro Botticelli (cerca de 1444-1510) ilustrar a obra dantesca. Uma das pinturas mais célebres € o
seu “Mapa do inferno” — figura 44 (anexo A). Nele observamos os nove circulos, onde cada um
representa o lugar conveniente para cada tipo de pecado e o determinado tipo de castigo. Os circulos
estdo destinados aqueles que morreram antes da vinda de Cristo, ou sem batismo, passando pelos
adulteros e os traidores, como estudam Nieves (2019, p. 16) e Kilian (2014, p. 239), sendo que essa
ultima estudiosa, inclusive, chama a atencdo para a geometrizagdo das ilustracdes de Botticelli, uma
caracteristica muito peculiar ndo s6 para a arte renascentista, mas também para esquemas
imagéticos da Arte da Memoria.
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eram, na grande maioria, os monges vitimas da acidia — uma consideravel vantagem quanto a
memoria.

Santo Alberto Magno (cerca de 1193-1280), como comenta Yates (2016, p. 100), tinha
a Prudéncia como a “grande guia” para os individuos que desejassem ter uma boa memoria.
Tomas de Aquino (1225-1274), tomando Cicero (106-43 a.C.) como referéncia, estava
convencido de que os homens que tinham inclinagdo a meditagdo preservariam melhor as suas
habilidades memorativas. Desse modo, podemos deduzir que os individuos que eram
“torturados” por uma meditacdo profunda — mediationibus sublimibus anxiari — teoricamente
teriam predisposicdo a uma boa memoria. Mesmo em plena Idade Média, vislumbramos
indicios de que os melancolicos poderiam ter certa predisposi¢ao a intelectualidade. Yates
acredita que seja plausivel a ideia de que Alberto Magno tenha influenciado o pensamento do
filbsofo de Maiorca, no que tange a relagdo entre melancolia e boa memoria. Yates postula
que Alberto possa ter sido influenciado pelo “Problema XXX, entdo atribuido a Aristoteles,
uma vez que o santo estava convicto de que para aqueles que, por assim dizer, desejassem
gravar ou fixar em sua memoria um raciocinio juridico para fazer uso em um tribunal, por
exemplo, era necessario que o sujeito entrasse em um estado de isolamento e contemplagdo.

Quanto aos melancoélicos, Yates lembra:

Outra caracteristica do comentéario de Alberto Magno sobre De memoria et
reminiscentia ¢ a referéncia que ele faz a relagdo entre melancolia e
memoria. De acordo com a usual teoria dos humores, a melancolia, seca e
fria, ajudaria a produzir boas memorias, porque o melancolico receberia as
impressdes das imagens de forma mais intensa e as reteria por mais tempo
do que pessoas com outros temperamentos. Mas Alberto ndo fala da
melancolia comum quando se refere ao tipo de melancolia que € o
temperamento da reminiscibilitas. A faculdade da reminiscéncia, diz ele,
pertencera, sobretudo, aos melancolicos de que Aristoteles fala “no livro dos
Problemata”, que tém uma espécie de melancolia fumosa et fervens. [ Y ates
cita uma passagem de Alberto Magno]| “sdo aqueles que possuem uma
melancolia acidental, causada por uma adustdo com o sanguineo e o colérico
(temperamentos). Os phantasmata impulsionam esses homens mais do que
0s outros, pois estdo mais fortemente impressos no lugar seco da parte
posterior do cérebro: e o calor da melancolia fumosa impele esses
phantasmata. A reminiscéncia, que ¢ uma forma de investigagdo, confere
essa mobilidade. A conservacdo no seco retém numerosos phantasmata, por
meio dos quais a reminiscéncia ¢ ativada”.

Assim, o temperamento da reminiscéncia que fornece uma boa memoria nao
¢ a melancolia usual, seca-fria; é a melancolia seca-quente, intelectual,
inspirada.

Ja que Alberto Magno insiste tanto que a memoria artificial pertence a
reminiscéncia, seria sua ars reminiscendi uma prerrogativa de melancolicos
inspirados? Tal parece ser a suposicio (YATES, 2016, p. 94).
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Lulio também tinha predile¢ao pelos elementos fogo e ar. Para ele tais elementos, por
serem mais leves, estariam mais proximos de Deus. Yates (1990, p. 171) que fez um
aprofundado estudo do “sistema luliano”, afirma que Lulio teve grande influéncia de Pseudo-
Dionisio e, principalmente, de Jodo Escoto Erigena — esse ultimo, por suas ideias acerca das
emanacdes divinas e de um acentuado platonismo, foi, por anos, suspeito de heresia. Escoto,
que seguia uma fisica platonica, acreditava que os quatro elementos primordiais (dgua, terra,
fogo e ar) estavam presentes em todos os seres, sendo eles classificados como: terrestres,
aquaticos, aéreos e igneos, em contraposicdo a fisica de Aristoteles. Para Escoto, o
firmamento — compreendendo as estrelas e os planetas — ndo deveria ser composto por um
quinto elemento, o éter, mas, sim, composto pelos quatro elementos, sendo que no cosmos
predominavam os elementos mais leves, o ar e o fogo. Ja na realidade terrestre havia a
predominancia dos elementos mais pesados: terra e a4gua. Nesse entendimento, as estrelas e,
sobretudo, os anjos estariam envolvidos, principalmente pelo elemento ignis (fogo).

Yates cita o conceito aristotélico de phantasmata, ou de imagens. Em linhas gerais, a
ideia desenvolvida por Aristoteles e muito difundida na Idade Média, ¢ a de que todo
conhecimento apreendido ocorre por meio de associagdes de imagens mentais. Essa premissa
levou a criacdo de memorias artificiais, pela técnica de se memorizar textos, por exemplo, por
meio da associacdo de imagens a locais fisicos — loci. Grosso modo, era necessario que aquilo
que o individuo desejasse lembrar fosse transformado em uma imagem mental (fantasma) e
inserido em um espago fisico. “As vezes a lembranga parece partir de determinados lugares
(topoi). A razao disso, por exemplo, do leite para a brancura, da brancura para o ar, do ar para
a umidade, da umidade para a lembranca do outono, supondo que se tentasse lembrar de tal
estagdo” (ARISTOTELES, apud ROSSI, 1994, p. 43).

Uma explicagdo similar nos ¢ fornecida por Culianu (1999, p. 31). O estudioso
menciona que esse método de memorizacdo foi notado pelos fildésofos, que entendiam que
havia uma relacdo entre a mensagem captada pelos cinco sentidos e a sua “transformacao”, no
interior do sujeito, em imagens — phantasmata. Assim, essas “imagens-mensagens’ seriam
armazenadas na memoria para que pudessem ser, posteriormente, recordadas com facilidade.
Diante desse entendimento que pressupde que o intelecto atue na transformacgdo das
informagdes externas em imagens internas, alguns filésofos notaram que seria possivel criar
uma memoria artificial, mediante a associa¢do entre conceitos e imagens. Assim, quem
desejasse fixar algum contetido em sua memoria, um texto, nesse caso, precisaria se retirar

para lugares tranquilos, contemplativos, como o interior de uma igreja. E a partir dos espagos
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especificos contidos no interior do templo, — o altar, por exemplo — o sujeito deveria criar
imagens mnemonicas, que seriam associadas a uma parte texto a ser memorizada. Assim, para
recordar determinado trecho era necessario rememorar o local especifico, seguido da imagem
mental. Uma técnica complexa, que necessitava de muita concentragdo e contemplagao.

A razdo da exposicao feita acima, a partir das pesquisas de Yates, ¢ evidenciar que a
nogao de Lulio, quanto a tendéncia dos melancélicos a boa memoria, era praticamente a
mesma da apregoada por Alberto Magno. Contudo, nosso intuito ¢ também atestar que o
sistema filosofico luliano estava mais preocupado com a ordenagdo do cosmos, do Universo, €
a relagdo de Deus com a Sua Criagdo. Para tanto, criou uma teoria do conhecimento, por meio
de um método de ascensdo do espirito, que parte do conhecimento do mundo material,
rumando ao mundo inteligivel. De modo a admitir que todos aqueles que trilhassem a sua
“Arte” conquistariam uma eximia capacidade intelectual e memorativa.

Mais do que focar na forte capacidade memorativa da “Arte” de Lulio, o que nos
interessa para a construcdo de nossa pesquisa reside, justamente, no que temos enfatizado, ou
seja, a ideia luliana de que os melancolicos-contemplativos possuiriam boa memoria e,
consequentemente, um excelente potencial a erudigao.

Para compreendermos um pouco melhor as pretensdes de Lulio e a nocdo de
complexum totius eruditionis, como cita Rossi (2004, p. 262), que correspondia a antiga ideia
da existéncia de uma “chave universal”; cuja finalidade seria facilitar o estudo e o
conhecimento de todas as ciéncias, além de construir uma boa memoria, torna-se necessario
retroceder um pouco mais, até as bases filosoficas que influenciaram Lulio a partir do ja
mencionado filésofo, Jodo Escoto Erigena e de Honorio de Autun (cerca 1080-1154) —
tedlogo pouco conhecido, mas que também foi muito influenciado pelo pensamento
neoplatonico de Escoto.

E na obra de Hondrio de Autun, conhecida como Clavis physicae, que nos deparamos
com um esboco ilustrativo de uma “cosmologia” e de uma “cosmogonia”, elaborado pelo
proprio Hondrio, a partir das ideias de Jodo Escoto. E na figura 45 que encontramos a
ilustragdo de todo esse complexo esquema que colaborou para a origem do sistema luliano ¢ a
criagdo de sua “Arte”.

Yates (1990, p. 169) explica com propriedade a figura 45 (anexo A) — ilustracdo do
livro de Honorio, Clavis physicae. No principio, esta o “Gerador e Criador” de tudo e de todas
as coisas € o mantenedor da ordem, o Creat et non Creatur — “Criador e ndo Criado”. Esse

principio da natureza pode ser tdo somente Deus, por isso ndo ha nenhuma imagem a ser
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indicada. O segundo principio, que se encontra na parte de cima da imagem consiste no
principio da natureza Creatur et Creat, ou seja, “Criado e Criador” — indicando o mundo
arquetipico da filosofia platonica. No entanto, nesse /ocus, identificamos as Causas
primordiais que, na filosofia de Lulio, foram identificadas como as Dignitates Dei. A
principal, que esta no centro, denominada de Bonitas, ¢ seguida por Essentia, Vita, Sapientia,
Veritas, Ratio, Virtus e Justitia. Segundo Yates, as Causas primordiais foram claramente
inspiradas no livro “Dos nomes divinos” de Pseudo-Dionisio, o Areopagita. As oito causas
que se encontram no mundo das Ideias ou nos “arquétipos universais”, sdo as emanagdes de
Deus, responsavel pela criagdo do mundo. Quanto a segunda e terceira partes da imagem,
encontramos o principio Creatur et non Creat — Criado e ndo Criador —, ou seja, todas as
coisas que sdo criadas e nao criadoras, como podemos ver, logo abaixo da figura Bonitas, o
que parece ser uma espécie de medalhdo, com a inscri¢do materia informis.

Ao lado dessa matéria primordial derivada, ou emanada, das Causas primordiais,
encontram-se as personificacdes de fempus e locus, ou seja, além da matéria que dard origem
a tudo o que ¢ material, comecando pelos elementos Ignis, Aer, Aqua e Terra, ha,
concomitantemente a criacao do tempo e espago. E seguindo, encontramos na ultima parte da
figura a imagem de Cristo, Filho de Deus Pai: Nec Creat nec Creatur. Isso quer dizer que
Cristo, mesmo sendo Deus encarnado, “ndo cria e nem ¢ criado”. Hondrio desejou incutir a
ideia de que tudo comeca em Deus — que nao pode ser representado por nenhuma figura ou
forma —, sendo que a toda a Criagdo tem o seu fim — Finis — no préprio Cristo, Deus que “Se
fez carne e Habitou entre nos”.

Essa concepcao filosofica, teoldgica e, de certa maneira, também cosmogodnica de
Escoto e Autun, claramente inspirada na filosofia platonica, reavivou a concepcao mistica de
ascensao da alma as coisas divinas e ousadamente, aproximando-se de Deus.

Ha ainda outros detalhes na figura 45 (anexo A). No momento em que ocorre a

criacdo, também acontece a distribui¢do dos quatro elementos primordiais entre as criaturas:

Angelus. Los tres dngeles con “Ignis”.

Coelum. Los globos celestiales con “Ignis”.

Homo. El hombre y la mujer en “Terra”.

Sensitiva. Todas las creaturas vivientes otras que el hombre, los pdjaros en
“Aer”, los peces en “Aqua’, los animales en “Terra”.

Vegetativa. Los arboles y plantas en “Terra” (YATES, 1990, p. 172).

Nessa exposi¢ao de Yates, a respeito da Criagdo do Universo, € importante notar que

os elementos ar e fogo sdo os mais destacados. Essa visdo ¢ proveniente do conceito fisico da
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época, o qual dizia que por conta da sutileza desses dois elementos — fogo e ar — seriam eles
possuidores de caracteristicas mais “espirituais”, ou seja, estariam, desse modo, mais
proximos do Criador, do que os mais densos elementos terra e dgua. Essa ¢ uma nog¢do que
estd muito proxima da ideia de Pseudo-Dionisio, o Areopagita, que em seu escrito “Hierarquia
celeste”, prop0s a ideia de uma hierarquia existente no mundo espiritual, desde os niveis mais
proximos de Deus até aqueles que se achariam mais proximos dos seres humanos: os anjos.
Nessa hierarquia, os seres espirituais mais proximos de Deus sdo denominados de Serafins,
“ardentes”, constituidos pelo elemento fogo.

Os estudiosos, especialmente Yates, estdo convencidos das influéncias do pensamento
mistico-dionisiano, tanto em Escoto como em Lulio, e sobretudo, em Nicolau de Cusa. A
mistica de Pseudo-Dionisio, principalmente no que diz respeito as hierarquias celestes, ja
fornecia a ideia de uma escada que “conectaria” o mundo sensivel ao mundo inteligivel.

A ilustracdo 46 (anexo A), retirada do escrito de Lulio, De ascensu et descensu
intellectus, de uma edi¢ao de 1512, mostra com clareza seu modelo para uma teoria do
conhecimento, mostrando a maneira pela qual o mundo deve estar organizado e
hierarquizado, além de ilustrar alguns conceitos de sua “Arte”. Assim, por meio desse
complexo sistema de ordenamento do cosmos, o homem seria capaz de aprender todas as
ciéncias, mediante o imprescindivel ato contemplativo. Na imagem ndo hd meng¢ao direta aos
planetas, porém, como afirma Yates (1990, p. 78), a ilustragdo corrobora com a ideia de que o
homem se achava sob a influéncia dos céus. O Sol esta em destacada centralidade juntamente
com o seu principal elemento, o fogo, € um pouco abaixo estdo os anjos. O proprio nome do
livrto De ascensu et descensu intellectus, sugere a possibilidade do intelecto humano —
intellectus — “ascender e descender” através dos diversos niveis intelectivos.

No final dessa “jornada” ascensional, no ultimo degrau (grau) da escada estd Deus,
para o qual ndo haveria possibilidade de representagao imagética. Mesmo assim, encontramos
na figura 46 (anexo A) uma construcdo, cujo estilo remete a uma igreja, sendo, talvez, a
representacdo da Jerusalém Celeste.

Um ponto discreto, que ndo pode passar despercebido, estd no formato geométrico de
algumas figuras. Isso reflete a importancia que Lulio dava a Geometria, a ponto de simbolizar
a Santissima Trindade por meio de um circulo, um tridngulo e um quadrado.

Os pensamentos de Escoto e Lulio estavam, assim, totalmente influenciados pela
mistica de Pseudo-Dionisio. Toda essa hierarquizagao parece ficar bastante nitida quando o

proprio Dionisio diz que “a hierarquia, portanto, tem como fim conduzir as criaturas tanto
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quanto seja possivel, a semelhan¢a e unido com Deus. Uma hierarquia tem a Deus como
mestre de todo saber e ag¢do. Nao deixa de contemplar sua divinissima beleza” (DE
COELESTI HIERARCHIA, 2019, p. 21). A ideia luliana, assim como a de Escoto, seu
principal influenciador, propunha um método unico, uma Clavis universalis, capaz de explicar
a ordenagdo do Universo e a relacdo de Deus com esse cosmos. A partir da elaboracdo de um
esquema, como observamos nas complexas ilustragdes 43, 45 e 46 (anexo A), o intento de
Lulio era tornar possivel, através dessa “chave universal”, que filosofos, te6logos, médicos e
juristas, dentre outras areas do conhecimento, pudessem alcancar altos louros em seus
estudos, além de um aprimoramento da memoria, lembrando que os melancolicos teriam uma
vantagem adicional, por conta de sua predisposi¢do ou precondi¢do a contemplacdo. Lulio
também acreditava que, por meio de sua “Arte”, seria possibilitado ao homem simples tornar-
se um scholar, avant la lettre. Esse ¢ um resumo bem simplificado do que era a “Arte” de
Raimundo Lulio que, por sinal, ¢ muito mais complexa do que o que foi abordado aqui.

O importante ¢ que boa parte desses conceitos filosoficos retornarda ao cenario
ocidental, principalmente em Nicolau de Cusa, como resposta ao enfraquecimento da filosofia
e da fisica aristotélicas. Os postulados escotianos e lulianos continham todo o conceito
platonico acerca do mundo das Ideias eternas que, na visao desses dois tedlogos, receberam os
nomes de “Causas primordiais” ou de Dignitates Dei. E possivel afirmar que Escoto e Lulio
estavam aproximando a filosofia de Platdo da teologia cristd, algo um tanto quanto ousado,
tanto que isso acabou por render a Escoto, e depois a Cusa, suspeitas de heresia.

Direta ou indiretamente permaneceram insistindo naquele antigo principio, ja exposto,
de micro e macrocosmos. Como defende Culianu, a ideia de que os individuos teriam em suas
almas uma espécie de espelho, com a finalidade de refletir as Ideias eternas, encontrava-se,
essencialmente, muito proxima ao neoplatonismo. Assim, “la teoria platonica tradicional,
segun la cual ‘el intelecto humano contiene en si mismo las formas de todas las cosas
existentes” (CULIANU, 1999, p. 163). Ainda mais proximo dos conceitos de Lulio e Escoto,
Culianu faz a seguinte reflexdo: “e/ dogma platonico, el alma contiene las huellas
intelectuales de objetos sensibles. El conocimiento se realiza por comparacion: el objeto es
reconocido por el alma a partir de la informacion preexistente que contiene” (1999, p. 161).
Ou seja, 0 homem ndo € estranho as Dignidades da “Bondade”, da “Razdo”, da “Virtude” e da
“Sabedoria”, pois foi por meio das Dignitates Dei que a espécie humana e o mundo foram

constituidos.
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Culianu mantém seu raciocinio, apontando que Nicolau de Cusa, ao aderir ao
(neo)platonismo, estava “convencido de que el intelecto del hombre-microcosmos (parvus
mundus) ‘es la viva descripcion de la sabiduria eterna e infinita [...]. A través del movimiento
de nuestra vida intelectual somos capaces de encontrar en nosotros mismos el objeto de
nuestra busqueda’” (1999, p. 163). A brilhante descri¢do de Culianu, abarca boa parte do
pensamento de Nicolau de Cusa e, em certa medida, também o pensamento de Escoto e Lulio.
Tal pensamento filoséfico, juntamente com o ideal de contemplagao melancolica, encontrara
novos adeptos em filésofos como Marsilio Ficino, Cornélio Agrippa e Giordano Bruno.

Outra importante caracteristica da “Arte” de Lulio consiste na ideia de que o acesso ao
conhecimento ocorre por “degraus” ou “graus”, ou seja, ¢ por meio de uma escada do
conhecimento que o homem ascende rumo ao divino. Sendo que através das coisas sensiveis ¢
possivel alcangar as coisas inteligiveis, indo do “multiplo ao Uno”, dos opostos & “unido dos
opostos”. A “Arte” de Lulio indicava, dessa maneira, que a partir das Dignitates Dei, como
Poténcias divinas, foi criado o mundo e tudo o que existe, seja no plano do visivel ou no do
invisivel®’.

Tendo como base o pensamento de Lulio, e a fim de fornecer possiveis solugdes as
questdes em torno da teoria do conhecimento, Nicolau de Cusa reelaborou um estilo de
pensamento baseado no (neo)platonismo e também na controvertida mistica medieval, e o fez

mesmo sabendo dos riscos nos quais incorria.

[...] e o esbogo de uma imagem hierarquica e unitaria do universo.
Precisamente sobre o exemplarismo e sobre as dignidades divinas como
fundamentos primeiros da arte insiste o primeiro grande filésofo europeu
que se movimenta dentro do horizonte do lulismo. “Este — escreveria Cusano

% A ideia de uma Clavis universalis, que parece ter comegado a ser construida com Lulio, tomou
grandes propor¢des no ambiente renascentista indo até o século XVII. E o que estudou
profundamente Rossi (2004, p. 340), ao mencionar que nomes como os de Francis Bacon (1561-
1626), René Descartes (1596-1650), Jodo Coménio (1592-1670) e Wilhelm Leibniz (1646-1716)
estiveram profundamente comprometidos com a busca de uma linguagem cientifica universal.
Descartes foi um dos primeiros a perceber a “inutilidade” dessa empreitada utopica; entretanto, isso
ndo ocorreu, por exemplo, com Leibniz, que se entusiasmou no momento em que explorava os
hieroglifos egipcios; ja que também viu nesses pictogramas a real possibilidade de criar uma
linguagem universal. Eis como ele se refere a linguagem universal, com base nos hierdglifos: “tal
escrita ou lingua... poderia ser acolhida rapidamente no mundo, porque poderia ser aprendida em
poucas semanas ¢ seria possivel comunicar por toda a parte; isso seria de grande importancia para a
difusdo da fé e para a instrucdo dos povos distantes” (LEIBNIZ, apud ROSSI, 2004, p. 340).
Interessante apontar como o pensamento desse filosofo, do final do século XVII, estava
intrinsecamente relacionado ao pensamento e aos objetivos de Lulio, além do que o fildsofo alemao
estava convencido de que com a criacdo dessa lingua universal, Clavis universalis, “destravaria” os
segredos do Universo, além de auxiliar um melhor entendimento entre os povos. Porém, a ideia
dessa pansofia foi abandonada apds o século XVII.
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— € o primeiro fundamento da arte: todas as coisas que Deus criou e fez
foram criadas e feitas a semelhanga das suas dignidades”. Os principios da
arte combinatoria (Bonitas, Magnitudo, Aeternitas, Potestas, Sapientia,
Voluntas, Virtus, Veritas, Gloria) aparecem mais uma vez como principia
essendi et cognoscendi [..]. O Cusano em sua anotagdo a Ars Magna,
mostrava aceitar a substdncia do ensinamento de Lulio: “Os nomes dos
principios referidos acima para os filosofos sdo inusitados e todavia, com
base na imaginacdo do inventor daquela arte, eles significam coisas
verdadeiras. Portanto, considerando que nada muda na realidade por causa
da nossa afirmacdo ou negacdo... ¢ tudo aquilo que é verdadeiro estd em
consonancia com a verdade... a referida arte ndo deve ser rejeitada [como
quer Gerson] por causa da impropriedade dos seus nomes. Alias, para que
possa se tornar concordante com as outras ciéncias, deve ser moldada
conforme os termos das mesmas”.

Por outro lado, ainda mais estreitamente ligada as impostacGes
“exemplaristas” do lulismo é a doutrina do Cusano sobre a subida e a
descida do intelecto, conforme a qual é possivel elevar-se ao conhecimento
de Deus partindo da semelhanca com as perfeicdes divinas impressa nas
criaturas, e descer do conhecimento do ser divino e dos seus atributos para o
conhecimento da realidade que ¢ o espelho daquela perfeigao.

No liber de ascensu et descensu intelectos (sic), escrito por Lulio em
Montpellier em 1304, foi desenvolvido amplamente o tema, retomado em
seguida pelo Cusano, de um conhecimento que procede — através da busca
das analogias e dos sinais — para a reconstru¢do daquele modelo divino que
presidiu a constru¢do do mundo real. Mediante a descricao da complexa
escada dos seres, a partir da pedra até a planta, o animal, o ser humano, o
céu, o anjo e, finalmente, Deus, tal tema foi se identificando com o outro,
bem conhecido, de uma reconstrucdo detalhada, e “enciclopédica” das
hierarquias do cosmos (ROSSI, 2004, p. 94-95).

A explicacdo de Rossi mostra como Nicolau de Cusa tornou-se um dos maiores
expoentes do lulismo, principalmente ao compartilhar a ideia de “subida e descida” do
intelecto pela divina escada do conhecimento. A simbologia da escada e, com ela, a nogao de
degraus ou graus de conhecimento, pode ser visualizada nas figuras 17 e 35 (anexo A). A
primeira imagem, embora sendo do século XVII, ilustra muito bem o que ja haviamos
mencionado, isto ¢, contém o antigo conceito de que o estudo, ou o “ousar saber”, estaria
correlacionado as artimanhas demoniacas, responsaveis por insuflar, na perigosa ansia pelo
saber, pensamentos pecaminosos ¢ heréticos. J& a ilustragdao 35, “Melencolia I” (anexo A),
reflete com melhor propriedade o que apontava o pensamento cusaniano que, COmo veremos,
muito prezou pelos conhecimentos advindos da Matematica e da Geometria que, para Cusa,
constituem um meio simbolico, e também artistico, para a representacdo imagética de Deus. A
escada presente em “Melencolia I” estd alinhada e em posi¢do ascendente. Aparentemente, o
primeiro degrau de conhecimento ja estd bastante avangado, como se a figura central (alada)

desejasse ascender a outros graus. De fato, aqui se encontra uma parte do pensamento de
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Lulio e de Cusa: a possibilidade de o sujeito ascender e descender entre os diversos graus do
conhecimento.

E possivel propormos outro paralelo desse pensamento aplicado as artes plasticas.
Referimo-nos a figura 44 (anexo A) que, embora anteriormente apresentada como sendo uma
ilustracdo de um “dispositivo mnemonico”, pode ser interpretada no contexto do pensamento
do cardeal Nicolau de Cusa. Mesmo que a tematica da obra nao seja agradavel, pois ilustra o
que seria a topografia do Inferno dantesco, tal ilustracdo ndao deixa de representar uma
“viagem” descendente do intelecto humano as profundezas do Inferno.

A obra de Dante ¢ uma peregrinagao pelo Céu, pelo Purgatoério e pelo Inferno, ou seja,
pelo mundo inteligivel — embora a crenga vigente a época, ndo raras vezes, apontava o Inferno
como parte do mundo terreno, coberto por fogo e lava e, possivelmente, situado no centro da
Terra. Uma sugestdo hermenéutica para a obra de Botticelli pode servir de ilustragdo para a
teoria de Lulio e de Cusa, quanto ao movimento de ascenso e descenso do intelecto, como as
viagens ou peregrinacdes do espirito (envoltdrio do infellectus), desde as regides mais baixas
e condenaveis, como o Inferno, até as regides inefaveis e sublimes do mundo inteligivel.

A unica maneira de proporcionar o conhecimento da Realidade divina a mente, ou ao
intelecto seria por intermédio da contemplacdo e da meditagdo. Nessa condi¢ao, o homem
encontraria meios de elevar sua mente, partindo das esferas mais rudimentares da matéria e
atingindo os niveis mais sublimes dos coros angélicos, alcangando a Luz divina, o Intelecto
Supremo.

Embora Nicolau de Cusa nio tenha se referido diretamente a melancolia, ele abordou a
contemplagdo que, na Idade Média estava correlacionada a melancolia e a acidia. A teologia
mistica considerava a contemplagdo, a ascese ¢ a meditagdo como condigdes essenciais para
as experiéncias misticas do espirito. “Como Nicolau de Cusa qualquer tipo de teologia
racional ¢ rejeitado e substituido pela feologia mistica, entdo um novo tipo de logica, que nao
a medieval, ¢ instalada, exigindo um novo tipo e uma nova forma de conhecimento,
denominada: visio intellectualis” (LYRA, 2012, p. 180). Cusa aprofundou-se ainda mais na
questdo da elevacao do individuo rumo ao mundo inteligivel. A visio intellectualis (visao
intelectual) somente poderia ser alcangada pela contemplagdo. Para ele, o mundo voltado
exclusivamente para as questdes e respostas “racionais-silogisticas-aristotélicas” ndo mais
satisfazia as questOes espirituais de um novo periodo histérico, que desabrochava e que

clamava por novos caminhos intelectuais.
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O neoplatonismo do cardeal tinha suas particularidades, ja que mostrava uma inovagao
no campo da teoria das ideias. Sua visdo aproximou as Ideias eternas do espirito humano,
fornecendo ao individuo a sua auténtica capacidade criadora. Essa nova concepcdo ¢ uma

clara alusdo ao antropocentrismo, que com for¢a emergia na filosofia cusaniana.

Para Nicolau de Cusa, porém, ndo sdo as idéias — no sentido do
Neoplatonismo — que sdo tomadas como forgas criadoras; ao contrario:
Nicolau de Cusa postula um sujeito concrefo como ponto central e de partida
para toda a atividade verdadeiramente criadora. E este sujeito ndo pode se
manifestar sendo no espirito do homem. E sé desse ponto de vista que resulta
uma nova virada na teoria do conhecimento (CASSIRER, 2001, p. 69).

A exposi¢ao de Cassirer ¢ justa se entendermos que as puras Ideias, na visdo do
cardeal, seriam refletidas no espirito humano. Assim a criagdo artistica, por exemplo ndo seria
uma mera copia da natureza, mas uma expressao pura do espirito humano, diferenciando-se
da tradigcdo platonica que via na producdo artistica uma simples copia da Realidade eterna: o
conhecido conceito de mimesis. O cardeal rompe com esse conceito, ao conferir a0 homem a
virtude de ser um ‘“agente-criador” e nao apenas um “agente-reprodutor”. Essa ideia exposta
por Cassirer marca a virada na teoria do conhecimento, a qual foi aceita em grande parte da
Renascenca com a nogao de homem artifex, que se constituiu num dos marcos do periodo
renascentista, especialmente no campo das artes.

Ainda quanto ao fascinio do Cusano pelas ideias de Lulio, ¢ possivel constatar na
predilecdo de Nicolau pelas ciéncias da Geometria e da Matematica, que seriam capazes de
criar analogias simbdlicas entre o divino — o mundo inteligivel — e o mundo sensivel, por
meio de formas geométricas. Tal entendimento colocou-o, novamente, na condicdo de
suspei¢ao de heresia.

Nicolau acreditava que a Matematica e a Geometria — sobretudo a primeira, que
contém a importante no¢ao de infinito — seriam as melhores ciéncias dadas ao homem que,
para além do campo cientifico, seriam também uteis para compreender complexas nogdes
acerca de Deus. E muito provavel que a ideia de criar analogias entre Deus e a Matematica
tenha surgido a partir das ideias de Raimundo Lulio, que percebia no circulo, no tridngulo e
na esfera ou circunferéncia, importantes formas geométricas para a exprimir o conceito de
Deus. Assim, para Cusa, ¢ gragas a capacidade intelectiva que o ser humano se torna a tnica
espécie capaz de raciocinar a respeito do mundo inteligivel. Com essa dadiva intelectual e

com o auxilio da Filosofia, ¢ que o homem ¢ capaz de mover-se intelectualmente, entre o
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mundo sensivel e o inteligivel, através do ascensus et descensus intellectus, cuja finalidade ¢
o conhecimento, a aproximagao ¢ o vislumbramento mistico de Deus.

De maneira geral, na filosofia do Cusano, como aborda Lyra (2012, p. 16), todo o
conhecimento humano, seja nos mais diversos aspectos — como no conhecimento obtido
através das sete artes liberais, que congregava a Geometria — tem como objetivo a
compreensdo do Plano divino. Em outras palavras, nao era apenas por meio da Filosofia ou da
Teologia que havia a possibilidade de o ser humano conhecer e aproximar-se de Deus. Esse
novo entendimento ocorreu na medida em que o pensamento filosoéfico de Cusa aceitou a
ideia de que “Deus ¢ a Unidade que Se revela na multiplicidade”, ou seja, 0 mundo na visao
cusaniana esta “cheio de Deus”. Deus Se faz presente nos homens, na natureza, nos animais,

no CoSmos.

A nova logica trazida a luz por Nicolau de Cusa estd centrada no principio
da coincidéncia dos opostos, falando do Absoluto e do universo, da Unidade
e da multiplicidade, tendo sempre como referéncia Deus e as coisas,
apontando sempre para uma douta ignorancia. O Cusano remete o leitor a De
coniecturis, como aquele pelo qual o objeto da busca nao é mais o real, mas,
sim o conhecimento mesmo, uma vez que a mente humana conhece as coisas
enquanto as mede, aplicando a sua medida a cada objeto ¢ constatando com
isso uma certa propor¢do que acaba por levar nunca a uma verdade
intrinseca das coisas (LYRA, 2012, p. 34).

A exposi¢ao de Lyra ¢ uma sintese do complexo pensamento do Cusano, que manteve
como um dos seus objetivos popularizar, de certo modo, o conhecimento intelectual-
cientifico, que abrangeria também o conhecimento do inteligivel.

Quando a autora se refere que “o objeto de busca ndo ¢ mais o real, mas sim o
conhecimento mesmo”, isso ndo quer dizer que Cusa rejeitava o conhecimento empirico. Pelo
contrario, como notamos até mesmo em seus antecessores, o conhecimento das coisas terrenas
deveria ser o principio para que, a partir do conhecimento sensivel, o homem fosse capaz de
criar condi¢des de elevar o seu intelecto ao plano inteligivel. Afinal, se “tudo ¢ Deus” ou
“tudo estd em Deus”, a totalidade do conhecimento produzido pelo homem e toda a sua busca
por descortinar os segredos do Universo, seria — no pensamento do cardeal — um dirigir-se a
Deus, ao mesmo tempo em que se constituiria num “voltar-se para si mesmo”, ja que em cada
individuo estd o proprio reflexo da Imagem de Deus. Assim, o ato de tentar conhecer a Deus
ocasiona, paralelamente, no individuo o exercicio de conhecer a si mesmo.

Cada homem em si, ¢ a Humanidade em sua totalidade, representam a multiplicidade

que deseja a Unidade. Mais uma vez, a importancia desse raciocinio estd na ideia de que
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apenas por meio da atividade intelectual ¢ que o homem obteria a capacidade e a forga
necessarias para ascender as Ideias eternas. Cusa e seus antecessores mostram que por meio
da razdo o homem teria a possibilidade de uma elevacao mistica do seu espirito.

E importante notar que apesar de Cusa ndo ter tocado diretamente em questdes
relativas a Arte da Memdria, seu pensamento encontra similaridades com as filosofias de
Escoto e Lulio. A figura 46 (anexo A) é compativel com todo o pensamento do cardeal. A
imagem simboliza a maneira pela qual o sujeito pode ascender pelo “caminho” do
conhecimento. Ha desde os degraus relativos a multiplicidade das coisas terrenas, até a
ascensdo ao ultimo degrau, onde prevalece o Uno, o inefavel, o inteligivel, representado pelo
Sol. A teoria do conhecimento de Nicolau ¢ escalonada, gradativa, seu modo de compreender
o Universo ¢ dinamico. Deus Atua e permanece Atuando em Sua Criacao. Cusa compreendia
o Universo como o reflexo do divino, portanto — assim como Deus — também teria a
capacidade de ser infinito. Tal pensamento mostra sua aversdo a fisica aristotélica. O seu
pensamento — agregado aos de outros pensadores — foi forte o suficiente para iniciar uma
profunda modificagdo na teoria do conhecimento dos ocidentais.

Lyra aponta para uma questdo que surge a partir dos pressupostos filosoficos de Cusa,
ou seja, sendo Deus, o Uno, Criador do multiplo — isto €, da realidade microcosmica —, quais
sinais de Sua Unidade, Ele teria deixado em Sua Criagdo, a multiplicidade? A resposta
fornecida pelo cardeal, ¢ que tais indicios podiam ser verificados a partir da “linguagem” dos

numeros.

Pois nao existe pluralidade que ndo seja una. O que ¢ multiplo em suas
partes € uno em sua totalidade; o que é multiplo em seus acidentes ¢ uno em
sua substancia; o que ¢ multiplo em numero, ou pelas faculdades, ¢ uno pela
espécie; o que ¢ multiplo em suas espécies € uno pelo género; o que €
multiplo como producdo € uno em seu principio. E ndo ha nada que nao
entre em alguma participagdo com este uno absolutamente indivisivel e
encerrado em sua simplicidade perfeita. Cada coisa individualmente, e todas
as coisas juntas, ainda quando estdo mutuamente opostas. A pluralidade ndo
existiria sem a singularidade; mas a singularidade pode existir sem a
pluralidade, como a unidade pode todo numero multiplo. E se forem
consideradas as diversas partes do universo como unidas inteiramente entre
si, ter-se-a entdo a unidade na totalidade (LYRA, 2012, p. 79).

Tal pensamento, que parece ser motivado por um principio paradoxal, ¢ peculiar a
mistica de Nicolau de Cusa. Deus ¢ o Uno que Cria o multiplo e que contém o Uno. Tudo
vem de Deus; multiplica-se e retoma para Deus, a Unidade suprema. Esse raciocinio, como

indica Lyra, também ¢ proveniente de Escoto e foi fundamental para perceber Deus como o
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Artista do Universo. Toda criatura contém a Sua Imagem, por assim dizer, impressa na alma.
Quanto a ideia de que Deus se revelaria por meio dos numeros, das propor¢des e da harmonia,
essa ndo tem sua origem em Cusa, mas, como explica Besangon (1997, p. 254), advém da
tradi¢do platonico-agostiniana com fundamento biblico no “Livro da Sabedoria™: “mas tudo
dispuseste com medida, nimero e peso” (SABEDORIA 11:20). Agostinho ampliou a mesma
passagem biblica, ao apontar que tudo aquilo que nos ¢ apresentado aos olhos € nos conduz a
sensagdo de prazer, deve conter em si, a “harmonia, a propor¢ao, a medida, a ordem ¢ a
forma”; elementos que, necessariamente, transformam um objeto em algo belo. O belo das
partes, isto ¢, do multiplo, ¢ também um reflexo da Beleza suprema e Eterna: Deus. No que

tange a arte e ao belo, explica Besangon:

Uma obra ¢ bela quando iguala seu modelo. Mas a conformatio expressa nao
¢ apenas a imitacdo da coisa, ¢ sim a expressdo fiel do eu do artista, a
conformidade com seu ideal interior. Num retrato, o pintor faz o modelo
elevar-se em sua concepcao € em sua imaginagdo, depois o faz descer até a
obra que ele executa. A imagem, portanto, imita e exprime: Dicitur imago
quod alterum exprimit et imitatur. Deus cria, a natureza procria [...]. A
vontade criadora do artista ¢ limitada, no entanto ¢ analoga aquela da
natureza e aquela de Deus. De onde provém sua dignidade.

O que alimenta a atividade do artista ¢ a contemplacdo de Deus, percebido
no mundo e na alma. Boaventura retoma inteiramente a dialética agostiniana.
“Entre os seres criados, uns sdo um vestigio, outros uma imagem de Deus”.
Percorrendo a extensdo inteira do Universo, fortalecido pela fé e pela razdo,
o olhar do homem descobre em toda a parte o peso, o nimero, a medida.
“Aquele que ndo ¢ iluminado por tantos esplendores € um cego”. Aquele que
se recusa a reconhecer Deus no Universo, povoado de seus “vestigios” como
este se acha, ndo tem desculpa.

Mas o fato de o mundo ser belo ndo ¢ razdo para nos determos nele, pois
seguir o Bem significa elevar-se a maiores alturas. Para isto servem as
“imagens” que a Trindade dep6s em nossa alma: memoria, conhecimento,
amor [grifo nosso]. Essas imagens naturais sdo levadas a um mais alto grau
de semelhanga pelos dons da graga. Em tais condigdes, o espirito torna-se
capaz de contemplar a unidade divina por seu primeiro nome, o Ser, e
finalmente a bem-aventurada Trindade em seu nome, o Bem. Tendo
concluido seu itinerario, a alma contempla a “imagem expressiva” do Deus
invisivel em Jesus Cristo, em que se reinem o primeiro ¢ o ultimo, a
circunferéncia e o centro, o alfa e o dmega, o Criador e sua criatura. [Citando
Boaventura] “Nao lhe resta mais que desejar o dia do repouso em que o
éxtase aplacard a curiosidade do espirito e o repousara de todos os seus
esforcos” (BESANCON, 1997, p. 255-256).

A exposicao do estudioso revela uma importante aproximagdo com o que temos
pesquisado aqui. Todo esse pensamento receberd uma incrivel forca no Renascimento,
notadamente, no campo artistico. A ideia acerca do belo, defendida por Agostinho, Escoto,

Lulio e por Pseudo-Dionisio — esse ultimo ainda pouco comentado por nds — tomou forca e
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eclodiu nos séculos XV e XVI. O conceito acerca de uma jornada do espirito para ascender a
Deus por meio da contemplagdo, tera os seus desdobramentos com a nova nogao de
melancolia generosa; uma melancolia direcionada puramente a contemplacdo da Beleza
divina.

A ilustracdo 26 (anexo A), da obra de Franchino Gaffurio, Practica musice, pode ser
vista como uma “imagem paganizada”, com a tematica que temos exposto aqui: a ordenacgao
do Universo tal qual uma harmonia musical. Nela estdo representados os sete planetas, como
destaque para Saturno, o astro da melancolia, como o tltimo da hierarquia e, portanto, o mais
proximo do Plano divino, aqui representado por Apolo. Por conta da representacdo e da
ordenacdo do cosmos como sinénimo de geométrico, harmonico e belo, hd o indicativo,
mesmo que indireto, ao conceito de ascensus et descensus intellectus. O homem achando-se
na Terra, que esta na base da imagem, encontra-se vinculado a mente césmica, representado
pela Mente apolinea, de modo que, ao que tudo indica, somente através da ascensdo
intelectual, ¢ que o homem podera alcangar o inteligivel.

Uma interpretagdo andloga pode ser feita em diversas obras de arte do periodo, como
no emblematico “Homem vitruviano”, figura 25 (anexo A). Na obra de Da Vinci visualizamos
claramente a presenca de um quadrado e de um circulo — ou esfera —, formas geométricas que
foram muito significativas no pensamento de Raimundo Lulio e, também, na mistica
filosofica de Nicolau de Cusa. Esses filosofos identificaram nessas formas geométricas a
expressao simbolica dos quatro elementos primordiais, representados pelo quadrado, simbolo
de tudo o que ¢ terreno (microcosmico) e, por outro lado, o circulo; forma geométrica e
simbolo méximo da divindade e do cosmos, o qual tudo abarca, desde o sensivel ao inteligivel
(macrocosmos). No entendimento de Cusa sdo os numeros, ou seja, a Matematica e a
Geometria os principais meios de Deus Se expressar na natureza. O desenho de Leonardo, se
interpretado nesse viés filosofico, torna-se uma direta representacdo de algumas ideias
cusanianas, no tocante a importancia dada a Geometria e a Matematica.

A beleza, consequéncia de uma natureza bem ordenada, proporcionada pela perfeita
simetria matematico-geométrica, também era entendida como um outro modo de expressao do
divino na natureza fisica. Assim, se fosse possivel visualizar e admirar o que se encontra no
mundo inteligivel, muito provavelmente, nesse entendimento, esse plano superior se mostraria
com as mais belas e perfeitas formas geométricas. O gosto pelo geométrico e harmdnico, que
teve Cusa como um dos principais defensores naquela época, ja encontrava diversos adeptos

no limiar dos séculos XV e XVI. O frade Luca Pacioli (1445-1517) redigiu seu célebre livro
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De divina proportione amparado em antigos postulados matematicos como o Niimero Aureo,
por exemplo, com o intuito de formar um complexo estudo sobre Geometria e simetria. O
proprio nome “Divina propor¢do” expde, a0 menos indiretamente, uma aproximac¢ao com o
pensamento de Nicolau de Cusa, j4 que as concepg¢des do referido livro sdo totalmente
platonicas, como lembra Hautecoeur (1963, p. 207).

E provavel que o frade Pacioli tenha tido contato com obras de Nicolau de Cusa, bem
como os escritos de Lulio. Mas, o que chama a nossa atengao ¢ a maneira pela qual temas e
conceitos tdo antigos, abordados por eruditos bem anteriores ao Cusano, retornaram com um
surpreendente entusiasmo no auge da Renascenca.

Ainda no campo da relacdo entre as formas geométricas e o mundo das Ideias, Yates
(1990, p. 92-93) relata uma estdria encontrada na obra Arbor scientiae, escrita por Lulio. O
conto menciona que as figuras geométricas do circulo, do quadrado e do tridngulo
constituiam-se como as mais significativas formas para formar uma analogia imagética do
mundo inteligivel. O relato, resumidamente, narra que a Quantidade, mae do circulo, do
quadrado e do triangulo, encontrando-se em posse de um pomo de ouro, desejou presentear
um de seus filhos. Para tanto, fez uma pergunta diretamente a eles: qual dentre os trés era o
mais digno de ser presenteado. Prontamente, o circulo se manifestou alegando ser o mais
perfeito. Ele argumentou ser a propria representacdo da divindade, do cosmos, j& que em sua
forma tudo abarca. O quadrado disse ser a sua forma muito mais préxima dos humanos — pois
representava os quatro elementos —, aludindo certa responsabilidade pela vida, e por fim, o
triangulo exaltou a si proprio como o mais digno do regalo, ja que era o intermediario, isto €,
sua forma geométrica estaria mais proxima do homem do que o circulo e, também,
considerava-se mais semelhante a Deus do que o quadrado. De modo que, a Quantidade
decidiu contemplar o tridngulo com o pomo. As outras duas formas geométricas,
inconformadas, recorrem aos deuses para resolver a questdo. Mesmo assim, o resultado ndo
foi mudado, ja que o triangulo alegou ser o simbolo do Deus Trino, a0 mesmo tempo que
seria mais parecido com o homem, pois o seu reflexo se encontraria na alma humana,
consistindo na tripla faculdade humana: intelecto, razdo e sentido®. No entanto a Quantidade
o havia presenteado com um objeto circular, o pomo de ouro, que ndo era condizente com o

seu formato.

60 A visdo luliana do reflexo da Trindade no homem, nio ¢é uniforme. Isso por conta de diversas
interpretagdes e das influéncias de Escoto e Pseudo-Dionisio. Podemos encontrar outros exemplos
desse “reflexo trino”, como a designag¢do de “inteligéncia, memoria e vontade”, ou, até mesmo,
“agente, paciente ¢ acdo”. Ainda Yates (1990, p. 164) menciona uma outra interpretagdo para o
triangulo, entendido como modelo de perfeicao, constituindo no Principium, Medium e Finis.
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Yates diz que o significado do conto luliano ainda permanece um enigma. Contudo, a
historiadora faz uma interpretagdo bastante pertinente, ao mencionar que o triangulo,
representacao da trindade, recebeu um presente de formato circular, o pomo de ouro. Assim, a
autora interpreta que a Quantidade acabou presenteando as trés formas, simultaneamente. O
triangulo (a trindade) recebeu um circulo (os céus), que dependia do quadrado (os
elementos), de modo que Lulio indicou que essas figuras primordiais se relacionariam entre
si. A opinido de Yates faz sentido quando entendemos o pensamento de Lulio e sua nocao de
Geometria, tendo em Nicolau de Cusa um dos seus principais seguidores.

Foi por meio da importancia dada por Lulio a Geometria que Cusa apresentou um dos
seus principais temas filosoficos, ao indicar que por analogia poderiamos entender a Imagem
de Deus como um circulo. E de Nicolau de Cusa a célebre frase, como recordam Wind (1998,
p. 219) e Yates (1995, p. 277), “Deus ¢ uma esfera cujo centro estd em toda a parte, € cuja
circunferéncia, em parte alguma”. Esse complexo conceito rendeu-lhe diversos problemas, ao
mesmo tempo que foi bastante importante para os ideais herméticos que, aos poucos,
afloravam. Tal ideia se enquadrava na suposicdo de que Deus poderia ser representado por
meio de uma figura, ou imagem, sem contar que a célebre expressao de Cusa ¢ muito similar,

segundo Yates, a uma nocdo pseudo-hermética do século XII¢!

. Pensamento que também
trazia certas implica¢des para a cosmologia, ao propor um Universo infinito, no entanto, o
principal problema desse aforisma estava, justamente, na no¢dao de emanacdao divina e,
consequentemente, no perigoso principio de panteismo avant la lettre. Cusa esteve, assim,
muito proximo de ser acusado de heresia, por conta de um suposto falso misticismo.

Mesmo sob o risco, Cusa manteve-se convicto, dando prosseguimento aos seus
escritos e ideias. Ainda que firme em sua predilecdo pelos nimeros e pela Geometria, desejou
aprofundar-se em outros pontos no tocante a mistica, ao propor explicagdes para questdes
complexas, tais como: qual seria a melhor a maneira de conceituar Deus e como deveria
ocorrer a unido mistica do homem com o divino? Consciente da necessidade humana de
simbolizar e atribuir valores sensiveis, mesmo para o que ndo pode ser figurado, o cardeal fez

uso, mais uma vez, dos numeros, recorrendo ao conceito de Unidade divina (Deus ¢ o Uno).

No entanto, a Unidade de Deus ¢, ao mesmo tempo, para Cusa, a multiplicidade, ja que ao

1 A autora comenta que a nogdo de “Deus-Circunferéncia” ja aparecia no Liber XXIV philosophorum,
que diz “sphaera infinita cuius centrum est ubique, circumferentia nusquam” . Também lembra que
o Corpus Hermeticum, que no século XVI era atribuido a Hermes Trismegisto, contém muito dessa
nogao de Deus como uma “Esfera infinita”, sobretudo ao entender que a imagem do Sol poderia ser
a melhor representacdo visual do divino.
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Criar o multiplo, isto ¢, o Universo, o cosmos, o0 homem, Deus reflete € emana a Sua Unidade,
a Sua Imagem, na multiplicidade.

Para explicar tais conceitos, usou o sinal ou figura de um um “Ponto”, como Imagem
de Deus, significando o Ponto inicial da Criagdo. Desse “Ponto-Deus” desdobra-se toda a
Sua Criacdo, que abrange tudo o que existe e que s6 poderia ser relacionada com o simbolo do
circulo-esfera. Assim, quando o Ponto concluir o percurso da circunferéncia — que € a Criagao
—, 0 “ponto final” coincidird com o Ponto-inicial-Deus. O cardeal explicou, ao modo de
Escoto e Lulio, que tudo procede de Deus (Ponto inicial) e que na “circunferéncia-Criagao”,
ha o rastro, a imagem, do Ponto-inicial-divino. Com essa exposi¢ao, retirada de sua famosa
frase “Deus ¢ uma esfera cujo centro estd em toda parte, e cuja circunferéncia em parte
alguma”, o Cusano expds a sua ideia de Criacdo, que pode ser interpretada a partir do
conceito de emanagao divina.

Ainda nessa metafora, deparamo-nos com a sua ideia de Unidade-multipla e, também
com o conceito de retorno ao Uno, que coincidem com a no¢do mistica de unido do homem
com Deus. Assim, ¢ possivel compreender o seu complexo conceito de coincidentia
oppositorum ou, “coincidéncia dos opostos”, onde o multiplo deve se unir e coincidir com a
Unidade. Para ilustrar a coincidentia oppositorum recorre aos simbolos do quadrado e da
esfera; figuras geométricas tipicamente opostas.

Assim, Cusa conferiu ao homem e a toda a natureza sensivel o simbolo do quadrado,
significando o multiplo da natureza composta pelos quatro elementos, e pelos quatro humores
corpoéreos, por exemplo. E Deus, o Ponto inicial é, novamente, a propria Esfera-
circunferéncia que comporta em si toda a Criacdo (simbolizada pelo quadrado). Desse modo,
deve ocorrer a unido mistica, dos contrarios, isto ¢, o multiplo (quadrado) se funde em Deus
(Esfera). O Cusano partiu do antigo conceito matematico de ‘“quadratura do circulo” —
quadratura circuli — e, ao transferir esse conceito para o campo filosofico-teologico, acabou
por criar uma analogia da unido do homem com Deus, ou seja, a Criagdo deve se fundir, e se
unir, ao seu elemento geométrico oposto, o circulo, isto €, Deus por exceléncia.

A exposigdo metaforica envolvendo numeros e imagens geométricas mostra o
entendimento de Cusa da natureza como reflexo ou projecdo de Deus. Desse modo, ele
propunha uma nova teoria do conhecimento. Lyra menciona que Nicolau de Cusa resumiu seu
pensamento e sua teoria do conhecimento com a indagacdo: “por que a mente sai tdo
avidamente em busca de todas as coisas? [e o proprio Cusano responde] ‘para que alcance a

medida de si mesma’, pois tudo o que ela faz é uma tentativa de conhecer-se a si mesma”
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(LYRA, 2012, p. 185). A busca pelo conhecimento de si mesmo — do préprio homem — e,
consequentemente, de toda a natureza, exigia nao s6 o entendimento do mundo sensivel, mas
também uma eclevagdo do intelecto, resultando no “sair do mundo sensivel rumo ao
inteligivel”. Tal busca, um dos marcos da Renascenga, teria como regente Saturno, o astro da
melancolia e da contemplacgao.

Para compreender melhor esse pensamento temos a figura 47 (anexo A) que ilustra
uma simples representacdo geométrica encontrada na tradicdo hermético-alquimica, a qual
remete ao estagio final do opus alquimico, o “Ouro filoséfico”, simbolizado por um circulo e
um ponto em seu centro. Esse simbolo, ou simplesmente uma representagdo geométrica, é

fundamental para compreendermos a nova visao do cardeal de que:

A questio de saber se o0 mundo possui um centro, se ¢ que ela pode ser
colocada, ndo pode mais ser respondida pela fisica, mas pela metafisica:
Deus ¢ o centro da terra e de todas as esferas celestes, do mesmo modo como
também ¢ o centro de tudo o que existe no mundo. E na condi¢do de centro
de tudo, também Deus deve ser caracterizado como circunferéncia infinita
do mundo, pois sua esséncia engloba a esséncia de todas as outras coisas®?.
Para Nicolau de Cusa, porém, esta no¢do fundamental tem um sentido ao
mesmo tempo natural e intelectual, fisico e “espiritual” [grifo nosso]. Se a
nova forma da cosmologia nos ensina que na ordenacdo do cosmos nao
existe um “em cima” e um “em baixo” absolutos que nenhum corpo esta
mais distante ou mais proximo da fonte divina de origem do ser, mas que
todos estdo “diretamente ligados a Deus”, isso significa que a uma tal ideia
corresponde uma nova forma de religido e de sentimento geral religioso...

2 Ainda em referéncia a figura 47 (anexo A), também conhecida como circumponto, Cassirer traz as
proprias palavras de Nicolau de Cusa, de sua obra De docta ignorantia, que acena para uma
“perigosa” afirmacgdo para a Astronomia, bem como para a Teologia, por conta de seu esforco em
mostrar que toda sua filosofia entende Deus como o Centro do cosmos: “Nao €, pois, a terra o
centro, nem da oitava nem de outra esfera, e nem o aparecimento sobre o horizonte dos seis planetas
implica que ela esteja no centro da oitava esfera. Efectivamente, se estivesse distante do centro e
proximo do eixo que passa pelos poélos, de tal maneira que uma parte seria elevada em direccdo a
um polo e a outra inclinada para o outro, entdo aos homens tao distantes dos po6los quanto se estende
o horizonte apareceria s6 metade da esfera, como ¢ evidente. E o centro do mundo também nio esta
mais dentro da terra do que fora, nem a terra nem nenhuma outra esfera tem centro. Pois como o
centro € o ponto equidistante da circunferéncia e ndo ¢é possivel haver uma esfera ou um circulo téo
verdadeiro que ndo seja possivel dar uma ou um mais verdadeiros, ¢ evidente que se ndo pode dar
um centro que ndo se possa dar um mais verdadeiro e mais preciso. A equidistincia possivel a
coisas diversas nao se pode encontrar fora de Deus, porque s6 ele € a igualdade infinita. Portanto,
aquele que € o centro do mundo, isto ¢, Deus bendito, é o centro da terra, de todas as esferas ¢ de
tudo o que ha no mundo. E ¢, a0 mesmo tempo, a circunferéncia infinita de tudo” (CUSA, 2018, p.
113). E possivel compreender, através dos escritos do cardeal, como suas ideias foram vistas com
cautela, ja que € possivel interpretar esse trecho como fruto de ideias panteistas. Outro ponto
interessante, ainda sobre a figura 47 (anexo A), é que tal ilustragdo que remete ao “Ouro
alquimico”, representado pelo circumponto, ¢ indiretamente similar ao conceito de Deus, explanado
pelo cardeal a partir do adagio “Deus ¢ uma esfera cujo centro estd em toda parte, e cuja
circunferéncia em parte alguma” (CUSA, 2018, p. 116).
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Cada ser espiritual estd centrado em si: e ¢ exatamente este seu centro
proprio, esta sua individualidade inalienavel, que lhe assegura sua
participacdo no divino. A individualidade ndo € mera limitacdo; ao contrario,
ela representa um valor singular, que ndo deve ser nivelado ou extinto,
porque so através dela podemos compreender essa no¢ao de unidade, que
esta “além do ser” (CASSIRER, 2001, p. 46-48).

“Conhecer o mundo ¢ conhecer a Deus”. Essa afirmacao, na mistica de Cusa, indica
uma das etapas iniciais que elevard o homem a um melhor conhecimento ¢ a uma maior
aproximacdo de Deus. A mistica do Cusano contém um destacado antropocentrismo, pois
coloca 0 homem como a imagem ¢ semelhanga de Deus — imagem essa refletida em sua
mente (mens). Assim, o exercicio humano em conhecer e explorar a natureza sensivel ¢ uma
das maneiras do homem se aproximar do Criador.

E o que defende Cassirer, quando aponta que a ousada relagdo que Cusa fez entre o
conhecimento humano e o conhecimento espiritual, acabou por promover um avango na teoria
do conhecimento. As suas ideias ensejaram uma investigacdo cientifica da natureza e
propuseram, direta e indiretamente, a hipotese de um Universo infinito e o destronamento da
Terra como o centro do Universo.

Nao ¢ dificil perceber que, subjacente a nova teoria do conhecimento alavancada por
Cusa, havia também um ideal de renovacdo, uma renovatio religiosa; ja que o cardeal
enxergava as necessidades de uma profunda reforma eclesiastica. As questoes levantadas por
Cusa deixaram marcas e foram muito apreciadas pela Academia Neoplatonica de Florenca
que, com a filosofia de Ficino, atrelada ao hermetismo, acolheu, com bastante empenho, esse
ideal de renovacao religiosa. Um ideal que nao era peculiar ao Cusano, mas, sim, percebido
em grande parte da cultura europeia do século XV.

A dignidade humana foi um dos pontos centrais da filosofia e teoldgica cusanianas. O
ser humano, como portador da Imagem de Deus, /mago Dei, devia ser dignificado e exaltado,
0 que abria caminho para a busca da propria perfeicao, atrelada a uma espécie de divinizagao
do individuo — um ideal que ndo era estranho aos textos neoplatonicos e herméticos que
afloravam no periodo. Esse pensamento tipicamente platdonico seria o centro de todo o
pensamento da Academia Neoplatonica florentina, que estava prestes a ser criada. E
necessario recordar que o enlace entre os conhecimentos humano e religioso mantinham-se
unidos, sendo que a separagao ocorreria, apenas, séculos mais tarde.

Nicolau de Cusa elevou a dignidade dos oficios dos matematicos e gedmetras, embora
a Geometria ja se enquadrasse entre as sete artes liberais. Desse modo, Nicolau iniciou,

indiretamente, o movimento que ajudaria a retirar a visdo negativa acerca da melancolia, vista
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como um mal que acometia, principalmente, os homens penitentes e que estavam envolvidos
com os estudos, com destaque para os astronomos € matematicos, dentre outros.

A 1ilustracao 48 (anexo A), denominada “O astronomo”, mostra a tipica posi¢do, ou
linguagem corporal, dos melancdlicos, advinda da Antiguidade, como atesta a ilustragao 09
(anexo A). A figura 48 (anexo A) mostra que a Astronomia era uma das profissdes que
tendiam para o “mal saturnino”: a melancolia. O conceito que relacionava os matematicos e
gedmetras a melancolia, pode ser averiguado em outras imagens ja expostas (figuras 13, 35 ¢
36, anexo A). A linguagem corporal, onde a cabeca estd apoiada em uma das maos,
permaneceu como tipica dos melancolicos.

Embora a Astronomia e a Geometria fossem ciéncias memoraveis, ¢ possivel supor
que, devido a associacdo dessas ciéncias a melancolia, o exercicio dessas disciplinas nao
deixava de causar certo temor. Contudo, Cusa, que ampliou a valorizagao dessas ciéncias para
uma maior compreensdo do mundo das Ideias e do divino, contribuiu para que a visao
negativa em relagdo a melancolia recebesse uma importante contribui¢do que afrouxaria a ma
reputacao do homem melancoélico, abrindo espago para que esse humor deixasse de ser tao
temido.

Outro ponto interessante estd no equilibrio, sutilmente proposto entre vita speculativa
sive studiosa e vita contemplativa sive monastica. Cusa indicava a importancia de um
equilibrio, ou uma “unido dos opostos” — para utilizar uma terminologia mais proxima de sua
filosofia —, ao entender que era necessario que o individuo fosse guiado pela vida especulativa
que conduzia aos estudos e, a0 mesmo tempo, pela vida contemplativa. Estes dois estilos de
vida eram vistos com um certo antagonismo, sobretudo no campo astrolégico, onde a vida
ativa e a vida contemplativa eram regidas pelos astros Jupiter e Saturno, considerados
antagonicos. Frente a tal antagonismo astroldégico o homem necessitava de um equilibrio entre
esses dois influxos astrais, principalmente os ligados a Saturno.

A figura 49 (anexo A) ¢ bastante significativa para finalizar essa extensa se¢do, ao
mesmo tempo que € uma excelente ilustracao para exemplificar a problematica em torno da
filosofia e da teologia do cardeal. A gravura produzida no limiar dos séculos XV e XVI
apresenta o cardeal como figura central, portando um livro, aparentemente dentro de um
“saco”, que pode ser o seu principal trabalho: o De docta ignorantia.

O interessante ¢ notar que a iconografia da gravura reflete bem a complexa posi¢do em
que Nicolau de Cusa esteve durante toda sua vida. Nicolau estd na posi¢do central usando o

galero (chapéu cardinalicio), segura o suposto livro De docta ignorantia e traz consigo um
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crucifixo. A imagem fala por si, j& que o cardeal, aparentemente, encontra-se num dilema. De
um lado, o povo simples para quem ele advogou em defesa da autonomia de pensamento, sem
fortes amarras aos dogmas e com direito a liberdade de pensamento e, principalmente, o
enaltecimento da capacidade humana de ascender intelectualmente, moralmente e
espiritualmente através da extensa escada que ruma em dire¢do ao inefdvel. Na margem
oposta esta, justamente, o clero, a Curia romana, que o segura pelo chapéu cardinalicio,
indicando, assim, o seu compromisso € o seu papel dentro da Santa Igreja, bem como a
necessidade de seguir fielmente os ditames eclesidsticos. O simbolo da cruz em suas maos
pode ser um indicativo iconografico de que o Cusano permaneceu no seio da Igreja, apesar
dos riscos que correu. Nicolau livrou-se de uma possivel condenagdo ao defender a
universalidade da Igreja e, também, por nao fazer, claramente, citagdes de que o homem teria
em seu interior uma centelha divina ou, ainda mais ousadamente, propor que o individuo
fosse parte do proprio Deus, como uma hipdstase. Portanto, ainda nos referindo a ilustragao
49 (anexo A), Cusa mostrou-se como uma ponte entre a ortodoxia crista e os clamores pelas
novas necessidades religiosas do povo, diante de uma cultura que estava em profunda
ebulicao.

Propomos aqui uma recapitulagdo dos conceitos que expusemos acerca da elevagdo do
intelecto ao plano inteligivel. O ousado intento que propunha a elevagdo do intellectus ao
mais além do mundo sensivel, culminando no mundo inteligivel e inefavel, onde seria
possibilitada uma aproximag¢ao ou uma unido com Deus, foi exposto por diversos fildsofos e
tedlogos, quando propuseram, cada um ao seu modo, uma nog¢do de “Universo escalonado”.
Destacamos:

Lalio, sua concepgao de divisao de mundo e seus representantes geomeétricos

I - Mundo humano/voluntas/ representante geométrico, o quadrado;
IT - Mundo espiritual/memoria/representante geométrico, o tridngulo;
III - Mundo divino/intellectus/representante geométrico, circunferéncia/esfera.

Nicolau de Cusa e as trés faculdades cognoscitivas®

% Em Nicolau de Cusa, assim como em Lulio, é possivel verificar as mesmas referéncias geométricas,
relativas aos conceitos de sentido, razdo e intelecto, simbolizados pelo quadrado, tridngulo e
circunferéncia. Da mesma forma ¢ importante salientar a divisao realizada por Alexander Neckam —
sucintamente apresentada por nés em uma nota no segundo capitulo —, que propos trés fungdes para
o intelecto humano: imaginagdo, racionalidade e memoria. O aparente equivoco em nomear a
imaginacao no lugar do sensus — como fez o Cusano —, ocorre por uma clara influéncia aristotélica,
que foi assimilada pelo cardeal, como lembra Lyra (2012, p. 260). O conceito da imaginagdo como
a primeira fungdo do intelecto, deve-se a ideia aristotélica que postula a necessidade humana de
compreender ideias ou conceitos por meio da formagdo de phantasmata, ou seja, de imagens. Esse
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I - Sentidos [sensus] entendimento pelos sentidos;

II - Razao [ratio] ou entendimento discursivo e, também, a compreensdo do abstrato;
III - Entendimento [intellectus]®* que torna possivel o entendimento do multiplo no
Uno. Indica a capacidade do homem de elevar-se para o Universo mais além, de enxergar com
os “olhos da mente”, contemplar o invisivel/inefavel, resultando na coincidentia oppositorum.

Ginzburg (2014, p. 106), estudioso contemporaneo, faz uma divisao do que pode ser
chamado de “degraus do conhecimento” outrora vigentes, afirmando que até o século XVII
existiam trés tipos de conhecimento que, direta ou indiretamente, podiam se correlacionar
com as trés divisoes supracitadas de Lulio e Cusa:

I - Conhecimento politico;

IT - Conhecimento religioso;

IIT - Conhecimento césmico.

O conhecimento politico pode ser vinculado a organizacdo da polis e ao plano
concreto, terreno. O conhecimento religioso, por sua vez, deve corresponder ao conhecimento
mediador entre o terreno (politico) e o cosmico, consistindo na razdo e na capacidade de
compreender que ha um conhecimento além do sensivel. E, por ultimo, o conhecimento
coésmico, intimamente voltado as coisas divinas, ao mundo inteligivel, onde se encontram o
verdadeiro Belo e Bom, além da propria divindade.

A recapitulacdo desses conceitos triadicos ¢ de grande importancia para
compreendermos a maneira pela qual o individuo, ao menos até o século XVII, entendia a
organiza¢do do Universo, tendo como entendimento filoso6fico de micro e macrocosmos.

Se o conhecimento racional estd vinculado aos sentidos e o intelectivo aos dois
precedentes (sensus e ratio), o mesmo raciocinio pode ser estendido as trés formas
geométricas propostas por Lulio e adotadas por Nicolau de Cusa, uma sendo dependente da

outra. O quadrado, simbolo do terreno, ¢ o representante microcdésmico do circulo, ou

circunferéncia, que contém todas as coisas (macrocosmos), a0 mesmo tempo em que ele, o

equivoco ocorreu no Renascimento, notadamente na tentativa de conciliagdo entre Platdo e
Aristoteles. Desse modo, a filosofia cusaniana entende que ha dois tipos de ratio: a ratio
phantastica, elencada como sensus, ligada a apreensao de imagens sensiveis e que também pode ser
denominada imaginatio, e a ratio apreensiva, que ele definiu como ratio superior. Essa mescla
voltara a ocorrer, de certa maneira, principalmente em Cornélio Agrippa, com a sua tripla divisdo
dos graus de melancolia contemplativa.

% A atividade cognoscitiva é percebida desde o nivel do sensus, ou imaginatio, até a ratio, isto é, em
todas as faculdades. O ultimo nivel, o intellectus, como temos visto, estd mais voltado para nogdes
abstratas que se acham no plano inteligivel. Entretanto, posteriormente e por influéncia
neoplatdnica e de textos herméticos, esse Ultimo grau da atividade intelectiva receberia a
denominagdo de nous e/ou mens. Topico abordado no capitulo seguinte.
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quadrado, ¢ apenas um aspecto multiplo de um principio unitario, ou seja, o Uno indivisivel,
Deus. O triangulo ¢ a forma geométrica intermediaria entre a circunferéncia e o quadrado,
sendo o simbolo geométrico da Trindade divina no homem, correspondendo as faculdades,
intelecto, razdo e sentido. O conceito de micro e macrocosmos se faz presente em todas essas
trinas divisdes.

Escoto, Lulio e Cusa possuiam muitos conceitos filosoficos similares. Eles
compreendiam o conceito de micro € macrocosmos, de emanacdo e¢ da existéncia de uma
escala ou escada ascensional de conhecimento. Estagios, ou degraus, que possibilitariam ao
individuo conquistar novos conhecimentos, partindo das coisas mais simples, sensiveis, as
mais complexas.

Para finalizar este capitulo, ¢ importante que fagamos uma ultima se¢do para expor o
conceito de “douta ignorancia” e a influéncia de mais um pensador na filosofia de Nicolau de

Cusa: Pseudo-Dionisio, o Areopagita.

43 A HIERARQUIA DOS ANJOS E O DILEMA ENTRE CONHECIMENTO E
IGNORANCIA

Chegamos a ultima secao deste capitulo com a analise de alguns conceitos de Pseudo-
Dionisio, o Areopagita.

Como aponta Yates (1995, p. 139), Pseudo-Dionisio (ap6és o séc. V d.C.) foi, para a
mistica cristd dos séculos XV e XVI, um dos autores do mundo antigo mais citados e
enaltecidos, com intensidade similar a Platdo. Sua importancia se da, principalmente, pela sua
compreensdo filosofica no contexto cristdo, de um cosmos ordenado por uma Hierarquia
celeste. Isto €, na sua visdo, seres inteligentes incorporeos habitam o cosmos, desde os que
devem estar mais proximos do homem, até¢ aqueles que estdo mais perto de Deus. Pseudo-
Dionisio, o Areopagita “sob pronunciada influéncia neoplatonica, compos uma obra sobre as
nove ordens de anjos, que agrupou em triades, as quais representavam as trés Pessoas da
Trindade” (YATES, 1995, p. 139). A autora mostra a maneira pela qual o pensamento
dionisiano influenciou os fildésofos-tedlogos anteriormente citados e, consequentemente, 0s
humanistas da Academia Neoplatonica de Florenga.

A importancia de Dionisio, que data dos primeiros séculos da nossa Era, deve-se a sua
concepgao mistica de Universo habitado por forcas inteligentes, as quais agem a servigo de
Deus e que sdo denominadas de anjos, compostos por nove ordens e agrupados em triades.

Outro ponto importante de sua filosofia ¢ a ideia de que, por intermédio desses coros
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angélicos e por meio de um estado contemplativo, o homem poderia realizar a sua ascensdo

intelectual para além dessa hierarquia, alcangcando o inefavel, o mundo inteligivel.

A nossa sagrada hierarquia foi estabelecida por disposi¢do divina imitando
as hierarquias celestes que ndo sdo deste mundo. Mas as hierarquias
imateriais revestiram-se de multiplas figuras e formas materiais para que,
conforme a nossa maneira de ser, nos elevemos analogicamente a partir
desses sinais sagrados até a compreensdo das realidades espirituais, simples,
inefaveis. Nos, os homens, ndo poderiamos de modo algum elevar-nos por
via puramente espiritual a imitar e contemplar as hierarquias celestes sem a
ajuda de meios materiais que nos guiem conforme requer nossa natureza.
Qualquer pessoa, apos uma reflexdo, se da conta de que a beleza aparente ¢é
sinal de mistérios sublimes. O bom odor que sentimos manifesta a
iluminacdo intelectual. As luzes materiais sdo imagens da copiosa efusdo da
luz imaterial. As diferentes disciplinas sagradas correspondem a imensa
capacidade contemplativa da mente. As ordens e os graus daqui debaixo
simbolizam as harmoniosas relagdes do reino de Deus (DE COELESTI
HIERARCHIA, 2019, p. 09).

A exposi¢ao de Pseudo-Dionisio dispensa maiores comentarios, ja que seu intento era,
justamente, postular um Universo ordenado, cuja imagem do macrocosmos refletisse na
realidade microcosmica. Yates (1995, p. 139) comenta que Marsilio Ficino via em Pseudo-
Dionisio o apice do platonismo. O Areopagita entendeu a importancia da representagdo de
Deus por meio de certas imagens, com o objetivo de auxiliar o homem no entendimento do
divino; imagens essas provenientes da propria Biblia, com a representagdo de Deus como
Fogo, Luz e Sol ... assim, santo Dionisio®, supde que o homem seria capaz de compreender a
Realidade divina; “porém, deve-se ter cuidado especial para usar devidamente as semelhancas
e dessemelhancas. Nao se pode estabelecer uma relagdo de identidade, mas, considerando a
distancia entre os sentidos e o entendimento, acomodar-se-d0 em correspondéncia” (DE
COELESTI HIERARCHIA, 2019, p. 18). Suas palavras o eximem da perigosa relacdo de
identificacdo do homem com Deus. Tal conceito também foi utilizado por Nicolau de Cusa
para que ndo fosse condenado pela audacia de identificar a criatura humana com o proprio
Deus. E preciso, mais uma vez, recorrermos a Yates, numa longa, ¢ a0 mesmo tempo
sintética, exposicao do tratado De Coelesti Hierarchia ou “A Hierarquia celeste”, o opus
magnum do santo. E vélido frisar que a exposi¢do da historiadora estd baseada no contexto
renascentista, da Academia de Ficino, por isso ela realiza um importante cotejo entre esses

dois filésofos, o que muito contribui para o nosso estudo.

% E importante lembrarmos que na época do Renascimento Pseudo-Dionisio ndo era tido como
“pseudo”, mas como o proprio Dionisio que havia sido convertido por Sdo Paulo, do mesmo modo
como ocorreu com a obra “Problema XXX, atribuida, até a Renascenca, a Aristételes.
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No décimo quarto capitulo do De Christiana religione, Ficino expde a
ordem cosmica completada pelas nove ordens espirituais, como segue:

“Os quatro elementos, que sao mutdveis em substancia e qualidade. Os sete
planetas, que ndo sdo mutaveis em substincia, mas em qualidade de
disposigdo. A oitava esfera, cujo movimento é o oposto ao dos planetas, ¢
que possui as qualidades da candura e do esplendor. A esfera Cristalina, que
tem movimento simples e qualidade da candura. O Empireo, onde tudo ¢
estavel, e do qual o lumen é uma qualidade da luz superior a candura”.

No estavel e lucens Empireo estd acomodada a Trindade, expressa nas nove
ordens de anjos dionisiacos. Ha legides de anjos nas ordens, € seu numero
excede a faculdade humana de computar. As nove ordens sio:

“Serafins, Querubins, Tronos; a hierarquia do Pai.

Dominios, Virtudes, Potestades; a hierarquia do Filho.

Principados, Arcanjos, Anjos; a hierarquia do Espirito Santo”.

Na interpreta¢do de Ficino, Dionisio teria dito que a primeira ordem bebe
seu licor diretamente da Trindade (“liguorem suum a sola haurit Trinitate”),
sendo que a segunda o obtém da primeira, e a terceira, da segunda e da
primeira. Ha também entre as hierarquias uma divisdo de atividades, como
se segue [citando Ficino]:

“Os Serafins especulam sobre a ordem e a providéncia de Deus.

Os Querubins especulam sobre a esséncia ¢ a forma de Deus.

Os Tronos também especulam, ainda que alguns descam as obras.

Os Dominios, como arquitetos, planejam o que os restantes executam.

As virtudes executam, movem os Céus e concorrem para a realizacdo de
milagres, como instrumentos de Deus.

As Potestades cuidam para que ndo seja interrompida a ordem do governo
divino, e algumas delas descem as coisas humanas.

Os Principados cuidam dos negdcios publicos, nagdes, principes,
magistrados.

Os Arcanjos dirigem o culto divino e cuidam das coisas sagradas.

Os Anjos cuidam dos negdcios menores e se encarregam dos individuos
como seus anjos da guarda”.

Os conhecimentos de Ficino sobre as hierarquias celestiais foram
modificados por dois intermediarios, Tomas de Aquino e Dante, além das
modificagdes que ele proprio introduziu. As diferentes atividades das
hierarquias, que nao sdo especificamente definidas no Pseudo-Dionisio, ele
as obteve em Tomas de Aquino. A ligagdo das hierarquias com as esferas do
cosmos, ele as tirou de Dante, que no Convivio correlaciona as hierarquias
com as esferas e, principalmente, no Paraiso instala as almas dos bem-
aventurados nas esferas dos sete planetas; coloca os apodstolos e a Igreja
Triunfante na oitava esfera; na nona, enfileira as nove hierarquias angélicas;
e coroa a tudo a Trindade no Empireo (YATES, 1995, p. 140-141).

Foi justamente essa tese de um cosmos vivificado e habitado por seres angelicais,
dotados de inteligéncia, além das influéncias planetarias, que se constituiu parte do imaginario
da Renascenca. Ao mesmo tempo em que foi proposta uma nova organizacao cosmologica, do
que era até entdo compreendido como um “Universo aristotélico”, finito e imovel. Os ideais
neoplatonicos de Ficino, resultariam numa aproximacao entre as ideias filosoficas de Nicolau

de Cusa e os conceitos de Raimundo Lulio e Pseudo-Dionisio. A organiza¢do celeste do
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Areopagita pode ser observada na figura 50 (anexo A). Essa figura apresenta um modelo de
hierarquizagdo do Universo — um cosmos ordenado, hierarquizado, organizado, escalonado e
com figuras circulares —, encontrada na obra Congestorium artificiose memoriae, da edicao de
1533 ¢ da autoria do dominicano Johannes Romberch (cerca de 1480-1533). De uma forma
simplificada, temos nessa imagem, que muito aparenta ser uma topografia do cosmos, o
entusiasmo que retornou ao século XVI em relacdo a Arte da Memoria. Na base da figura,
como explica Yates (2016, p. 153), estdo as letras L*PA; L*P; PVR, IN que significam os
lugares biblicos do Paraiso, do Paraiso terrestre, do Purgatorio ¢ do Inferno. Por isso, a
imagem pertencente ao livro de Romberch ¢ de suma importancia para ilustrar a supracitada
exposicao de Yates.

Grané (2019, p. 21) admite a possibilidade da influéncia da Cabala, por intermédio de
Johann Reuchlin (1455-1522), na compreensao de Romberch acerca da elevagdo da alma para
as altas esferas intelectuais. Grané deseja mostrar o0 modo pelo qual os mais diversos tipos de
tradicdes filosofico-religiosas se entrelacavam com o forte anseio pela elevagdo intelectual.
Mesmo assim, o pensamento de Romberch pode ser considerado como uma espécie de
misticismo cristdo, sobretudo ao fazer mengao expressa a hierarquia angélica. Vamos retomar
esse pensamento relativo ao ascensus et descensus intellectus’ no proximo capitulo ja que, de
certa forma, esse topico tornou-se um dos centros da nossa investigacdo. Esse dito
“movimento” do intelecto humano — de subir e descer — aparentava ser mais caracteristico
entre os melancélicos-contemplativos.

A necessidade dessa rapida exploragdo de uma de uma possivel influéncia das
filosofias dionisiana e cusaniana em Romberch, estd na compreensdo de como o raciocinio do
cardeal foi compartilhado, posteriormente, por outros eruditos. Dessa forma ¢ que entendemos
os motivos pelos quais autores como Cassirer, Culianu, Yates e Lyra veem Nicolau de Cusa

como um dos fundadores do chamado pensamento moderno.

% Para compreender como esses pensamentos conquistaram eruditos no século XVI e, também, no
século XVII, vemos na ilustragdo 51 (anexo A) de Robert Fludd (1574-1637), da obra Utriusque
cosmi historia, um reflexo de como muitos intelectuais do século XVII permaneciam ligados as
ideias que temos exposto neste capitulo. Se bem analisada, a imagem revela diversos conceitos
explanados até o momento, com alguns acréscimos realizados pelo médico inglés Robert Fludd.
Para nossa andlise, ¢ importante observarmos o provavel conceito emanacdo divina e,
principalmente, a presenca de um raio de Luz de origem divina, que se expande por todas as partes
do Universo hierarquizado; constituido por planetas, elementos, seres angelicais e “poténcias
intelectivas”. O interessante, ¢ que faz com que a imagem se aproxime do pensamento de Nicolau
de Cusa, estd, justamente, na ideia de um Universo que tem como forma o circulo, em que o proprio
Deus Se apresenta no formato de Trindade-Circular, como ¢ possivel perceber no “raio” em forma
de um tridngulo, cuja base ¢ circular.
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A exposicdo de algumas ideias do Areopagita também ¢ de grande valia para
entendermos como o pensamento de Nicolau de Cusa nao foi condenado pela Igreja — o que,
provavelmente, dificultaria e retardaria o desenvolvimento das suas ideias por outros
filésofos. E a teologia de Pseudo-Dionisio que nos auxilia no entendimento do conceito
cusaniano de “Douta Ignorancia”. Assim exclama o mistico da Antiguidade: “Deus ¢ mistério
que transcende todo ser. E supra-essencial a todo ser. Nada ha que de algum modo possa
comparar-se com Ele. No entanto, todo ser dotado de inteligéncia e razdo, que tenda com
todas as suas forgas a unido com Deus, que procure imita-lo incessantemente o quanto o
possa, merece ser chamado de divino” (DE COELESTI HIERARCHIA, 2019, p. 62).

E quanto as referéncias as formas geométricas, tdo importantes para Nicolau de Cusa,
Dionisio diz que “os simbolos geométricos e de arquitetura indicam o poder de colocar
argamassa, edificar, dar acabamento e, de modo geral, tudo o que se refere a elevagao
espiritual e conversdao providencial de seus subordinados (Ez 40, 3; Am 7, 7; Zc 2,1; Ap 21,
15) (DE COELESTI HIERARCHIA, 2019, p. 80). Esses dois trechos encontrados no livro “A
Hierarquia celeste” sintetizam, com propriedade, a aproximagao entre o pensamento dos dois
filésofos. De Coelesti Hierarchia contém o mesmo conceito de subida, por meio de uma
“escada angelical”, a fim de que o homem seja capaz de obter sua iluminagdo, resultando na
unido com Deus.

Na introduc¢dao da obra “Dos nomes divinos”, também de Pseudo-Dionisio, Santos
(2004, p. 21) argumenta que a mistica dionisiana mostra-se “aberta para todos”, mesmo
aqueles que mantém uma vida ativa ou contemplativa, embora a condi¢do de sua mistica,
assim como outras, exija certo grau de contemplacdo, como principio sine qua non. Desse
modo, o seu misticismo nao estaria limitado a apenas um grupo seleto de individuos; mesmo
admitindo que s3o poucos os que realmente conseguem alcancgar a iluminagao.

Santos (2004, p. 22) aponta que a propria formagdo do chamado Corpus Dionysiacum,
referindo-se aos quatro tratados do santo, que sdo “A hierarquia eclesiastica", “A Hierarquia
celeste”, “Dos nomes divinos” e a “Teologia mistica”, “pode ser considerado um tratado [isso
¢, todo o Corpus] tanto de ascensdo para Deus — da Hierarquia eclesiastica se sobe a
Hierarquia celeste, para atingir, em seguida, o Dos nomes divinos, isto ¢, os inteligiveis, e,

por fim, passar a Teologia mistica, isto é, a obscuridade®’ e inefabilidade da Natureza de

7 Termo comum na teologia apofatica de Sdo Dionisio. A “obscuridade” aqui referida esta relacionada
com a propria claridade que estd contida na Natureza de Deus. Uma claridade tao forte e potente da
qual faltam palavras para sua real explicacdo e exposicdo; desse modo, ao homem apenas resta

r

admitir que seja uma claridade que, para o entendimento humano, ainda ¢ “obscura”.
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Deus” (SANTOS, 2004, p. 27). Da mesma forma que ¢ possivel percorrer o sentido inverso,
do Criador para a criatura, um processo que temos entendido como ascensus et descensus
intellectus.

Passemos para o entendimento do “acanhado” principio ndo panteista avant la lettre
do cardeal Nicolau de Cusa, a partir do pensamento de Pseudo-Dionisio. Primeiramente, ¢
oportuno indicar o ideal de uma teologia negativa ou apofatica do Areopagita, da qual Nicolau
de Cusa se fez herdeiro, isto ¢ chegar ao conhecimento de Deus por meio de conceituagdes
negativas. Um exemplo pode ser encontrado na proposicao de que “Deus Se revela ao mesmo
tempo em que Se oculta”, ou no conceito de que “Deus ndo € perfeito”. Essas proposi¢des
revelam a incapacidade humana, por conta de sua limitacdo cognitiva, de compreender a
Realidade divina em Sua totalidade. A teologia negativa entende que devido a Perfeicao
divina, fica impossibilitada a formulagdo de um vocabulario que seja capaz de aludir qualquer
tipo de exposicdo afirmativa acerca de Deus. Nesse sentido, dentro da teologia dionisiana,

“n6s conhecemos a Deus ao mesmo tempo que O desconhecemos”.

[4] Em geral, portanto, ndo ¢ para ousar dizer nem entender nada da
divindade supersubstancial e oculta sendo aquilo que a nds estd divinamente
revelado dos ditos sagrados. [5] De fato, a impossibilidade de conhecer esta
supersubstancialidade que ultrapassa a razdo, o pensamento ¢ a substancia,
tal deve ser o objeto da ciéncia supersubstancial, ndo devemos também
erguer os olhos para o alto sendo na medida em que o raio dos ditos divinos
se manifesta a nds, que nos remetemos aos esplendores mais altos com a
moderacdo e santidade que convém as coisas divinas. [6] De fato, se ¢
preciso dar crédito a Sagrada Escritura sapientissima e perfeitamente
verdadeira, as coisas divinas revelam-se ¢ mostram-se segundo a medida da
inteligéncia de cada um, ao passo que a bondade do principio divino, em sua
justica salvadora, separa, de um modo que convém a divindade, sua propria
incomensurabilidade, como fenomeno que nao se pode compreender, [588
B] das coisas que t€ém uma medida. [7] Como, de fato, as coisas inteligiveis
permanecem incompreensiveis e invisiveis para as coisas que estdo no
ambito dos sentidos e, as coisas simples ¢ ndo-modeladas, para as coisas
plasmadas e dotadas de forma, e as coisas incorpéreas, que estdo acima do
tato e também da forma e figura, para as coisas formadas segundo figuras
corporeas [...].

[10] Entretanto, o bem ndo permanece totalmente incomunicavel a todo ser,
pois, por sua propria iniciativa e como convém a bondade, ele manifesta
continuamente este raio supersubstancial que nele permanece, iluminando
cada criatura proporcionalmente as poténcias receptivas dela [588 D] e
estimulando as inteligéncias sagradas para a contemplagdo licita dele
mesmo, para a comunhdo com ele, para a assimilagdo a ele, as quais
inteligéncias, portanto lhes € licito, tendem para ele santamente [589 A] e
ndo deslizam nem para aquilo que é superior a manifestagdo divina que lhes
foi concedida na justa medida, a presumir o impossivel, nem para baixo, pela
propensao as coisas piores, mas de modo firme e constante erguem os olhos
para o raio que as ilumina e, num ardor amoroso proporcionado as luzes
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que receberam, como uma sagrada reveréncia, levantam seu voo em dire¢do
a ele, sabia e santamente [grifo nosso] (DE NOMINIBUS DIVINIS, 2004,
p. 58-60).

A extensa citacdo de Pseudo-Dionisio revela o cerne da obra “Douta ignorancia” de
Nicolau de Cusa. O conceito de ignorancia douta esta na incapacidade humana de conhecer a
Deus por conta de sua limitacdo cognitiva, ao mesmo tempo em que essa mesma douta
ignorancia também ¢ um modo, por si mesma, de conhecé-Lo. Em outras palavras, o douto,
por mais conhecedor que seja, nunca conseguira compreender a grandeza de Deus, em Sua
totalidade. Assim, o douto, mesmo o mais sabio, permanecerd ignorante.

Essas dicotomias estdo presentes no pensamento dionisiano € nos escritos misticos do
cardeal. Ainda assim, ¢ interessante notar que apesar dessa agnosia presente no ser humano, o
Areopagita ¢ otimista ao considerar que Deus Se revela de acordo com a condig¢@o cognitiva
de cada individuo. Tal pressuposto ¢ bastante interessante, pois se alinha a filosofia de
Nicolau de Cusa e, também, a teologia ortodoxa cristd, a qual prega, de modo geral, que
apenas apoOs a morte fisica do homem ¢ que lhe sera ofertada a possibilidade de vislumbrar a
divina Face de Deus. E quanto mais limpida estiver a alma do individuo, ou seja, quanto
menor as maculas de pecado, maior sera a sua aproximagdo de Deus e, consequentemente,
melhor sera a compreensao da Esséncia divina.

Nicolau de Cusa ampliou esse entendimento quando propds que a aproximacao € o
conhecimento da Realidade divina podem ocorrer ainda na vida terrestre. Ele concordava que,
por meio do estimulo das faculdades cognitivas, o individuo deveria, primeiramente, conhecer
a si mesmo, a natureza e, aos poucos, dentro de um processo ascensional, ou gradativo, ser
capaz de desapegar-se da sensibilidade material e elevar-se, rumo ao inteligivel. Desse
processo, resultaria em um estado de €xtase, ou gozo, devido a aproximagdo de Deus, como
nas palavras de Dionisio: “mas de modo firme e constante erguem os olhos para o raio que as
ilumina e, num ardor amoroso proporcionado as luzes que receberam, como uma sagrada
reveréncia, levantam seu véo em direcdo a ele, sabia e santamente” (2004, p. 60). E pelo forte
amor a Deus que o homem deseja unir-se a Ele.

A partir dessa explicagdo ¢ possivel entender os motivos pelos quais, provavelmente,
Pseudo-Dionisio ndo tenha enveredado na perigosa identificagdo do homem com o divino,
embora ele tenha utilizado termos controversos como “deificacao” e “cristificagao”, como
veremos adiante.

No que concerne a contemplagdo, tanto o pensamento dionisiano como o cusaniano

convidam o ser humano a vida contemplativa, que possuia, a época, uma histérica correlagao
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com a melancolia. A contemplacdo e a meditagdo profunda eram vistas, também, como
propicias as influéncias diabdlicas, ao passo que o estado contemplativo, de meditacdo
profunda, era visto como o momento mais oportuno para o fiel elevar-se até Deus.

Nao havia limite para o conhecimento e, consequentemente, nem para o homem
aproximar-se de Deus, ja que a ansia pelo saber ¢ ilimitada. Desse modo, o pensamento de
ambos os filosofos-tedlogos, Dionisio e Cusa, torna-se, de fato, circular — precisamente o
circulo, utilizado como simbolo para criar analogias acerca de Deus. A forma circular — como
Imago Dei — deve estar impressa na alma humana que, tanto para Pseudo-Dionisio como para
Cusa, constituiria-se num circulo incompleto, cujo formato seria, na verdade, de uma espiral,
e ndo de uma perfeita circunferéncia infinita como em Deus. Portanto, a forma circular
espiralada da alma humana faz com que ela permaneca em constante incompletude.

Em outras palavras, os dois filosofos apresentam a diferenca entre a Esséncia divina,
simbolizada por uma Esfera perfeita e infinita, e a esséncia humana, e representada pela forma
circular, ndo completamente fechada, por isso em espiral, sendo ambas muito semelhantes,
mas ainda com diferencas. A partir desse raciocinio, da emanagdo de Deus em “formas
circulares”, ¢ que podemos fazer uma aproximagdo com um dos sintomas mais tipicos entre
os melancolicos: a insatisfacdo. Os individuos melancélicos, mesmo 0s que se encontravam
em plena devo¢ao a Deus, confinados em mosteiros, eram propicios as queixas de
insatisfacdo, pois o excesso de estudos e a tentativa de conhecer os designios divinos

conduziam, geralmente, aos estados melancdlicos.

Grandes melancoélicos sdo dados a genialidade (artistica, filosofica, poética,
literaria, politica); grands savants sdo melancolicos. Essa antiga tese tera
também sua importancia durante toda a Idade Média, embora em sentido
negativo. N2o por acaso, mais do que a critica ou o questionamento que o
saber pudesse trazer a Revelacdo das Escrituras, os monges medievais
temiam antes a accidia (acédia), essa melancolia medieval que, muito pior
do que a aristotélica, levava o monge a ser “abandonado por Deus”, mas por
sua propria culpa, ja que ele havia cometido o maior dos pecados, a perda do
interesse pela vida, por si mesmo e pelo proprio divino (PAULA, 2014, p.
599).

O objetivo tanto da mistica dionisiana quanto da cusaniana e, em menor grau, em
Lulio, visava o desprendimento da mente humana do mundo sensivel a fim de “voar” para o
« . A S, . , )
mundo mais além”, o inteligivel. Um voo que somente seria possivel por meio da
contemplagdo e, dado o carater circular-espiral da alma humana, isto ¢, suas limitagdes, era

compreensivel que a melancolia se tornasse uma consequéncia dessa dificil tarefa.
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A perfeita circularidade da divindade presente no famoso adagio de Cusa — “Deus ¢
uma esfera cujo centro esta em toda parte, e cuja circunferéncia em parte alguma” — pode
revelar, por meio da ideia de “alma-espiral” da filosofia dionisiana que tendo a alma humana
recebido a forma de um circulo imperfeito, ela ¢é, apenas, capaz de “conhecer
desconhecendo”. Tal contradi¢do — conhecer desconhecendo — deve-se a impossibilidade de
saciar os anseios da alma humana, possibilitando que ela seja conduzida a um profundo
processo melancoélico. O individuo permanecera com a sensacao de que lhe falta algo, ou seja,
o eterno sentimento de incompletude que apenas sera reduzido quando houver a superagio
dos opostos, do conhecer desconhecendo. No entendimento do cardeal tal superagdo se da em
um plano fora da limitada razdo do mundo sensivel, ou seja, apenas no plano inteligivel. Aqui
ha outra concepcao importante de Nicolau de Cusa, que ¢ a chamada coincidentia
oppositorum, momento sublime, no instante em que a alma se aproxima do Centro divino,
onde toda e qualquer oposicao existente ¢ unificada.

No momento historico em que se despontou a filosofia cusaniana — século XV —, o
homem achava-se em profunda melancolia ¢ ndo apenas por conta das fortes ebuligdes
culturais e sociais, mas, também na visdo do cardeal, por conta da incapacidade humana de se
desvencilhar das especulagdes puramente racionais, quando diz que, “O espirito racional se
conhece enfermo de diversas formas; isso significa descobrir possuir o intelecto, ou seja, o
olho [da inteligéncia], cego desde o nascimento, enquanto nascido no pecado” (CUSA, apud
CUOZZO0, 2018, p. 126-127). Cusa clama para o direcionamento do homem a uma vida que
esteja atrelada aos verdadeiros valores que se encontram além do plano racional, e que
conduzird o individuo a um despertar existencial.

E sugerido ao individuo que se liberte da melancolia nociva, por achar-se distante do
verdadeiro Centro (Deus), pois “¢ a tarefa do intelecto, que ultrapassa o torpor sonambdlico e
o estado necessariamente triste e melancélico da ratio” (CUOZZO, 2018, p. 127). A
exemplificagdo do autor diante da ideia do despertar da mente humana para as coisas
sublimes, para o processo ascensional da alma, ¢ muito similar ao ideario platonico de
desprendimento do mundo da matéria.

E evidente que Cusa, com suas caracteristicas neoplatonicas, tem suas peculiaridades
em relagdo a doutrina de Platdo. Tal diferenciacdao pode ser verificada na necessidade de Cusa
de encontrar imagens para aquilo que ndo poderia ser efetivamente representado, por
exemplo, quando ele recorre aos nimeros e formas geométricas — ideia de Esfericidade de

Deus e circularidade da alma humana — para “representar o irrepresentavel”. Embora o



204

cardeal tenha dado preferéncia a algo bem mais sutil do que uma representagdo através de
uma imagem propriamente dita, como uma pintura, uma vez que ele escolheu a Geometria
para fazer a representacdo do irrepresentavel.

O apelo de Nicolau para o uso de tais representacdes matematico-geométricas, deve
ser entendido nos parametros da limitacdo cognitiva humana, podendo incluir a propria
condi¢do melancolica do individuo, que o mantém preso ao campo dos sentidos. Assim, 0 uso
de tais recursos, notadamente visuais, foi entendido como um meio para facilitar a
compreensdo de temas tdo complexos para a singela ratio phantastica, abrindo caminho para
a conduc¢do do intelecto humano a abertura dos “olhos da mente” para as coisas divinas do
Universo inteligivel.

O que Cuozzo faz ao tratar da temdatica da melancolia em Cusa, ¢ justamente uma
interpretagao da obra “Melencolia I’ de Albrecht Diirer — figura 35 (anexo A) — com paralelos
a figura 48 (anexo A). A no¢do de melancolia mencionada por Cuozzo, através das obras de
Nicolau de Cusa, que afirmam a debilidade da ratio, oscila entre a melancolia maléfica —
como a acidia medieval — e a melancolia benéfica. Isso ocorre, pois, a0 mesmo tempo em que
a melancolia era vista como portadora de debilidades para a alma, ela também poderia ser
uma fonte propulsora que permitiria colocar o individuo num movimento intelectual e

contemplativo rumo ao inteligivel.

“E necessario entrar na bruma e admitir a coincidéncia dos opostos, para
além de toda capacidade da razdo, e procurar a verdade 14 onde se encontra a
impossibilidade”; aqui, nesta regido metarracional, “a impossibilidade
coincidira com a necessidade” (DVD IX, 34; 297).

Ora, escuriddo, trevas, incapacidade de alcangar a necessidade da
coincidentia intelectiva — da qual a intriga resignagdo da ratio adquirida da
presenca da sua impossibilidade estrutural — sd3o também  sinais
caracteristicos da constitui¢do melancdlica, ndo por acaso posta por Nicolau
de Cusa, numa singular aplicagdo da Figura P a teoria dos humores, entre
uma constituicdo “bem harmonizada, compacta ¢ unida no modo melhor” e
aquela “alteravel e desconectada, mais divergente que de acordo com si
mesma” (DC II, 121; 325). Essa constitui¢do intermediaria ¢ aquela propria
do melancélico. Ora, os melancélicos podem ser também homens religiosos,
e, todavia, em modo sintomatico, a sua fé ndo tem acesso a felicidade
(aquela vida que, “por sua exceléncia, supera [na verdade] toda possibilidade
da razdo e do sentido”); eles, em modo tdo absurdo quanto necessario,
“reduzem a felicidade entre os limites da razdo e poem a sua finalidade no
conhecimento e na frui¢do das coisas” (ibidem 148; 339); os melancolicos,
redobrados como ménadas sobre os proprios instrumentos de investigacdo
(eminentemente comparativos, quais a matematica ¢ a geometria), eles vao
assim necessariamente para uma frustracdo que produz tristeza e
infelicidade... A acidia, outro nome da melancolia tenebrosa (atra bilis), ¢ a
“enfermidade espiritual” da razdo humana, o seu “contagio leproso” que
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produz caecitas ignorantiae, cegueira culpavel que faz cair o espirito no erro
em uma regido obscura distante de toda delicia.

Se essa hipdtese é correta, o transcensus da ratio ao intellectus assume em
Nicolau de Cusa a forma de uma passagem da escuriddo da melancolia ao
regozijo sine intermissione das existéncias puramente intelectuais,
metamorfose existencial que sabe “fazer ser resplandecente a luz a partir das
trevas”. Essa superagdo, ndo por acaso, ainda em De coniecturis, configura-
se como “arte de despertar”’, como um alarme improvisado que interrompe a
sonolenta concentracdo filautistica da razdo sobre os poderes limitados e
contraidos (CUOZZO, 2018, p. 125-126).

A passagem da ratio para o intellectus estd condicionada, necessariamente, ao
despertar do individuo por meio de um estado melancolico. Pelo desconforto melancdlico,
nessa visdo, 0 homem deve sair de seu estado de passividade e desanimo, diante de um saber
limitado.

Diante de tudo o que temos investigado at¢ o momento, vemos que a forma de
ascensdo do intelecto aos altos niveis do mundo inteligivel, tende a ocorrer, inicialmente,
como ja refletido, pela exploragdo do meio natural, do conhecimento do mundo sensivel,
fisico, embora a exposi¢do de Cuozzo mostre o que seria um individuo bastante avancado,
que ja se encontra pronto para a passagem ao mundo inteligivel. E no exercicio de exploracao
do mundo sensivel, o homem, em plena vida ativa, é chamado a contemplar os conhecimentos
conquistados pelos sentidos, ja que, inserido neles, encontra-se o reflexo do universo das
Ideias. Chega-se a conclusdo de que os saberes obtidos pela razao sao limitados, ja que existe
uma outra natureza, por trds do mundo material, oculta aos olhos sensiveis. Entdo, movido
pela melancolia, advinda de um sentimento de incompletude e inquietude, o individuo
desejara outro “tipo” de saber, mais completo e perfeito e, entdo, por intermédio da
contemplagdo, direcionara seu intelecto rumo ao mundo inteligivel.

Mesmo quando o homem, sabedor de sua limitagao intelectual, busca o conhecimento
do Sublime, a vida contemplativa ndo se desvincula da vida ativa. O cardeal revela a
impossibilidade de se vislumbrar a “Face” de Deus em Sua totalidade, j& que a alma humana ¢
um “circulo imperfeito” em formato espiralado, resultado da limitada intelectualidade do
homem. Ao fazer tal alusdo, Cusa nos faz supor que a alma, mesmo no post mortem,
permanece num estado entre o ativo e o contemplativo, ou seja, ela, a alma, deve mantem-se
nesses dois estados simultaneamente, pois ¢ no mundo inteligivel que ocorre a coincidentia
oppositorum, onde todos os opostos se unem, o multiplo se faz Uno e hé a unido da vida ativa

e da vida contemplativa na tentativa incansavel de vislumbrar a Deus em Sua totalidade.
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O mesmo podemos supor em relacdo a melancolia. Se no mundo inteligivel o intelecto
reconhece sua condi¢do de “douto” ao mesmo tempo em que se v€ como ignorante, nao ha
motivos para negar que a melancolia ndo pudesse espreitar mesmo aqueles que, em vida,
estariam mais proximos do divino, como, por exemplo os proprios misticos e ascetas. A
propria filosofia platonica oferece uma resposta para essa relacdo entre melancolia e vida
mistica. Na aproximacao da alma humana de Deus, ou do Uno, mesmo nao O conhecendo em
Sua totalidade, nao poderia resultar numa melancolia maléfica; por isso, o0 humor melancolico
deve ser convertido em furor divinus, isto é, um €éxtase intelectivo que traz a felicidade de se
conhecer a Deus, tema que ainda sera exposto.

Interessantes esses apontamentos que surgiram com as pesquisas de Cuozzo, pois,
partindo desse estudo, pudemos abarcar ndo apenas a questdo da melancolia, mas também
temas complexos advindos dos escritos do cardeal, como os conceitos de coincidéncia dos
opostos e de douta ignorancia. Na sua mistica, Nicolau de Cusa faz, ainda que indiretamente,
alusdo ao éxtase mistico, quando todas as funcionalidades do corpo sdo drasticamente
diminuidas num provavel ideal de transcendéncia, de €xtase, possibilitado ainda na vida

terrena®®,

4.4 CONCLUSAO DO QUARTO CAPITULO

E importante entendermos os motivos pelos quais as nog¢des filosoficas do cardeal ndao
fizeram com que ele fosse considerado um falso mistico. Primeiramente, ¢ possivel encontrar
uma explicagdo na propria teologia mistica de Pseudo-Dionisio, quando ele propds que o

mundo divino se manifesta, simbolicamente, de “maneira circular”.

8 Apesar de estarmos tratando das caracteristicas filosofico-culturais entre os séculos XV ¢ XVI, ¢é
interessante fazer um apontamento anacrdnico com a obra “O sono da razdo produz monstros”,
ilustracdo 52 (anexo A), do pintor Francisco Goya (1746-1828) que, embora evoque um outro
momento historico, um outro contexto, sua simbologia e o tema da obra — que foi produzida no final
do século XVIII — ndo deixam de suscitar analogias com a posi¢do de Nicolau de Cusa quanto a
necessidade de “afrouxar” a razdo para elevar o intelecto rumo ao conhecimento do mais além. E o
que discute Huyghe (1998, p. 140-141), ao propor que a obra mostra que “somente com o sono da
razao € possivel abrir-se para o mundo onirico”. Desse modo, o onirico e a razdo, segundo essa
interpretacdo, constituem-se em pilares fundamentais para o dom artistico. Porém, dentro do nosso
ponto de vista, inserido na filosofia de Cusa, a obra de Goya indicaria que apenas com o “afrouxar”
das rédeas do racional é que o individuo pode conseguir elevar seu intelecto, como dito, para
lugares mais sublimes, a fim de se deparar com o que esta para além de sua compreensdo racional —
no caso de Goya, no campo onirico, ¢ em Cusa, no mundo intelectivo. Também ndo ¢ dificil
encontrar similaridades entre a obra de Goya e a gravura “Melencolia I’ de Diirer, nossa figura 35
(anexo A).
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[146] todos os estados e movimentos das inteligéncias, das almas e dos
corpos, ja que para todos o estado e o0 movimento dependem daquilo que se
encontra acima de todo estado e todo movimento, que funda cada ser na
razao que lhe convém segundo o proprio movimento.

§ 8. [147] [704 D] Diz-se que as inteligéncias divinas se movem
circularmente, se unidas as iluminagdes, que ndo tém principio e fim, do belo
e do bem, ou em linha reta, quando acedem a providéncia de seus inferiores
e regulam todas as suas operagdes em linha reta, ou helicoidalmente,
quando, ocupando-se dos seres inferiores, permanecem [705 A] em sua
identidade sem mover-se, girando incessantemente em torno do belo e do
bem, que ¢ causa da sua fixidez.

§ 9. [148] O movimento da alma ¢ circular quando, entrando em si mesma,
se afasta do mundo exterior, quando retne, unificando-as, suas faculdades
intelectuais em uma concentracdo que a guarda de todo erro, quando se
desprende da multiplicidade dos objetos exteriores para primeiramente
recolher-se em si mesma e, em seguida, tendo atingido a unidade interior,
unir-se as poténcias unidas singularmente, sendo entdo conduzida a este
belo-e-bem que esta situado acima de todos os seres uno e idéntico, sem
principio e sem fim. [149] A alma se move com um movimento helicoidal na
medida em que ¢ iluminada, segundo seu modo proprio pelos conhecimentos
divinos, ndo intelectualmente [705 B] e unitivamente, mas racionalmente e
discursivamente e, por assim dizer, por atos complexos e progressivos (DE
NOMINIBUS DIVINIS, 2004, p. 99-100).

Ha algumas diferengas sutis entre o pensamento do Cusano e o dionisiano. Entretanto,
ambos estdo de acordo quanto aos movimentos esféricos e, também, da acerca da referéncia
ao divino como uma Esfera. Pseudo-Dionisio entendia que a alma humana mantém um
movimento helicoidal, assim como Cusa, que menciona que o movimento ¢ a forma da alma
humana seriam espiralados.

Dadas as diferenciagdes entre a Esfericidade infinita divina e Perfeita de Deus ¢ a
circularidade espiral imperfeita da alma humana, ¢ possivel compreender que, no pensamento
do cardeal, a alma humana nao pode ser entendida como parte de Deus, devido aos seus
formatos dispares. Por isso, a questdo da “deificacdo”, ou “cristificagdao”, da alma deve ser
compreendida no sentido de que Deus toma o seu filho, 0 homem, apenas por meio da adogao

e ndo por meio da esséncia, como ocorre unicamente com Cristo.

A bola, como se viu, é simbolo do espirito humano; o spiritus se explica,
portanto, em um movimento de forma espiral, movimento helicoidal que
outro ndo € que a vida mesma do espirito do homem procure conseguir pela
maxima explicacdo das suas virtudes morais e intelectivas. Este
potenciamento espiritual (o extremum posse mentis, ou apex mentis)
coincide em Nicolau de Cusa com a filiatio Dei per adoptionem, ou seja,
com a visdo unitiva do Verbo, a transfiguragdo cristoforme da alma
(CUOZZO, 2018, p. 76).
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Nicolau de Cusa assim, ndo foi condenado ou silenciado por meio de um processo
inquisitorial. A sua obra e sua pessoa, como conclui Cassirer, devem ser vistas como
expoentes da nova era que se iniciava. Nicolau ndo foi o primeiro, € nem o Unico, a romper
com o modelo aristotélico de mundo, mas foi uma das mais fortes vozes do século XV. Cusa
foi um intelectual além de seu tempo. Mesmo permanecendo no centro da vida eclesidstica, o
cardeal nao deixou de admitir a necessidade de grandes reformas na Igreja. Essa atitude, sem
davida instigada por diversas questdes, mostram que o Cusano, da mesma forma que os seus
antecessores, percebia os anseios por mudancas que impulsionavam a sociedade da época. As
novas necessidades espirituais do individuo fizeram com que o pensamento de Cusa
aproximasse o homem do divino de uma maneira exacerbada, como uma aproximacao tao
aguda que, em diversos momentos, seus escritos parecem insinuar a identificagdo do homem
com Deus. Embora sua condenag¢do nao tenha ocorrido efetivamente, mesmo recebendo
diversas adverténcias, sua permanéncia no seio da Igreja transformou-o em um forte baluarte
que, no epicentro de uma sociedade em ebuli¢do, advogou com nitidez os principais tracos de
uma renovagao — renovatio. Ao mesmo tempo em que ousou, claramente, apontar que as
antigas leis fisicas, cientificas e filosoficas ndo mais se sustentavam.

Nossa proposta, neste capitulo, foi abordar algumas questdes a respeito da denominada
mistica cristd. A mistica, na ortodoxia do Cristianismo, sempre se fez presente, apesar das
inimeras controvérsias. Mas, afinal: seria possivel admitir a existéncia de uma unica
“tradi¢d0” ou “tradicional” mistica cristd? Essa questdo ndo ¢ tdo simples de ser elucidada, o
que nos leva a supor que haja mais de uma resposta.

Por um lado, ¢ possivel afirmar que, sim, ha uma “tradicional mistica” aceita pelo
Cristianismo, se levarmos em conta aqueles movimentos misticos considerados auténticos
pela Igreja. Tal autenticidade nos leva a entender que uma mistica, tdo distante
historicamente, como a de Pseudo-Dionisio, ndo tenha significativas diferencas em seus
conceitos ou ideias quando comparada com um mistico mais atual, como Nicolau de Cusa,
ocorrendo uma certa linearidade de pensamentos. Em outras palavras, a tradicdo ortodoxa
crista advertia os considerados misticos para que permanecessem proximos aos dogmas
postulados pela Igreja. A linearidade na conduta e nas crengas desses misticos, de modo geral,
sdo 0s principais requisitos para que, sob o viés doutrindrio estabelecido pela Igreja, suas
doutrinas sejam consideradas auténticas.

Ja no lado oposto, para além da citada tradicdo, regida por certos pressupostos

ortodoxos, encontramos grupos marginais que, ao se distanciarem da ortodoxia, foram
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cruelmente perseguidos, como os cataros ou albigenses, o que, sucintamente, ja expusemos.
Muitos desses grupos, que se designavam cristdos, embora nao aceitos pela ortodoxia, foram
vistos como falsos misticos, ja que na visdo eclesiastica ndo mantinham uma linearidade de
conduta e nem de crengas, como era esperado. Isso quer dizer que se colocarmos, por
exemplo, os cataros dentro de uma tradi¢do mistica crista ortodoxa, iremos na direcdo oposta
as doutrinas e dogmas teologicos propostos e estabelecidos pelos intimeros concilios
eclesiasticos. Assim, nosso intuito foi mostrar a problematica em torno do que ¢ conhecido
como tradi¢cao mistica crista.

Contudo, o misticismo cristdo ¢ somente uma questdo. Nossa preocupagdo esteve em
dissertar a respeito de grupos e individuos que “ousaram” em prol do saber, tendo como
expoentes Lulio e Cusa, que postularam métodos que, além de elevar o conhecimento
humano, propunham, conjuntamente, a aproximag¢ao do individuo de Deus. Foi nesse sentido
que percebemos a necessidade de um capitulo, dedicado em grande parte ao cardeal Nicolau
de Cusa e, inevitavelmente, fazer um resgate daqueles que o influenciaram, como Jodo Escoto
Erigena e Raimundo Lulio. Esse ultimo, em especial, ndo somente apresentou um novo modo
de se conhecer a natureza, mas também o de propiciar a elevacdo dos homens até Deus.

Notamos que a melancolia, que ja se unia a contemplagdo, passava lentamente a ser
vista com outros olhos. Afinal, os melancolicos eram tidos como os mais propensos a uma
memoria mais agucgada, sendo, entdao, considerados os mais aptos a Arte da Memoria. Era de
consenso que por meio de uma boa memdria, o individuo compreenderia e aprenderia, mais
facilmente, os mistérios da natureza, iniciando-se, assim, o processo de elevacdo de seu
intelecto pela grande e divina escada do conhecimento. Desse modo, a antiga ansia pela
compreensdo dos grandes mistérios do Universo — entendendo a natureza como um “grande
codigo divino” que necessitava ser decifrado — causou grande entusiasmo notadamente, em
Lulio. A Realidade divina, com suas Poténcias e Dignidades, isto € o0 macrocosmos, funde-se
com a realidade terrena — microcdésmica. De modo que o filésofo espanhol viu-se na tarefa de
obter uma Clavis universalis, com a finalidade de decodificar os segredos do cosmos.

Em Lulio, a figura de Saturno — o patrono dos gedmetras e o ultimo planeta no sistema
astrondmico ptolomaico, teve seus atributos positivos destacados; dado que, na concepgao
filosofica luliana e também no entendimento de Nicolau de Cusa, a Geometria € a Matematica
consistiam nas mais dignas das artes para explorar o incompreensivel, o inefavel.

Assim seguiu este capitulo, chegando a Nicolau de Cusa, que advogou um Universo

possivelmente infinito, hierarquizado e escalonado, onde a Imago Dei (a Imagem de Deus)
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estd refletida na Criacdo, tendo, principalmente, na alma humana, unida ao intelecto, o
espelho, que reflete essa sublime Imagem divina.

Entendemos que esse cardeal percebeu a profunda crise social e religiosa que ja se
desabrochava no século XV. Devido a essa percep¢do, Cusa ndo apenas aderiu a ideia da
necessidade de uma reforma social, na qual incluia diretamente a Igreja, como também criou
todo um ousado sistema, ou uma teoria do conhecimento, que, claramente, dava ao homem
certa autonomia de pensamento.

O seu pensamento, baseado em exposi¢des e exemplificagdes geométrico-
matematicas, e que tinha como um dos objetivos a possibilidade de expressar o inexpressavel
ou visualizar o invisivel, foi recebido com ressalvas por parte do clero.

A sua teoria que compreende a nogao de ascensus et descensus intellectus, leva em
conta que somente com o desprendimento da razdo ha a possibilidade de fazer com que o
intelecto ascenda através do Universo hierarquizado, culminando em sua ultima etapa: na
visdo e na unido mistica com Deus. Assim, todo o estudo desenvolvido neste capitulo teve a
finalidade de abordar as bases filos6ficas de um dos maiores anseios que marcaria boa parte
do pensamento de filosofos e humanistas da Renascencga, isto é: o ideal de ascensdo do
intelecto para niveis mais elevados do conhecimento. E importante compreender que a 4nsia
por um saber mais elevado, que fosse capaz de revelar os segredos do cosmos — como uma
Clavis universalis —, ja estava bem enraizada em filosofos e tedlogos do periodo medieval. A
pessoa ¢ a filosofia de Nicolau de Cusa mostraram-se primordiais para a nossa pesquisa, nao
apenas por conta de suas ideias a respeito da mistica cristd, mas sobretudo pelo fato de ser
considerado uma figura central, no momento em que ocorria o inicio de uma ruptura com a
nogao aristotélica de Universo, com o novo posicionamento do homem no cosmos, ou seja, o
ser humano como centro do Universo.

Com esses pressupostos, e inspirado em Lulio, o cardeal apontou para a importancia
da capacidade do intelecto humano de ligar-se ou unir-se a Deus, por meio de um éxtase
contemplativo. Na mistica do Cusano, Deus Se mostra muito mais proximo do homem, uma
vez que Ele ¢ imanente a natureza humana, ao contrario do que ditava a ortodoxia.

Em outros termos, a0 mesmo tempo em que Lulio e Cusa construiam um novo modelo
de pensamento, que visava o conhecimento da natureza, do mundo sensivel e sendo eles
misticos, desejavam, também, a ascensao intelectual do homem, isto €, do seu espirito, para
niveis mais sublimes, alcangando o mundo inteligivel e, por conseguinte, uma maior

aproximagao de Deus, resultando num éxtase mistico.
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Embora este capitulo ndo tenha tocado profundamente na questdo do €xtase, que sera
apresentada, oportunamente, com a nova no¢do de melancolia ressignificada pelos
renascentistas, os ideais de Cusa, que apresentamos, nos levam a entender que quanto mais o
individuo conhece e, portanto, caminha para o entendimento ultimo que ¢ Deus, o Uno, mais
préximo ele estard de um estado de éxtase. Por isso, vamos abordar rapidamente esse assunto,
como parte do que sera explorado logo mais.

A Historia da Arte nos fornece uma infinidade de exemplos que ilustram o tema do
éxtase, que perpassou os séculos XV e XVI. A obra vista na figura 53 (Anexo A), “O éxtase
de Sdo Francisco” de Georges de La Tour (1593-1652), segundo Huyghe (1998, p. 186)
mostrou-se dificil para os especialistas a ponto de se propor o titulo “A morte de Sao
Francisco”.

O éxtase era, e ainda é, considerado um estado tdo profundo de inconsciéncia, de
“saida” do espirito do corpo, que, em alguns casos, segundo a mistica, poderia, e ainda pode,
aparentar a morte do individuo. O que relaciona essa imagem (figura 53, Anexo A), ao que foi
abordado neste capitulo ¢ o estado extatico em que se encontra Sao Francisco. Embora possa
aparentar, o santo nao estd morto, mas em profunda comunhdo com Deus, ¢ como se o seu
espirito tivesse migrado para um estdgio ou nivel mais sublime e, finalmente, estivesse
vislumbrando Deus. A imagem da caveira presente na pintura ndo simboliza a morte, mas o
desprendimento do homem das coisas materiais ¢ das vaidades do mundo. Tal obra artistica ¢
util, assim, para realizarmos um cotejo com o pensamento cusaniano, quando o cardeal
lembra que o conhecimento do sensivel, deve elevar o individuo ao inteligivel € a um melhor
conhecimento de Deus. A teoria do conhecimento de Nicolau de Cusa, mantém suas raizes
fincadas na religiosidade e na plena comunhdo do homem com Deus.

Quanto a problematica acerca do titulo do quadro de Georges, supomos que nao deve
ter sido de grande complexidade, j4 que um de seus influenciadores, Caravaggio (1571-1610),
havia pintado um quadro com a mesma temadtica, como vemos na ilustracdo 54 (anexo A). “O
éxtase de Sao Francisco”, do mestre barroco italiano, por sinal, parece fazer uma boa
aproximacao com o que investigamos neste capitulo, ao introduzir a figura angélica que,
possivelmente, representa um Serafim, como o anjo que, segundo a “Hierarquia celeste” de
Pseudo-Dionisio, acha-se na posi¢ao mais proéxima de Deus.

A ousadia do saber do Cusano, ndo consistia, apenas, no intento de aproximar o
homem de seu Criador, mas a sua filosofia foi, ao mesmo tempo, a que conclamou para uma

reconfiguragdo da percep¢dao do Universo e do posicionamento do homem como centro do
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cosmos. Os seus ideais misticos e sua visdo quanto a necessidade de uma reforma religiosa,
tornaram sua filosofia bastante ousada, o que o levou a estar muito proximo daquela linha
divisoria, religiosamente determinada pela ortodoxia, acerca do que era, ou ndo, permitido
explorar e questionar. Nicolau de Cusa, por suas ousadias, ndo esteve longe de ser condenado,
pois, desejou conhecer o desconhecido.

Por isso que a Prudentia, uma das sete virtudes, era sempre exigida daqueles que
desejassem explorar os mistérios, desde a natureza sensivel até o inteligivel. A alegoria da
Prudéncia passou a ser bastante difundida, por exemplo, nos séculos XV e XVI. Tiziano
(cerca 1488-1576) ficou famoso pela imortalizacdo dessa virtude em sua “Alegoria da
Prudéncia”, figura 55 (anexo A), ao apresentd-la de modo tripartido, simbolizado por trés
faces. Nessa “Alegoria”, como indica Panofsky (2014, p. 195-196), encontramos, em trés
rostos humanos, as “trés idades do homem” — indicando a juventude, a maturidade e a velhice
— juntamente com trés cabegas de animais. O motfo presente na obra diz: EX PRAETERITO
/PRAESENS PRVDENTER AGIT/ NI FVTVRA ACTIONE DETVRPET — “do (da experiéncia
do) passado, o presente age prudentemente para ndo estragar a acao futura”. De modo que os
rostos humanos tém o seguinte significado: o homem idoso da esquerda representa a velhice,
simbolizando a memoria que relembra o passado. A face central mostra um homem em sua
maturidade e, sendo ele o presente, representa a inteligéncia para o bem agir. E, por fim, o
rosto de um jovem que remete ao futuro e simboliza a previdéncia, resultado das agdes do
passado e do presente. Essas trés representagdes do tempo formam a virtude da Prudéncia que
todo homem deve possuir, especialmente aquele que busca desvelar os mistérios de Deus e do
COSMOS.

Quanto a imagem dos animais, abaixo dos trés rostos humanos, Panofsky (2014, p.
200) e Wind (1998, p. 256-257) admitem que ha uma simbologia bastante complexa ¢ que
evoca, justamente, uma parte do que devemos tratar no proximo capitulo: o interesse da
Renascenga por tudo aquilo que remetia aos antigos mistérios da Antiguidade. Nessa
“Alegoria”, encontramos trés cabega de animais, sendo um lobo (passado), um ledo (presente)
e um cao (futuro). Os estudiosos citam que tal representacdo ¢ uma referéncia ao antigo culto
ao deus egipcio Serapis, fruto do desejo dos artistas e humanistas da Renascenga na tentativa
de decifrar a antiga cultura egipcia, que se tornou um tema de grande interesse,
principalmente apos a descoberta do texto Hieroglyphica de Horapolo em 1419.

Dessa forma, a Prudentia — belamente representada por Tiziano — servia como um

lembrete, ou adverténcia, para que o homem, buscador dos mais sublimes conhecimentos,
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agisse com Prudéncia, justamente para ndo incorrer em loucura, j4 que a ansia e as
dificuldades para adquirir conhecimento poderiam levar os individuos aos estagios de
melancolia danosa e, posteriormente, a loucura.

Yates (2016, p. 126) faz uma interpretagdo do “Inferno dantesco” — nossa figura 44 —
a qual pode ser entendida como um “céu invertido” e, também, um lembrete para o homem
prudente. Assim, o individuo prudente deve, com a memoria, sempre recordar os pecados e
vicios e suas consequentes punig¢des, fazer uso da inteligéncia (intelligentia) no presente, a
fim de orar para evitar as tentagdes e, por ultimo, no futuro encontrar a providentia. Isto €, as
acdes da memoria e as da inteligéncia, formam uma sintese, e alicercam para o objetivo
ultimo: o futuro no Paraiso celeste.

Este capitulo teve como objetivo facilitar a compreensdo das novas prerrogativas que
ocorreriam com a Academia Neoplatonica de Florenca. E com essa referida Academia que
surge a figura mitica de Hermes Trismegisto que auxiliaria todo individuo que desejasse

descortinar os mistérios do Universo.
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5 SOB O SIGNO DE HERMES TRISMEGISTO: FUNDAMENTOS FILOSOFICO-
HERMETICOS PARA A RESSIGNIFICACAO DA MELANCOLIA

Nesta etapa de investigacdo iremos abordar algumas particularidades da Academia
Neoplatonica de Florenga, a época a cargo do filosofo Marsilio Ficino, cujo mecenato foi
garantido pela poderosa familia Medici. A Academia foi fundada no inicio da segunda metade
do século XV, num momento em que as discussdes em torno de Platdo j& mostravam
resultados, o que impulsionou os profundos debates académicos acerca da filosofia platonica
que se opunha, muitas vezes, ao vigente aristotelismo. Contudo, ndo era apenas uma oposicao,
ja que alguns filésofos, como Pico della Mirandola, desejaram uma conciliagao entre essas
duas correntes filosoficas.

E importante mencionar que a partir de agora iremos transitar entre dois periodos: a
segunda metade do século XV, quando a Academia ¢ fundada e tem o seu apogeu e o século
XVI, que colheu os frutos desse movimento filosofico, passando a ser a principal corrente
filosofica dos humanistas.

Uma das figuras centrais deste capitulo serd o filosofo Marsilio Ficino. Daremos
énfase a um dos pontos altos da Academia, que foi a tradugdo do Corpus Hermeticum, até
entdo atribuido ao mitico Hermes Trismegisto. Também temos como foco abordar como a
Academia e, sobretudo, Ficino colaboraram para a ressignificagdo do humor melancélico,
bem como da ambigua figura do astro Saturno.

Como bem menciona Cassirer (2001, p. 05), apesar da predilecio da Academia
Neoplatonica de Florenga pelas obras platonicas, ndo havia, ao menos entre os humanistas
pertencentes a Academia, nenhuma hostilidade em relacao a Aristoteles. Pelo contrario, o
ambiente era conciliatorio, especialmente na pessoa de Pico della Mirandola, que ficou
conhecido como Princeps Concordiae, dado que seus escritos almejavam uma concoérdia
entre as diversas escolas filosoficas, ressaltadamente entre a escoléstica e o platonismo. O
principal legado do “Principe de Concérdia®” deu-se com a exaltagdo da dignidade do
homem, que, juntamente com a mensagem de Hermes Trismegisto, onde o homem ¢ visto
como o grande milagre da natureza, selou definitivamente um dos legados da Renascenga: o

antropocentrismo.

% Pico detinha o titulo de “Principe de Concordia” que se refere a localidade de Concordia na Italia.
Um titulo bastante oportuno ja que, durante sua curta carreira filosofica, Pico ficou conhecido por
pregar a concodrdia entre as religides.
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A ideia de investigar e explorar o cosmos, fez com que os ideais da Academia muito
se assemelhassem a filosofia de Nicolau de Cusa, ja que tanto o Cusano como Ficino partiam
do mesmo ramo filosofico: o platonismo. Por isso ndo encontramos consideraveis diferengas
entre esses filosofos, uma vez que Ficino manteve o ideal cusaniano de busca por um saber
que estivesse além de toda a légica racional, o que o levou a propor, também, a ideia de
ascensao do intelecto ao inteligivel.

Cassirer (2001, p. 107) admite diferencas entre o pensamento cusaniano e o ficiniano,
pois Ficino, “volta-se cada vez mais para o milagre do belo, para o milagre da forma e da
criagdo artisticas. A beleza do universo evidencia a sua origem divina e ¢ prova cabal, mais
elevada, de seu valor espiritual” (2001, p. 107). Em outras palavras — embora a Matematica,
também, tenha sido considerada por Ficino — as especulagdes ficinianas estavam mais
direcionadas as questdes e temas mais complexos do que a “simples” matematizacdo da
natureza, como preferia alguns postulados de Cusa. Ademais, com a figura de Hermes
Trismegisto, como veremos neste capitulo, Ficino e o movimento neoplatonico de Florenca
receberam influéncias religiosas, quando propuseram a utilizacgdo da chamada “magia
natural”, ou magia naturalis, como, por exemplo, o estudo e a pratica, da Astrologia. Ao
considerar a ciéncia astroldgica, onde os postulados sdo muito mais especulativos do que os
conceitos empiricos da Matematica e da Geometria, acentuam-se as diferengas entre Nicolau
de Cusa e Marsilio Ficino, embora o entendimento acerca do ascensus et descensus intellectus
tenha se mantido em ambos.

O antigo entendimento que via o Medievo como um periodo predominantemente
aristotélico e o Renascimento — inicio da Era Moderna — como um momento totalmente
voltado ao (neo)platonismo, ndo esta totalmente correto. E o que lembra Kristeller (1996, p.
155), ao mostrar que apesar de uma forte predomindncia do neoplatonismo por todo o
Renascimento, sobretudo nas artes, a filosofia de Aristoteles permanecia forte, especialmente
nas universidades da Europa. No entanto, isso ndo fez da Academia Neoplatonica um
movimento marginal; pelo contrario, apesar de, inicialmente, ndo ter adentrado fortemente
nos meios universitarios, essa Academia, assim como outras com a mesma abordagem
filosofica, era muito respeitada, tanto que se tornou fonte de inspiragdo filosofica e artistica
para a Renascenca.

E importante ressaltar, inclusive, o clima conciliatorio presente no neoplatonismo de
Marsilio Ficino, o qual propds uma conciliacdo entre platonismo e aristotelismo. Vale

destacar, mais uma vez, como lembra Hautecoeur (1963 p. 232), que a grande diferenca entre
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os aristotélicos e (neo)platdnicos € que os primeiros estavam mais preocupados com as nogdes
em torno da Biologia, da Medicina e da Fisica; enquanto que os neoplatonicos detinham-se
em problemas bem mais especulativos, pois desejavam sair do puramente empirico e
ultrapassar a barreira corporea, direcionando-se ao mundo espiritual.

A amplitude das especulagdes filosoficas do neoplatonismo dava suporte a tese de um
Universo infinito, pensamento que ganhou diversos adeptos no campo filoséfico € no
cientifico. Lentamente, os ventos de uma forte mudanca paradigmatica sopravam por toda a
Europa. O sistema do Universo aristotélico, como menciona Culianu (1999, p. 53), ja ndo
mais se sustentava e nem mesmo a no¢ao de que a Terra era o centro do Universo. Além do
mais, o inicio do que logo viria a ser o “destronamento” da Terra de seu posto central, com
lembra Culianu, ocasionou um outro efeito bastante entusiasmante: o antropocentrismo,
marca auténtica do Renascimento. Isso € visivel, pois, a0 menos na fisica de Aristételes, a
Terra ocupava a posi¢do mais baixa, porque correspondia a sua inferioridade ontologica. No
entendimento aristotélico, por conta da corrup¢ao e degeneracdo da matéria, a Terra deveria
ser vista como um “inferno césmico”. Um conceito que mudaria com a filosofia neoplatonica
renascentista. A exaltacdo do ser humano como a mais perfeita criagdo de Deus fez com que a
Terra, como habitat da espécie humana, ndo fosse rebaixada, apesar do geocentrismo ter, aos
poucos, cedido lugar ao heliocentrismo. Desse modo, podemos dizer que o antropocentrismo
surgiu também como uma resposta a esse novo modelo cosmolégico, o qual retirava da Terra
a sua posicao central.

Neste capitulo daremos inicio ao entendimento sobre como a melancolia foi abordada
pela Academia de Florenca, que se instalou num ambiente propicio a contemplacdo, na
localidade da Villa Medicea di Careggi, nos arredores de Florenga, onde Marsilio Ficino fez
questdo de criar um ambiente mais préximo possivel do que teria sido a Academia Platonica
de Atenas.

O carater otimista da Academia, que teve um de seus apices com o escrito Oratio de
hominis dignitate, de Pico della Mirandola em 1486, alavancou o entusiasmo popular e
erudito diante dos anseios por mudancas sociais e religiosas.

Nesse cenario de otimismo do neoplatonismo do final do século XV, a Academia se
defrontou com um novo desafio: redefinir a degradada imagem de Saturno e, com ela, os
receios da melancolia que, inevitavelmente, estava associada a contemplagao.

Com as promessas e expectativas em torno de uma renovagao cultural e espiritual

emanadas da Academia, a filosofia neoplatonica logo recebeu uma forte adesdo de diversos
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outros intelectuais. Assim, devido a sua importancia, a Academia tornou-se, por exceléncia,

um guia para artistas, poetas e fildsofos.

5.1 MARSILIO FICINO E A CONSTRUCAO DE UM IMAGINARIO RENASCENTISTA

Hé uma consideravel similaridade entre Nicolau de Cusa e Marsilio Ficino, pois, tal
qual a filosofia do Cusano, o filésofo, médico e conego da Igreja Catolica, Marsilio Ficino,
passou a ser um dos maiores representantes do Humanismo renascentista. As ideias ficinianas,
partilhadas em grande medida por seus seguidores, mantinham como premissa a centralizagao
do homem num cosmos ordenado e escalonado, quase que nos mesmos parametros do cardeal
de Cusa. A tese do homem como o centro do Universo, ou o conhecido antropocentrismo,
auxiliou para que se ressaltasse, ainda mais, o conceito de micro e macrocosmos, quando “a
analogia do grande corpo e do pequeno corpo (macrocosmo-microcosmo) ¢ mantida gragas a
uma série de alusdes, sobretudo antropomorficas, que fazem do universo um palacio cheio de
espelhos, refletindo seus habitantes por toda parte” (DUBOIS, 1995, p. 84). Ficino reafirmou
em sua filosofia que o homem era o centro do Universo e a mais perfeita criatura da Criacdo
de Deus, merecendo, por isso, ser exaltado.

A Academia florentina em pouco tempo tornou-se primordial para a eclosdao cultural
que ja permeava a cidade de Florencga, o que fez dela um dos centros mais eruditos da Europa,
sobretudo nos séculos XV e XVI — denominados de Quattrocento e Cinquecento —,
rivalizando até mesmo com Roma.

O Concilio de Florenca foi responsavel por trazer novas esperangas ao Ocidente,
especialmente no ambito religioso, ao possibilitar uma (re)unido entre as igrejas cristds do
Oriente e do Ocidente e, por conseguinte, uma possivel reforma eclesiastica. Todavia, esse
entusiasmo logo sucumbiu, j& que o Concilio teve poucos resultados praticos e a Cristandade
permaneceu dividida e sem perspectiva de alguma reforma. Ainda assim, o Concilio deixou
um legado importante ao trazer a luz uma infinidade de textos platonicos e neoplatonicos,
permitindo que muitos desses escritos chegassem ao Ocidente.

Nesse contexto, tendo Ficino iniciado com profunda erudi¢do a tradugdo do grego de
diversos textos platonicos e neoplatonicos, a sua Academia pode iniciar, de fato, uma
revolugdo no ambito da filosofia. Uma empreitada cultural e filoséfica que ja havia sido
iniciada por Nicolau de Cusa, mas que ainda ndo tinha tomado maiores propor¢des. E com
essa pano de fundo histérico-cultural que vamos compreender o que Dubois (1995, p. 23) e

Culianu (1999, p. 84) entenderam como sendo o “imaginario do Renascimento”.
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Parte desse imaginario foi caracterizada pela no¢do de universo como um organismo
vivo (CASSIRER, 2001, p, 184). Ideia desenvolvida, principalmente, a partir do momento em
que foi ressaltada a visdo de um cosmos como reflexo de uma realidade superior. Esse
conceito fez com que o imagindrio do homem renascentista, para utilizar a terminologia
adotada por Dubois e Culianu, fosse capaz de reafirmar a concep¢do de anima mundi — alma
do mundo — e de um cosmos ordenado, hierarquizado e escalonado. Um exemplo pode ser
encontrado na gravura de Franchino Gaffurio, figura 26 (anexo A), que ilustra um universo
nos moldes de uma “harmonia musical”.

Além disso, a ideia que predominou durante o final do século XV e por todo o século
seguinte, impulsionada fortemente pelo neoplatonismo, foi o conceito de um Universo como
um grande livro enigmatico, que conteria mensagens que necessitavam ser decodificadas pelo
intelecto humano. Se o homem era o reflexo do macrocosmos ou, em outras palavras, um
proprio Universo em miniatura, no instante em que ele descortinasse os mistérios do
microcosmos ele nao apenas conquistaria um conhecimento intimo, de si mesmo, mas se
aproximaria, cada vez mais, da Causa primeira de todas as coisas: Deus.

Dessas premissas surgiram varios conceitos caros a Renascenca, como o pensar em
Deus como o “Supremo Arquiteto”; uma ideia que, como argumentam Klibansky, Panofsky e
Saxl (2012, p. 326), junto a figura 42 (anexo A), acabou por ser difundida com a nogdo de
Deus como Artifex universal. Esse Deus Artifex mantinha similaridades com os exemplos
matematicos e geométricos de Cusa, pois “Deus, que criou o mundo segundo numerus,
pondus et mensura: para Nicolau de Cusa, Deus mesmo ¢ o artista supremo, o fundamento

ultimo do carater expressivo de cada coisa criada” (CUOZZO, 2018, p. 36).

O numero pde o espirito em comunicagdo com os “arcanos” de que trata a
“filosofia socratica e pitagorica”; e a ordem elaborada pelo pintor, escultor
ou arquiteto deveria estar ligada a uma simbolica universal. Essa exigéncia
confusa vai adquirindo um peso cada vez maior no final do século XV: ela
pode modificar sensivelmente as inteng¢des do artista |[...].

Na antropologia de Ficino e Pico, a nogdo de artifex universal assumia um
papel tdo importante que, se nenhuma outra especulagdo da Academia
chegou a alcangar os meios artisticos, esta pelo menos devia ser retida por
eles. Manetti a apresentara com forga. Ficino nfo a esqueceu em sua
Teologia platénica, lembrando que essa atividade (a qual, para ele,
demonstra a realidade absoluta da alma) estende-se a todos os aspectos do
real (CHASTEL, 2012, p. 167).

Em outro trecho o estudioso mostra o que ele denomina de “paradigma platdnico” do

arquiteto.
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No resumo da Republica de Platdao, Ficino destaca a dignidade préopria do
arquiteto; sua arte se fundamenta nas “verdades eternas” da geometria, ou
seja, no “inteligivel”. A distingdo entre a concepgdo e a execugdo, entre o
elemento intelectual e o elemento sensivel, é particularmente clara. Fornece
inclusive uma excelente ilustragdo para a doutrina das ideias. A partir de
1469, Ficino desenvolveu, no Comentario ao Banquete, a analise
correspondente [Chastel cita um trecho de Ficino]: “Se alguém quiser saber
como a forma corporea pode se assemelhar ao conceito de alma e de espirito
¢ a nogdo racional, que repare na constru¢do de um arquiteto. Ele comeca
concebendo uma nogdo de edificio, como que uma ideia em sua alma, e
depois manda construir, tanto quanto possivel, a casa que a alma imaginara”
(CHASTEL, 2012, p. 199).

A nog¢do de Deus como um Arquiteto, que infundia na natureza as mais refinadas e
puras proporcdes geométricas, agradou os intelectuais do século XV, fomentando o que temos
chamado de imaginario do Renascimento. E importante recordar que Saturno, o astro da
melancolia, era o patrono dos gedmetras, como abordado anteriormente.

As figuras 56 e 57 (anexo A), ilustragdes do médico e alquimista inglés Robert Fludd”®
(1574-1637), sdo precisas para ilustrar o que aqui temos estudado, que ¢ a nogdao de micro e
macrocosmos e de anima mundi, sendo que com a ilustragdo 56 (anexo A) pode ser feito um
paralelo com “O homem vitruviano” de Leonardo da Vinci — figura 25 (anexo A) — e,
também, com o pentagrama pitagorico, ilustracdo 02 (anexo A). A figura 56 (anexo A)
estampa, assim, uma heranga classica do pensamento renascentista, provavelmente inspirada
no “Homem vitruviano”. Nela, observamos um individuo sobreposto a uma grande
quantidade de esferas, representando a classica no¢do de micro e macrocosmos, na qual o ser
humano ¢ uma espécie de espelho em miniatura de toda uma realidade muito maior, a
macrocosmica. A figura de Fludd pode ser comparada a figura 07 (anexo A), de Isidoro de
Sevilha, embora a ilustragdo de Fludd esteja configurada nos moldes do pensamento
renascentista.

Garin (1989, p. 136) retoma a importante obra de Pico della Mirandola, Oratio de
hominis dignitate, que pode ser comparada com a ilustracdo 56 (anexo A), de Fludd, onde o
homem se destaca como figura central. Garin aborda o panorama cientifico-filoséfico que

teve um consideravel impulso com a postura renascentista, que realocava o homem nao

70" As referidas imagens sdo do século XVII, mais precisamente de 1617, portanto, posterior aos dois
séculos aqui abordados: XV e XVI. O imaginario renascentista, que teve grande difusdo com a
Academia Neoplatonica de Ficino ¢ com o hermetismo que ali vigorou, teve os seus representantes
até meados do século XVII, como é o caso do médico Robert Fludd, herdeiro direto desse mitico
imaginario renascentista.
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apenas para o centro do universo, mas, também, o fazia senhor de seu destino, uma espécie de
“demiurgo” capaz de explorar e investigar a natureza ¢ o mundo, o cosmos, do qual ele, faz
parte.

A figura 57 (anexo A), que Pariente (2018, p. 182) intitula de “Espelho de toda a
Natureza e imagem da Arte”, deve ser entendida como o processo alquimico que possui,
como premissa, a conexao dos elementos quimicos com os elementos do cosmos. A figura
feminina que estd entre a nuvem, que contém o “Nome de Deus”, e o centro onde reside a
espécie humana, ¢ a representagdo da anima mundi, que tudo vivifica. O homem teria, nesse
entendimento, a capacidade de influenciar e interferir nesse mecanismo da natureza.
Interferéncia essa propiciada, como bem menciona Garin, por meio de processos magicos que
a Academia Neoplatonica de Ficino muito defendeu, ao dar suporte a magia naturalis.

As duas ultimas imagens, com destaque para a figura 57 (anexo A), permanecem na
mesma linha de pensamento, em parte defendida por Nicolau de Cusa: a de um Universo
ordenado e escalonado. O conceito, ou mesmo o ideal, que via a possibilidade de o homem de
ascender ou descender por esse Universo escalonado, ainda era muito presente no século
XVII — periodo em que viveu o autor dessas imagens, Robert Fludd. No entanto, essa ideia
somente chegou ao referido século, porque a principal escola filoséfica da Renascenca a
salientou e a promulgou com forte entusiasmo.

Também foi observado no circulo neoplatonico florentino, como defende Carvalho
(2012, p. 98-101), que o conceito de micro e macrocosmos ensejou a ideia de que o homem
seria constituido por uma natural abertura ao transcendente — o appetitus naturalis — que
marcou a “psicologia do homem renascentista”, ao menos nesse contexto neoplatonico. Tal
abertura era o reflexo no desejo de desvendar os enigmas do Universo.

Culianu (1999, p. 159) amplia o conceito de psicologia do Renascimento, ao se referir,
inclusive, ao sistema filosofico de Ficino como uma “antropologia baseada na psicologia”. O
estudioso, ao mencionar a psicologia desse periodo — ou de qualquer outro — adverte que a
psicologia ndo pode estar desvinculada do imaginario. Culianu aponta para uma distingao

T1os

entre “psicologia humana’"” e “psicologia do cosmos” na cultura da Renascenca, embora

1" Quanto ao uso do termo “psicologia”, é interessante a ponderagdo de Starobinski: “De fato, se
interrogarmos o periodo final do Renascimento reportando-nos ao conceito moderno de psicologia,
ndo encontraremos nenhuma ciéncia distinta que lhe corresponda. No entanto, a matéria psicologica
¢ ampla. Precisaremos extrair dos compéndios do saber, dos filésofos, dos tedlogos e dos médicos
as paginas que nos interessam. A psicologia ndo ocupa um campo especifico € ndo constitui uma
disciplina isolavel. E parte integrante de vérios edificios sistematicos, em que as mesmas
proposig¢des se repetem, mas em outros lugares. Em suma, s6 podemos construir uma psicologia do
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ambas estivessem intrinsecamente relacionadas. A psicologia do cosmos ainda abrangia a
ideia de um cosmos ordenado, composto por um pneuma’? universal, que tudo vivificava. Ja a
psicologia do homem, entendia o individuo como centro do cosmos, ao passo que o
imaginario o tinha como um microcosmos, onde seus Orgdos, por exemplo, eram regidos
pelos astros.

Complementarmente, Culianu (1999, p. 265) também recorre a uma interpretagdo do
que seria a psicologia cultural durante a transicdo do periodo medieval para a Era Moderna,
ao enfocar, por exemplo, os impactos da teoria do heliocentrismo. Ele propde a tese de que
houve um choque na psicologia coletiva, durante essa radical mudanca de paradigma que,
convém lembrar, ndo ocorreu de forma repentina, mas sim, por meio de um longo processo.
Um desconforto que citamos como pertencente a um periodo marcado por incertezas € por
uma espécie de melancolia coletiva, consequéncias, provavelmente, resultantes da retirada do
homem de um Universo finito, seguro e ja conhecido, em nome das novas e incertas
especulagdes cientificas. A centralizagdo do homem em um cosmos desconhecido foi
causadora de grande inseguranca, seguida de problemas teoldgicos’. Foi o que chamamos de
melancolia ocasionada pelas ousadas descobertas do homem, de uma forma similar aos mitos
de fcaro e Prometeu. Se o conhecimento e as descobertas eram fatores decisivos para os
avancos da Humanidade — um saber intelectual cada vez mais desvinculado dos dogmas
religiosos —, o individuo deveria ter ciéncia de que tal ousadia teria um prego: a propria
melancolia, causada pelas novas descobertas, questionamentos e davidas.

Com a exposi¢do de Culianu, que toma como base o seu conceito de psicologia da

Renascenga e a partir da ideia do imaginario cultural, podemos afirmar que, ao menos em

Renascimento por abstragdo, escolhendo a posteriori os capitulos que correspondem aos interesses
de nossa psicologia e de nossa psiquiatria. Scipion Du Pleix (1569-1661) explica muito bem, em seu
Corps complet de philosophie (1607), que o estudo da alma pertence a fisica, na medida em que a
alma ¢ considerada em seus efeitos corporais, mas que esse estudo tem a ver com a metafisica, na
medida em que a ess