SAPIENTIA ZDIFICAT]

UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAIBA
CENTRO DE EDUCACAO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS DAS RELIGIOES
DOUTORADO EM CIENCIAS DAS RELIGIOES

JOAO FLORINDO BATISTA SEGUNDO

O TRAJETO ANTROPOLOGICO
DA IMAGETICA PICTORICA DE JACOB BOEHME:
DO OLHO DAS MARAVILHAS A IMAGEM FIGURATIVA

JOAO PESSOA
2022



JOAO FLORINDO BATISTA SEGUNDO

O TRAJETO ANTROPOLOGICO
DA IMAGETICA PICTORICA DE JACOB BOEHME:
DO OLHO DAS MARAVILHAS A IMAGEM FIGURATIVA

Tese apresentada ao Programa de Pos-
Graduagdo em Ciéncias das Religides, da
Universidade Federal da Paraiba, na Linha de
Pesquisa Religido, Cultura e Sistemas
Simbdlicos, para obtencdo do titulo de Doutor.

Orientador: Prof. Dr. Carlos André Macédo
Cavalcanti

JOAO PESSOA
2022



Catalogagdo na publicagédo
Segao de Catalogagdo e Classificagédo

S456t Segundo, Jodo Florindo Batista.
O trajeto antropoldgico da imagética pictdrica de
Jacob Boehme: do Olho das Maravilhas a Imagem
Figurativa / Jodo Florindo Batista Segundo. — Joéo
Pessoa, 2022.
251 f£. : il.

Orientacgdo: Carlos André Macédo Cavalcanti.
Tese (Doutorado) - UFPB/CE.

1. Esoterismo. 2. Jacob Boehme. 3. Teoria Geral do
Imagindrio. 4. Olho das Maravilhas da Eternidade. I.

Cavalcanti, Carlos André Macédo. II. Titulo.

UFPB/BC CDU 133.1(043)

Elaborado por WALQUELINE DA SILVA ARAUJO - CRB-15/514




UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAIBA
_ CENTRO DE EDUCACAO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS DAS RELIGIOES

“O TRAJETO ANTROPOLOGICO DA Il\/IAGEIICA PICTORICA DE JACOB BOEHME: DO
OLHO DAS MARAVILHAS A IMAGEM FIGURATIVA.

Jodo Florindo Batista Segundo

Tese apresentada a banca examinadora formada pelos seguintes especialistas.

Codls (s My by Ca s
Carlos André Macédo Cavalcanti
(orientador)

Bartira Ferraz Barbosa
(membro-externo/UFPE)

L e Sl

Valmor da Silva
(membro-externo/PUC - Goias)

Luiz Carlos Luz Marques
(membro-externo/UNICAP)

Lus1v lAn %—“ce los
embrb inteno)

Aprovada em 22 de fevereiro de 2022.



Dedico este trabalho a Eugénia,
luz no meu caminho.



AGRADECIMENTOS

Ao Deus de meu coracgdo, por sua infinita misericordia.

A minha mae, Francinete e ao meu pai, Jodo (in memoriam), por todo o carinho e
atencao.

Ao meu saudoso avd Idelfonso, um agricultor que foi o mais distinto cavalheiro que ja
conheci.

Aos meus irmaos Jobson, Salete e Regina, pelo amor incondicional que nos uniu.

A meus queridos sogros, Elizabeth e José Italo, em cujo sitio brotaram as primeiras
letras desta tese.

Aos meus amigos doutorandos José Herculano Filho, Emanuel de Sousa Fernandes
Falcio e Didgenes Faustino do Nascimento, companheiros na jornada em busca do
conhecimento.

A Luedlley Raynner, Cicero Caldas, Pablo Guedes, Paulo Alves, Edson Mendes,
Adeilton, Wiama de Jesus e Pedro Braga, amigos que tive a alegria de encontrar.

Ao Sr. Luiz Tibério Pereira Leite, pela compreensao e incentivo.

Ao meu Orientador, Prof. Dr. Carlos André Macédo Cavalcanti, por seu empenho em
prol da qualidade deste trabalho e do meu aprimoramento como ser humano.

Ao Prof. Dr. Augusto Cesar Acioly Paz Silva, pelas sugestdes que tanto valor agregaram
a esta pesquisa.

Aos Professores membros da banca, que prontamente aceitaram o convite para
avaliarem e enriquecerem este trabalho.

A Equipe da Coordenagdo do PPG-CR, especialmente a Filipe Moura de Lima e Avany
E. Costa, pelo respeito e pela aten¢do prontamente dispensada sempre que solicitada.

Aos Professores do PPG-CR, pelo zelo com que ministraram as aulas e compartilharam

seus saberes.



“Abandone todas as variedades de religido e
simplesmente renda-se a Mim.”

Bhagavad-gita 18.66



SEGUNDO, Joao Florindo Batista. O trajeto antropolégico da imagética pictorica de Jacob
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RESUMO

A partir da constatagdo de que o diagrama do Olho das Maravilhas da Eternidade, elaborado
pelo mistico alemao Jacob Boehme, foi praticamente esquecido pelos esoteristas, que
priorizaram o emblema Imagem Figurativa dos trés mundos, a presente tese objetiva reconstruir
o trajeto antropoldgico que levou a hegemonia da Imagem Figurativa em detrimento do Olho.
Essa substitui¢do causa estranheza porque, segundo Boehme, além de condensar todo o seu
pensamento, o diagrama possibilita o renascimento espiritual, que é uma meta do esoterista.
Diante disso, serd defendida a hipdtese de que a imaginacdo simbdlica da maioria dos primeiros
boehmianos, bem como o imagindrio germanico de entdo, privilegiavam o regime diurno das
imagens, enquanto a imaginacao simbdlica de Boehme posicionava-se habitualmente no regime
noturno. Para averiguar tal suposi¢ao, recorreu-se as Ciéncias Humanas e Sociais, com énfase
na Teoria Geral do Imaginério, do antropdlogo Gilbert Durand. Deste modo, aplicou-se a
hermenéutica simbdlica durandiana a imagens textuais e pictéricas de fontes primdrias como
arte sacra e religiosa e escritos esotéricos da Europa medieval e inicio da Modernidade.
Referente a metodologia, a presente pesquisa é bibliografica quanto aos meios, exploratéria
quanto aos fins e sua base logica foi o método hipotético-dedutivo. A pesquisa € pertinente
porque os livros de Boehme contribuem para a difusdo da teosofia crista, corrente do esoterismo
presente em todo o Ocidente e objeto de estudo do campo homodnimo em Ciéncias das Religides.
Portanto, este trabalho contribui para os estudos académicos em esoterismo ocidental, através
do resgate do valor da imagética pictérica para a compreensdo de Boehme, como uma
alternativa as interpretacdes historicistas, que descredenciam o imagindrio e impossibilitam a
compreensdo do autor.

Palavras-chave: Jacob Boehme; Teoria Geral do Imagindrio; Olho das Maravilhas da
Eternidade.



The Anthropological Path of Jacob Bohme’s Pictorial Imagery:
from the Wonder Eye to the Figurative Image

ABSTRACT

From the observation that the diagram of the Wonder Eye of Eternity, elaborated by the German
mystic Jacob Bohme, was practically forgotten by esoterists, who prioritized the emblem
Figurative Image of the three worlds, the present thesis aims to reconstruct the anthropological
path that led to the hegemony of the Figurative Image to the detriment of the Eye. This
substitution is strange because, according to Bohme, in addition to condensing all his thought,
the diagram makes possible the spiritual rebirth, which is a goal of the esotericist. Therefore, it
will be defended the hypothesis that the symbolic imagination of most of the early Bohmists,
as well as the Germanic imaginary of the time, favored the daytime regime of images, while
Bohme’s symbolic imagination was usually positioned in the nocturnal regime. To investigate
this assumption, it was consulted the Human and Social Sciences, with emphasis on the General
Theory of Imaginary, developed by the anthropologist Gilbert Durand. Thus, Durandian
symbolic hermeneutics was applied to textual and pictorial images from primary sources such
as sacred and religious art and esoteric writings from medieval and early modern Europe.
Regarding methodology, the present research is bibliographical as to the means, exploratory as
to the ends, and its logical basis was the hypothetical-deductive method. The research is
pertinent because Bohme’s books contribute to the spread of Christian theosophy, a current of
esoterism present all over the West and the object of study of the Western Esotericism, field in
Religious Studies. Therefore, this work contributes to academic studies in Western Esotericism
by rescuing the value of pictorial imagery for understanding Bohme, as an alternative to
historicist interpretations, which discredit the imaginary and make it impossible to understand
the author.

Keywords: Jacob Bohme; General Theory of Imaginary; Wonder Eye of Eternity.
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1 INTRODUCAO

Uma das minhas mais remotas e importantes lembrancas vem do comeco da infancia.
Aquela época, era comum os moradores dos conjuntos habitacionais das grandes cidades do
Nordeste brasileiro criarem galinhas em seus quintais; pratica hoje menos corriqueira, até pela
progressiva demolicdo das casas e substitui¢do por edificios multifamiliares.

A noite, a luz de uma lamparina, meu pai, meu irmao e eu iamos até o galinheiro, de
onde, com todo o cuidado, retirdvamos os ovos das galinhas e os levdvamos até um quarto da
casa. L4, por trds de uma porta, o genitor colocava aquelas células contra a chama oscilante que
emanava do pavio e detectava quais estavam fecundadas. Os ovos ndo fecundados ou inférteis
deveriam ser descartados: ja se sabe que se mantidos no ninho, aqueles liberam gas carbdnico,
prejudicando os ovos férteis.

Era entdo chegada a hora de recolocar os nascituros sob o aconchego de suas maes e de
retornarmos ao interior da casa, quando a lamparina era apagada e retomavamos o convivio
com nossa mae, ocupada em outros afazeres, com lampadas elétricas sob nossas cabecas.

Com o advento da lanterna ovoscépica, hoje todo esse longo processo é praticamente
obsoleto. Mas, para o menino de seis anos, o periodo que ia do acendimento da chama a sua
extingdo era magico, principalmente o contemplar dos ovos e o imaginar que misteriosas forcas
fariam com que daquela casca irrompesse um pintinho. Logo, eram ansiosamente aguardadas
por mim essas reunides noturnas de verificacdo de ovos, quando, irmanados nessa singela
confraria, da qual meu pai era o mestre, comecdvamos a desvelar os segredos da natureza.

S6 bem recentemente € que recordei esses fatos que agora compartilho com vocg, leitor,
e neles desvelei o porqué de estudar o passado e de buscar respostas as minhas dudvidas
existenciais em lugares além dos bancos escolares e do saldo paroquial. Evidentemente, nao fui
o primeiro nem o ultimo nessa busca. Nao € de hoje que, visando explicar a origem do mundo
sensivel e a possibilidade da existéncia de um destino apds a morte, o ser humano produz mitos,
ritos e simbolos, cujo amago € o imagindrio, universo de memdrias e criacdes, conjunto de
imagens' e de suas relacdes que constitui o capital pensado da espécie (DURAND, 2012, p.
18). Trata-se da conjuncdo da autoconsciéncia e da realidade de um universo autonomo.

No imagindrio, nasce um conjunto de imagens infinitamente heterogéneas, que o Homo
sapiens cuida de organizar sistematicamente, impondo-lhes uma l6gica, um ftrajeto

antropologico do imagindrio em direcdo ao equilibrio bioldgico, psiquico e social que dao

! Neste trabalho, por imagem entendemos aquelas em sentido material (vistas ou evocadas), i. €., icone, desenho,
esquema, diagrama, emblema etc.
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sentido na vida e a vida (DURAND, 1996, p. 215; TEIXEIRA; ARAUJO, 20009, p. 13). Esse
trajeto reversivel para o imagindrio deve ser compreendido como “a incessante troca que existe
ao nivel do imagindrio entre as pulsoes subjetivas e assimiladoras e as intimacoes objetivas
que emanam do meio cosmico e social”’. (DURAND, 2012, p. 41).

Ainda de acordo com o antropdlogo Gilbert Durand (1921-2012), autor da Teoria Geral
do Imaginario (TGI), o mundo simbdlico, que é consubstancial ao homem, pode ser organizado
em uma logica de composi¢do de imagens, simbolos, signos, metiforas, palavras, sinais,
alegoria, emblemas etc., dispostos originalmente em dois regimes ou polaridades antagonicas,
o diurno e o noturno. Contudo, a partir dos anos 1980, o préprio Durand admitiu a
possibilidade de reorganizar os regimes (DURAND, 1982, p.79), mudando de uma estrutura
diddica para uma estrutura triddica. Fato este elucidado e confirmado pelo préprio autor nos
anos 1990, ao afirmar a passagem para um “pluralismo tripartite”, em suas palavras (DURAND,
2004, p. 81).

Foi refletindo sobre estas observacdes que no livro Ritmos do Imagindrio (2005),
organizado pela professora Dr* Daniele Rocha Pitta, a professora Dr* Maria Thereza Strongoli
apresentou sua sistematizacdo e divulgou a aprovagdo pessoal de Durand para um terceiro
regime da imagem, denominado crepuscular.

Os trés regimes sao motivados por intimagdes biopsiquicas (descritas pela reflexologia)
e pelas coer¢des sofridas pelo homem em sua interagdo com os contextos histdricos, sociais e
culturais. Tais “for¢cas anatomofisioldgicas norteiam a configuragao simbélica das modalidades
de o homem neutralizar o Mal” (STRONGOLI, 2005, p. 164). Esse desdobramento é de suma
importancia para entendermos o papel fulcral do imaginério na hermenéutica do Olho das
Maravilhas e da Imagem Figurativa, pelo que, na se¢ao 2.1, iremos apresentar de forma mais
sistemadtica as categorias pertinentes a cada uma das modalidades.

A necessidade de se entender e utilizar a TGI nesse estudo se deve ao fato de que o
imagindrio sempre esteve presente como poder heuristico que dd substrato as religiosidades.
No Ocidente, as igrejas, dpice da institucionalizagdo da religido, incorporaram o Estado e as
classes dominantes, com vistas a estabilizar e determinar a ordem social vigente. Era quando a
vida religiosa se refletia em todos os aspectos da sociedade, gracas a pretensao universal da
classe sacerdotal. E além de abarcar a totalidade da vida das massas por elas dominadas, as
igrejas entendem a ordem secular como meio e preparacdo para o objetivo (transcendental) da

existéncia: a vida eterna no paraiso.
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Todavia, como decorréncia do aggiornamento® das igrejas ocidentais, ao passo que as
crencas e prdticas religiosas foram se restringindo ao reduzido campo da subjetividade
individual, no vdcuo restante ganhou €nfase o sucesso material como objetivo de vida.
Hodiernamente, a sociedade da informacao vive sobre-excitada pela inflagdo de todo tipo de
imagens, em sua maioria criadas para fomentar o consumismo. Pelas regras do mercado, é
preciso consumir sempre mais para ser feliz: ndo basta ter o basico; na verdade, ndo mais ha
limite para o bdsico. Enquanto isso, os regimes simbdlicos e as correntes miticas foram
desvinculados dos grandes sistemas religiosos e hoje s@o conservados pelas belas artes e a
cultura de massa (TEIXEIRA; ARAUIJO, 2009, p- 7).

Gracas a laicidade, o ocidental estd livre das amarras das mistificacoes. Porém,
permanece insatisfeito e ainda ha quem busque respostas metafisicas, até mesmo em culturas
de outras origens. “Comeca hoje a compreender-se uma coisa que o século XIX nem sequer
podia pressentir: que o simbolo, o mito, a imagem, pertencem a substancia da vida espiritual,
que se pode camufld-los, mutild-los, degradi-los, mas que nunca se poderd extirpd-los.”
(ELIADE, 1992, p. 12).

Dai porque fervilham igrejas, movimentos, grupos de estudo, terapias, treinamentos;
cada um professando sua técnica propria de desenvolvimento pessoall realizacdo espiritual/
despertar| regeneracdo/ iluminagdo... em suma, de encontro com a felicidade. E entre tais
instituicoes estdo as Novas Expressdes Religiosas de cardter ocultista e esotérico
(GUERRIERO, 2006).

Foi nesse contexto, que no inicio da vida adulta travei contato com algumas
sociedades/ordens/fraternidades esotéricas e grupos informais de estudo de uma gama de
conhecimentos que no seio do cristianismo sempre ocupou um lugar precério.

Tachado de feitigaria, bruxaria e “coisa do diabo”, esse capital cultural continua atraindo
interessados de todas as idades, etnias, sexos, géneros e credos as portas de tais escolas, cujas
liderancgas afirmam ser as guardias nao “de uma”, mas “da” antiga tradi¢cdo, a prisca theologia,

zelosamente preservada e que agora nos € transmitida. As institui¢des que alegam difundir essa

2 “A interrogacio antropolégica durandiana nos ensina que o aggiornamento (modernizacio) eclesidstico, que
funciona baseado em gostos positivistas, sacrificou o intemporal simbolismo natural dos pontos cardeais do Tempo
e do Espaco, dos trabalhos e dos dias, o génio do velho calenddrio cristdo onde repousa o ano natural como as
intemporais rotas do ano para resultar nisso que Durand chama, nas modalidades de expressdo, ‘uma cozinha sem
mistério aparente, que faz o cristianismo romper com toda cultura do Sagrado para apland-lo no acontecimento
mais aneddtico e inseri-lo nos fendmenos da Histéria ao gosto dos dias.”” (BERTIN apud VILLACA, 2014, p.
142).

De acordo com Durand o aggiornamento é anterior ao Concilio Vaticano II:

“No Ocidente, a partir do final do século 18, as religides institucionalizadas passaram a ser consideradas conforme
o0 gosto [adaptaram-se ao gosto] historicista e cientista do dia.” (DURAND, 2004, p. 72).
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philosophia perennis® (FAIVRE, 1994a, p. 45-46; ABBAGNANO, 2007, p. 967) ddo-se a
conhecer cada vez mais, sob a justificativa de que o declinio da intolerancia religiosa lhes
permite serem discretas, ndo mais secretas.

Foi em circulos esotéricos — que por vezes também se autodenominam misticos — que
eu tive a oportunidade de saber da existéncia de Jacob Boehme (Jacob Behmen, Jakob Bohm
ou Jacob Bohme; 1575-1624), um sapateiro silesiano, autor de 9 mil pdginas manuscritas sobre
teosofia cristd (KONIG, 2006, p. 575).

A teosofia cristd € uma corrente surgida no final do século XV e que sintetiza muitas
tradicdes esotéricas anteriores, tanto magicas como misticas e cujas caracteristicas principais
sdo: a) a especulacdo sobre a triade Deus-Humanidade-Natureza; b) o acesso direto aos
Mundos Superiores através da imaginacdo criativa (imaginacdo verdadeira®), um estado
alterado de consciéncia (EAC) que permite apreender instantaneamente a totalidade do
triangulo supramencionado; e ¢) a primazia do mitico, permanente e criativa hermenéutica da
Biblia, que serve de suporte para a meditagcdo do tedsofo (FAIVRE, 2006b, p. 259; VERSLUIS,
2007, p. 100-102; FAIVRE, 2010, p. 41-42).

Embora tenhamos encontrado no Brasil grupos que incentivam a leitura de Boehme,
desconhecemos que qualquer deles j4 tenha oficialmente publicado algum livro escrito pelo
Tedsofo. Limitam-se ao compartilhamento de fragmentos de suas principais obras, muitas das
vezes, sem citar o tradutor, nem o titulo do texto original, o que torna tal material desimportante
para uso académico, e do ponto de vista émico, passivel de divida quanto a autoria e a
fidedignidade da tradugao.

Neste interim, ao longo dos ultimos dezoito anos, deparei-me com as seguintes
tradugdes de Boehme para o portugués: A aurora nascente, As Quarenta Questoes sobre a
Alma, Os Trés Principios da Esséncia Divina, A Vida Tripla do Ser Humano, Mysterium
pansophicum (anexo ao livro A revelacdo do grande mistério divino), Seis Pontos Teosoficos
(tratado anexo ao livro Ciéncia, sentido & Evolugcdo — A cosmologia de Jacob Boehme, de

Basarab Nicolescu), Quatro Tabuas da Revelagdo Divina e algumas correspondéncias a amigos

3 Prisca theologia e philosophia perennis sio termos que possuem sentidos distintos. O primeiro foi utilizado
inicialmente por Marsilio Ficino e alude a um conhecimento original e mais antigo que a revelacdo cristd e a
filosofia cldssica. O segundo, empregado por Agostino Steuco, refere-se a transmissdo ou continuidade deste
conhecimento, carecendo de mecanismos de validacdo. (cf. VIEIRA, 2016, p. 83).

4 Assim como Basarab Nicolescu (1995), utilizaremos a expressio imaginacdo verdadeira (imaginatio vera) para
melhor distinguir a capacidade imaginativa distinta da imagina¢do quimérica (fantasia), ainda que o préprio
Boehme nio utilizasse tal terminologia (p. e., cf. BOEHME, 1995, p. 208; V14:4). A imaginatio vera € mencionada
no andnimo Rosarium Philosophorum, tratado alquimico do século XVI: “Et hoc imaginare per veram
imaginationem et non phantasticam” (apud PROULX, 2017, p. 424).
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(anexos ao livro Jacob Boehme, de Waterfield), Sobre a Vida Suprassensivel, Sobre o Céu e o
Inferno e O caminho que vai das trevas a verdadeira iluminacdo (anexos em A Sabedoria
Divina, organizado por Sommerman). Todos estes livros foram publicados no Brasil tdo-
somente a partir dos anos 1990; nenhum deles com o selo de alguma organizacdo que se
denomina esotérica.

Pelo nimero de publica¢des acima, constata-se que a leitura de Jacob Boehme vem
ganhando entusiastas no Brasil, em especial entre aqueles que diante de dividas em matéria de
religido ndo se satisfazem com a mera sentenca “isso € mistério da fé!”. Porém, como sua
tradugdo para portugués € recente, seu nome ainda € pouco conhecido nas produgdes e debates
académicos nacionais, 0 que demonstra que sua fama provém de uma subcultura esotérica
carente de andlise académica.

Por meu turno, através de amigos que ingressaram nos cursos de Ciéncias das Religides,
descobri a Teoria Geral do Imagindrio (TGI) e os estudos em esoterismo ocidental®. E diante
da possibilidade de elucidar Boehme com base nas ferramentas metodoldgicas disponibilizadas
pelo Mestrado em Ciéncias das Religides da UFPB, defendemos a dissertacdo Mysterium
Pansophicum: imagindrio e esoterismo em Jacob Boehme (2017). Nesta, examinamos o
sistema simbdlico do Tedsofo tomando por base o quadro sociocultural em que estava inserido
e as correntes (movimentos, escolas ou tradicdes,) € nogdes esotéricas (atitudes ou préaticas
espirituais) que lhe deram substrato (cf. BOGDAN, 2007, p. 22).

Pouco apés o fim do mestrado, percebemos que apesar do boehmismo ser tao valorizado
por organizacdes esotéricas do/no Brasil, Boehme ainda lhes € pouco compreendido. Ao longo
dos anos de frequéncia a este meio, nao galgamos nem ouvimos falar que exista algum nivel de
estudo dedicado especificamente a técnica boehmiana, ou seja, com o nome “Boehme” a
chanceld-la. Em verdade, ha muito material semelhante, porém, ndo exatamente igual.

Entrementes, chamou-nos a atencdo o livro Quarenta Questoes sobre a Alma, no qual
Boehme apresentou o Olho das Maravilhas da Eternidade, ou Globo Filosdfico (ver Figura 1),
que sob a Otica oriental € uma figura mandélica; sob o enfoque ocidental, a principio, um

diagrama.

3> De acordo com o esoter6logo Antoine Faivre, o esoterismo é um movimento ocidental de ideias, de influéncia
greco-latina, bem como um conjunto de textos que expressam algumas correntes espirituais que remontam a
Antiguidade tardia e que abrange o periodo desde o Renascimento até a atualidade (cf. BOGDAN, 2007; FAIVRE,
1994a). Dito isso, é pertinente frisar que ao longo deste trabalho, esoterista trata-se do praticante dos
conhecimentos esotéricos, enquanto esoterélogo € o estudioso do esoterismo ocidental sob o viés académico (cf.
FAIVRE, 199%4a, p. 9, 10, 15 e 16; TROMPF, 2006, p. 702; PEREZ, 2009, p. 139). Além disso, no exterior, numa
convengdo desprovida de preconceito, o campo é chamado esotericismo (esotericism), a fim de ndo ser confundido
com o conjunto de praticas esotéricas.
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Figura 1 — O Olho das Maravilhas da Eternidade, na edicao de 1682. Este ¢ o modelo mais frequente nas
edicOes contemporaneas de Quarenta Questoes.
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Esse tipo de figura nasce no lugar estratégico entre a imagem e o pensamento; fruto das
operacoes de visualizacdo, pelas quais um objeto é modelado e tornado inteligivel e donde se
estabelece uma relacdo heuristica. “O diagrama nao representa seu objeto, mas ele o constroi
no sentido de que formula uma hipétese sobre ele.” (DAHAN-GAIDA, 2020, p. 50).

Até o momento, s6 conhecemos duas imagens pictéricas descritas textualmente pelo
proprio Tedsofo: o Olho e um diagrama do sistema solar em A Vida Tripla do Ser Humano
(BOEHME, 2016, p. 192; 1730.111, encarte entre p. 170 e 171). O Olho seria uma sintese nao
apenas de leituras e reflexdes do Sapateiro, mas de revelacdes oriundas de éxtases misticos em
estado alterado de consciéncia (EAC) que afirmou ter experimentado ao longo da vida.

No inicio de Quarenta Questoes, Boehme explica ao leitor como desenhar o Olho e que
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mensagem cada item comunica: na verdade, o texto elucida o desenho e o desenho explica o
texto. Tamanha € a relevancia desse diagrama para a compreensdo de seu sistema simbolico,
que o préprio Sapateiro afirmou: “nesta exposi¢do ja encontras [as respostas a] todas as tuas
questdes”, em alusdo as demais presentes no livro (BOEHME, 2005, p. 101; IV 1:281).

Dentre os entusiastas por Boehme destacamos a direcdo da Orden der Gold- und
Rosenkreuzer (em portugués, conhecida como Ordem Rosacruz de Ouro), uma organizagdo de
cardter esotérico, surgida em torno dos anos 1760.

Dotada de coesao ritualistica e administrativa, a Gold- und Rosenkreuzer foi a primeira
forma institucionalizada do fendmeno rosacruz, corrente do esoterismo ocidental surgida na
Alemanha, no século XVII, e que recebeu influéncias de outras correntes e nocoes (FAIVRE,
1998, p. 5). A sociedade secreta foi criada quase cem anos depois, por volta de 1760, no sul da
Alemanha e o encerramento de suas atividades provavelmente ocorreu no inicio do século XIX
(GEFFARTH, 2007, p. 58, 61-62). Dizemos que tal institui¢do era secreta porque valorizava o
sigilo (estratégias empregadas para ocultar os conhecimentos que perpetua e sua propria
existéncia) e o segredo (modo de salvaguardar a posse real ou pretendida de um conhecimento
especial reservado ao seleto grupo de membros da organizacao).

A estrutura bésica da ordem eram os circulos, distribuidos pela Alemanha, por outros
paises da Europa e Moscou. J4 a progressao dos niveis de estudo e de autoaperfeicoamento dos
membros no seio da ordem se dava através da iniciagdo a graus, em nimero de nove, Junior,
Theoricus, Practicus, Philosophus, Minor, Major, Magister € Magus (ibid., p. 80). E digno de
nota que as iniciagdes sado rituais e ensinamentos cuja finalidade é a mudancga do status social,
ontoldgico e religioso da pessoa que esta sendo iniciada (ELIADE, 1989, p. 137).

Os estudos alquimicos e herméticos eram altamente valorizados pela ordem e sua
maxima expressao foi o livro Geheime Figuren der Rosenkreuzer aus dem 16 tem und 17 tem
Jahrhundert, Altona 1785-1788 (Simbolos Secretos dos Rosacruzes dos séculos XVI e XVII)
(GOODRICK-CLARKE, 2006, p. 551), uma coletanea de trechos, excertos, emblemas e
simbolos de diversas origens e que ainda hoje € publicada por organizacdes que se intitulam
autenticamente rosacruzes®. Curiosamente, o Olho das Maravilhas da Eternidade ndo esti no
Geheime Figuren, apesar deste livro ter sido publicado por uma organiza¢do que incentivava

seus membros a lerem Boehme (GEFFARTH, 2007, p. 198).

6 Academicamente, o rosacrucianismo do periodo da Gold- und Rosenkreuzer é considerado neorrosacrucianismo
e por consequéncia, todas as manifestacdes seguintes. (v. FAIVRE, 2006c, p. 697; GOODRICK-CLARKE, 2008,
p- 137; FAIVRE, 1994b, p. 102-103; FAIVRE, 2006a, p. 199; PASI, 2008, p. 375-376; BURMISTROV, 2010, p.
94-99).
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Todavia, numa observacao mais atenta é possivel encontrar na terceira parte do Geheime
Figuren um emblema semelhante ao Olho, na pédgina cujo titulo é Figiirliche Bildung wie in
dieser Welt Dreyerley Welten in einander (Imagem Figurativa de como, dentro deste mundo,
trés mundos existem, interpenetrados) (ver Figura 2).

Na terminologia durandiana, a Imagem Figurativa se enquadra como emblema, um
signo alegorico que se serve de diversos objetos para nos remeter a uma “realidade significada
dificilmente apresentdvel” (DURAND, 1993, p. 9-10). E apesar da enorme complexidade da
Imagem, para além dos aforismos que a acompanham, nao ha qualquer explicagcao dela ao longo
do Geheime Figuren. Essa estranha constatacio nos levou a formular as seguintes perguntas:

Foram os rosacruzes do século XVIII que criaram a Imagem Figurativa?

Por que os rosacruzes do século XVIII optaram pela Imagem Figurativa ao invés do
Olho das Maravilhas?

Este emblema conduz do figurado ao significado exatamente as mesmas ideias abstratas
que motivaram a elabora¢do do diagrama de Boehme?

Foi quando percebemos que estudar as motivacdes que levaram os leitores de Boehme
a substituicdo de seu diagrama no século seguinte nos traria maiores conhecimentos sobre o
boehmismo original e sua transmissdao em seu pais de origem, particularmente nas décadas
seguintes a seu surgimento.

Com estas inquietagdes em mente, consegui ingressar no doutorado, comprometendo-
me em empreender uma pesquisa desprovida de proselitismo e sob os critérios 16gicos que
regem a produgdo académica. E justamente no meio do caminho, nos defrontamos com a
pandemia de coronavirus, que reduziu significativamente as interacdes humanas presenciais,
donde sempre se extraem novos conhecimentos € nascem novas ideias, de um modo que as
lives, chats, féruns e e-mails jamais superardo, por mais uteis que sejam.

Seguimos adiante, na certeza de que o estudo do esoterismo ocidental se coaduna com
as Ciéncias das Religides, pois estas se dedicam a andlise das pulsdes religiosas das mais
diversas expressoes do sagrado.

Tecidas estas consideracdes, reiteramos que o problema que ensejou esta pesquisa € o
fato de que a imagem primordial do sistema simbdlico de Jacob Boehme, cujos elementos
centrais envolvem a horizontalidade e a conjuncao dos contrdrios, perdeu espago junto a seus

leitores para outra, baseada na verticalidade e na escalada rumo a luz e para longe da escuriddo.
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Figura 2: Imagem Figurativa dos Trés Mundos, modelo 3, exemplar de 1788.
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Fonte: Geheime Figuren der Rosenkreuzer aus dem 16. und 17. Jahrhundert. Livreto 3. Altona: Johann David
Adam Eckhardt (editor), 1788.

E fato que a memdria social estd em constante movimento, pois recebe
permanentemente novas informagdes, enquanto outras se perdem ou tendem a ocultar-se. E,
simultaneamente, acontecimentos externos também afetam e moldam a memdria social de

modo mais ou menos duradouro (DURAND, 1996, p. 81-107). Por conta disso, inicialmente
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cogitamos a possibilidade de que a substituicdo do Olho pela Figura deveu-se ao fendmeno
natural do movimento das bacias semdnticas. Considerando a classificagdo das fases da
dinamica social e cultural de Pitirim Sorokin, Durand propds a nocao de bacia semdntica para
explicar os percursos, as permanéncias, as mudangas, renascimento, ressurgéncia ou
emergéncia e “adormecimento” miticos, em determinados momentos da vida de uma sociedade
(DURAND, loc. cit.).

Através das bacias semdanticas, é possivel analisar detalhadamente, em subconjuntos
(estagios), uma era e uma area do imagindrio e perceber periodos de pequena, média ou longa
duracdo em que hd homogeneidade no estilo e modos de expressdo das dimensdes do social e
onde ocorre uma pregnancia especifica, que caracteriza a época sob enfoque. Os estdgios das
bacias sdo os seguintes: a) escorrimento, b) divisdo das dguas, ¢) confluéncias, d) “o nome do
rio”, e) desenvolvimento de praias e f) meandros e deltas.

Uma bacia semdntica dura em média entre 150 e 180 anos, abrangendo o nticleo de trés
ou quatro geragdes (continuidade de 100 a 120 anos de avds a netos, somada ao “tempo de
institucionalizagdo pedagdgica”, em torno de 50 a 60 anos). Mudancas relevantes, tanto
quantitativas com qualitativas, ocorrem ao fim deste periodo, motivadas pela re-injecao de
elementos culturais e em razdo de acontecimentos sociopoliticos, culturais e econdmicos.

Levando-se em conta o lapso temporal médio em que as bacias semdnticas sofrem
alteracodes e o dado inicial de que a Imagem Figurativa remontava a um minimo de 130 anos
apos a publicacdo de Quarenta Questoes sobre a Alma, a ideia inicial era de que neste interim,
o boehmismo teria alcangado a fase de deltas e meandros. Neste estigio, a corrente mitogé€nica
que sustentou aquele imagindrio teria se desgastado e enfraquecido e atingido o limite de sua
saturacdo, momento em que a imagem do Olho das Maravilhas teria perdido a sua eficicia
simbdlica para os leitores de Boehme, sendo substituida por outra mais conforme com o
semantismo dos rosacruzes de ouro.

Assim, originalmente a hipétese por nds levantada era de que o declinio do Olho e a
escolha da Imagem Figurativa para representacdo pictérica do sistema simbdlico boehmiano
foi o resultado da adoc¢@o de conjunto de certas influéncias culturais (aristotélica-neoplatdnica,
pagd europeia, cabalistica e judaico-cristd), que no século XVIII levaram o imaginario
germanico a se pautar pela supervalorizacao do scheme da verticalizacdo ascendente.

Por 6bvio, sabiamos que a pregnancia de tais correntes, nocdes e escolas filoséficas na
cultura germanica nao se deu no curto espago de 150 anos entre a publicacdo das obras de
Boehme e o surgimento da Gold- und Rosenkreuzer, mas que antecedia ao nascimento do

Tedsofo e da propria teosofia como tal. Contudo, chegamos a pensar que o impulso ascensional,
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somado a fluidez da organizagdo religiosa mistica em volta de Boehme € que impactaram na
primeira geragdo de boehmianos e em seguida ecoaram no rosacrucianismo, resultando na
substituicao imagética no século seguinte.

Todavia, esse pensamento nao durou muito tempo. Ao longo da pesquisa, como se vera
adiante, ficou comprovado que a Imagem Figurativa surgiu logo ap6s a morte de Boehme: o
autor da Imagem Figurativa € Abraham von Franckenberg (1593-1652), discipulo direto de
Boehme, que antes e apds a morte deste, bebeu de diversas outras fontes esotéricas. Além disso,
a hegemonia deste emblema ocorreu de imediato, demonstrando que a primeira geracao de
boehmianos sentiu necessidade de uma imagem diferente daquela implantada pelo préprio
Sapateiro como método de pedagogia simbdlica.

Ora, a fim de compreender essa imediata mudanca € necessario averiguar sob que
categorias operava a imaginagio simbdlica’ de Boehme e se e em qué ela se distinguia da de
Franckenberg e demais contemporaneos do Tedsofo. Para os boehmianos de entdo, a imagem
do Olho das Maravilhas nao se coadunava com a mensagem presente nos livros de Boehme?
Ou eles sentiam necessidade de, a revelia de seu mestre espiritual, fazerem a representacao
pictérica do boehmismo se coadunar com algo além? Ou se para muito além disso, os proprios
receptores do corpus boehmiano ndo o compreenderam?

Fazia-se necessdrio entdo, averiguar o estado da arte em busca de respostas. E assim,
constatamos que os trabalhos encontrados em Ciéncias das Religides no Brasil que mencionam
Boehme ndo o trataram como seu objeto de estudo especifico, o que demonstra a novidade do
tema e nos motivou a permanecer nessa dire¢do, esperando alcancar uma maior compreensao
através da reflexdo critica.

Quanto a produc¢do imagética pictérica de Boehme e de Franckenberg especificamente,
pesquisando em trabalhos estrangeiros, na sequéncia deparamo-nos primeiro com o Prof. de
Ciéncias das Religides Joshua Levi Ian Gentzke, da Michigan State University, autor da
dissertacdo Imaginal Renaissance: Desire, Corporeality, and Rebirth in the work of Jacob
Bohme, donde extraiu o artigo Imagining the Image of God: Corporeal Envisioning in Jacob
Bohme’s Theosophy (2017). Tais textos se destacam por dar o merecido destaque ao Olho das
Maravilhas enquanto chave elucidante do boehmismo, ressaltam o carater mdgico do ato de
desenhar esse diagrama e pontuam as passagens no corpus boehmiano que enfocam o objetivo
dessa prética: ativar a imaginagdo para alcangar o corpo glorificadolcorpo celeste, um status

ontolégico sui generis, prentincio da salvagdo eterna, que serd explicado no capitulo 3.

7 Nas obras de Durand, a imaginagio simbdlica € associada a psique, a subjetividade ¢ a individualidade, enquanto
o imagindrio, via de regra, € vinculado ao &mbito social e cultural.
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Além do Prof. Gentzke, ha ainda os trabalhos do Prof. Theodor Harmsen, da
Universidade de Amsterda, que contribuiu com os textos The Reception of Jacob Bohme and
Bohmist Theosophy in the Geheime Figuren der Rosenkreuzer (2012) e The Mind’s Eye: Images
of Creation and Revelation in Mystical Theology and Theosophy (2017). Em ambos os escritos,
além do Sapateiro, Abraham von Franckenberg também € citado, porém o autor ndo discorre
sobre a Imagem Figurativa e sua inclusdo no Geheime Figuren. Nestas produgdes, o histdrico
de algumas importantes imagens teosdficas e rosacrucianas é detalhado, porém as motivagdes
profundas de seus autores nao sao exploradas.

Destacamos ainda o Prof. Dr. Reverendo Glenn J. McCullough, professor assistente de
teologia prética e cuidados espirituais no Emmanuel College, Universidade de Toronto, autor
da tese Jacob Boehme and the Spiritual Roots of Psychodynamic Psychotherapy: Dreams,
Ecstasy, and Wisdom (2019). Em sua pesquisa, McCullough defende que no boehmismo estao
as raizes da psicoterapia psicodindmica (psicoterapia psicanalitica), aponta as notdveis
semelhangas entre as fases psicodindmicas do desenvolvimento psicossexual freudiano e da
individuacao junguiana com os arquétipos de desenvolvimento de Boehme (que seguem uma
exegese dos sete dias do relato biblico da criagdo) e busca recontextualizar conceitos-chave
psicanaliticos no ambito da religido e teologia ocidentais.

De fato, ultimamente vém surgindo vdrias pesquisas internacionais sobre o pensamento
de Boehme. E dada a complexidade de suas ideias, o Tedsofo por vezes € rotulado de monista
ou panteista, que funde Deus e a criagdo, ou de gndstico®, que localiza o mal em Deus; enquanto
isso, o boehmismo permanece marginalizado em relacdo a teologia ocidental dominante
(MCCULLOUGH, 2019, p. 120).

Neste interim, dentre as pesquisas académicas sobre o boehmismo encontradas,
julgamos como as mais elucidativas desse rico sistema simbolico aquelas que o analisam sob o
enfoque das teorias psicanaliticas, em especial a junguiana. Lembremos que o psicoterapeuta
Carl Gustav Jung (1875-1961) propds o imagindrio no inconsciente coletivo, uma camada
profunda do psiquismo, constituido pelos arquétipos, imagens primordiais da fantasia

inconsciente coletiva e que dao sentido aos complexos mentais e as histérias transmitidas de

8 A gnose (do grego gnosis, conhecimento) é um saber totalizante que visa integrar o eu aos diferentes niveis de
realidade (Deus, homem e universo), numa visdo unitdria, bem como a atitude espiritual e intelectual de buscar tal
conhecimento. Um dos corpus de referéncia dessa busca é o gnosticismo, corrente religiosa surgida no seio do
cristianismo primitivo e que se caracteriza pelo dualismo ontolégico absoluto (rejei¢do do mundo sensivel,
considerado mau). E muito comum empregar-se erroneamente o termo gnose e gnosticismo como sendo
sindnimos. Quanto a teosofia boehmiana, embora permita acessar a gnose, ela ndo é gndstica no sentido de estar
vinculada ou pertencer ao gnosticismo. (cf. FAIVRE, 1994a, p. 31-32).
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geragdo a geragdo (mitos).

Mas, para Durand, apenas o viés psicanalitico € insuficiente para conhecermos o
imagindrio e a imaginacdo simbdlica. Durand considerava que a psicandlise buscava integrar a
imaginacdo simboélica “na sistemadtica intelectualista em vigor, para tentar reduzir a
simboliza¢do a um simbolizado sem mistérios” (DURAND, 2000, p. 37). Dai porque ele buscou
uma estrutura para a imaginacao simbdlica sob a 6tica da antropologia geral. Pensamos entdo
que a andlise da imagética pictérica de Boehme com esteio em tal estrutura traria os resultados
esperados. E assim optamos pelas ferramentas metodolédgicas vinculadas a TGI, com énfase na
hermenéutica simbdlica.

Todavia, longe de nds esperar que, amparados pelo estudo do imagindrio, esta seja a
mais perfeita e acabada exposi¢do sobre a histéria e evolucdo do boehmismo, vez que nosso
foco é o estudo da transmissdo dos recursos visuais do boehmismo no ambito de um
determinado lapso temporal. Desse modo, entendemos que a drdua tarefa de utilizar as ciéncias
sociais para averiguar a pertinéncia do pensamento de Boehme excede os limites de formatacao
e de tempo para conclusdao de uma tese de doutorado.

Com efeito, o imagindrio é base para as formas como nds pensamos € construimos o
nosso lugar no mundo, pois o real ndo se separa do imagindrio, integrado na cultura. E apoiados
no trajeto antropoldgico que Durand legou, analisaremos a seguir imagens textuais e pictdricas
de fontes primdrias como arte sacra e religiosa e escritos esotéricos da Europa medieval e inicio
da Modernidade, com um aparte para tratarmos da mandala e da roda da vida, ambas orientais.
Para tanto, lembremos que a investigacdo do trajeto antropolégico do imagindario pode ocorrer
tanto do interior (psiquico, natural, individual) para o exterior (viés social, cultural), quanto
vice-versa.

Por consequéncia, esta € uma pesquisa historica e hermenéutica sobre a presenca dos
simbolos do Olho e da arvore/escada no esoterismo ocidental, particularmente na Alemanha,
visando compreender que elementos levaram a substitui¢do do Olho das Maravilhas pela
Imagem Figurativa. Para tanto, investigaremos minuciosamente as duas imagens a fim de
entender por que o Olho nao foi aceito tal qual Boehme o propds. Concernente a metodologia
empregada, quanto aos meios ela € bibliogréfica, quanto aos fins é exploratéria e teve por base
16gica o método hipotético-dedutivo.

No que tange a justificativa da presente investigacdo, é possivel vislumbrar o carater
original desta pesquisa, no sentido de trazer a discussdo a obra de um mistico protestante: para
muitos dos leitores deste trabalho, a mencao a estas duas palavras juntas € certamente incomum.

Ademais, na academia brasileira, a compreensdo plena do florescimento dos espiritualistas
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protestantes, com tendéncias misticas no seio da Reforma, ainda € algo novo. Portanto, trata-se
de um trabalho que contribui para o desenvolvimento da Histéria, da Histéria das Religides e
das Ciéncias das Religides no Brasil, principalmente, fazendo-o a partir das apropriagdes e
construgdes simbdlicas e do campo do imagindrio, dando visibilidade a um personagem tao
peculiar como o ora apresentado.

Para o desenvolvimento desta pesquisa, além das obras acima citadas, foram
consultados vdrios outros livros e artigos cientificos, impressos e digitais, que nos
possibilitaram chegar a presente forma final. Por se tratar de uma pesquisa bibliogréfica, o
percurso investigativo foi norteado por diversas leituras, releituras e resumos que ajudaram na
elaboracdo do texto. Dentre os tedricos que deram fundamenta¢do a hipdtese destacamos:
Durand e Wunenburger, em Estudos do Imaginério; Eliade, em Histéria das Religides; Weber
e Troeltsch, em Sociologia das Religides; Paul Fickeler, em Geografia da Religiao; Jung e Erich
Fromm, em Psicanélise; e Faivre e Hanegraaff, em Esoterismo Ocidental.

Quanto as fontes primarias originais consultadas, destacamos: a coletanea Theosophia
Revelata, de Jacob Boehme (1730), As Quarenta Questoes sobre a Alma, de Boehme (edi¢do
latina de 1632, as alemas de 1682 e de 1730 e a inglesa de 1764), Trias Mystica, de Abraham
von Franckenberg (1651), Oculus Acternitatis, creditado a Franckenberg (1677),
Helleleuchtender Hertzens-Spiegel, organizado por Paul Kaym (edicdo de 1705) e os trés
livretos do Geheimen Figuren der Rosenkreuzer (1785-1788).

Em relagao a tais fontes primdrias, lembremos que nos primoérdios do mercado editorial,
pela auséncia de regras estabelecidas, nao havia ainda questdes de direitos autorais, nem
exigencia de referéncias bibliograficas ou de citagdes diretas ou indiretas, o que fazia com que
textos circulassem anonimamente, ou com pseuddnimos, ou atribuidos erroneamente a
determinado autor e, principalmente, sem mencao as fontes usadas para a produg¢ao do trabalho.

Estas dificuldades, a primeira vista, transformam a pesquisa de/em tais obras num
aparente pesadelo de significados aleatérios. Porém, com paciéncia e persisténcia, tal qual um
ovo, cada simbolo é levado a candeia da curiosidade; e no momento certo, seu interior €
desvelado, seu significado rompe a casca de nossa ignorancia e as lacunas de nossa
compreensdo sdo preenchidas: nasce o conhecimento.

Quanto ao contetido que o leitor terd em maos daqui por diante, onde se testard a
plausibilidade de nossa hipétese, no capitulo 2 relembraremos a biografia de Jacob Boehme e
sua produgdo textual, descrevendo suas experi€ncias misticas sob o enfoque da Psicologia da
Religido. Faremos ainda uma andlise do contexto politico, cultural e social do periodo. Em

seguida, com base na Sociologia da Religido, conheceremos um pouco da organizacdo religiosa
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mistica que se constituiu em torno do Tedsofo, a fim de averiguar o quanto o grupo contribuiu
para a perpetuagdo do boehmismo em sua esséncia. Também apresentaremos uma sintese do
pensamento de Boehme, bem como esclareceremos o papel desempenhado pela imaginagao em
seu sistema simbodlico, além de refletirmos sobre a imagética textual por ele empregada para
demonstrar a interconexao entre imagem € corpo.

Inteirados de alguns aspectos importantes da vida de Boehme, no capitulo 3 faremos a
andlise da relevancia do Olho das Maravilhas na cultura ocidental, seguindo-se sua
hermenéutica e a apresentagdo dos fatores que o influenciaram na composi¢ao do diagrama.
Para tanto, transitaremos pelos dominios da psicologia, da mistica cristd e da fantéstica
transcendental. Esperamos assim apresentar a intencdo do Sapateiro de aplicar
experiencialmente o Olho com o fim de promocgao da autotransformacao do adepto.

De posse da relevancia cultural do Olho e diante da constatacdo de que ele foge ao
padrdo das representacdes da época, pois comumente eram encontrados simbolos ascensionais,
no capitulo 4, seguiremos os caminhos ancestrais que levaram a supremacia da Imagem
Figurativa, que € um exemplo desses simbolos ascensionais. Para tanto, com a Geografia da
Religido mostraremos a influéncia da paisagem natural na composi¢ao dos sistemas simboélicos
religiosos e com a Histéria das Religides localizaremos a perpetuacdo dessa influéncia no
cristianismo, que substituiu objetos naturais sagrados pelas imponentes catedrais goéticas. Além
disso, veremos como a iconografia crista associou a drvore (que € também axis-mundi e escada
para o céu) aos mitos da queda de Adao e da ascensdo através de Cristo e recepcionou diagramas
arboreos inspirados na tradicao aristotélica-neoplatonica (a drvore de Porfirio), método de
organizagdo verticalizada do mundo. Também discorreremos sobre o diagrama da drvore
sefirotica e sua adocdo pelos esoteristas ocidentais/cabalistas cristios como instrumento de
meditacao nos niveis ascensionais da divindade.

Diante das evidéncias da organizacio verticalizada do mundo, no capitulo 5, tentaremos
mostrar o impacto do scheme de verticalizacdo ascendente junto aos espiritualistas protestantes
do século XVI e inicio do século XVII, quando o mito da queda addmica ganhou uma
configuragdo mais global, porém ainda voltado a ascensdo. Para tanto, conheceremos um pouco
da biografia e da produgdo textual de Abraham von Franckenberg, o autor da Imagem
Figurativa. Em seguida, empregaremos a hermenéutica simbdlica a Imagem Figurativa, de
modo a verificar se esta conservou a mesma pregnancia simbdlica do Olho, além de conhecer
algumas gravuras que se inspiraram nesse emblema. Por fim, aprenderemos sobre o grau de
interesse da direcdo da Gold- und Rosenkreuzer pelo boehmismo e como isso impactou na

perpetuacdo do corpus de conhecimento elaborado pelo mistico silesiano.
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Conforme ja mencionado, todo o desenvolvimento da pesquisa serd contextualizado
com a Teoria Geral do Imagindrio, a fim de localizar a imagética textual e pictérica de Boehme,
de Franckenberg e dos boehmianos do século XVII e inicio do XVIII entre os regimes do
imagindrio e assim desvendar as motiva¢des profundas destes.

Do ponto de vista estrutural, ao longo do texto, quando citarmos diretamente as obras
de Boehme, além das referéncias requeridas pelas normas da ABNT, acrescentaremos a divisao
de seus livros em capitulos e pardgrafos, ja consagrada internacionalmente desde as primeiras
edicoes impressas, de modo a facilitar a consulta pelos interessados que tenham a mao qualquer
edi¢do fidedigna, em qualquer idioma. Nesse sentido, quando a referéncia for a um livro da
coletanea de 1730, teremos em seguida os algarismos romanos que indicam sua posi¢do na
obra; ex: “(BOEHME, 1730.XXI, p. 44; 12:6)”. E quando a referéncia for de uma edicao
contemporanea, os algarismos romanos serdo empregados antecedendo a numeragdo dos
capitulos e pardgrafos; ex: “(BOEHME, 2005, p. 281; IV 40:10)”. Para conhecer a sequéncia
de publicacao das obras de Boehme, recomendados ao leitor que consulte a Tabela 2.

Outro aspecto a destacar € que frases e titulos em alemao serdo transcritos ipsi litteris
em relacdo aos originais, de modo que serdo perceptiveis variacdes ortograficas de algumas das
palavras, pois a época tal idioma ainda estava no processo de uniformizacio que resultaria no
padrao classico (Hochdeutsch), hoje hegemoOnico em todo o pais.

Gracgas a sua fama, Boehme ganhou os lisonjeiros epitetos de Sapateiro de Gorlitz,
Principe dos Filosofos Divinos e Teosofo Teutonico. Neste texto, o identificaremos apenas
como Sapateiro ou Tedsofo, com iniciais maidsculas.

Com este trabalho, além de uma contribui¢do aos estudos académicos em esoterismo
ocidental, espero resgatar o valor da imagética pictdrica de Boehme, de sua aplicacdo pratica
aos textos do mistico e por a margem leituras historicistas, porque descredenciam o imaginério
e impossibilitam a compreensdo da mensagem original. Palmilhar este trajeto é relevante aos
estudos do imagindrio e dos movimentos religiosos do inicio da era moderna, pois trard um
ganho significativo ao entendimento de como um sistema simbolico surge, se desenvolve e €

ressignificado.
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2 BOEHME, O SAPATEIRO DE GORLITZ

Atualmente, no ambito dos estudos sobre a relevancia dos sentidos na producdo do
conhecimento e da cultura, novas estratégias hermenéuticas estdo em desenvolvimento, rumo a
um aspecto mais corporificado das ciéncias humanas. Para tal, é necessario descortinar as
dimensdes experienciais dos textos e das obras de arte, ndo se limitando a crenga de que as
imagens sao puramente representacionais € os textos essencialmente proposicionais. Assim, a
experiéncia de uma imagem ou de um conceito escrito € apreendida na amplitude de seus
horizontes histdrico e hermenéutico.

Tal abordagem apresenta duas vantagens principais: amplia nosso conhecimento do
papel dos fatores culturais na interpretacdo da experiéncia sensorial e complexifica o grau das
andlises, outrora baseadas apenas em pressupostos intelectualistas ou iconograficos
(GENTZKE, 2017, p. 103-104).

Seguindo essa linha de pensamento, para a compreensdo do Olho das Maravilhas da
Eternidade entendemos necessdrio submeter previamente a obra de Jacob Boehme a tal
abordagem, vez que, como veremos, ela gira em torno da relacdo corpo, imagem e imaginacdo.

Nesse sentido, apresentaremos um sucinto resumo da biografia do Sapateiro de Gorlitz,
seguido de uma anélise do contexto politico, cultural e social do periodo em que ele viveu.

A seguir, sob a 6tica da Sociologia da Religido, veremos que tipo de organizacdo
religiosa se desenvolveu em torno de Boehme e qual a parcela de contribuicao desta para a
perpetuacdo de seu sistema simbdlico.

Por fim, exporemos uma sintese do pensamento de Boehme, bem como esclareceremos
o papel que a imaginac¢do desempenha em seu sistema simbdlico e apresentaremos as principais

imagens textuais por ele empregadas para demonstrar a interconexao entre imagem € corpo.

2.1 SINTESE BIOGRAFICA

Jacob Boehme nasceu em Alt-Seidenburg, Alemanha, em 1575. De origem humilde,
durante a infincia pastoreou os animais da familia. Tendo estudado o equivalente as duas
primeiras séries do atual ensino fundamental, aos 14 anos foi iniciado no oficio de sapateiro,
tornando-se mestre apds trés anos de aprendizado. Estabeleceu-se na cidade de Gorlitz, Lusacia
(hoje parte da Saxonia, Alemanha), onde em 1599 adquiriu os direitos de cidaddo de um burgo

€ comprou sua primeira casa, nas proximidades da Ponte Neisse; sua segunda e maior residéncia
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foi adquirida em 1610, do outro lado da ponte, convenientemente localizada na Via Regia, a
maior via comercial da Europa Central. Na cidade, o Sapateiro casou-se com Katherina
Huntschmann, filha de um agougueiro, com quem teve quatro filhos (GOODRICK-CLARKE,
2008, p. 91; WATERFIELD, 2007; HAASER, 2019, p. 75).

Isto posto, para melhor entendermos o pensamento de Boehme julgamos necessario
levar em conta as raizes psicoldgicas de que derivaram suas ideias. Nesse sentido, iniciamos
esta andlise com uma sucinta descricdo fisica e psicolégica do Sapateiro. Fiamo-nos em
Abraham von Franckenberg (1593-1652), vizinho e amigo intimo de Boehme, particularmente

entre 1623 e 1624, que assim o retratou:

Era um homem de estatura fragil e pequena; tinha uma aparéncia comum, a fronte
baixa, as t€mporas elevadas, o nariz um pouco aquilino, os olhos cinzas puxando para
o0 azul do céu brilhante, uma barba curta e delgada, uma voz dura, contudo agradavel.
Tinha um cardter discreto, era comedido em suas palavras, humilde em sua conduta,
paciente em seus sofrimentos, e de coragdo terno. (FRANCKENBERG, 2011, p. 26-
27).

A crermos em seu vizinho — que, devemos destacar, foi um entusiasmado teésofo —,
Boehme era um introvertido, ou seja, na conceituacao de Jung, uma pessoa que direciona a
libido para o seu interior e por consequéncia, € pensativa e introspectiva. Embora todo individuo
esteja polarizado entre a introversdo ou a extroversiao, a dominancia de atitude pode variar
momentaneamente conforme as circunstancias (SCHULTZ; E. SCHULTZ, 2014, p. 326). E
uma caracteristica marcante dos introspectivos € o desenvolvimento da solitdria habilidade da
escrita, vez que interagdes verbais indiscriminadas ndo sao de seu interesse.

Observada a atitude corriqueira de Boehme, compreendamos agora como o contexto
religioso influenciou a sua psique. Para tanto, Erich Fromm (1900-1980) se destaca por
relacionar a psicologia da sociedade europeia ao impacto das mudangas econdmicas do fim do
Medievo e inicio da Reforma. Segundo o psicanalista alemao, apesar da relevancia do
Renascimento para a evolu¢do do pensamento europeu, é no contexto econdmico e social da
Europa central e ocidental e nas doutrinas de Martinho Lutero (1483-1546) e Jodao Calvino
(1509-1564) que se encontra a raiz essencial do capitalismo moderno (FROMM, 1983, p. 49).

Fromm lembra que na sociedade medieval ndao havia liberdade individual, pois, cada
pessoa se achava submetida ao respectivo estamento (grupo social), com reduzidas
possibilidades de mobilidade social e geogrifica. Todavia, esse papel distinto e incontestivel
na ordem social dava ao homem o sentimento de pertenca a uma organizacao natural, ainda que

marcada pelo individualismo concreto (que ndo deve ser confundido com o sentido moderno
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de individualismo enquanto pretensa possibilidade de escolha do modo de vida).

A posicdo econdmica de sua origem familiar garantia a0 homem medieval um nivel de
subsisténcia que resultava em obrigacdes econdmicas para com as classes sociais acima da sua.
Essa situacdo era algo comum e aceito naquele contexto, pois a Igreja afirmava que os
sofrimentos da vida eram resultado do pecado original e dos pecados individuais e que somente
os submissos a Barca de Pedro seriam salvos quando da segunda vinda de Cristo. Deste modo,
o universo era restrito e de facil entendimento: “o céu ou o inferno o lugar da vida futura e todas
as acdes do nascimento até a morte eram transparentes em sua inter-relacdo causativa”
(FROMM, 1983, p. 49).

Todavia, Fromm nos traz um detalhe esclarecedor: a sociedade medieval ndo despojava
o individuo de sua liberdade, porque o individuo ainda nao se concebia como tal, exceto através
de seu papel social, que entendia ser um papel natural (FROMM, loc. cit.). Segundo ele, a
concepcdo de eu, os outros e o mundo enquanto entidades singulares ainda ndo estava
plenamente formada.

Entretanto, com o advento do capitalismo, a sociedade estamental comecou a erodir e
com ela, a estabilidade e o lugar fixo do individuo na ordem econdmica. E certo que no século
XVl o capital, o mercado e a competicao individual ainda ndo possuiam a relevancia que teriam
em seguida, contudo, “todos os elementos decisivos do capitalismo moderno ja havia nascido
naquela época, juntamente com seu efeito psicolégico no individuo.” (ibid., p. 58).

A par disso, o capitalismo libertou o individuo da fragmentacdo do sistema das
corporagdes (guildas), permitindo-lhe aventurar-se pelo mundo e tornar-se responsavel por seu
risco e por seu ganho. Em contrapartida, o capital e o mercado se tornaram poderosas forcas
suprapessoais sempre a ameacar o homem, sem amparo em seus semelhantes, todos seus
competidores. Para os trabalhadores urbanos e rurais, cuja exploracdo ndo apenas continuou,
como aumentou, cresceu a sensagao de nulidade e desvalia individual, do que resultaram vérias
revoltas camponesas.

A Reforma ocorreu durante a transicdo do homem ocidental de uma existéncia pré-
individualista para outra de consciéncia de si enquanto entidade autonoma. Através desse
movimento, essencialmente das classes média e inferior urbanas e dos camponeses, 0 homem
alcancou a liberdade de conceber a sua fé e a salvacdo conforme a sua experiéncia individual
subjetiva; despojada a autoridade da Igreja, formava-se a liberdade politica e espiritual da
sociedade moderna.

Por outro lado, segundo Fromm, na Reforma também se encontram as origens da

impoténcia do individuo na modernidade. A contribuicdo de Lutero para tal advém de sua
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doutrina da natureza mé e viciosa no homem, que conduz sua vontade para o mal e o
impossibilita a pratica espontanea do bem. Aceitar a depravacdo natural do homem e em
seguida humilhar-se e abdicar de sua vontade e orgulho pessoais sdo 0s requisitos essenciais

para obter a graca divina.

Pois Deus quer salvar-nos nao pelas nossas, mas por justica e sabedoria extrinsecas
(fremde), por uma justica que nao provém de nés nem se origina em nds, mas nos vem
de alhures... Isto é, deve-se ensinar acerca de uma justi¢ca que vem exclusivamente de
fora e € inteiramente alheia a n6s mesmos. (LUTERO apud FROMM, 1983, p. 68-
69).

Mais tarde, no panfleto De servo arbitrio, Lutero afirmou que o homem ndo possui livre
arbitrio, se tornando prisioneiro, escravo e servo ou da vontade de Deus, ou da vontade do
diabo. Por fim, em 1518 o ex-monge encontrou a resposta para suas dividas, quando lhe foi
revelado que a salvacao do homem resulta somente de sua fé, irrisérias suas virtudes e obras
pessoais (FROMM, 1983, p. 69). Pela fé, a natureza do homem transforma-se, pois ele se une
a Cristo; mas, uma vez que a maldade natural do homem € inextinguivel, o filho de Eva jamais
pode tornar-se inteiramente virtuoso em vida.

A teologia de Lutero indica em termos religiosos a situacdo do individuo frente a
evolucdo social e econdmica da época: seu fiel era o homem indefeso diante de Deus e das
novas forcas econdmicas. Porém, o telogo oferecia-lhe uma solucdo: renunciar a vontade
individual, na esperanca de ser aceito por Deus. Deste modo, se por um lado Lutero libertou
seu rebanho da autoridade da Igreja, por outro exigiu-lhe completo aniquilamento do ego e
sujeicdo a autoridade de um Deus tiranico e colérico (ibid., p. 73).

No ambito secular, Lutero orientou seus fi€is a submeterem-se a autoridade dos
principes dos Estados. Segundo Fromm, o mesmo pregador que combateu a autoridade do
principe de Roma, que criticou a nascente burguesia e que apoiou de forma moderada as
tendéncias revoluciondrias dos camponeses preparou o homem moderno para viver em prol da

produtividade econdmica e da acumulacdo de capital... por outrem.

Os pareceres de Lutero sobre problemas econdmicos eram tipicamente medievais,
mais ainda que os de Calvino. Ter-lhe-ia sido detestdvel a ideia de que a vida do
homem deveria transformar-se em meio para alcancar fins econdmicos. Todavia,
conquanto seu modo de encarar as questdes econdmicas fosse tradicionalista, o
destaque que deu & nulidade do individuo contrariava isso e preparou o caminho para
uma evolug@o em que o homem ndo sé deveria obedecer a autoridades seculares como
igualmente subordinar sua vida aos fins de realizagdes econdmicas. (FROMM, 1983,
p- 75).
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Malgrado a contribui¢do da Reforma e do capitalismo para o aumento dos indices de
alfabetizacdo, difusd@o de novas ideias via obras impressas e maior amplitude de mobilidade
social e geografica, a liberdade trouxe consigo um profundo sentimento de impoténcia,

inseguranca, solidao e angustia, que também assolou Jacob Boehme, como se observa:

Busquei apenas o coracdo de Jesus Cristo para me esconder ali da feroz ira de Deus e
dos ataques do diabo, e pedi ardentemente a Deus por Seu Espirito Santo e graca que
me abencoasse € me guiasse nEle e me tirasse aquilo que me afastava dEle e me
entregasse completamente a Ele, para que eu pudesse viver ndo a minha vontade, mas
a dEle, e que s6 Ele pudesse me guiar e que eu fosse Seu filho em Seu Filho Jesus
Cristo. (BOEHME, 1730.XXI, p. 44; 12:6)°.

Sendo um homem de fé, o Sapateiro se questionava sobre a origem do mal e se abalava
com os conflitos religiosos no seio da Reforma e da Contrarreforma, os quais deram causa aos
escritos anteriores, antidoutrinais e, por vezes misticos, de Paracelso (1493-1541), Sebastian
Franck (1499-ca. 1543) e Valentin Weigel (1533-1588).

A altura, nosso personagem participava do Conventiculo dos Servidores Reais de Deus,
grupo de estudos biblicos criado pelo pastor primaz da cidade, Martin Moller, na fung¢do desde
1600. Além de simpatizar com a oposi¢do a ortodoxia luterana, o pastor escreveu textos de
cunho mistico, que tiveram por base Santo Agostinho, Sdo Bernardo e o mistico alemao
Johannes Tauler (GOODRICK-CLARKE, 2008, p. 90; WATERFIELD, 2007, p. 38).
Certamente, este circulo foi a porta de entrada do Sapateiro a niveis de especulagdo teoldgica
para além da leitura biblica.

Também de 1600 data um estado alterado de consciéncia (EAC) vivenciado por Boehme
a partir da contemplagdo de um prato de estanho polido que estava em seu quarto e que refletia
a luz do sol com um intenso esplendor, o que o levou a um éxtase. Ao todo, Franckenberg
registra quatro experiéncias principais de EACs de Boehme (na adolescéncia e nos anos 1600,
1610 e 1619), que o teriam levado a contemplar a causa e a finalidade de quase todas as coisas.

Em 1612, o Sapateiro resolveu registar os conhecimentos oriundos dos trés primeiros
EACs num manuscrito que denominou Die Morgenrote im Aufgang (A Aurora Nascente, ou s6

Aurora), que contém a base de todos os seus textos vindouros. Posteriormente, em carta de

° Dann von dem Géttlichen Mysterio etwas zu wissen, habe ich niemals begehret, vielweniger verstanden, wie ich
es suchen oder finden mochte; wuste auch nichts davon, als der Layen Art in ihrer Einfalt ist. Ich suchte allein das
Herze Jesu Christi, mich darinnen zu verbergen vor dem grimmigen Zorn Gottes, und den Angriffen des Teufels,
und bat Gott ernstlich um seinen H. Geist und Gnade, dafl Er mich in Thme wollte segnen und fiihren, und das von
mir nehmen, was mich von ihm abwendete und mich ihm génzlich zu ergeben, auf daf ich nicht meinem, sondern
seinem Willen lebete, und Er mich allein fiihrete, und ich sein Kind in seinem Sohne Jesu Christo sein mochte.
(BOEHME, 1730.XXI, p. 44; 12:6; traducdo nossa).
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1621, o Sapateiro afirmou a Kaspar Lindner que ao longo dos 12 anos entre suas inspiragdes e
o inicio do registro escrito delas ocorreu um processo irrefreavel de crescimento, como se
estivesse grdavido (schwanger), tal qual um fruto que necessita amadurecer antes de ser colhido.
(BOEHME, 1730.XXI, p. 45; 12:10).

Fiando-nos em Arnold Ludwig (1969, p. 13-17), pioneiro no estudo de EACs e
especialista em processos neurofisioldgicos que os induzem, fica patente que Boehme ingressou
reiteradas vezes nesta condicdo, perfazendo algumas das caracteristicas bésicas dos EACs, a
saber:

Confusao no sentido de tempo, em que a duracdo da experiéncia parece maior ou
menor que o tempo convencional, ou “fora” dele: Boehme afirmou em carta de 1621, “abriu-se
para mim uma larga porta; em um quarto de hora, vi e aprendi mais do que veria e aprenderia
em muitos anos de universidade” (BOEHME, 1730.XXI, p. 44; 12:7)!°.

Perda de controle consciente que, por outro lado, resulta em ganho de controle ou
precisdao em determinadas acdes, a exemplo da escrita automadtica: “Ademais, ndo depende de
minha vontade natural escrever assim pela minha prépria forga, pois quando o Espirito se retira
de mim, ndo compreendo as minhas préprias obras” (BOEHME, 2011, p. 76; 1 3:49); “A
vontade que me impeliu nao foi uma vontade natural, mas o impulso do Espirito” (ibid., p. 43;

I PREFACIO:95). Ou ainda, 2 guisa de exemplo:

Pois eu Lhe supliquei [a Deus] centenas de vezes que me tirasse todo o conhecimento,
se este ndo servisse para a Sua glorifica¢do e para o bem dos meus irméos, e que Ele
apenas me retivesse em Seu amor. Mas descobri que, com meu apelo, mais ardia o
fogo em meu interior. E em tal estado de inflamacio e entendimento, executava os
meus escritos. (BOEHME, 1730.XXI, p. 46; 12:16; colchetes nossos; grifo nosso)'!.

Mudanca da imagem corporal, marcada pela experiéncia de intenso sentimento de
despersonalizacdo, de cis@o entre corpo e mente, ou uma dissolu¢do dos limites entre o eu e os
outros, 0 mundo ou o universo. Em um meio mistico ou religioso, pode ser explicada como
experiéncia de transcendéncia ou de unicidade, expansdo da consciéncia, sentimentos

ocednicos, ou esquecimento:

19Tn solchem meinem gar ernstilichen Suchen und Begehren (darinnen ich heftige Anstdsse erlitten, mich aber ehe
des Lebens verwegen, als davon ausgehen und ablassen wolte;) ist mir die Pforte erdffnet worden, dal} ich einer
Viertheil-Stunden mehr gesehen und gewust habe, als mann ich wiire viel Jahr auf hohen Schulen gewesen, dessen
ich mich hoch vermunderte, wuste nicht wie mir geschahe, und dariiber mein Herf} ins lob Gottes wendete.
(BOEHME, 1730.XXI, p. 44; 12:7; tradugdo nossa).

' Dann ich habe Thm viel 100mal geflehet, so mein Wissen nicht zu seinen Ehren und meinen Briidern zur
Besserung mochte dienen, Er wolte solches von mir nehmen, und mich nur in seiner Liebe erhalten: Aber ich habe
befunden, daf ich mit meinem Flehen nur habe das Feuer in mir heftiger entziindet, und in solchem Entziinden
und Erkenntnif habe ich meine Schriften gemacht. (BOEHME, 1730.XXI, p. 46; 12:16; tradugdo nossa).
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Pois eu nio posso fazer nada; estou morto para mim mesmo. Mas Cristo em mim O
faz. Quando Ele se eleva em mim, de acordo com o verdadeiro homem, entdo estou
morto para mim mesmo e Ele € minha vida. E entdo tudo o que eu vivo, vivo para Ele,
e ndo para mim mesmo; pois a graca mortifica a minha vontade, e se pde no Senhor,
em vez de em mim mesmo; para que eu seja a obra de Deus, que assim opera tudo o
que Ele quer. (BOEHME, 1730.XXI, p. 171; 46:23)!2,

Distorcoes perceptivas, com possiveis alucinagdes e/ou pseudoalucina¢des, aumento
da imaginac¢do visual e sensacao subjetiva de hiperacuidade da percepc¢ao, que sao determinados
pela cultura, subcultura, fatores individuais ou fatores neurofisiolgicos do individuo: “Nessa
Luz, meu espirito subitamente viu através de todas as coisas, e em todas as criaturas, plantas e
ervas, e através delas, conheceu o que Deus € e como Ele é, e qual € Sua vontade.” (BOEHME,
2011, p. 315; 119:12).

Mudancas no significado das experiéncias subjetivas, marcadas pelo sentimento de
alcance de uma verdade profunda. Isso fica evidente quando ele diz que: “Tampouco subi ao
Céu, nem vi todas as obras e criacdes de Deus, mas esse céu revelou-se em meu espirito para
que eu reconhecesse em espirito as obras e criagdes de Deus.” (BOEHME, 2011, p. 43; 1
PREFACIO: 95).

Sentido do inefavel, que se configura em um estado em que hd a dificuldade de
transmitir a esséncia da experiéncia a alguém que nao a experimentou: “Se o douto critico que
caminha na qualidade colérica tomar este livro em suas maos e o ler, o livro e ele serdo tdo
opostos quanto o reino do Céu e o do Inferno, que sempre se combatem.” (ibid., p. 42; 1

PREFACIO: 91); bem como:

[...] Porque nenhuma pesquisa [meramente intelectual] obtém a pérola [mencionada
em seus escritos] sem a luz de Deus. E necessaria uma mente humilde e penitente, que
se rende completamente e se deixa levar na graca de Deus, que ndo busca e nao deseja
nada além do amor e misericérdia de Deus. (BOEHME, 1730.XX1, p. 73; 17:9)3.

Sentimento de rejuvenescimento, esperanca renovada, pois da dimensdo
transcendente e positiva da experiéncia pode resultar ressignificacdo construtiva de

experiéncias passadas e/ou de toda a vida: “[...] ndo hd nada de mais ttil ao homem neste mundo

12 Dann ich kann nichts thun, ich bin mir todt; aber Christus in mir thut es: wann der in mir aufstehet, so bin ich
mir nach dem wahren Menschen todt, und Er ist mein Leben; und was ich dann lebe, das lebe ich Thme, und nicht
der Meinheit, dann die Gnade t6dtet meinen Willen und sezet sich zum Herrn an statt meiner Ichheit, auf daf ich
sen ein Werk Gottes, der damit thut was Er will. (BOEHME, 1730.XXI, p. 171; 46:23; tradu¢do nossa).

13[...] Dann keine Forschung ergreiffet das Perlein ohne Gottes Licht. Es gehéret ein buBfertig, demiitig Gemiithe
darzu, das sich in Gottes Gnaden ganz eingiebet und lisset, das nichts forschet noch will, als nur Gottes Liebe und
Barmbherzigkeit. (BOEHME, 1730.XXI, p. 73; 17:9; tradug@o nossa; colchetes nossos).
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[...] que conhecer bem a si mesmo. E se conhecer bem a si mesmo, também conhecera a Deus
[...] e esse conhecimento é o mais delicioso que jamais descobri” (BOEHME, 2010, p. 23; II
PREFACIO:17; colchetes Nnossos).

Fica evidente pelas citagdes acima que Boehme vivenciou estados alterados de
consciéncia. E para se chegar aos EACs sdo necessarios certos processos € mecanismos que 0s
induzem e pela biografia do Tedsofo constata-se que ele praticou o aumento do estado de alerta
ou de envolvimento mental, que se caracteriza por atividades como vigilia prolongada, longos
periodos de oracdo ou ainda, de intensa absor¢ao mental em uma tarefa, como leitura, escrita,
ou resolu¢do de problemas (LUDWIG, 1969, p. 12). Somando-se tal processo, a atitude
introvertida, o fervor religioso e a incerteza quanto ao futuro da familia num mundo competitivo
e beligerante, Boehme possuia todos os atributos para que sua intensa atividade mental
resultasse em alteracdo da consciéncia.

Dito isso, frisamos que nio € nossa pretensdo afirmar que os produtos do imagindrio s6
se manifestem a quem passa pela experiéncia de EAC, porém, como se verd ao longo deste
trabalho, a imagina¢ao simbdlica de Boehme deu frutos singulares. O EAC, sabemos pode se
constituir a partir da consciéncia da angustia em face do tempo e do medo da morte, da tensao
entre o sujeito e o mundo, enquanto no imagindrio tal origem € a regra geral. Essa angstia € o
passo inicial em busca da superacdo das dificuldades cotidianas através de um processo de
aquisicdo de consciéncia de si e do cosmo.

Para entendermos a relagdo entre o imagindrio e a imaginagao simbdlica de Boehme é
necessario agora apresentar mais algumas informacoes gerais sobre o imagindrio sob a ética da
TGI. Iniciemos entdo por elucidar que das intimacgdes biopsiquicas decorrentes da interagao
com os contextos histdricos, sociais e culturais, nos trés regimes — diurno, noturno e crepuscular
— resultam respectivamente trés modalidades polarizantes da sensibilidade:

a) heroica, ou dierética (separadora; define oposi¢des entre todos os elementos);

b) mistica (inclusiva; configura imagens de modo a obedecer a relagdes fusionais); e

¢) sistémica, ciclica, outrora sintética, ou disseminatéria (dramatiza; engloba os dois

extremos).

Em sua revisdo da TGI, Strongoli (2009, p. 27) afirma que as imagens representativas
da passagem do tempo (faces do tempo), articulam-se em modalidades dos regimes de modo
que nao sdo exclusivas de nenhum deles. Figurando o mal (animais ferozes, trevas ou quedas),
essas imagens hoje se denominam macroimagens. Veremos ao longo desta pesquisa, que tais
terrores se manifestardo tanto na imaginacao simbdlica de Boehme quanto na de Franckenberg.

As macroimagens, os regimes e as polaridades estdo detalhados na Tabela 1.
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Tabela 1 — Proposta de reformulacao dos Regimes de Imagens de Gilbert Durand.

MACROIMAGENS
(as faces do tempo)

Simbolos teriomorficos
(animalidade
angustiante).

Fervilhamento:
agitacdo, larvas.
Movimento: rapidez,
forga.

Mordicancia: devorar.

Simbolos
nictomorficos
(escuriddo).

Noite repleta de trevas
Agua estagnada e
escura.

Simbolos catamdorficos
(imagens que aludem a
queda ou ao pecado).

Epifanias do medo,
queda como punicio,
vertigem, sexualizacdo
da queda, arquétipo da
carne, eufemismo da
carne (ventre digestivo
e ventre sexual).

O intestino, o esgoto, 0

labirinto, o inferno
intestinal.
Isomorfismo dos

simbolos da morte e do
tempo devastador.

REGIME DIURNO

Valor: razio.
Simbolos:

Ascensionais
(elevacdo).
Verticalidade: ascensao.
Asa: angelismo.
Soberania:  rei,
chefe, poténcia.

pai,

Espetaculares
(purificagdo, distin¢ao).

Luz e Sol: pureza celeste.
Olho-verbo: luz, visio.

Dieréticos

As armas do herdi

As armas espirituais
(bastimos e
purificacdes).
Modalidade:
heroica/polémica.
Gesto: ascensional e

agressivo para enfrentar
0 perigo da morte sem
recuar.

Tendéncia afetiva para a
imagem e a funcdo do
Pai.

REGIME
CREPUSCULAR

Valor: ora razdo, ora
€moc¢ao.
Simbolos:
Ciclicos

Ciclo lunar, estagdes do
ano e periodos
histéricos, coincidentia
oppositorum.

O caracol, a espiral.

O andrégino.

Drama agrolunar:
simbolo ofidico,
ouruboros, trocar de
pelo, transformag@o,
Kundalini, serpente
falica.

Progressdo: darvore, a
cruz e o fogo, o fogo e
a fertilidade, o fogo e a
sexualidade, complexo
de Jessé.

Tecnologia  (objetos
representativos do
tempo): fuso, roca,

tecido, corrente, trama.

Ritmicos
Musica, danca e
dramatizacdes.

Fiandeira, isqueiro, a
vasilha (baratte).

Modalidade:
sintética/sistémica.

Gesto: organizado para
transformar o medo em
siléncio e a morte em
renascimento.

Tendéncia afetiva para
a imagem e a funcdo
ora do Pai, ora da Mae.

REGIME NOTURNO

Valor: emocio.
Simbolos:
De inversao

Eufemismo e antifrase
(queda/descida, abismo/
continente, noite escura, noite
iluminada): figuras femininas,
profundezas aquadtica e
teldrica, riqueza, fecundidade.

Inversio e dupla negacdo:
eufemizacdo do ventre sexual e
do ventre digestivo.

Encaixamento-redobramento:
complexo de Jonas e ogro
contra Jonas.

Mater (grandes maes), matéria
(o vaso e o estdbmago).

De intimidade

O timulo e o repouso
(eufemizacdo  da  morte,
antifrase da morte).

Moradia e taga.
Alimento/substincia, mel,

leite, transubstanciagdo.

O bosque sagrado, a mandala,
o recinto sagrado, a ubiquidade
do centro, o recinto

sagrado (quadrado e circular),
a crisélida.

Modalidade:
mistica/eufemistica.

Gesto: assimilador e
conciliador, para criar

harmonia e barrar o medo da
morte.

Tendéncia afetiva para a
imagem da Mae.

Fonte: BADIA, Denis Domeneghetti. Imagindrio e A¢do Cultural. Londrina: UEL, 1999. p. 83-94. STRONGOLI,
Maria Thereza de Queiroz Guimardes. Encontros com Gilbert Durand: cartas, depoimentos e reflexdes sobre o
imagindrio. In: PITTA, Danielle Perin Rocha. Ritmos do imagindrio. Recife: UFPE, 2005. p. 169-170. DURAND,
Gilbert. As estruturas antropoldgicas do imagindrio. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2012. p. 443.
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Pelo uso da leitura sincronica, estas modalidades figurativas permitem decifrar a
dicotomia entre a luz e as trevas e interpretar os sentidos de uma imagem, observando-se se elas
sao decorrentes de reacdes de luta (heroica), de eufemizacdo (mistica), ou de concilia¢ao das
duas anteriores (sistémica).

Outro fato a destacar € que o imagindrio se dinamiza sempre de modo bipolar, de modo
que o regime diurno € o polo oposto do noturno e vice-versa, enquanto o regime crepuscular é
o da consciéncia dessa polaridade. Ademais, todo individuo privilegia um regime, porém realiza
incursdes no que lhe é contrério. Tais jornadas servem para delimitar a paisagem euforica’ do
regime escolhido, ou seja, confirmar o valor positivo que ele atribuiu ao regime no qual
mantém-se habitualmente (STRONGOLI, 2009, p. 29). Nesta pesquisa, demonstraremos como
Boehme se posicionou no regime noturno, enquanto Franckenberg se situou no regime diurno
e que também fizeram incursdes aos regimes opostos.

E preciso destacar também que a convergéncia de simbolos isomérficos em uma mesma
constelacdo ndo constitui uma regra inflexivel, mas uma aproximacdo da frequéncia das
polarizacdes, tendo em vista que os simbolos podem abranger formas diversas. Assim, enquanto
os arquétipos do imagindrio sdo universais, as imagens, em razao das sensacdes que expressam,
sdo culturalmente varidveis, embora preservem uma identidade comum que permite tipifica-las
em grupos especificos de representagdes mentais (PITTA, 1975, p. 67). Além disso, esses
grupos isomorfos sdo delimitados por um nimero finito de schémes (tendéncia geral dos gestos;
jungdo entre os gestos inconscientes e as representacdes), de arquétipos (representacdo dos
schémes; confluéncia entre o imagindrio e os processos racionais) ¢ de simbolos (signos
concretos que representam um sentido ausente).

Pertinente frisar também que a modalidade mistica em Durand ndo tem o exato sentido
que o do misticismo. Este, além da aspiracdo de unido da alma individual a Deus, inclui as
praticas da visdo, da revelacdo, da oragao e do transe, de modo que a experiéncia mistica pode
ocorrer em absoluta quietude ou durante um éxtase. Distingue-se da mistica, que € reflexdao
teologico-filosofica do conhecimento adquirido durante a ascese ou contemplacdo (cf.
BARROSO, 2009, p. 105).

Diante do exposto e utilizando os conceitos que perfazem o imagindrio durandiano,

temos fortes evidéncias de que um possivel fator social contribuiu para um novo EAC de

14 “Na descri¢do dessas modalidades, empregam-se os termos ‘euforia’ e ‘disforia’ como categorias axioldgicas
para classificar a relagdo do imagindrio do individuo com os valores privilegiados pelo regime no qual se coloca.
Assim, quando as imagens recebem valores positivos, a modalidade de seu imagindrio é euférica, quando
negativos, é disférica.” (STRONGOLL 2009, p. 28).
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Boehme e dai a reiterada manifestacdo da vinculacio de seu pensamento a modalidade mistica
através de novos escritos. Esse quarto EAC ocorreu em 1619, porém houve um espinhoso
caminho até ele, que detalharemos a seguir.

Os contratempos de Boehme em razao de sua escrita tiveram inicio quando um amigo
dele, Karl Ender von Sercha (1579-1624), pediu Aurora emprestado para ler e separou o texto
em partes para que outros amigos lhe fizessem uma copia. Porém, tais pessoas também fizeram
cOpias para si. Logo o manuscrito se popularizou e chegou ao conhecimento do novo pastor da
cidade, Gregor Richter, que denunciou o Sapateiro ao magistrado. Nessa época, os textos
teoldgicos necessitavam da aprovacgdo do pastor, que se sentiu ofendido ao saber que um artesao
estava escrevendo sobre isso e ainda mais sem autoriza¢do. Em 26 de julho de 1613, Boehme
foi preso, ficando encarcerado por dois dias, sendo liberado ao assumir o compromisso de
deixar de escrever (GOODRICK-CLARKE, 2008, p. 95; WATERFIELD, 2007, p. 39).

Inconformado com a libertacdo de Boehme, em seus sermdes Richter pregava contra o
sapateiro e aconselhava o povo a se acautelar contra falsos profetas. Foi determinado o confisco
de todas as copias de Aurora, uma atitude natural da igreja institucionalizada de emprego da
autoridade que lhe € prépria no combate as tentativas proféticas de subversdo da ordem
simbolica instalada; deste modo, o clero transmuta a ordem politica para a ordem l6gica (cf.
BOURDIEU, 2015).

Boehme parou de escrever, apesar dos pedidos de seus amigos para que continuasse a
fazé-lo. Por conta da intolerancia, vendeu sua loja e passou a viajar e trabalhar como mascate.
Vez que circulava bastante gragas ao oficio de mercador, ele percorreu a Silésia e travou contato
com nobres interessados por vdrias dreas do conhecimento, inclusive pela mistica.

Porém, sete anos depois, um novo EAC teria levado o Sapateiro ao completo
entendimento das verdades divinas. Boehme, entdo com 43 anos, alcancara o equivalente atual
a meia-idade, periodo da vida que, segundo Jung, € o mais importante no desenvolvimento da
personalidade e que marca necessdrias e benéficas mudancas. Somente entre os 30 e 40 anos é
que o individuo consegue trabalhar de maneira mais intensa e licida para se tornar o que ji é
potencialmente, unir o ego ao inconsciente e atingir a autorrealizacdo (SCHULTZ; E.
SCHULTZ, 2014, p. 326).

Deste modo, Boehme ressignificou os reveses que sofrera antes, certamente apds muito
se perguntar sobre a razdo de ser perseguido por demonstrar seu amor a Deus. Deve ter
lembrado que em Aurora, ele mesmo ressalta que os profetas e outros grandes lideres biblicos
foram escolhidos por Deus dentre homens do povo (Abel, Enoque, Noé, Abrado, Isaac, Jacd,

Moisés e Davi) e mesmo o préprio Lutero, “um pobre monge desprezado” (BOEHME, 2011,
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p. 137-138; 1 9:3-7). Ademais, a Biblia assevera que sdo “bem-aventurados os que sofrem
persegui¢do por causa da justica, porque deles € o reino dos céus” (Mt 5:10). Logo, na Epistola
46:23, o Tedsofo parafraseard Gélatas 2:20: “Ja ndo sou eu que vivo, mas € Cristo que vive em
mim.”

Sete anos apds a perseguicao por causa de Aurora, o resoluto Boehme, agora certo de

que foi missionado por Deus para transmitir uma mensagem divina, assegura no inicio de seu

segundo livro, Os Trés Principios da Esséncia Divina:

Todavia, desejo escrever bem claramente para os filhos de Deus. O mundo e o
demonio podem se debater e rugir até o abismo: a ampulheta deles esté erguida. [...]

Além disso, ndo devo negligenciar a tarefa de por estas coisas por escrito, pois Deus
pedird conta dos dons de cada um, exigird com lucro o talento que lhes tiver dado e o
dard aquele que tiver ganho muito. (BOEHME, 2010, p. 24; Il PREFACIO:18, 19).

A pedido de vdrias “pessoas tementes a Deus e versadas nas ciéncias naturais”
(FRANCKENBERG, 2011, p. 21), ele voltou a registrar seus pensamentos: surgiram novos
livros, trabalhos em resposta a controvérsias doutrindrias e vasta correspondéncia. Em apenas
seis anos, ele desenvolveu oito grandes tratados, nos quais detalhou os temas apresentados em
Aurora.

Tais manuscritos eram entdo copiados pelos seus amigos e distribuidos entre seus
leitores conhecidos. Eles o liam ndo como especulacao filos6fica, mas como inspiracdo divina,
mesmo sendo fruto da pena de alguém com muitas lacunas em sua educagdo. Para que se tenha
uma ideia da magnitude do trabalho dos copistas, cada um dos sete mais longos tratados de
Boehme tem em média mais de 300 paginas na edi¢ao impressa de 1730: Aurora (403 péaginas),
Os Trés Principios da Esséncia Divina (482 paginas), A Vida Tripla do Ser Humano (344
paginas) Quarenta Questoes sobre a Alma (178 péaginas), Sobre a Encarnacdo do Verbo (221
paginas), Signatura Rerum (244 paginas) e Mysterium Magnum (896 paginas). A seguir,
apresentamos a relacdo completa das obras do Sapateiro, conforme a sequéncia da publicacdo
de 1730, a Theosophia Revelata, internacionalmente empregada quando da citagcdo de trechos
destes livros. Notemos que os escritos nao foram publicados em ordem cronolégica.

Ao passo que escrevia, o Tedsofo também procurava obras que pudessem auxilid-lo a
compreender suas experiéncias, para o que contou com o circulo de amigos que fez, até porque
nao dominava o latim e o hebraico (WATERFIELD, 2007; BOEHME, 2010, p. 131-132; II
10:1). Avido leitor das “obras de muitos mestres supremos”, os que mais o influenciaram foram

Paracelso, Gaspar Schwenckfeld (1489-1561) e Valentin Weigel, a quem ele se referia



carinhosamente como “grande mestre” (WATERFIELD, 2007, p. 34).

O préprio Boehme considerava que é comum Deus escolher “[...] as coisas fracas deste
mundo para confundir as fortes” (1 Cr. 1:27), pelo que, escrever sobre “a maldade do mundo”
era “um dever que me é imposto e o0 mundo me amaldi¢oard por isso.” (BOEHME, 2011, p.
136; 1 8:109). “Mas como nestes dltimos tempos Deus quer revelar-Se através de um homem

simples, deixo que Seu impulso e a Sua vontade ajam; sou apenas uma pequena centelha.

Amém.” (BOEHME, 2011, p. 63; 1 2:46).

Tabela 2 - Relacao das obras de Jacob Boehme, conforme sequéncia da coletanea de 1730.

Obra Data

II
III
v

VI
VII
VIII
IX
IX.1
IX.2
IX.3
IX.4
IX.5
IX.6
IX.7

IX.8

XI
XII
X1
XIV
XV
XVI
XVII
XVII

XIX
XX
XXI

A Aurora Nascente — Aurora oder Morgenriote im Aufgang

Os Trés Principios da Esséncia Divina — De Tribus Principiis
A Vida Tripla do Ser Humano — De Triplici Vita Hominis

As Quarenta Questoes sobre a Alma — Psychologia Vera
Sobre a Encarnagdo do Verbo — De Incarnatione Verbi

Seis Pontos Teosdficos — Sex Puncta Theosophica

Seis Pontos Misticos — Sex Puncta Mystica

Mysterium Pansophicum

O Caminho para Cristo — Christosophia — Der Weg zu Christo
Sobre a Verdadeira Peniténcia — De Peenitentia Vera

Suspiria Viatorum

Sobre a Equanimidade — De Aquanimitate

Sobre a Regeneragdo ou Novo Nascimento — De Regeneratione
Sobre a Vida Suprassensivel — De Vita Mentali

A Mais Preciosa Porta da Contemplagdo Divina — Theoscopia

Didlogo entre uma Alma lluminada e outra em busca da lluminagcdo —
Colloguium Viatorum
Sobre as Quatro Complei¢ées — De Quatuor Complexionibus

Apologia contra Balthasar Tilken — Libri Apologetici duo contra
Balthasar Tilken

Anti-Stiefel — Anti-Stiefelius

Apologia contra Gregory Richter

Ensino sobre o Final dos Tempos — Informatorium Novissimorum

A Assinatura das Coisas — De Signatura Rerum

Da Elei¢do da Graga — De Electione Gratice — Von der Gnaden-Wahl
Sobre os dois Testamentos de Cristo — De Testamentis Christi

O Grande Mistério — Mysterium Magnum

As 177 Questoes Teosdficas [faleceu antes de conclui-la] — Questiones
Theosophiccee

Extrato do Grande Mistério [incluida na 47* Epistola]

Tabela da Manifestacdo Divina dos Trés Mundos [incluida na 47*
Epistola]

Tabela de Principios - Tabulee Principiorum

Clavis

Epistolas Teosdficas — Epistole Teosophicee

1612
1619
1620
1620
1620
1620
1620
1620
1624 [1. ed.]
1622
1624
1622
1622
1622
1620
1624

1624
1621

1622
1624
1620
1622
1623
1623
1623
1624

1623
1623

1624
1624
1618-1624

Fonte: GICHTEL, Johann Georg; UEBERFELD, Johann Wilhelm (ed.). Theosophia Revelata [...]. v. 1. Amsterda:
1730. p. 25-28; SOMMERMAN, Américo. In: A aurora nascente. 3. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2011. p. 467-468.
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Durante suas viagens, ele também proferiu discursos sobre os temas de seus livros
(FRANCKENBERG, 2011, p. 27). J4 era uma pritica comum na cultura protestante o
engajamento dos leigos em profetizacdes e debates publicos sobre a Biblia (BURKE, 2010, p.
302). Nesse sentido, as opinides de Boehme sobre a salvacdo e a natureza humana levaram a
pelo menos duas disputas entre o mestre sapateiro e seus seguidores: em 1621 e logo apds o
Natal de 1622. Como consequéncia dos encontros, ele decidiu ndo mais se envolver em
discussdes orais e articular seus pontos de vista por escrito, sendo o primeiro resultado dessa
posicao o trabalho Da Elei¢do da Graca (Von der Gnaden-Wahl oder dem willen Gottes iiber
die Menschen), concluido em 8 de fevereiro de 1623 (PENMAN, 2019, p. 115-116).

Em marco de 1623, Boehme visitou o Castelo Swiny. O seu anfitrido, Jan Zygmunt, um
nobre letrado, ficou impactado com Aurora e tornou-se aluno, amigo e editor do Sapateiro. Ele
encomendou a publicacdo de uma coletanea de textos boehmianos, sob o titulo Der Weg zu
Christo (O caminho para Cristo). Unico trabalho de Boehme publicado durante sua vida, tal
livro reacendeu o 6dio dos antagonistas residentes em Gorlitz e de varios clérigos luteranos, a
exemplo de Abraham Friese (1570-1627) em Liegnitz, Valentin GrieBmann (m. 1639) em
Wihlitz e o didcono Peter Widmann (1596-1634) em Lauban (HARTMANN, 1891, p. 13;
WEEKS, 2006; PENMAN, 2019, p. 114). Denunciado novamente por Richter, Boehme, com
o suporte de seus adeptos nobres, viajou a Dresden e se reuniu com o alto clero da Saxonia, o
qual manifestou moderagdo em extirpar seu desvio doutrinario (WEEKS, 2006, p. 190-191).

Certamente, o fato de Boehme ter encontrado aliados entre outros te6logos luteranos
locais favoreceu-o no veredito. Deste modo, clérigos como Caspar Rithel (1569-1629), pastor
em Zodel, ao norte de Gorlitz, e Georg Weigel (ca.1573-ca.1628), pastor em Zolling (Solniki),
ndo apenas fizeram circular cOpias manuscritas dos textos boehmianos como também lhe
forneceram alimentacgao e auxilio (PENMAN, 2019, p. 114).

Richter faleceu em agosto de 1624, enquanto Boehme conservou-se em Dresden pelo
resto do ano e faleceu em novembro, aos 50 anos, pouco depois de retornar a Gorlitz
(FRANCKENBERG, 2011, p. 15-34; HARTMANN, 1891, p. 15). O pastor substituto,
Nikolaus Thomas, a principio se recusou a realizar o servico funebre, mas acabou resignando,
a pedido do conselho da cidade. Os amigos do Sapateiro ergueram uma cruz de madeira para
marcar a sepultura, no Cemitério Nikolai, que dias depois foi destruida por opositores
(FRANCKENBERG, 2011, p. 28). Uma lapide vertical, contendo os dados pessoais do
Sapateiro, foi erigida pela Academia de Ciéncias da Alta Lusicia, em 1869. Doada por
seguidores americanos de Boehme, desde 1922 uma ldpide em jacente com o Olho das

Maravilhas insculpido marca o local onde repousam os restos mortais do mais famoso morador
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de Gorlitz (LEBENSSTUFEN.DE, 2021; JACOB-BOEHME-GOERLITZ.COM, 2021).

A despeito do empenho em contrario dos detratores, gracas aos esforcos de copistas dos
manuscritos de Boehme na SaxoOnia, Silésia e Alta Lusicia que suas obras alcangaram
Amsterda, onde foram impressas e décadas depois chegaram as maos de comentaristas do
quilate de William Blake (1757-1827) e Hegel (1770-1831). A reputacdo desses acrescentou
peso as ideias de Boehme, porém, com o correr dos anos, sua leitura em outras regides e paises
foi se desvinculando dos contextos locais nos quais elas eram mais facilmente inteligiveis, os
quais buscaremos resgatar ao longo deste trabalho, para o que, discorreremos agora sobre as

conexoes que o Tedsofo mantinha.

2.2 GORLITZ E A REDE DE CONTATOS DE JACOB BOEHME

Embora seus livros e correspondéncias sejam um importante manancial de referéncia
sobre o sistema simbolico, analisar o circulo social e a rede de contatos de Boehme também é
importantissimo e para isso, ndo devemos relegar o contexto histérico-intelectual. Nesse
sentido, infelizmente, numerosas fontes manuscritas sobre a cidade de Gorlitz desapareceram
no caos da Segunda Guerra Mundial, algumas para sempre, enquanto outras estdo se tornando
acessiveis novamente em arquivos e bibliotecas poloneses (HAASER, 2019, p. 93). Mas,
tentaremos aqui tragar alguns elementos historicos para nos situarmos em relagdo ao surgimento
e desenvolvimento dessa cidade, bem como sobre a rede de contatos que Boehme foi tecendo
ao longo da vida.

Comparada a suas vizinhas, a Lusécia era uma provincia pobre, pois nem possuia o fluxo
comercial pelo rio Oder, importante causa da riqueza da Silésia, nem os minérios da Saxonia.
Surgida as margens do rio Neisse, a partir do assentamento eslavo Goreli¢, do qual o primeiro
registro data de 1071, Gorlitz foi fundada em 1303, como parte da Boémia, no que hoje € o
extremo oriental da Alemanha (BRITANNICA, 2020). Era uma das principais cidades da
regido, pois ficava no cruzamento da Via Regia com a Zittau Jacobsweg. A Via Regia partia da
Ucrania, passando pela Cracdvia até alcangar Santiago de Compostella, na Espanha. J4 a
segunda estrada, surgida por volta de 1220, levava ao sul até a capital imperial, Praga, e ao
norte, aos portos comerciais do Mar Béltico (PENMAN, 2019, p. 103). Por meio dessa malha
vidria, as relacdes comerciais dos mercadores locais se estendiam para oeste e sul até Augsburg,
Regensburg e Ulm e, além das terras alemas, para a Hungria, Polonia e Russia.

Ostentando quase 10.000 habitantes em 1600 — o equivalente a populacdo de Munique

e cerca da metade da de Heidelberg —, era menor do que a vizinha Dresden (ca. 14.000
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habitantes) e um pouco maior que Liegnitz (ca. 8.000 habitantes).

Em meados do século XVI, a Reforma Protestante se consolidara em todos os paises
europeus ao norte dos Alpes, exceto na Franca e na Holanda, com os reformadores muitas vezes
adotando uma rigida ortodoxia para preservar sua posicdo. No Sacro Império Romano-
Germanico, a Paz de Augsburgo (1555) garantiu um equilibrio provisdrio, através do principio
cuius regio, eius religio, pelo qual os suditos deveriam se submeter a religido de seus principes
territoriais. Esta regra permitia a presenca de apenas uma igreja protestante baseada na doutrina
da presenca real de Cristo na Eucaristia, a luterana, excluidos assim os calvinistas, anabatistas
e membros de outras denominag¢des (GOODRICK-CLARKE, 2008, p. 88-89).

O ano de 1525 ¢ a data oficial de ado¢do da Reforma Protestante pela Oberlausitzer
Sechsstddtebund (Liga das Seis Cidades da Alta Lusécia). A adesdo das classes mais baixas ao
movimento foi mais intensa que a dos membros do conselho, relutantes. Um fator decisivo foi
a epidemia de peste de 1521, que impensadamente refor¢ou a doutrina principal da Reforma —
toda esperanca reside exclusivamente na fé —, uma vez que nenhuma peniténcia conseguiu
evitar as perdas de vidas humanas (HAASER, 2019, p. 86).

Em 1526, gracas a uma mudanca dindstica, a Alta Lusdcia, uma grande divisdo
administrativa do Reino da Boémia, tornou-se sujeita ao Império Habsburgo, a principal
poténcia catdlica da Europa, cujo imperador também usava a coroa da Boémia. Ferdinand 1
(1503-1564), rei da Boémia (1526-1564) e imperador do Sacro Império (1558-1564), visitou
Gorlitz em 1538 e expressou sua benevoléncia para com a cidade e seu povo (ibid., p. 71).

O monarca administrou-a por meio de seus oficiais e a auséncia de um governante
residente fortaleceu os poderes das cidades da Alta Lusécia, além do que, permitiu um minimo
de tolerancia religiosa. Nesse sentido, os adeptos das doutrinas schwenckfeldianas conseguiram
manter-se nas aldeias da charneca de Gorlitz; e mesmo nos circulos sociais mais importantes
havia seguidores de Schwenckfeld, a exemplo de membros das familias Schiitze e Hofmann
(ibid., p. 87).

A Guerra Schmalkaldic (1546-47) op0s territdrios protestantes alemaes contra senhores
catélicos, o rei dos Habsburgos Ferdinand I da Boémia e o imperador Carlos V. As cidades da
Alta Lusacia, embora protestantes, tinham a obrigacdo de apoiar seu governante catdlico e a
retirada de suas tropas pouco antes da decisiva Batalha de Miihlberg, resultou na aplicacio da
sancao real conhecida como Ponfall: Gorlitz perdeu toda a sua propriedade fundidria e ainda
foi obrigada a pagar uma multa de 100.000 florins imperiais (ibid., p. 71-72).

Ao fim deste periodo, houve sua transferéncia tempordria para o dominio da luterana

Saxonia Eleitoral, em 1623, novamente por apoiar “o lado errado”, desta vez na fase inicial da
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Guerra dos Trinta Anos, seguida por sua transferéncia permanente para a Saxonia, com a Paz
de Praga, em 1635 e para a Prussia, em 1815 (ibid., p. 71).

As cidades da Alta Luséicia lentamente se recuperaram do desastre econdmico e politico.
Gorlitz se endividou severamente para recuperar os 30.000 hectares da charneca, em 1557, para
sua propriedade e exploracdo, bem como também conseguiu reaver o direito de eleger
livremente os membros do conselho da cidade e de administrar a sua forga policial.

Além do cargo de conselheiro municipal (prefeito), com mandato de quatro anos, a
administracio da cidade contava com sete juizes leigos e um conselho de onze membros, do
qual era vedada a participacdo dos artesdos, com dois representantes das guildas atuando apenas
como observadores. O conselho (camara municipal) gozava da prerrogativa de nomear o pastor
primaz da cidade, que supervisionava os demais clérigos (HAASER, 2019, p. 82).

Erigida numa época beligerante, Gorlitz era uma cidade fortificada, com um terco de
sua populagdo vivendo fora das muralhas. Além disso, os proprios cidadaos eram responsdveis
pela seguranca do burgo, um dever consequente da aquisi¢cao da cidadania. Para tanto, cada
homem era obrigado a manter uma besta ou mosquete em casa e treinar regularmente. Por essa
razdo, apos 1377 foram criadas duas companhias de atiradores (HAASER, 2019, p. 77).

A principal atividade econdmica de Gorlitz era a industria téxtil de 13 para exportacdo,
cujo apogeu se deu por volta de 1500, mas que sofreu forte declinio ap6s 1570, principalmente
por conta do avango otomano, que excluiu os téxteis da cidade dos mercados dos Bélcas.
Enquanto pelos anos 1550, a cidade produzia aproximadamente 24.000 unidades de tecido
medindo treze metros de comprimento por um de largura, em 1593, a produgdo declinou para
2.300 unidades e nunca mais alcancou os indices do inicio do século (HAASER, 2019, p. 78-
79).

Por outro lado, por volta de 1600, a tecelagem de linho, que até entdao produzia apenas
para o mercado local, voltou-se para a exportacdo. O comércio de couro também era muito
importante, servindo de matéria-prima para o oficio dos sapateiros. A época, havia 25 guildas,
com aproximadamente 800 mestres artesdos, dos quais 179 eram teceldes (ibid., p. 79, 81).

Gorlitz também ostentava uma cultura intelectual em expansao. Em 1565, por ordem do
governo municipal, foi fundado o Gorlitz Gymnasium Augustum, uma institui¢ao educacional
capaz de fornecer ensino de nivel universitirio a cidade, que demandou a formagdo de um
quadro local de elite humanistica (PENMAN, 2019, p. 103), com o qual Boehme travou contato.
Dentre estes, Martin Moller, o jovem (1586-1649) — filho do ex-pastor primaz da cidade e que
veio a servir como testamenteiro dos bens do Sapateiro apds sua morte — e os instrutores

Friedrich Rhenisch (1596-1632) e Paul Gebhardt (1590-1658).
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Outro leitor de Boehme associado ao Gymnasium foi Johannes Gsell (fl. 1612-1628) de
Estrasburgo, que em 1625 travou amizade com o pedagogo da Mordvia Jan Amos Comenius
(1592-1670), com quem provavelmente discutiu sobre as obras do Sapateiro (ibid., p. 106).
Constata-se entdo que os textos de um artesdo eram lidos e discutidos favoravelmente em um
dos institutos de ensino superior mais importantes da Europa Central.

Em 1565, o conselho municipal também instalou uma grafica em Gorlitz, com o objetivo
de imprimir para o Gymnasium livros escolares e os escritos humanisticos dos docentes. Por
outro lado, uma série de ativos pastores primazes também contribuiu para impulsionar a
atmosfera intelectual da cidade, com destaque para Martin Moller, o Velho (1547-1606), que
exerceu o ministério entre 1600 e 1606.

Juntamente com Philip Nicolai (1556-1608) e Johann Arndt (1555-1621), Moller foi
uma das principais figuras da Frommigkeitswende (virada devocional) na cultura confessional
luterana do inicio do século XVII. As obras de Moller, em especial seu Mysterium Magnum
(1595; ndo confundir com a obra homonima de Boehme) e Praxis evangelicorum (1601),
promoveram uma abordagem espiritual meditativa da piedade pratica e podem ter influenciado
Boehme (ibid., p. 104).

Segundo Erasmo de Roterda, Gorlitz era um centro de tolerancia e de propagacio do
pensamento humanista. Enquanto isso, na vizinha Saxdnia, o Eleitor Palatino havia instaurado
um rigido regime politico e confessional. De acordo com a Bula Dourada, de 1356, o Eleitor
era um dos principes-eleitores seculares, administrador hereditdrio do império e vigario
imperial da Franconia, Sudbia e do sul da Alemanha. Sediado em seguida em Heidelberg,
converteu-se ao luteranismo nos anos 1530 e ao calvinismo nos anos 1550 (KOHNLE, 2005).
Entrementes, ja havia um movimento de critica ao luteranismo ortodoxo, no qual se destacavam
Sebastian Franck, Schwenckfeld e Weigel e que resultou em grupos dissidentes como os
anabatistas, os cripto-calvinistas, os pietistas e os Irmaos Mordvios (GOODRICK-CLARKE,
2008, p. 87-90).

De fato, em Gorlitz, o préprio prefeito, o astrbnomo, matemdtico e cartografo
Bartholoméus Scultetus (Bartholomaeus Schultze; 1540-1614), se dedicava ao estudo das
ciéncias naturais e escreveu um tratado sobre a peste, além de ser amigo de Tycho Brahe (1546-
1601), entdo astronomo da corte da Dinamarca, com quem estudara em Leipzig. Outro
destacado astrbnomo, Johannes Kepler (1571-1630), visitou Scultetus, em 1607.

O prefeito se destacou ainda por ajudar a realizar os cdlculos necessdrios para a
introducdo na Alta Lusdcia da reforma do calendério promovida pelo Papa Gregério XIII (1502-

1585), o que acabou ocorrendo em 1584. Em contraste, somente em 1700 foi que a vizinha
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Saxonia adotou o atual calculo de tempo. Scultetus também produziu uma obra sobre relégios
solares, De Gnomonice de Solariis (Sobre a Gnomoénica dos Soldrios, em traducao livre),
publicada em Gorlitz, no ano de 1572 e que se tornou um best-seller a época (HAASER, 2019,
p.- 93). Frisemos que a proliferacdo de reldgios levava em conta o desenvolvimento da
concepcdo moderna de tempo que acompanhou a evolugdo econdmica do capitalismo. “Os
minutos tornaram-se valiosos: um sintoma deste novo sentido de tempo é que em Nuremberg
os relégios vém batendo os quartos de hora desde o século XVI.” (FROMM, 1983, p. 55).

O prefeito também foi a figura central do Convivium Musicum, associagdao formada por
médicos, boticdrios, professores, pastores e outras figuras relevantes da comunidade e de
regides vizinhas, que se reuniam regularmente para realizar banquetes festivos. Tanto € assim
que em 1613, apenas um ano apds a morte de Scultetus, a sociedade foi dissolvida. Fato curioso
€ que tal circulo jamais incluiu Boehme, embora um de seus parentes fosse afiliado, a saber, o
irmao de sua sogra, Joseph Bartsch, membro sénior da guilda dos acougueiros (HAASER, 2019,
p. 94). Além disso, como vimos na se¢ao anterior, por sua natureza introspectiva € pouco
provavel que o Tedsofo tivesse interesse nos eventos promovidos pela citada confraria.

Apesar disso, Boehme nao deixou de contar com amigos entre a nobreza da regido, a
exemplo de Karl Ender von Sercha, em Leopoldshain (Lagéw) e seu meio-irmao, Michael
Ender von Sercha (1590-1637), em Hirschberg (Jelenia Goéra), ambos com residéncias em
Gorlitz e descendentes de uma familia schwenkfeldiana da cidade que se tornou proeminente
no final do século XVI (PENMAN, 2019, p. 107).

Outro distinto apoiador do Sapateiro foi Benedikt Hinckelmann (1588-1659), de
Geringswalde, formado na Universidade de Leipzig e funciondrio dos laboratérios de Rodolfo
II, em Praga. Provavelmente foi ele quem apresentou a Boehme o texto alquimico Wasserstein
der Weissen (1619), que o mestre sapateiro recomendou a Christian Steinberg (ca. 1568- em/ou
depois de 1624) em Fiirstenwalde, Brandenburg, em julho de 1624 (ibid., p. 116-117).

Kaspar von Fiirstenau (1572-1649) foi outro nobre que passou uma longa temporada em
Gorlitz, em razao de interesses comerciais. Antes de conhecer o Tedsofo, em 1622 ou 1623,
Fiirstenau ja buscava conhecimentos teos6ficos e lera outros textos esotéricos, inclusive de
Weigel, da “irmandade da Rosa Cruz” e alquimicos (PENMAN, 2019, p.107).

Em verdade, Boehme ndo era a tnica fonte disponivel de doutrinas teoséficas na area
de Gorlitz e consequentemente, outras figuras contemporaneas também dispuseram de amigos
e patronos. Um bom exemplo disto foi Christoph Kotter, um curtidor nascido em Langenau hei
Gorlitz (Dluzyna) e cidadao de Sprottau (Szprotawa) desde 1615. No ano seguinte, Kotter

experimentou uma série de visoes angelicais, que, divulgadas, logo lhe renderam simpatizantes
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em Gorlitz e arredores. O artesdo ndo apenas pertencia ao circulo intimo de Boehme como
também o visitou em seu leito de morte (ibid., p. 108).

Também residente na cidade, Abraham von Franckenberg (1593-1652) foi o primeiro
bidgrafo de Boehme, com o texto Breve relato sobre a vida e a morte de Jacob Boehme, de
1631. Vindo a se tornar o principal discipulo do Tedsofo, Mysterium Magnum (1623) lhe foi
dedicado. De acordo com sua correspondéncia, ele estudara Tauler, Thomas a Kempis,
Schwenckfeld e Weigel, antes de descobrir Aurora, em 1612 (SZULAKOWSKA, 2006, p. 150-
151). Conheceremos um pouco mais da biografia de Franckenberg na secao 5.2.

O doutor em medicina e quimica Balthasar Walther (ca.1558-ca.1631), a partir de 1612
se tornou admirador e amigo intimo do Sapateiro, vindo a morar por trés meses na casa deste,
entre 1619 e 1620. Médico do principe de Anhalt, Walther viajou pela Europa e Oriente Médio
em busca de conhecimentos sobre cabala, magia e alquimia (GOODRICK-CLARKE, 2008, p.
90) e na obra do Tedsofo encontrou a sabedoria oculta de “forma tdo profunda, sublime e pura”
como em nenhum outro lugar (FRANCKENBERG, 2011, p. 23).

Outro amigo de Boehme foi Johannes Huser, editor das obras de Paracelso, publicadas
em Basileia, entre 1589-1591. Paracelso foi um médico que percorreu a Europa a cuidar de
doentes. De acordo com Goodrick-Clarke (2008), Gorlitz era um centro de coleta e copia dos
escritos de Paracelso e por isso, Huser correspondeu-se com varios paracelsistas locais para
conseguir publicar os livros. Também Scultetus e Walther eram paracelsistas, todos sob a
lideranga de Conrad Scheer e Abraham Behem, correspondente de Valentin Weigel, o pastor
luterano dissidente de Zschopau.

Mas os impressos cripto-radicais que circulavam em Gorlitz ndo eram advindos apenas
de outras regides: a propria cidade era um centro impressor, gracas a livraria e grafica de Johann
Rhambau (1563-1634), herdada do schwenkfeldiano Ambrosius Fritsch (1523-1593) e que no
final da década de 1610 era uma referéncia na Europa Central em venda desta literatura.
Supostamente, foi nesta livraria que Boehme adquiriu e forneceu a um amigo, em 1619, um
exemplar do terceiro volume de Gnothi Seauton, do Pseudo-Weigel [i.e., Benedikt Biedermann]
(1618) e onde provavelmente adquiriu Kirchen oder Hauspostille (1617), de Weigel. Weg zu
Christo, de Boehme, e alguns panfletos rosacruzes foram impressos por Rhambau. Sigismund
von Schweinichen (1590-1664) também financiou a impressdo da coletinea boehmiana
(PENMAN, 2019, p. 109; HAASER, 2019, p. 91).

Assim como Paracelso, os paracelsistas consideravam invdlida a alquimia
transmutatoria (conversao de metais inferiores em ouro) e enfatizavam a alquimia médica, na

qual se busca produzir um elixir a partir de matéria vegetal, animal ou mineral. De origem
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arabe, tais estudos foram introduzidos no Ocidente gracas aos esforcos de traducdo de Gerard
de Cremona e seu circulo, em Toledo (BUNTZ, 2006, p. 37; THOMAS, 1991, p. 194). Para o
médico, a natureza tem por base direta a onipoténcia divina (epifania), no que diverge do
neoplatonismo, para o qual a matéria situa-se uma série de graus abaixo do principio divino
(FAIVRE, 1994a).

Deste modo, a tradicdo paracelsiana teria feito do idioma alquimico um discurso
acessivel, se ndo comum a época, pelo que se entende as vérias referéncias alquimicas nos livros
de Boehme até 1622. Porém, mesmo que Boehme tenha assistido a realizacdo de operagdes
alquimicas (o que ndo € sindbnimo de que foram exitosas), seus textos sobre o tema tinham por
enfoque a alquimia espiritual, ou alquimia interna, na qual a parte espiritual do homem ¢é
dissociada de seus componentes fisiolégicos e mentais. “Ao mesmo tempo, outro ‘corpo’ deve
ser construido: o chamado ‘corpo glorioso’ como um novo veiculo que portard a porgao
desmembrada correspondente ao Self espiritual do mago.” (HAKL, 2008, p. 457)".

Para entender a relevancia do paracelsismo e da alquimia, devemos lembrar que a essa
altura da histdria ocidental, os elementos metafisicos e sobrenaturais ainda eram caros aos
filosofos da natureza, que ora se valiam do rigor cientifico na busca da compreensdo da
natureza, ora se dedicavam a préticas esotéricas, a exemplo de Nicolau Copérnico, Johannes
Kepler, Galileu Galilei e William Harvey (CALUZI; PIRANI, 2003).

A partir do Renascimento, o método cientifico comecou a ganhar forca, mas
permaneceu convivendo com o pensamento magico e religioso, gragas, entre outros fatores, ao
movimento de tradu¢do de documentos gregos e arabes, a retomada do neoplatonismo e ao
estudo intelectual da magia (ANTISERI; REALE, 2005).

Paracelso e Cornelius Agrippa (1486-1535) difundiram para o norte da Europa as ideias
neoplatonicas de Marsilio Ficino (1433-1499) e Pico della Mirandola (1463-1494) (THOMAS,
1991, p. 192). Porém, o luteranismo logo buscou conter a recepcdo do neoplatonismo, do
hermetismo neoalexandrino e da cabala, razdo pela qual um fendmeno como a academia
florentina jamais se repetiu em terras germanicas. “Assim, o protestantismo apresentou-se como
uma tentativa deliberada de retirar os elementos magicos da religido” (THOMAS, 1991, p. 74).
Os esoteristas compensaram essa repressao com uma teosofia baseada no paracelsismo, cujas
principais correntes foram o boehmismo e o rosacrucianismo (FAIVRE, 1994a, p. 49).

Outra corrente que teve importancia para o circulo de esoteristas de Gorlitz foi a cabala

(do hebraico gabbala, receber ou acolher), doutrina mistica medieval, estudada por um grupo

15 At the same time, another “body” must be built: the socalled “glorious body” as a new vehicle that will carry
the separated part corresponding to the spiritual Self of the magus. (HAKL, 2008, p. 457; traduc@o nossa).
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social especifico e ligada a uma teologia originaria do judaismo e sucessora de formas anteriores
do misticismo judaico (ANTISERI; REALE, 2005; MIRANDOLA, 2008). Logo, a cabala se
imbricou com o hassidismo alemao e atingiu um espectro polissémico, gracas as abordagens
messianicas dos discipulos de Moshe Cordovero (1522-1570) e de Isaac ben Shlomo Luria
Ashkenazi (Isaac Luria; 1534-1572), quando ocorreu também a transi¢do do enfoque na
tradicao oral para o texto escrito (IDEL, 2000, p. 372).

Ap6s a leitura de textos como a Tord, o Talmud e o Zohar (Livro do Esplendor), os
cabalistas cristdos elaboraram listas nas quais associavam letras, nimeros, signos zodiacais,
planetas, partes do corpo humano, etc., equipardveis aos bestidrios, lapiddrios e horérios
surgidos no século XII. Pela interpretacdo destes signos, esperavam decodificar as dez sefirot
(em hebraico, literalmente, contagens ou niimeros), formas de manifestacdo e manutencao da
vontade de Deus no processo de criagdo, cada uma abrigando um aspecto da Luz original
(CLARO, 1996).

No século XVII, a literatura cabalistica cristd alcancou maior relevincia na Alemanha e
na Inglaterra. Dentre os principais nomes do periodo, destacou-se o hebraista alemao Christian
Knorr von Rosenroth (1631-1689), autor de Kabbala Denudata (A cabala desvelada), tradugao
latina dos principais pontos do Zohar, publicada em trés volumes, os dois primeiros entre 1677-
78 e o dltimo em 1684 (HAMMER, 2004, p. 457). Ao longo de dois séculos, esta foi a principal
fonte do cabalismo cristdo para varios circulos misticos (COUDERT, 1994).

Todavia, € pertinente destacar que desde 1395 a vida judaica foi suspensa de Gorlitz,
apesar de seu presumivel papel na ascensdo da cidade desde sua fundagdo: até quinze
sobrenomes atestam o tamanho da comunidade. Apds a epidemia de peste que vitimou a Europa
em meados do século XIV, os judeus da cidade foram expulsos pela primeira vez' e suas
propriedades foram transmitidas ao rei da Boémia e distribuidas entre os burgueses locais.

Vindo a se reassentar em Gorlitz a partir de 1383, gragas ao entdo tolerante governador
da Alta Luséacia Bene§ von der Dubé (1369-1389), os judeus foram novamente expulsos apds a
substituicdo deste. Gracas ao empenho da nobreza local, do conselho municipal e do duque
Johann da Boémia (1370-1396, duque de Gorlitz de 1376-1396), o prefeito e o conselho

obtiveram uma ordem oriunda de Praga, proibindo a residéncia permanente dos judeus, do que

16 O surto de peste negra entre 1348-1350 foi interpretado de forma religiosa por uma parcela da populagio cristd,
que atribuiu o surgimento da doenga a duas minorias entdo ja marginalizadas: os judeus e os leprosos. Todavia, os
judeus sucumbiram a epidemia como qualquer cristdo e os médicos provavelmente foram um dos vetores, ao
circularem pela comunidade judaica no exercicio da profissdo. Em 1349, em diversos lugares da Alemanha, judeus
sob tortura confessaram que produziram venenos para serem jogados nas fontes e pogos d’dgua, apds o que,
comunidades judaicas foram atacadas em vdrias regides da Europa. (cf. FOLLADOR, 2016, p. 26, 30, 37).
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resultou novo confisco de propriedades.

Ainda assim, algumas familias conseguiram se reinstalar e adquirir residéncia na cidade,
em 1391 (HAASER, 2019, p. 95-96). Logo, a presenca judaica em Gorlitz era timida a época
de Boehme e o estudo local da cabala certamente provinha mais de entusiastas cristaos
esoteristas que daquele povo oprimido.

A cabala foi um dos motivos que conduziu Balthasar Walther pela primeira vez a
Gorlitz, em 1587, por sugestao do tedlogo e quiliasta Leonhard Krentzheim, a fim de contatar
a crescente comunidade paracelsiana local. Além de firmar uma amizade duradoura com o
médico, Scultetus também compartilhou com ele manuscritos religiosos, magicos e
paracelsianos, varios dos quais ainda hoje preservados num cddice em Liibeck, Alemanha,
enquanto outros, que estiveram num codice da biblioteca da cidade de Wroctaw (Breslau),
Baixa Silésia, na Polonia, agora estdo perdidos (PENMAN, 2008, p. 160-161).

Retornando a Boehme, quanto a alquimia, este se recusava a ser classificado como
alquimista, apesar do uso generalizado de tal linguagem e da paracelsista, incluindo expressoes
como lapis philosophorum (pedra filosofal) e philosophische Kugel (globo filoséfico). No
capitulo 22 de Aurora, o Tedsofo insiste que seu conhecimento ndo deriva da alquimia operativa
com o0s metais, bem como que suas ponderacdes sobre astrologia nio envolvem observagdes
diretas do céu: “Nao deves com isso achar que eu sou um alquimista, pois escrevo apenas no
conhecimento do Espirito e ndo a partir da pratica experimental.” (BOEHME, 2011, p. 389; 1
22:105).

Outro ponto importante a ressaltar é que a mensagem de Boehme sobre uma vindoura
era de paz espiritual e a derrota da Babilonia, difundida apés meados de 1621, ecoou
significativamente em toda a Lusécia e Silésia, provavelmente gragas as circunstancias do
momento: eleito pelos estados da Boémia para uma posi¢ao tradicionalmente ocupada por
membros da mondrquica familia Habsburgo, o calvinista Friedrich V (1596-1632) do
Palatinado foi derrotado pelas for¢as imperiais na Batalha da Montanha Branca, em 1620. Tal
situacdo despertou nas autoridades da Baixa Silésia e da Alta Lusacia a inseguranga sobre a
manutencdo de sua independéncia, em especial no tocante a liberdade religiosa (PENMAN,
2019, p. 110-111).

Ao afirmar em carta de 1621 que “tudo vive em conflito” (BOEHME, 1730.XXI, p. 73;

17:7)", Boehme nio estava apenas se referindo de modo intemporal i clera e a luz presentes

17 Es geschiehet der Welt zur Lehre, dieweil alles im Zanck lebet, und will sich seinen Geist nicht zichen lassen,
daB sie erkenneten, dal das Reich Gottes in uns ist. (BOEHME, 1730.XXI, p. 73; 17:7; trecho selecionado;
traduc@o nossa).
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na natureza: seu foco especifico a altura demonstra a urgente preocupacido com as disputas
doutrindrias e os conflitos religiosos. O mundo das trevas representava também as hostilidades
que preparavam o cendrio para a Guerra dos Trinta Anos. Por isso, o calvinismo de Friedrich
V também foi espontaneamente combatido pelo Tedsofo, confissdo que ele associa a doutrina
da eleicao da graca, a qual contesta em seus textos, especialmente em Gnaden-Wahl.

Ao anunciar que “Babel brennet” (“Babel estda queimando”) (BOEHME, 1730.XXI, p.
60, 245; 13:1, 64:7) e “Babel im Feuer stehet” (‘“Babel estd em chamas”) (BOEHME, 1730.1V,
p. 163; 35:31), o Sapateiro alimentava em seus leitores a esperanca de que as profecias do
Apocalipse ja estavam se cumprindo e de que o juizo final estava préximo e com ele, o fim da
opressao aos mais pobres.

Estas adverténcias também eram incursdes de Boehme pelo regime diurno, pois, como
veremos a partir do capitulo 3, ele se situard no regime noturno, particularmente apés sua
primeira obra. Em Aurora, inclusive, o Tedsofo apenas antecipa o aspecto feminino da
divindade (BOEHME, 2011, p. 156; 1 10:31-32), que a partir de Trés Principios ele detalhard e
nomeara abertamente por Sofia. Como ja mencionado, o regime diurno tende afetivamente para
a imagem e a funcao do pai, enquanto o noturno volta-se para a imagem da mae (v. Tabela 1).

Quando Boehme faleceu, no outono de 1624, era inimagindvel que a guerra duraria
trinta anos completos, ou que a cidade de Gorlitz seria arrastada para o conflito por duas vezes,
em 1633 e em 1641, vindo a servir para o aquartelamento de tropas e a sofrer epidemias de
peste e tifo e graves perdas econdmicas. A guerra assumiu um cardter internacional e se
estendeu até 1648. Ao fim do conflito, a Alemanha ficou economicamente devastada e dividida
em pequenos Estados, o que retardou o processo de unificagdo (CARNEIRO, 2006).

Ainda hoje, Gorlitz guarda a placidez de uma cidade de pequeno porte, um tanto isolada
na fronteira alema-polonesa e contando com uma populacdo de 55.960 habitantes em 2020
(SACHSEN, 2020), o que pode nos fazer perguntar como um monumento do esoterismo
ocidental despontou em um lugar tdo distante dos grandes centros. Porém, como pudemos
constatar, no tempo de Boehme a cidade era um importante polo econdmico e cultural, que, por

uma série de reveses da fortuna, mantém-se em um lento desenvolvimento urbano e industrial.
2.3 TRANSMISSAO FLUIDA: A ORGANIZACAO RELIGIOSA MISTICA BOEHMIANA
Feitas as digressdes acima, agora € pertinente analisar os pormenores do grupo de

adeptos do Sapateiro para avangarmos na investigacdo dos motivos que teriam levado ao

desinteresse pelo Olho das Maravilhas, muito embora a leitura de seu autor tenha se preservado
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e chegado ndo apenas a Orden der Gold- und Rosenkreuzer, no século seguinte, mas até aos
dias atuais.

Em 1624, apés a publicagao de Der Weg zu Christo, Boehme foi convocado perante o
conselho municipal de Gorlitz para responder as acusagdes de heterodoxia religiosa. Em sua
defesa escrita, ele enfatizou que, a despeito da controvérsia provocada pela circulacdo de seu
trabalho, seus textos foram bem recebidos e até mesmo incentivados por “muitos homens
eruditos, como pastores, médicos, nobres, inclusive duques e principes” (apud PENMAN,
2019, p. 98)'. E em uma carta subsequente, o Tedsofo afirmou haver ao menos cem pessoas
prontas para defender seus escritos e doutrinas de quaisquer caltinias.

E inegdvel que Boehme teve varios adeptos em Gdorlitz e no exterior, pois seus proprios
inimigos o confirmam: Gregor Richter, p. e., implorou ao povo de Gorlitz para “se proteger”
dos discipulos do sapateiro, “sejam eles nobres ou médicos, alfaiates, homens ou mulheres”
(apud PENMAN, 2019, p. 99)'. Todavia, ainda hoje nio hd dados conclusivos sobre a
identidade e o nimero de membros da rede de contatos e de oponentes de Boehme, sendo as
evidéncias ora disponiveis — cartas, testamentos, dedicatérias de livros etc. — de carater
essencialmente sugestivo. Destas, a maior fonte de informacdo é sua correspondéncia,
frequentemente conhecida como Sendschreiben ou Sendbriefe (cartas abertas), na terminologia
do século XVII. Tal denominacao € incorreta, pois grande parte destas correspondéncias era
destinada exclusivamente a particulares e ndo a comunidade de seus adeptos.

A recente pesquisa prosopografica de Penman (2019) resultou no levantamento de 84
correspondéncias genuinas de Boehme, todas escritas entre 1618 e 1624, das quais 81 foram
enviadas pelo Tedsofo e apenas trés a ele destinadas. Do total de epistolas remetidas por
Boehme, foram preservadas apenas 41 por ele manuscritas, enquanto as demais sdao cOpias
realizadas por terceiros. Os destinatdrios contam-se entre 36 individuos diferentes, a grande
maioria residente na Alta Lusicia e na Baixa Silésia. Ao longo de seus escritos, Boehme
menciona pelo nome ou titulo aproximadamente 80 de seus contemporaneos, enquanto as fontes
da época e préximas apresentam o nimero total de 150 individuos distintos e identificdveis
ligados ao Tedsofo durante sua vida (PENMAN, 2019, p. 101-102).

Quase todos estes, amigos e inimigos, viviam em um raio de cerca de 180 quildometros

18 In his written defence, Bohme emphasized that although the circulation and uptake of his writings had caused
some controversy, his Works were well received, even encouraged, by ‘many learned men such as pastors,
physicians, nobles and dukes, yea even princes.” (PENMAN, 2019, p. 98; tradu¢do nossa).

19 Gregor Richter himself implored the people of Gorlitz to ‘protect themselves’ from the cobbler’s disciples, ‘be
they nobles or doctors, tailors, men or women,” and complained of Béhme’s reception throughout Silesia (Elysias
etiam feedasti dogmate terras). (PENMAN, 2019, p. 99; tradu¢do nossa).
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em torno da casa do Sapateiro em Gorlitz, podendo ser alcan¢ados a pé em no maximo cinco
dias de viagem. Estes contatos residiam principalmente em cidades agrupadas ao longo da Via
Regia, as margens da qual ele residia, porém também havia conexdes em lugares como
Liineburg e Liibeck no norte da Alemanha, Troppau (Opava) na Alta Silésia e até mais distantes,
como Vilnius, na Lituania.

A maioria destas pessoas ndo travou contato presencial com Boehme; pelo contrério,
conheceram seu pensamento pela leitura de cOpias manuscritas de seus escritos ou,
comunicando-se por carta, seguindo recomendacdes de intermedidrios de confianca. Estes
intermedidrios e outros agentes (amigos e apoiadores) praticaram uma espécie de atividade
missiondria de divulgacdo do pensamento de Boehme, a qual, todavia, necessitava de discri¢ao
(BOEHME 1730.XXI1, p. 16, 24; 4:35, 7:7). Em suas correspondéncias, o Tedsofo os tratava
carinhosamente por Kinder Gottes (Filhos de Deus).

Dentre estes, além de Franckenberg e Balthasar Walther, havia também outras
personalidades, como Christian Bernhard (m. 1649) de Sagan (Zagan), e Paul Kaym (ca. 1571-
1635). Estes leram o Sapateiro, prepararam cépias, distribuiram-nas entre outros amigos e até
as mandaram imprimir. Tais personalidades, em geral desconhecidas dos atuais leitores do
Teodsofo, tiveram um papel fundamental para moldar o conjunto da obra que sobreviveu até os
nossos dias.

Em 1624, o proprio Boehme escreveu sobre seus adeptos na Baixa Silésia que:

[...] eles levam muito a sério o seu cristianismo, baseados na imita¢io de Cristo: e
essas pessoas leem muitos bons livros, que conduzem aos corretos fundamentos [da
fé]. Eu ndo fui o primeiro a ensinar-lhes a imitacdo de Cristo, pois elas ja a tinham
antes, e elas se regozijam que Deus derrame um entendimento tao elevado as pessoas
simples nestes udltimos dias, o que é de fato uma maravilha divina. (BOEHME,
1730.X11, p. 392; § 73)%.

Para melhor compreendermos e enquadrarmos a vida dessa rede de contatos de Boehme
no ambito das Ciéncias das Religides € pertinente lancarmos mao das ferramentas
metodoldgicas que a Sociologia da Religido tem a nos oferecer. Assim, escolhemos a
consagrada tipologia de Ernst Troeltsch (1865-1923), amigo e membro do circulo de Max

Weber (1864-1920), para parametro teérico das formas de organizacao religiosa com as quais

20 Man findet ia itzo in Schlesien viel treflicher Gelehrter, gottfiirchtiger Ménner, die wol weiter sehen, als der
Herr Primarius, denen ihr Christenthum recht Ernst ist, welche auf die Nachfolge Christi gehen, dieselben lesen
viele gute Biicher, welche den rechten Grund fiihren; Sie haben die Nachfolge Christi nicht erst von mir gelernet,
sondern vorhin gehabt, und erfreuen sich aber dariiber, da Gott solche hohe Erkenntnif3 (zu dieser letzten Zeit)
auch in einfiltige Leute ausgiesse, welches ja ein Wunder Gottes ist. (BOEHME, 1730.X1l, p. 392; § 73; traducdo
nossa).
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estamos nos defrontando, as quais tiveram seu nascedouro no cendrio no qual o tedlogo se
pautou para desenvolver sua teoria.

Segundo Troeltsch, ha trés tipos bdsicos delas: a igreja, a seita e o misticismo. A igreja
¢ organizacao religiosa estruturada hierarquicamente, com papéis distintos (sacerdotes, leigos
etc.) e que atua como extensdo da sociedade e que refor¢a a coesdo social, ao acolher e conviver
em estado de tolerdncia com todos os membros da sociedade, independentemente de seus
desvios de conduta (TROELTSCH, 1987).

Ja a seita propde uma ética alternativa de rejeicdo do status quo e apresenta a
possibilidade de escolha em um outro espago de experiéncia religiosa, com amplo destaque para
a busca da perfeicdo de seus membros. Sujeitando-se voluntariamente a um comportamento de
isolamento social, o converso devera seguir rigorosamente as normas estabelecidas para
permanecer integrado ao grupo, enquanto juntos esperam o fim dos tempos.

Por sua vez, a organizacdo religiosa mistica € um pequeno grupo que ndo estipula regras
e nem funda institui¢cdes, razdo pela qual ndo se reconhece nem como uma seita, nem como
uma igreja. Por adotar uma espiritualidade mistica, que valoriza a autonomia, a iluminagao
interna e a subjetividade do individuo, segundo Troeltsch, opde-se frontalmente a reducdo da
experiéncia religiosa a mera formalidade ritualistica e burocracia eclesial. Para estes, mais
importante que o racionalismo doutrindrio € a regeneracio intima da alma pelo batismo do
espirito.

Referente aos primordios do protestantismo, Troeltsch esclarece as motivagdes que logo
levaram muitos a ndo aceitarem a coercao da religido institucionalizada reformada, a se
afastarem do Estado e formarem pequenos circulos, que resultaram nos movimentos

antiortodoxos de Sebastian Franck, Schwenckfeld e Weigel:

As inclinagdes espiritualistas iniciais e ocasionais de Lutero foram rapidamente
absorvidas pelo pensamento eclesidstico consequente e ficaram inoperantes por dois
séculos. Continuou sendo o principal a objetividade do instituto da Igreja, a seguranca
da Biblia e a clara direcdo eclesidstica-estatal da sociedade ou do corpus christianum
unitario que cada Igreja instituiu, pelo menos no Ambito correspondente ao alcance do
governo territorial, e justamente esse nicleo foi ameagado de diferentes lados por
esses adversarios. (TROELTSCH, 2005, p. 34; tradugio nossa)?'.

2l Las primerizas y ocasionales inclinaciones espiritualistas de Lutero fueron absorbidas rapidamente por el
pensamiento eclesidstico consecuente y fueron inoperantes durante dos siglos. Siguié siendo lo principal la
objetividad del instituto de la Iglesia, la seguridad de la Biblia y la clara direccién eclesidstico-estatal de la sociedad
o del corpus christianum unitario que cada Iglesia establecia, por lo menos, en el &mbito que ponia a sus alcances
el gobierno territorial, y precisamente este nicleo se encontraba amenazado desde distintos lados por aquellos
adversarios. (TROELTSCH, 2005, p. 34; traducéo nossa).
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Entre os escritos de Boehme hé vérios trechos dedicados a questdes de cristianismo
pratico e um claro apelo aos leitores para a reforma intima, independentemente de organizacdes
religiosas. Em A Vida Tripla do Ser Humano, de 1620, ele abertamente afronta as igrejas
institucionalizadas de sua época.

Primeiramente, o Tedsofo afirma que “o demonio vem ao homem sob a forma de um
anjo” e “muitas vezes deixa a pobre alma correr [...] para as igrejas de pedra”, pois ela acredita
que isso € suficiente “para ser verdadeiramente um bom cristao”. Porém, se no pulpito “o
pregador € um sofista e um difamador maligno”, despertard nos fiéis as paixdes mais vis e ao
sair da igreja “podem repetir de cor todas as suas palavras e bem melhor quando se trata de
criticar os outros” (BOEHME, 2016, p. 184; 111 9:21, 23, 24).

Além de uma clara referéncia a desaprovacao de que foi vitima, lancada a partir dos
pulpitos, Boehme assevera que quem frequentar maus pastores, adquirird os vicios destes. Por
fim, afirma que o leitor faria melhor proveito de seu tempo se ao invés de acudir a esse servico
religioso tivesse “chafurdado num lago de lama ou se tivesses dormido” (ibid., p. 184; 111 9:24).

Para o Tedsofo, die Steinerne Kirchen (as igrejas de pedra) sao “o defumado covil do
diabo” (ibid., p. 185; III 9:26) e dentre estas, a Igreja Catdlica é governada pelo “Anticristo”,
sentado ndo na “cadeira de Sdo Pedro”, “mas sim sobre a cadeira da putrefacdo” situada na
“Jerusalém sectaria”, cheia de “horrores e blasfémias”. Porém, “‘vem o tempo em que os filhos
de Cristo separar-se-ao de ti, e ele j4 veio, e deves consumir-te em tua prostitui¢cao’” e “Babel
queimard a si mesma” (ibid., p. 219; III 10:52).

Assim, traga-se um paralelo entre os reveses que os espiritualistas vinham sofrendo e as
profecias biblicas de persegui¢do por parte dos poderes instituidos (Ap 2:10), ameacas de perigo
(Ap 3:10) e o tragico fim de Babildnia, que na visdo de Jodo, € a prostituta embriagada com o
sangue dos santos e dos profetas (Ap 6:10; 16:6; 18:24; 19:2), a grande cidade que reina sobre
os reis da terra (Ap 17:18) e que os prostituiu e embriagou a todos (Ap 17:2). No esperado fim
dos tempos, ela beberd de seu préoprio calice (Ap 18:6) e seus proprios acélitos a odiardo,
comerao suas carnes € a queimarao no fogo (Ap 17:16).

Em adi¢@o ao tom profético destas palavras, presente também em outras obras, Boehme
claramente rejeita a organizacao formal da igreja e tende ao individualismo. Para ele, todas as
opinides em matéria de fé “ndo passam de um combate da razdo” e para alcancar o reino é

necessario:

[...] abandonar tudo o que estd neste mundo, por mais brilhante que isso possa ser, e
entrar em ti mesmo! Nao deves fazer nada mais que juntar num monte os teus
pecados, nos quais estds envenenado, langd-los na misericérdia de Deus, voar para
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Deus, pedir a Ele que os esqueca e que te ilumine com Seu Espirito. (BOEHME, 2016,
p- 148-149; 111 7:11; grifo nosso; colchetes nossos).

Todavia, Boehme garante que ndo deseja demolir as igrejas de pedra, mas mostrar a
hipocrisia dos sacerdotes que prendem os fiéis as estruturas hierdrquicas como condicdo de
ingresso e permanéncia na comunidade de Cristo. Ao contrério, segundo ele, qualquer um pode
entrar em unidade com Cristo, indo ao templo de Cristo, que estd no interior do individuo (ibid.,
p- 251; 1T 11:83). A igreja de pedra € “uma casa de pedras e € morta, mas o templo de Cristo,
esse sim, € vivo. [...] Ide ao templo de Cristo e, de mortos, vis vos tornareis vivos.” (ibid., p.
250; I 11:81).

O autor destas palavras e aqueles que as copiaram e difundiram claramente se
assentavam nas fronteiras da heterodoxia, porém ndo desejavam constituir uma nova seita. E
seja por questdes de foro intimo ou por imposi¢cdo social, Boehme nunca se desvinculou do
luteranismo, muito embora apresentasse ideias flagrantemente diferentes em matéria de f€.

Ao invés de uma nova instituicdo, Boehme enaltece a comunidade de Cristo, que
proporciona uma alianca com Deus independentemente de sacerdotes inescrupulosos (sofistas)
e cujo modelo e origem € o cristianismo primitivo, quando “o pao de Cristo” era partilhado “nas
casas” e nao em suntuosos templos. Ao afirmar veementemente que “o templo de Cristo esta
em toda parte onde cristdos estdo reunidos” (ibid., p. 250; III 11:80), o Sapateiro deixava
explicito seu desinteresse em se tornar o lider de uma nova igreja.

Qualquer “pecador arrependido” pode ser admitido na verdadeira comunidade de Cristo,
a qual, em nome de Deus, lhe expiard os pecados através da imposicdo das maos e oracao (ibid.,
p. 246; I 11:71), momento em que a vontade do adepto, imersa na vontade de Deus, penetra a
vontade do penitente e “como num sé corpo”, o conduz a Deus (ibid., p. 246-247; 111 11:72).
Pelo contexto sintdtico, um membro sincero e assiduo dessa organizagdo poderia administrar a
peniténcia, ndo havendo referéncia a exclusivismo sacerdotal.

Apesar de reconhecer o batismo e a eucaristia (ibid., p. 250; III 11:80 e BOEHME, 2010,
p. 52; II 4:13,14), Boehme nem estabelece quem poderia conferi-los € nem delineia o
funcionamento da comunidade de Cristo. Em verdade, seu pensamento destoa de sua fonte
inspiradora, os cristdos primitivos, pois os livros neotestamentarios registram as estratégias
iniciais de administracao da igreja, principalmente em Afos e nas cartas de Paulo. Se as igrejas
institucionais falharam e os sacramentos acima lhes preexistiam, restava ao Tedsofo propor

uma tentativa de retorno a uma simplicidade pré-institucional, mantidos os sinais eficazes da

graga.
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De fato, em geral, misticos e tedsofos mostram-se relutantes quanto aos sistemas
religiosos institucionalizados e as relagdes distantes entre clérigo e leigo, optando por um grupo
de adeptos pouco numerosos, com o qual travam contatos mais fusionais. Deste modo, em suas
correspondéncias, Boehme desenvolveu relacionamentos variados, nos quais incentivava o
desenvolvimento de seus leitores/ correspondentes, ao tempo em que procurava adquirir novos
saberes com eles.

Dentre os leitores de Boehme no periodo, alguns encontravam nele uma literatura
devocional, pois em varios de seus escritos ha valorizacdo da pratica da oragdo, peniténcia e
atividades devocionais. Outros enfatizavam um sentido profético, pois em uma época de
tamanha convulsdo politica e religiosa, incapaz de transformar a realidade, resta ao discurso
religioso a0 menos apresentar outro quadro de plausibilidade, por inverter posi¢des e sentidos
(NOGUEIRA, 2003, p. 184).

Em uma era de profecias apocalipticas militantes, em Trés Principios, no Mysterium
Pansophicum e nas correspondéncias Boehme prefere orientar as Kinder Gottes a se desviarem
da guerra e a buscarem Deus internamente, pois haveria uma calmaria antes da queda de Babel.
Enquanto aguardavam a esperanga, era essencial adotar “uma vida sébria e tranquila,
perpetuamente infundida na vontade de Deus” (BOEHME, 1730.VIII, p. 110; 9:2)*2. O caos
que se configurava a época na Silésia ndo deveria ser motivo de panico, mas de revigoramento
da fé, ante a suposta consumagao diuturna das profecias biblicas de retorno a unidade.

Pelo que se observa, a teosofia de Boehme enquadra sua rede de conexdes como uma
organizagdo religiosa mistica, pois suas principais caracteristicas eram o foco na Sabedoria
(Sofia, v. secao 2.4), a €nfase na experiéncia espiritual direta, a cosmologia espiritual e um lider
espiritual que orienta os seus seguidores por meio de cartas e conselhos orais (HANEGRAAFF,
2006, p. 149). Ainda assim, em seus textos, o Sapateiro nao se pde em posicao de superioridade
em relacdo ao leitor e ressalta que é apenas um instrumento cumprindo a vontade de Deus (cf.
BOEHME, 2010, p. 93; II 7:17). E na vida publica, vimos que o Tedsofo optou por ndo se
envolver em debates verbais, abandonando uma prética essencial a quem deseja firmar uma
organizacao religiosa em meio a tantas outras num periodo anterior aos mass media.

Sabemos que o individuo carismatico, dotado de carisma, graca (WEBER, 2015, p. 158-
159), ap6s uma experiéncia religiosa, hierofanica ou ndo, busca seguidores para transmiti-la.
Com a morte do lider, porém, os seguidores, desprovidos do carisma daquele, carecem da

defini¢ao do mito, do rito e do culto para recriar o fendmeno na vida cotidiana de seus adeptos

22 Aber es muB3 Ernst senn: dann er muf3 den Sternen Geist zihmen, der in ihme herrschet; dazu gehdret ein niichtern
stilles Leben, mit steter Einwerfung in Gottes Willen. (BOEHME, 1730.VIIL, p. 110; 9:2; tradug@o nossa).
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(MARTELLLI, 1995, p. 164). Do vasto corpus boehmiano pode-se extrair a mitologia (crista)
majoritariamente, enquanto o rito € destinado a pratica individual. Relativo ao culto, embora
haja indicios de reunides da comunidade de Cristo, ndao se conhece férmulas prescritas para tal.

Ademais, os entusiastas voluntdrios boehmianos, carregados de subjetividade, tiveram
uma convivéncia efémera com seu lider, que faleceu seis anos apds iniciar sua missdo. Deste
modo, a impossibilidade de uma relacdo permanente foi mais um fator que impediu a
rotinizacdo do carisma, i.e., a tradicionalizacio ou racionalizacdo de uma comunidade
(WEBER, 2015, p. 161-162).

A guisa de encerramento desta secao, destacamos dois estudantes de Boehme, tendo em
vista as curiosas representacdes pictdricas que desenvolveram para tracar o processo de
renascimento espiritual e a consequente contribuicao deles para a perpetuagdo do boehmismo.

O primeiro deles é o clérigo inglés John Pordage (1607-1681), pioneiro de véarios
movimentos espirituais que foram considerados heterodoxos. Em Theologia Mystica (primeira
edicao em 1683), Pordage documenta seus €xtases e a natureza da terra e do universo tal qual
lhe teriam sido reveladas. Segundo ele, quando o olho interior se abre, € possivel descortinar
um reino repleto de imagens arquetipicas avivadas pelo sopro de Deus.

Foi sob tal inspiracao que ele teria elaborado o Archetypal Globe (Globo Arquetipico)
(v. Figura 3), um diagrama que apresenta oito mundos metafisicos invisiveis, sua organizagao
e as relacOes existentes entre eles. Na imagem, ha dois circulos concéntricos (A e B), com outros
seis no interior do menor (B), arranjados uns sobre os outros, formando trés linhas horizontais.
Tais circunferéncias representam: A) o Globo Arquetipico, B) a Natureza Eterna, C) o Mundo
Angélico, D) o Mundo do Fogo Negro, E) o Mundo da Luz Fulgurosa, F) o Mundo do Fogo
Luminoso, G) o Mundo dos Quatro Elementos e H) o Mundo sem Fogo. (PORDAGE, 1683,
INTRODUCAO).

Tal figura demonstra uma sequéncia cronoldgica dos momentos da criagado, surgida a
partir de um nada amorfo e atemporal, o nada abissal. Somente apds o tempo e a corporalidade
surgirem € que se deu a formagdo da Natureza Eterna.

Diferente do Olho das Maravilhas, no diagrama de Pordage, Pai, Filho e Espirito Santo
estdo ausentes. Segundo ele: “A natureza da Santissima Trindade considerada em si mesma, tal
como existe no Globo da Eternidade, fora e antes da Natureza Eterna, ¢ um grandissimo
Mistério” (ibid., p. 7)%. Ao deixar de discorrer sobre a Trindade/ os Trés Principios, a gravura

de Pordage se distancia do Olho das Maravilhas e atende a um fim incompleto em relacdo

2 The nature of the Holy Trinity considered in themselves, as they exist in the Globe of Eternity, without and
before Eternal Nature, is a very great Mystery. (PORDAGE, 1683, p. 7; traducdo nossa).
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aquele, ja que o Archetypal Globe ndo trata da por¢do da divindade que permanece no Ungrund

(definicao a ser detalhada na se¢do seguinte).

Figura 3 — Globo Arquetipico de John Pordage Observemos que o diagrama ndo possui um centro aparente e
mais se assemelha a uma célula embriondria.
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Fonte: PORDAGE, John. Theologia mystica, or, The mystic divinitie of the aeternal invisibles, viz., the
archetypous globe, or the original globe, or world of all globes, worlds, essences, centers, elements, principles and
creations whatsoever. v. II. Londres: 1683. Encarte no inicio do livro. Disponivel em:
https://books.google.com.br/books?id=fvXfCr2J3t§ C&hl=pt-BR&source=gbs_book_other_versions. Acesso em:
26 nov. 2021.

Nesse sentido, no interior do 2° circulo consta a referéncia biblica “Hb 11:3”, a saber:
“E pela fé que compreendemos que os mundos foram organizados por uma palavra de Deus.
Por isso é que o mundo visivel ndo tem sua origem em coisas manifestas”. Deste modo,
pensamos que meditar em torno do Globo nao levaré o adepto muito além do que ja recomenda
a tradigdo teoldgica crista.

O segundo personagem que mencionaremos € Dionysius Andreas Freher (1649-1728),
um adepto e prolifico comentador de Boehme. Nascido em Nuremberg, viveu a maior parte de
sua vida em Londres.

Freher desempenhou o importante papel de um intermedidrio cultural, ao transmitir sua
compreensdo do boehmismo aos leitores das obras de Boehme em inglés. Além disso, ele
comentou as escolhas feitas por tradutores anteriores e ocasionalmente traduziu ele mesmo
algumas passagens do Sapateiro.

A obra Fundamenta mystica demonstra o alto grau de compromisso intelectual de
Freher com o Tedsofo. Por isso, em sua pesquisa, Charles A. Muses elegeu-a a mais fiel

exposicao da teosofia boehmiana. E ainda assim, o proprio Freher se considerava limitado em
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matéria de boehmismo, “falando claramente, que eu nio o entendo [Boehme] mais do que de
acordo com a pequena medida de meu préprio progresso” (FREHER apud ZUBER, 2021, p.
146)*.

Todavia, os esoteristas ocidentais lembrarao de Freher principalmente por conta de treze
diagramas dos principios boehmianos que lhe sdo creditados (BRINTON, 1930, p. 70). No
Brasil, eles estao disponiveis com o titulo Os Profundos Principios de Jacob Boehme — em treze
figuras, entre as paginas 113 a 148 de A Revelacdo do grande mistério divino (2007).
Originalmente, as imagens foram publicadas com o titulo An Illustration of the Deep Principles
of Jacob Behmen, the Teutonic Theosopher, in thirteen figures. Left by the Reverend William
Law, M. A, algo chamativo e inapropriado, vez que Law ndo era seu autor. Na edi¢do brasileira,
as gravuras sao corretamente creditadas a Freher (FREHER, 2007, p. 113).

Em sua primeira impressao, tais diagramas foram anexados ao final do segundo volume
(1764) de The Works of Jacob Behmen, (As obras de Jacob Boehme) edi¢cdo publicada logo
ap6s a morte de Law (1686-1761). Impressa em quatro volumes, entre 1764-1781. Nessa
coletanea ha apenas dezessete obras do Tedsofo e nao é uma traducdo de Law como geralmente
se supde, mas, sim, principalmente uma reimpressao das edicdes anteriores de John Sparrow
(1615-1670) (BRINTON, 1930, p. 70). Sparrow e seu primo John Elliston foram os
responsaveis pela primeira tradu¢do e impressdao em inglés da maioria dos tratados e das
correspondéncias de Boehme, entre 1645 e 1662 (cf. HESSAYON, 2019, p. 345, 348).

Tamanho era o interesse de Sparrow pelo boehmismo que em seu retrato é possivel ver
seu brasdo de armas e uma copia emoldurada do Olho das Maravilhas, fixados por pregos na
parede de seu gabinete. Datado de 1659 e de autoria de David Loggan (1634-1692), o retrato
encontra-se atualmente na National Portrait Gallery, em Londres (NPG D29097) e demonstra
que para o tradutor o diagrama era foco de frequentes reflexdes.

Quanto a Law, sabemos que adotou o vocabuldrio boehmiano de maneira repentina, a
partir de um contato inicial ainda desconhecido. Todavia, uma vez adotada, tal linguagem
dominou os livros que ele veio a publicar nos dltimos vinte anos de vida (GREGORY, 2014, p.
142). E embora o clérigo inglés seja mais conhecido pela difusdo textual do boehmismo e Freher
pelas gravuras, Muses (1951, p. 137) concluiu que Law ndo compreendeu Boehme nem seu
expositor alemao radicado em Londres, o qual seria muito mais perspicaz.

Nos diagramas de Freher, do primeiro ao terceiro observa-se a divindade manifestando-

2 Freher likely thought of his word in a similar way, although he modestly acknowledged his limitations, ‘saying
plainly, that I do not Understand him [Boehme] any further, than according to the small Measure of my own
Progress’. (ZUBER, 2021, p. 146; traducdo nossa).
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se a partir de um ponto inicial e engendrando a criagdo através de espirais, diferente do Olho,
onde, do ponto de vista teogdnico e cosmogonico, o centro atua como um ponto de virada (v.
Figura 1), sobre o que discorreremos em detalhes no capitulo 3. A partir do sexto até o 12°
diagrama, abandona-se o aspecto manddlico e surgem imagens marcadamente verticais, ao
estilo da Imagem Figurativa, retomada a mandala no diagrama 13, que ainda assim difere do
Olho das Maravilhas em formato e conteido.

No diagrama 3 (v. Figura 4), as polaridades do Primeiro e Segundo Principios estdo
invertidas em relacdo ao Olho. Se o pensarmos ao modo da composicao herdldica de um brasao,
a parte trevosa (a direita do observador) corresponde a mao esquerda de Deus e a parte luminosa
a mao direita.

Figura 4 — Figura III dos 13 Diagramas de Dionysius A. Freher. Nas duas espirais em seu entorno, 1é-se: “Esta

z

Conjuncio € a Geragdo do Fogo, através da qual a Vontade, tendo adquirido Vida e Movimento, regressa
triunfalmente a Casa da Luz aqui, na quarta [Qualidade], onde isto se conclui: como sendo preenchida ou satisfeita
por aquilo que, agora e sempre, ¢ produzido pelo e através do Fogo.”

Fonte: [FREHER, Dionysius Andreas]. An Illustration of the Deep Principles of Jacob Behmen, the Teutonic
Theosopher, in thirteen figures. Left by the Reverend William Law, M. A. In: BOEHME, Jacob. The Works of
Jacob Behmen, The Teutonic Theosopher. v. II. Londres: M. Richardson (ed.), 1764. Disponivel em:
https://archive.org/details/worksofjacobbehm0O2beohuoft/page/n37/mode/2up. Acesso em: 26 nov. 2021.

Por empregar os 13 diagramas na tentativa de decompor todos os elementos do Olho
das Maravilhas, entendemos que Freher tornou o método de aprendizado ainda mais longo e
complexo, dada a riqueza de elementos em cada imagem. Além disso, é curioso que tais
gravuras estejam em anexo ao mesmo volume de The Works of Jacob Behmen em que consta
as Quarenta Questoes — e consequentemente o Olho das Maravilhas —. L.ogo, ao invés de ser

incentivado a leitura da primeira resposta e a observacao do Philosophic Globe (encartado entre
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as paginas 24 e 25), o leitor deveria dividir seus esforcos também na anélise das treze imagens
e de seus sucintos textos explicativos.

Finalmente, uma caracteristica importante a se observar nos diagramas de Pordage e de
Freher (a0 menos seis dos 13) € a circularidade, tal qual no Olho das Maravilhas. Lembremos
que Freher, também alemdo, viveu boa parte de sua vida na Inglaterra, podendo ter sido
influenciado por fatores locais na composi¢ao destas gravuras. De fato, ao longo desta pesquisa
niao encontramos nenhuma versdo inglesa da Imagem Figurativa anterior a impressao do
Geheime Figuren naquele idioma, o que s6 ocorreu no século XIX (cf. HARMSEN, 2013, p.
747).

Enquanto isso, nos territérios germanicos, como veremos nos capitulos 4 e 5, a
valorizagdo do scheme de verticalizagdo ascendente levou a representacdes pictoricas
ascensionais dos principios boehmianos. Deste modo, apesar dos acréscimos pessoais a exegese
do boehmismo, entendemos que Pordage e Freher estavam mais préximos do pensamento
original de Boehme que alguns de seus discipulos diretos alemaes, que € o foco de nosso estudo.

Infelizmente, explorar as caracteristicas do ambiente cultural ingl€s que levaram os dois
estudiosos de Boehme a essa produgdo imagética excede os limites desta pesquisa, porém ¢é

uma observacao que ndo poderiamos nos furtar de registrar.

2.4 SINTESE DO PENSAMENTO DE JACOB BOEHME

Nesta secdo, faremos uma breve introdu¢do ao pensamento de Jacob Boehme,
apresentando seus conceitos fundamentais, que serdo mais bem desenvolvidos no decorrer do
trabalho. De inicio, frisemos que Boehme aspira a englobar o completo conhecimento de um
todo em evolugdo, antecipando a sua propria realizacao escatoldgica. Para ele, as formulacoes
doutrindrias tradicionais atuam principalmente no reino da razdo humana exterior (Vernunft).
Sao uteis aos tedlogos de sua época, mas ndo para o Sapateiro: “Nao emprego suas tdbuas, suas
féormulas, nem sua arte, pois ndo aprendi deles, mas tive outro professor, que ¢ a Natureza
universal.” (BOEHME, 2011, p. 374; 122:11).

Tendo lido a Biblia e o livro da natureza® (BOEHME, 2011, p. 171; T 11:31) e

comparado suas mensagens com as contradicdes do cotidiano, o Sapateiro concluiu que

25 As correntes luteranas hoje em dia associadas ao esoterismo entendiam a natureza como a revelagdo de Deus,
no mesmo patamar dos textos revelados da Biblia. Esse metaférico livro da natureza compunha-se da misteriosa
linguagem das assinaturas inscritas no mundo natural e sua leitura permitiria acessar o acervo do conhecimento
sobre a vida. Sob esse viés, ciéncia natural, religido e teologia estariam em harmonia. Sua inspiragdo é de origem
alquimica e particularmente, paracelsiana. (cf. HANEGRAAFF, 2015, p. 120).
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conflitos doutrindrios poderiam ser resolvidos através de uma interpretacdo das Escrituras mais
profunda e contextualmente enriquecida e espiritualizada (Verstand). Segundo Faivre (1995, p.
26), o “mitico” no texto boehmiano € ‘“histéria experimentada em imagens, um cenario
organizado como um triptico”: a) cosmogonia (teogonia) e antropogonia; b) cosmologia; e c)
escatologia.

Procurando encontrar o substrato mitico-simbdlico por trds das formulacdes da
ortodoxia luterana, Boehme chegou ao principio epistemoldgico mais basico de que ndo &
possivel conhecer Deus sem conhecer o mal, do que decorre o principio ontoldgico de que o
mal existe apenas na medida em que o bem existe. Em Boehme, o0 bem e o0 mal ndo sdo entidades
morais, mas, sim, metafisicas. Podemos dizer entdo que o Sapateiro ¢ um realista, vez que a
corrente do realismo € embasada na asser¢ao de que entidades metafisicas existem e possuem
atributos independente das crencas, praticas linguisticas e esquemas conceituais, ou seja, que
tém existéncia autdnoma em relacdo a mente humana.

E como todas as coisas vém de Deus, entdo o mal também vem dEle. Um pensamento
totalmente radical, uma vez que tradicionalmente os fildsofos e te6logos descrevem Deus como
a perfeita bondade e colocam o mal numa esfera de existéncia exterior a Ele.

Logo, a fonte dos conflitos religiosos estaria na interpretacao equivocada dessa verdade
Unica e na incapacidade de apreender a revelacdo pelo Espirito Santo, de ler o livro da natureza
(simbolo visivel de Deus) e no desprezo pelo autoconhecimento (WEEKS, 2006).

Para Boehme, conforme explicado em Aurora, hé trés campos de conhecimento:

a) afilosofia, que se dedica ao estudo da causa de todas as coisas;

b) a astrologia, que estuda a maneira como as coisas se movem e atuam — o que inclui

desde as estrelas, até os minerais, 0s animais e 0s vegetais — pelo que se percebe que
para ele, a astrologia era uma filosofia mistica da natureza, de modo que filosofia e
mistica ndo seriam autoexcludentes;

¢) ateologia, que se dedica ao destino de tudo.

De acordo com o Tedsofo, antes de Deus criar o mundo e mesmo antes do proprio
Criador ter vindo a ser, havia a fonte de todo ser, chamada Ungrund, um Spiegel (espelho),
(BOEHME, 1730.VI, p. 4; 1995, p. 170; VI 1:7), ein heller Glast (um brilho) (BOEHME,
1730.VL, p. 5; 1995, p. 171; VI 1:10), ein ewigen Auge ohne Wesen (um olho eterno sem
esséncia) (ibid.; VI 1:11), e ein ewig Nichts (um nada eterno) (BOEHME, 1730.VIIL, p. 2; 1:1),
uma esséncia absoluta que transcende toda a imaginacao humana e que ndo pode ser descrita
afirmativamente. Para a ocorréncia textual do substantivo Ungrund, hda o seu adjetivo,

ungriindlich, palavra de uso frequente nos escritos da maturidade do Sapateiro, que significa



65

insonddvel ou incompreensivel, semelhante a contemporanea unergriindlich. Trata-se de um

aspecto apofatico da deidade, sobre o qual nada pode ser dito, exceto que existe.

[...] no Sem-fundo ndo ha manifestacdo alguma, mas o eterno Nada, um repouso sem
substincia ou cor e também sem virtude alguma. Nesse desejo estdo as cores,
poténcias e virtudes; e se permanecesse oculto, tudo seria eternamente ndo-manifesto,
pois ndo haveria luz, brilho ou Majestade alguma, mas um triplo espirito encerrado
em si mesmo, desprovido da fonte da consubstancialidade. (BOEHME, 1995, p. 175-
176; VI 1:29).

O Ungrund contém tudo em potencialidade, uma possibilidade ainda a ser realizada, o
lugar que abriga o plano de desenvolvimento para a totalidade da realidade. Como nada, ele
luta para tornar-se algo; ele se comporta como sujeito, que procura e anseia. H4 uma luta
dialética entre uma forga centrifuga e uma forcga centripeta no nada para ser preenchido com o
Ser.

Embora diga-se que tais ideias tenham sido divinamente inspiradas a Boehme, elas ja se
encontravam no Antigo Testamento, onde Deus estabelece: “Eu formo a luz e crio as trevas; eu
faco a paz, e crio o mal.” (Is 45:7). O que Boehme fez foi ampliar esse conceito, considerando
que Deus também estd sujeito a um processo continuo de criacdo, através de um choque de
contradicoes (BOEHME, 2010, p. 92: II 7:14): “ndo haveria ali nenhum tormento se a luz nao
existisse. A luz faz com que as trevas se angustiem pela luz” (ibid., p. 124; II 9:30).

Todavia, ao caracterizarmos algo como insondédvel ou inconcebivel admitimos que é
inatingivel e assumimos nossa incapacidade de reconhecé-lo. Porém, o fato de a razdo filoséfica
falhar diante do “fundo sem fundo” nao € empecilho para o mistico trazé-lo ao debate (WEEKS,
1991, p. 148). Nas palavras do professor Jozef Piérczynski (apud CHWALKO, 2016):
“Boehme foi o primeiro pensador que introduziu algo novo na filosofia europeia. Porque ele
compreendeu a Natureza em termos de um confronto eterno.”

Deste modo, Deus se origina do Ungrund num continuo processo de emanagao que é
um fluir literal do ser divino de dentro para fora de si, através de Sete Qualidades, cada uma
representante de uma etapa, embora cada Qualidade contenha as outras seis € nenhuma preceda
a outra, pois se engendram simultanea e mutuamente (BOEHME, 2011, p. 149; I 10:2). Séao
elas:

a) a Adstringéncia, o desejo obscuro e contrativo que surge na primeira Vontade a fim

de manifestar substancialmente as ideias do Pai;

b) o Amargor (aguilhdo, aguilhdo amargo), 0 movimento expansivo que surge na

Vontade, desejosa de escapar de sua escura prisao;
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¢) a Angistia, o doloroso movimento rotatério que resulta do combate entre das duas
primeiras Qualidades contrérias que surgiram na Vontade;

d) o Calor (Relampago ou Fogo), resultante do atrito entre as forcas contrativa,
expansiva e rotativa, que gera Calor e o Relampago, momento em que a Vontade se
liberta das trevas e introduz a Liberdade na angustia;

e) o Amor, resultante do abrandamento das trés primeiras Qualidades, que, de
contrérias, tornam-se complementares;

f) o Som ou Tom (merciirio), o ressoar das forcas amalgamadas, em cujo nivel se
situam a linguagem, o discernimento e a beleza;

g) a Corporalidade, ou Tangibilidade, o engendramento da substancialidade a partir da
interacdo das seis primeiras Qualidades, gracas ao qual as ideias arquetipicas
adquirem corpos tangiveis.

Em Aurora, originalmente as qualidades eram assim denominadas: adstringente (1%),

doce (2%), amarga (3%), ignea (4*), amor ou luz (5%, som, tom ou mercirio (6*) e
substancialidade, tangibilidade, corpo, natureza, corporalidade ou naturalidade (7%). Nos livros
seguintes, a amarga passou a ser a segunda e a angustiada passou a ser a terceira.

Ainda em seu primeiro livro, Boehme (2011, p. 215-217; 1 13:71-77) descreve a
divindade como sendo um globo esférico composto de sete rodas (as Sete Qualidades)
imbricadas e em rotacdo, em que cada uma gera a outra e no qual o Coracao (o Filho) de Deus
estd sempre no centro. Inspirada na visao das rodas dos quatro seres Viventes em Ezequiel 1:15-
21, tal descri¢do foi posteriormente aprimorada, conforme se verd no capitulo 3, quando
investigaremos o Olho das Maravilhas.

O Criador se manifesta como trés Pessoas, porém de um modo bem especifico: Ele
existe como fogo e ira e como luz e amor, numa alusao a Deus-Pai e Deus-Filho, no que Boehme
difere grandemente da maioria dos misticos medievais e porque nao dizer, de todos os misticos,
para os quais Deus € apenas luz e bondade. Ja o Espirito Santo constitui-se em energias que
fluem do Pai para o Filho e se derramam sobre o mundo e toda a realidade.

E assim se faz a historia de Deus, como Ele se revela, se transforma e muda. Para tornar-
se Deus, Ele tem que passar pelo sofrimento e pela angistia, como tudo mais que existe. Este
Deus trino se revela através de Trés Principios. O Primeiro Principio, a primeira realidade, é
o Feuer Welt (Mundo do Fogo), o Finstern Welt (Mundo das Trevas) que emerge do Centro da
Natureza (BOEHME, 1730.VI, p. 14 e 38; 1:64 e 4:23). O Segundo Principio é o Licht-Welt
(Mundo da Luz), que habita a liberdade com o Abismo Primordial e estd vinculado a Deus

Filho, que é o verdadeiro Deus, o Deus do bem. O Deus Pai, que é um ser destrutivo, nio é
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Deus no sentido préprio (ibid.). Por fim, o Terceiro Principio é o sichtbare Welt (Mundo
Exterior, mundo sensivel), no qual habitamos com nossos corpos fisicos, com suas obras
exteriores e com seu ser exterior, que foi constituido tanto pelo Mundo das Trevas como pelo
Mundo de Luz. Por isso, ele € ao mesmo tempo mau e bom, e habita tanto na ira quanto no
amor.

O Mundo Visivel, cuja criacdo € descrita na Biblia, é formado em decorréncia do
conflito entre esses dois Mundos, apds duas quedas sucessivas, a do diabo e a de Adao, que
resultaram na corrupc¢do da criagdo original. O diabo e os demdnios eram como os demais anjos
engendrados por Deus, ou seja, imagens finitas, mas perfeitas dEle, surgidos “antes da criacao
do céu, das estrelas e da terra” (BOEHME, 2011, p. 63; I 2:44); porém, eles foram banidos da
Luz porque desejaram se elevar acima dela, havendo entao os anjos bons e os maus (ibid., p.
56;12:5-7).

Antes da queda de Adao, o primeiro humano era andrégino e vivia em perfeita harmonia
com Deus. Aquinhoado pela Sabedoria divina (Sofia), devido a qual ele tinha acesso ao
conhecimento dos mistérios divinos, sua finalidade era realizar o poder de Deus no paraiso
(BOEHME, 2010, p. 138; 11 10:19-21) e engendrar outros humanos “de si mesmo, num amor
imenso e casto”, de forma assexuada (ibid., p. 385; II 20:64). Segundo Boehme, se fosse do
desejo de Deus que o ser humano se reproduzisse como os animais, teria criado imediatamente
um homem e uma mulher (BOEHME, 2010, p. 183; II 13:6).

Lembremos que para os tedlogos medievais, a semelhanca do ser humano com Deus
ndo leva em conta a diferenca sexual, de modo que sua visdo da sexualidade se limitava a
capacidade bioldgica para a reproducdo (RANKE-HEINEMANN, 2019, p. 66-67). Assim,
Gregorio de Nissa defendia que Addo e Eva ndo praticaram relacdes sexuais no paraiso e Jodao
Cris6stomo chega ao ponto de afirmar que o “crescei e multiplicai-vos” presente em Génesis
1:28 s6 foi dito por Deus apds expulsar o casal de seu idilio edénico (ibid. p. 68, 69). Para eles,
insuflados pelo pessimismo gndstico € maniqueu, a sexualidade animal estd aquém da altura de
nossa criagao.

Lutero, por sua vez, abstém-se de uma pedagogia sexual, ndo relaciona o sexo ao pecado
original e eleva a sexualidade a condicdo de parte integrante da identidade humana: “é uma
obra divina que ndo nos compete impedir ou abandonar”. De acordo com o Reformador, Deus
considerou o homem e a mulher “boas criaturas”, ou seja, ndo sao resultados indesejados de
seu plano de criagao (LUTERO, 1995, p. 161-162). Logo, neste particular, Boehme segue por
um caminho mais estrito que o do luteranismo, uma postura tipica dos movimentos sectarios

em relacdo as prescrigdes da religido institucionalizada.
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Ainda quanto a Sofia, Boehme a define como a sede de todos os arquétipos universais,
a contraparte feminina da divindade, tal qual hd masculino e feminino na natureza material
(BOEHME, 2010, p. 320; IT 18:24). Deus € o possuidor da poténcia, Sofia € a poténcia; Deus é
o energético e Sofia € a energia.

Ressaltemos que o homem boehmiano néo foi criado de um simples punhado de terra,
mas de um material mais fino, um limbus ou quinta essentia, surgido da apoteose da substincia
dos astros e dos elementos (ibid., p. 132, 134; II 10:2; 10:10). Ademais, Adao era constituido
por todos os Trés Principios, que combatiam em seu interior (ibid., p. 158; II 11:32), o que,
somado a tentacdo do diabo, levaram-no a comer em espirito do fruto proibido e a ser
abandonado pela Sofia (ibid., p. 161, 167, 182; 11 11:40, 12:16, 13:2; BOEHME, 2005, p. 244;
IV 33:6). Na sequéncia, Adao foi destituido de seus poderes e dividido em dois sexos, tornando-
se Adao e Eva, encerrados em corpos carnais (ibid., p. 182; II 13:3,4). A primeira mulher ndo
foi meramente gerada de uma costela extraida de Adao, mas, sim, de todas as esséncias vitais
dele, perfeita e cheia de graga, pois ainda habitavam o paraiso (BOEHME, 2010, p. 187, 193;
IT 13:18, 13:36).

Porém, houve uma segunda queda, ap6s Eva ceder a persuasao da serpente e Adao a
acompanhar. Expulso do paraiso, o casal se estabeleceu na terra, no Mundo Material (ibid., p.
68; 11 4:71). Perdido o reino angélico, cabia-lhes criar um reino no mundo material, a partir do
nascimento do Filho da Virgem (ibid., p. 183; II 13:5). Mas, ao invés de um reparador, o
primogénito humano, Caim, foi o assassino do proprio irmao Abel (ibid., p. 183; II 13:6).

Os animais, que compartilham a terra com os seres humanos, também possuem um
espirito que ndo é redutivel aos elementos materiais (ibid., p. 110; 11 8:37). Os vegetais, também
considerados criaturas (ibid., p. 154, 283; 1I 11:18, 17:24), sd@o dotados de uma vida ndo
redutivel aos elementos nos quais se decompdem.

Agora, o homem participa dos Trés Principios: através da alma, tem acesso aos dois
primeiros Principios e através do corpo, interage com o Terceiro Principio, captado pelos cinco
sentidos (ibid., p. 135; I 10:11). Tem inicio a histéria humana na terra, quando no Mundo
Exterior o homem passou a ser mais fortemente influenciado pelas for¢cas metafisicas do bem e
do mal. “A alma possui o céu e o inferno em seu interior [...] O que nela se manifestar, seja o

céu ou o inferno, ali ela se estabelecera.” (BOEHME, 1730.IX.5, p. 154; § 36)%.

26 Der Jiinger fragte ferner den Meister: Wo fihret die Seele dann hin, wenn der Leib stirbet, sie sen selig oder
verdammt? Der Meister sprach: Sie darf keines Ausfahrens, sondern das dussere, todtliche Leben samt dem Leibe
scheiden sich nur von ihr; Sie hat Himmel und Hoélle zuvor in sich, wie geschrieben stehet: Das Reich Gottes
kommt nicht mit dusserlichen Gebérden, man wird auch nicht sagen: Siehe hie oder da ist es, denn sehet, das Reich
Gottes ist inwendig in euch [Luk. 17,21]; Welches in ihr offenbar wird, entweder der Himmel oder die Holle,
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Em verdade, a queda marca também um passo importante na direcdo do
desenvolvimento humano, pois apenas o conhecimento do mal pode permitir que o0 homem lute
contra este e valorize o bem. Logo, para voltar a seu estado original, o homem necessita
renunciar aos vicios, praticar virtudes e encontrar Deus na leitura das Escrituras e do livro da
natureza; somente assim ele se reunird a Sofia (BOEHME, 2010, p. 180; II 12:61). Para entrar
em comunhdo com Deus, € necessario ao homem ‘“deter” seus pensamentos e sentidos e
direcionar sua vontade e imaginacdo, pois assim “o ouvir, o ver e o falar eternos [lhe] serdao
revelados” (BOEHME, 1730.IX.5, p. 144; § 3)?'.

Esse processo de anulacdo do ego passa pelo lancar-se no interior de si mesmo e ai
buscar a cessacdo momentanea do pensamento (ibid.: §§ 1 e 2.). Para alcancar essa quietude da
mente, por 6bvio € necessdrio antes cessar toda comunicagao verbal. De acordo com o Tedsofo,
tal exercicio ndo precisa ser extenuante: se a0 homem ““for possivel que por uma hora ou até
menos permaneca quieto para sua vontade propria e para sua palavra interior, a vontade divina
falard com ele” (BOEHME, 1730.IX.6, p. 181; 2:17)%.

Ou seja, € facultativo buscar tal nivel de introspec¢ao. Isto porque, segundo Boehme, o
homem ¢é tao livre quanto Deus e Este nada pode fazer em relacdo a salvacdo da humanidade
sem que ela queira se engajar (BOEHME, 2010, p. 387; II 21:72). Assim, a consecu¢do do
plano do Criador depende sobremaneira da escolha do homem. Esta € a tragédia e o drama de
Deus em Boehme (e por que ndo dizer, no cristianismo como um todo): no inicio dos tempos,
o Pai remodelou a estrutura do universo conforme a necessidade de resgatar Seu filho rebelde
e aguarda pacientemente que este decida voltar ao Supremo.

E tal qual Sao Paulo (Rm 5:12-21), o Sapateiro afirma que Jesus é o Novo Addo e o guia
que nos ajuda a regenerarmo-nos (BOEHME, 2010, p. 317; II 18:16), que nos instruiu ndo
apenas a amar nossos amigos, mas nos ordenou a também amar os nossos inimigos. E Maria
teve sua alma revestida por Deus com a “Virgem divina” (Sofia) para poder tornar-se um ‘““vaso
puro” e assim abrigar o Cristo em seu ventre (BOEHME, 2005, p. 264; IV 36:13-15).

Foi a unido das esséncias da divina Sofia e da “Maria terrestre” que geraram o Novo

Adao e permitiram que a salvacdo se realize (ibid., p. 244-245; IV 33:7-10; BOEHME, 2010,

darinnen stehet sie. (BOEHME, 1730.IX.5, p. 154; § 36; traducao nossa).

27 Der Jiinger sprach: Wie mag ich horen, so ich von Sinnen und Wollen stille stehe? Der Meister sprach: Wann
du von Sinnen und Wollen deiner Selbheit stille stehest, so wird in dir das ewige Horen, Sehen und Sprechen
offenbar, und horet und siehet Gott durch dich. Dein eigen Horen, Wollen und Sehen verhindert dich, dal du Gott
nicht siehest noch horest. (BOEHME, 1730.1X.5, p. 144; § 3; traducdo nossa).

28 Ists moglich, daB er mag eine Stunde, oder weniger, von seinem innerlichen Selb-Wollen und Sprechen stille
stehen, so wird das Gottliche Wollen ihm einsprechen. (BOEHME, 1730.1X.6, p. 181; 2:17; tradu¢do nossa; trecho
selecionado).
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p. 187, 323-327; II 13:19, 18:34-45). Através do reencontro com Sofia, pode o homem ser
engendrado de novo, por desviar “a mente dos maus caminhos do pecado e da maldade” (ibid.,
p. 268; 1II 16:29) e se libertar do cativeiro do mundo material. Neste trajeto, o ser humano
carrega consigo seu pior inimigo, gracas ao seu egoismo, cabendo-lhe refletir no que faz,
aprender a dominar ‘“seu corpo e sua mente” (ibid., p. 273; II 16:47, 48) e ouvir os conselhos
da Sofia (ibid., p. 275; 11 16:56).

A possibilidade de liberagao do egoismo foi prometida a humanidade desde tempos
imemoriais, independentemente da nossa prépria tradi¢do religiosa, pois Cristo pode se
manifestar a pessoas de qualquer religido, inclusive a ndo cristdos (BOEHME, 2011, p. 172,
173; 1 11:34, 36; BOEHME, 2016, p. 254; III 11:91). Por essa razdo, a Biblia deve ser
livremente interpretada e a tolerancia deve ser a palavra de ordem da vida social.

Em suma, na teologia boehmiana, a autogeracao de Deus € eterna e a geracdo do mundo
€ similar, ocorrendo pela geracao e reconciliagdo dos contrdrios no préprio coragdo do Criador,
vez que o material depende do espiritual para animar seu corpo, assim como o espiritual carece
do material para o desenvolvimento das possibilidades de ordem universal e transcendente
inerentes a natureza humana.

Todavia, assim como o espirito dos animais e vegetais se dissipa apds a morte, restando
apenas a figura do que foram (BOEHME, 2010, p. 236, 254; 11 15:11, 15:69), o mundo material
também chegara ao fim quando o Terceiro Principio se destruir e retornar ao éter, apds o que
restard somente luz e trevas, e a sombra e a figura dos quatro elementos, além das quais o
Tedsofo nao conseguiu vislumbrar se haverd algo mais (ibid., p. 126-127, 279; II 9:37-41,
17:10).

Em Boehme, ndo fica claro, entretanto, se o fim do universo material ocorrerd depois de
todos os seres humanos escolherem (ao longo da vida) entre o céu ou o inferno, ou antes disso:
sabe apenas que o mundo repousard em seu éter “quando o nimero de homens e de figuras
estiver preenchido, conforme a profundidade da Mente eterna de Deus” (ibid., p. 207; 11 14:13).

Se o cataclismo final se der conforme a previsdo do livro de Apocalipse, inimeras
pessoas morrerdo sem a oportunidade de experimentar todas as adversidades que as habilitariam
a salvacdo ou a danagdo, o que tornard o plano de salvacdo incoerente, vez que serd parcial.
Ademais, o armagedom biblico marca uma recriacdo do mundo, a ser habitado pela humanidade
regenerada. Diversamente, na escatologia do Tedsofo, os eleitos, revestidos de corpos
gloriosos, habitardo um paraiso etéreo, pois o mundo fisico, entdo obsoleto, ndo mais existira.

Em suma, matéria e espirito se defrontam na interse¢do entre 0 mundo € o corpo e a

ocasido desse evento € sempre o momento atual, pois o Deus onipresente permeia toda a
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natureza, inclusive o homem. Assim, o universo ¢ um organismo vivo, que flui do Altissimo e
proporciona o retorno de tudo a Ele através do processo dialético que ocorre em todas as coisas

desde o principio dos tempos.

2.5 O PAPEL DA IMAGINACAO

A imaginac¢do ocupa um lugar de destaque no pensamento de Boehme e ndo deve ser
confundida com a fantasia, que a filosofia ocidental geralmente considera uma faculdade
passivel de erro. A fantasia é apenas uma das vias que pode seguir 0 processo cognitivo
denominado imaginacdo; a segunda via € a criadora de imagens dotadas de sentidos profundos,
a imaginatio vera (imaginagdo verdadeira). Somente nas Quarenta Questoes, os dois tipos de
imaginagdo sao citados textualmente 41 vezes.

Faivre, ao descrever a imaginacdo enquanto uma caracteristica das correntes e nogdes
esotéricas, de esteio expressa perfeitamente o que é imaginacdo para Boehme: “[...] a
imaginacao (imaginatio € parente de magnet, magia, imago) € o instrumento do conhecimento
em si, do mundo, do mito, o olho de fogo que perfura a casca das aparéncias para fazer brotar
significacdes, ‘relagdes’, para tornar o invisivel visivel.” (FAIVRE, 1994a, p. 19-20). E

Nicolescu apresenta uma descri¢do ainda mais contundente:

A imaginagdo — escreve Pierre Deghaye — € a faculdade de produzir imagens. Ora, em
Boehme, a imagem ndo € uma pélida imitagcdo da realidade ja percebida; é ela mesma
uma realidade que se elabora e se torna pela primeira vez perceptivel. Em alemao,
imaginagdo € Einbildung. Esse substantivo € formado a partir do verbo einbilden, que
reproduz perfeitamente o latim informare: dar forma, formar. E nesse sentido primeiro
que Boehme entende o ato de imaginar. Para ele, a imaginagcdo é verdadeiramente
criadora de formas. Ela modela a substancia e a atualiza. (NICOLESCU, 1995, p. 91).

Em verdade, gracas a vitéria do averroismo latino sobre o avicenismo no ambito
teolégico cristdo, houve a quase total superacdo da imaginagdo ativa e a hegemonia do
racionalismo, que se ampara no pensamento direto e na crenga de que a inteligéncia apresenta
sempre a correta sintaxe (DURAND, 2000; FAIVRE, 1994a). Mas, longe de ser um desvio
paranoide, para Boehme a imaginacdo é o pensamento simbdlico que caminha ao lado dos
sentidos e dos sentimentos do homem e também € o atributo da prépria divindade, enquanto
repositorio de todas as potencialidades criativas.

De acordo com os alquimistas, que foram uma destacada fonte para o boehmismo, a
imaginatio (imaginacdo) € sindnimo de meditatio (uma técnica de meditacdo). De acordo com

0 Lexicon Alchemice (1612), de Martin Ruland, a meditatio é usada quando ocorre um didlogo
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interior com um ser invisivel, “que tanto pode ser Deus, quando invocado, como a propria
pessoa ou seu anjo benigno” (apud JUNG, 1990, p. 286).

Ainda segundo o mesmo texto: “A imagina¢ao € o astro do homem, o corpo celeste ou
supraceleste” (apud JUNG, 1990, p. 290). Por astro (astrum), na linguagem paracelsiana,
entenda-se a quintesséncia do homem, “um extrato concentrado das forcas vivas do corpo e da
alma” (op. cit.). Fica patente entdo que para o alquimista, nem todos as aplicacdes da
imaginagdo sdo abstragdes imateriais, vez que além de possuir um corpo, ainda que sutil, ela
seria capaz de transformar a matéria. E um ponto de vista semelhante que Boehme defende em
relacdo a imaginagdo verdadeira, como veremos a seguir.

No boehmismo, esse processo que ocorre no microcosmo do homem tem equivaléncia
no nivel macrocésmico, onde, sob o prisma da imaginacgao criadora presente na Vontade do Pai
e no desejo do Filho é que se pode compreender o Ungrund. E nesse vazio pré-ontolégico, que,
pelo desejo de autocompreensdo, a Vontade do Pai ¢ impregnada de uma gravidez teogdnica
pela qual “[...] o que foi apreendido pela Vontade se constitui num fundamento (grund) ou
centro em si mesmo, engendrado a partir do Sem-fundo” (BOEHME, 1995, p. 172; VI 1:15).
“Nesse momento, o Coragdo esta prenhe da Luz” (ibid., p. 176; VI 1:32).

Do mesmo modo que se desenrola o drama teogdnico, o universo, em seu estado de
infinito devir, decorre de um processo de imaginacdo e in-corporacdo, pelo qual as imagens
elaboradas no seio da faculdade e reino da ewigen Imagination (Imaginacdo Eterna)
(BOEHME, 1730.VI, p. 21; 2:23) emanam do sem-fundo e tomam forma para comporem o
espaco e nele ocuparem um lugar. Entenda-se ainda que esse infinito de espaco emanado do
Ungrund abrange tanto o mundo das corporeidades espirituais quanto o das formas sensorias.
Assim se constituem os elementos do esquema dialético hébil a clarificar o Ungrund:

1) Deus € o Principio situado além deste mundo, sobre o qual nenhum ser finito pode

ter pleno conhecimento e cujo desejo € atrativo-contrativo;

2) Porém, para satisfazer a expansiva vontade de se conhecer, Deus necessita imaginar

e tornar-se reconhecivel para si mesmo através da espacializacdo da imagem por ele
produzida (Seu reflexo).
3) Em sintese, a esséncia oriunda da vontade sofre a acdo do movimento do desejo,
reflete-se no espelho da sabedoria (Sofia) e engendra a substancialidade (este mundo)
por um ato magico de imaginacdo autopregnante (cf. BOEHME, 1995, p. 178; VI
1:39-42).

Contudo, ndo devemos pensar que por isso o universo € idéntico a Deus: “O mundo

exterior ndo € Deus, e ndo serd chamado Deus eternamente, mas apenas uma esséncia por meio
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da qual Deus se dd a conhecer e opera, como uma semelhanca do [altissimo] ser celestial
divino.” (BOEHME, 1730.X1, p. 280; 11 316)%.

De acordo com Boehme (2005, p. 281; IV 40:10), “Deus manifestou-se em imagens —
isto €, em anjos e em homens — para que Ele assim tivesse alegria em Si mesmo e se regozijasse
eternamente com as esséncias de sua vida.” E se o homem € imagem e semelhanca de Deus,
entdo sua imaginacdo possui a capacidade de se fixar na mediacdo de diferentes niveis de
realidade: “Se elevas teus sentidos e teu espirito e viajas no carro da alma, [...] podes ver, pela
tua imaginacdo, o vasto espago, onde o olho de teu corpo ndo pode alcancar; [...] poderds
alcancar o conhecimento do que é Deus e a geracao eterna.” (BOEHME, 2010, p. 55; I 4:23).

Por ter sido criado a semelhanca de Deus, o ser humano é a um sé tempo imaginado
(por existir no ambito de uma economia imaginal), imagem (duplo ativo de Deus) e imaginador
(cocriador, possuidor da poténcia imaginativa) (GENTZKE, 2017, p. 115). Logo, o Ungrund
resgata o incognoscivel do reino do desconhecido e o assimila a experiéncia do adepto, que, de
buscador distinto do objeto desconhecido de sua contemplagdo, gracas a imaginagdo
transforma-se no espelho da Sabedoria. E por meio dessa visdo miutua, nascida do desejo e
elaborada pela capacidade imaginativa, a alma reconhece-se semelhante a divindade até entao

desconhecida.

z 2

Assim, a multiplicidade é mudada em unidade, isto é, em vontade unificada que
chamamos mente (gemiithe), que € a fonte a partir da qual essa vontade pode extrair
o mal ou o bem. Isso ocorre pela imaginagdo ou representagdo de uma coisa md ou
boa; entdo, a propriedade da vida qualifica-se [mescla-se] com a propriedade
substancializada pela imaginacdo. A propriedade da vida apreende a propriedade da
coisa imaginada, seja uma palavra ou uma obra, despertando-a e inflamando-a em si
e em todas as suas formas, de modo que elas comecam a qualificar-se conforme a
propriedade imaginada, e cada forma arde em amor ou célera. Assim, a propriedade
da vida introduz na mente o que foi apreendido pela imaginacdo. (BOEHME, 1995,
p. 208; VI 4:4; grifo nosso).

Percebe-se entdo que € através da imaginacdo que a humanidade de-formada pela Queda
de Adao necessita se re-imaginar para se regenerar € wiedergeboren (renascer) ainda nesta
vida (BOEHME, 2010, p. 427; II 22:9) em um corpo glorificado, que Boehme denomina
Kraftleib (BOEHME, 1730.1V, p. 76; 7:17)°°. Para atingir esse nivel em que a alma se deixa

preencher pela Vontade do Filho (Jo 1:1-5), € necessario entrar no cadinho divino, situado no

® Die #ussere Welt ist nicht Gott, wird aus ewig nicht Gott genant, sondern nur ein Wesen darinn sie Gott
offenbaret, als ein Gleichnif3 des H[6heres] Gottlichen Himmlischen Wesens, in deme Gott wircket. (BOEHME,
1730.X1, p. 280; I 316; traducdo nossa; colchetes nossos).

30 Literalmente, corpo poderoso; na edigdo em portugués de 2005, Sommerman utiliza a expressdo corpo virtual

e na nota de rodapé explica se tratar de um “corpo de forga e virtude” (v. BOEHME, 2005, p. 124; IV 7:17).
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mais intimo do ser humano:

E também damos a compreender que, quando a mente se inflama assim numa forma,
inflama a totalidade do espirito e do corpo e, introduzindo sua imaginacio no fogo
mais interior da alma, desperta o centro mais interior da Natureza. Quando este centro
¢ inflamado, na célera ou no amor, inflama todas as sete formas da Natureza, que
buscam o espirito da vontade da alma celeste e eterna, onde esta a nobre imaginac¢ao
[o Homem] pela qual Deus se manifesta, e ali introduz seu fogo ardente. (BOEHME,
1995, p. 208; VI 4:5; grifos nossos).

Da Quarta Qualidade pode-se chegar a dois resultados contraditérios. O Fogo
representa a primeira triade, mas também € a primeira Qualidade a dar origem a segunda triade.
Se o fogo se considera sua prépria fonte, é autodestrutivo, sem luz, é o fogo do inferno. Por
outro lado, se o fogo reconhece sua origem no Primeiro Principio, serd luminoso. Isso explica

porque no boehmismo o céu e o inferno estdo tdo proximos € a0 mesmo tempo tao distantes:

Portanto, devemos compreender que os anjos maus e os bons habitam préximos uns
dos outros, e, no entanto, existe a mais imensuravel distncia [entre eles]: pois o céu
esta no inferno e o inferno esta no céu, e ainda assim um ndo se manifesta ao outro:
[...]. (BOEHME, 1730.XVII, p. 45; 8:28)*!

Possuindo o livre-arbitrio, o homem s6 se qualificard positivamente caso se inflame em
amor no coragdo do Fogo eterno (ewigen Feuers), o qual s6 € alcancavel pela imaginagao,
“através da qual o homem tem o poder de extrair a vida da morte e conduzi-la a substancialidade
divina” (BOEHME, 1995, p. 189; VI 2:10).

Vé-se entdao que a fun¢do mediadora exercida ao nivel da imaginagdo e sua vinculacao
a vontade instaura uma perspectiva de dupla percep¢ao da realidade, que ocorre de maneira
direta e indireta, simultaneamente. Por operar em diferentes conjunturas, desde um nao lugar,
um sem-fundo existente virtual e potencialmente, a imaginagdo verdadeira constitui-se em uma
metalinguagem e um fluxo de informagao, situada fora do tempo e que atua in illo tempore,
atravessando todos os niveis de realidade.

A partir do momento em que aceita o transcorrer dos instantes como fluxo e refluxo
imaginativo e abole o tempo profanollinear, o adepto percebe-se vivendo no seio de um
universo em que € sem cessar contemporaneo do principio, num processo de reatualizacdo
semelhante ao que as sociedades arcaicas empregam para rememorar seus mitos de origem e

assim repetir o que os deuses fizeram ab origine (cf. ELIADE, 1994, p. 18).

31 Also ist uns zu verstehen daB die bésen und guten Engel ihe den einander wohnen, und ist doch die groste
unermefBlliche Ferne. Denn der Himmel ist in der Holle, und die Holle ist in Himmel, und ist doch keines dem
andern offenbar: [...]. (BOEHME, 1730.XVII, p. 45; 8:28; tradug@o nossa; colchetes nossos).
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E nessa experiéncia do cumprimento da revelagdo divina que o homem escapa do
reducionismo etnocéntrico da operacdo do espirito acerca da pretensa ordenagdo linear da
histéria. Tal prética estd além da crenca nos relatos biblicos sem vivéncia pessoal da
espiritualidade, que Boehme intitula criticamente de fé historica (BOEHME, 1730.IX.4, p. 129,
132, 141; 5:2, 6:2, 8:6; BOEHME, 2010, p. 362, 415, 532; II 19:53, 21:40, 26:21; BOEHME,
2016, p. 299; 1T 13:37).

2.6 IMAGEM E CORPO

Para compreendermos a perspectiva de Boehme sobre a eficicia do Olho das
Maravilhas € essencial assimilar a relevancia que a corporeidade tem em seu sistema, enquanto
elo entre Criador e criatura.

De acordo com Durand (2000, p. 28), no Ocidente, a substitui¢cdo da religido pelo
formalismo dogmatico e pelo moralismo, dentre outros saldos, resultou na negagdo e
marginaliza¢do do poder inicidtico e criador da imagem.

Porém, ja nos primérdios da civilizacdo ocidental € possivel constatar a aversdo a
imagens (mentais ou ndo). Ainda que ndo sistematicamente, Platdo foi um dos primeiros
pensadores a problematizar a diferenciacdo entre o representado (“o que aparece”) e seu objeto
(“o que permanece externo”), para quem a imagem (mental, esculturas, pinturas, sombras,
reflexos e até a poesia) € falsidade e contrafacdo, eidolon, phantasma, eikon, uma ideia da coisa,
projetada pela mente e que ndo passa de uma realidade aparente a indicar uma puramente
espiritual, a qual é composta pelas formas eternas, os objetos proprios da investigacado filoséfica
(Republica 509 d).

No Teeteto (191c, d) e no Filebo (39b, c), Platdo apresentou analogia e metafora a fim
de destacar que a memoria e a percepc¢ao nao sao fontes confidveis do conhecimento verdadeiro,
porém em nenhum de seus escritos implementou uma teoria cognitiva englobante, nem pontuou
distingdes terminoldgicas claras entre os tipos de imagem que descreveu (T. THOMAS, 2020).

Diferentemente, Boehme compreendia a imagem como indicativo ontolégico das
dimensdes substanciais da existéncia material, em franco contraste com as teorias da imagem
representacional. No pensamento do Sapateiro, detecta-se tal sinonimia entre imagem e
substancialidade, sendo que, a época dos seus escritos, a palavra alema utilizada para indicar
imagem (Bild e Bildniss), também poderia significar corpo, a forma sensivel de algo
(DEGHAYE apud GENTZKE, 2017, p. 108).

A palavra imagem também estd ligada ao verbo alemao sich einbilden, imaginar e nao
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por acaso no texto do Tedsofo ela é empregada como énfase em imaginatio, um conceito
maégico divino. A fé é um ato da imaginacdo ou cogni¢ao imagética. Assim, reiteradamente o
Sapateiro cita a tradugdo luterana de Génesis 1:27: “Und Gott schuff den Menschen ihm zum
Bilde” (“E Deus criou o homem a sua imagem”) (BIBLIA, 1704, p. 2).

A Tord emprega duas palavras ao se referir a forma de Deus: temunah (7310) e tsélem
(09%). Temunah é derivado da raiz hebraica min (tipo ou espécie) e refere-se ao que possui
forma ou estd em vias de adquiri-la. Ocorre no segundo mandamento, quando se proibe a
representacao material de qualquer coisa do céu ou da terra para fins de culto (Ex 20:4).

Ja tsélem € utilizada apenas em relacdo a criagdo do homem (Gn 1:26-27; 9:6) e em
certo sentido € o termo-chave para toda a discuss@o sobre a antropomorfia de Deus. De acordo
com Gershom Scholem (1997, p. 17): “A palavra hebraica tsélem refere-se a uma imagem ou

forma tridimensional”. E complementa:

Quando Deus diz, “fagamos o homem a nossa imagem (zsélem), a nossa semelhancga”,
e o versiculo seguinte diz “a tsélem de Deus Ele o criou”, o homem, como fendmeno
fisico-pléstico, € colocado em relacdo com a forma primordial nele reproduzida,
qualquer que seja essa forma. Deus, portanto, deve ter algo como uma “imagem” e
“semelhanca” (demuth) préprias. Esta “imagem” ou “parecenga” ndo é um objeto de
veneracdo cultual, mas € algo que define a esséncia do homem, mesmo na sua
fisicalidade. (SCHOLEM, 1997, p. 17)*

A época que a cabala se desenvolvia na Europa Ocidental, a teologia medieval estava
empenhada em abolir qualquer atribui¢do de caracteristicas antropomorficas a Deus, levando o
conceito biblico de monoteismo ao seu extremo.

Nao por acaso, o médico, filésofo e te6logo judeu Moisés Maimonides (1138-1204)
iniciou seu Guia dos Perplexos afirmando que ndo se deve pensar que tsélem signifique tavnit
(figura) e o seu mit’ar (contorno), pois Deus € incorpdreo e uma unidade verdadeira. Segundo
o famoso talmide, em “(Geénesis 1:26), o termo [tsélem] se refere a forma da espécie, ou seja, a
compreensdo intelectual, e ndo a figura e ao contorno.” (MAIMONIDES, 2018, p. 44; colchetes
nossos). E quanto a semelhanga, “demut é derivado do termo damd (assemelhar) e indica a
semelhan¢a em uma ideia abstrata.” (MAIMONIDES, loc. cit.).

Na cabala, em evolucdo recente, pelo contrario, hdA uma &énfase prépria na ideia

fundamental de uma forma mistica da Divindade. Enquanto o Ein-Sof, (a Divindade oculta)

32 When God says, “Let us make man in our image (tselem), after our likeness,” and the following verse says “in
the tselem of God He created him,” man, as a physical-plastic phenomenon, is placed in relationship to the primal
shape reproduced in him, whatever that shape might be. God must therefore have something like an “image” and
“likeness” (demuth) of His own. This “image” or “likeness” is not an object of cultic veneration, but is something
that defines the essence of man, even in his physicality. (SCHOLEM, 1997, p. 17; tradug@o nossa).
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habita incégnito na profundidade do seu préprio ser, sem forma ou corpo, a Divindade ativa
possui uma forma mistica, que pode ser transmitida por imagens e nomes.

No Sefer ha-Bahir, o mais antigo texto cabalistico existente (e o primeiro a mencionar
as sefirot, v. se¢ao 4.5), a forma de Deus € explicitamente identificada com o tsélem ’Elohim
de Génesis 1:27, ao acrescentar que Deus criou o homem semelhante a Si “com todos os seus
membros e com todas as suas partes” (BAHIR, 1992, p. 74; LXXXID*. Tais nog¢oes receberam
a sua expressao mais impactante no Zohar, onde o homem € “a forma que contém todas as
formas” ou “a imagem que contém todas as imagens” (SCHOLEM, 1997, p. 45).

Antes do Zohar (escrito no final do século XIII), a cabala s6 conhecia o corpo etéreo
dado a uma pessoa apds sua morte, conforme a tradicio da literatura da Merkavah*. Foi esta a
explicacdo de Nachmanides (grande autoridade espanhola em cabala e halakhah, i. e., leis
judaicas; 1194-1270) e de seus discipulos para as manifestagdes espiritas: os espiritos dos
mortos aparecem aos vivos sob a forma de um corpo etéreo® . Tal conceito estendia-se também
as transfiguracdes e ascensdes ao céu de Enoque e de Elias. Segundo o Sidrei de-Shimmusha
Kabba (séc. XII1?), “sé depois de ‘expulsarem’ a imundicie de seus corpos terrenos € que as
almas podem vestir ‘o corpo que irradia esplendor’.” (SCHOLEM, 1997, p. 270)%.

Na opinido de Scholem (1997, p. 257), o desenvolvimento das ideias cabalisticas em
torno do tsélem advém de duas fontes paralelas: uma linha gnoéstica oriental e uma filoséfica
neoplatdnica, sendo que da segunda teria resultado o conceito do corpo astral ou de corpo
espiritual. “Este corpo astral, como € aqui legitimamente chamado, constitui uma etapa entre o
corpo fisico e a alma, que sdo tao diferentes que nao se podem ligar ou agir um sobre o outro

sem um intermedidrio.” (ibid., p. 262)*’.

33 ;Y cudles son esos miembros? Los siete de los cuales se dice, en el Génesis 9:6: «Porque a imagen de Dios es
ihecho el hombre.» En otra parte, se agrega, Génesis 1:27: «A imagen de Dios (Elohim) lo cred.» Con todos sus
miembros y todas sus partes. (1992, p. 74; LXXXII; traducdo nossa).

3% Ou Merkabah (carruagem), escola do misticismo judaico primitivo, focada em visdes como as encontradas no
capitulo 1 de Ezequiel e na literatura heikhalot (paldcios), que trata de experiéncias de ascensdo aos paldcios
celestiais e ao trono de Deus.

35 Boehme também afirmaré que os mortos podem manifestar fendmenos fisicos perceptiveis pelos homens (ruidos
em casas, serem vistos vagueando pelos lugares que frequentavam etc.). Tal capacidade € limitada as almas dos
impios, que buscam sanar as causas pelas quais nio alcancaram o céu. Para tanto, elas fazem uso do espirito astral
ou sidérico, que se dissolve aos poucos. Como se verd a seguir, esse espirito astral (Stern-Geist) nao tem o mesmo
sentido que o corpo astral dos cabalistas (cf. BOEHME, 1730, p. 112, 129-130; id., 2005, p. 182, 207; IV 21:14,
26:9-11). O espirito astral ndo deve ser confundido com o espirito animico (animalischen Geist), que ndo € a alma,
mas o calor que sai do fogo da alma e que serd luminoso ou tenebroso conforme o homem o qualificar (cf.
BOEHME, 1730, p. 204; id., 2011, p. 244; 1 14:92). Caso o espirito animico seja qualificado no amor, ele terd a
substancialidade celeste e a alma receberd o corpo glorificado (cf. BOEHME, 2005, p. 168-169; IV 18:8). Os
homens s6 sdo contatados pelas “almas piedosas” durante o sono (cf. ibid., p. 208; IV 26:16).

36 Only after the souls “cast off” the filth of their earthly bodies can they put on “the body that radiates brilliance.”
(SCHOLEM, 1997, p. 270; tradug@o nossa).

37 This astral body, as it is rightfully called here, constitutes a stage in between the physical body and the soul,
which are so different that they cannot connect or act upon one another without an intermediary. (SCHOLEM,
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De fato, o autor do Zohar conhecia e combinou duas tradi¢des diferentes no texto. Na
primeira, tsélem € a vestimenta preexistente da alma, que como um corpo astral ingressa no
sémen durante o intercurso sexual (Zohar, III, 104b) e dai no embrido em desenvolvimento,
regressando ao mundo superior quando o corpo fisico morre (SCHOLEM, 1997, p. 264). Aqui,
tsélem é uma unido da esséncia ou eu do homem com o seu corpo astral. “Apenas uma vez (111,
104a) € que o Zohar declara explicitamente que isto € idéntico ao tsélem do Génesis na qual o
homem foi criado, mas ndo ha didvida de que esta € a intenc@o de outras passagens também.”
(ibid., p. 262-263)%.

Ja numa passagem distinta do Zohar (I, 224a-b), segundo Scholem (1997, p. 264),
elaborada com base em outra tradi¢do, zsélem refere-se ao vestudrio que a alma produz ao longo
da existéncia terrena, tecido a partir do cumprimento das mitzvoth®® e dos feitos piedosos
praticados em vida. Tal vestimenta também se torna o traje celestial da alma quando regressa
ao paraiso.

Em textos cabalisticos posteriores, como Pardes Rimonim (Pomar de Romds),
concluido em 1548, por Moshe Cordovero, o tsélem € tratado como o corpo astral, onde se
afirma inclusive que “alguns dos devotos alcancam a observacdo da sua imagem ainda neste
mundo” (CORDOVERO apud SCHOLEM, 1997, p. 266). Deste modo, caso o tsélem de uma
pessoa ndo-iniciada emergisse € se tornasse visivel, esta experimentaria algo semelhante ao
fendmeno psiquico do duplo (Doppelgdnger), estudado pela psicopatologia e que se caracteriza
pela vis@o angustiante de si préprio como um outro.

Hayyim Vital Calabrese (1542-1620), o aluno mais proeminente de Isaac Luria, também
defendia a experiéncia de visualizacdo do tsélem como corpo astral por aqueles que t€m a “visdao
purificada” (os justos), além de afirmar que sem a intermediacdo do corpo astral, a alma
consumiria o corpo (ibid., p. 266).

A concep¢ao do tsélem como corpo astral ndo afetado pela morte fisica do homem
tornou-se dominante entre os cabalistas a partir da segunda metade do século XIV e permaneceu
como nog¢ao bésica, apesar das varias teorias que daf surgiram. Deste modo, a experiéncia oculta
de visualizar o tsélem continuou como uma possibilidade e a expectativa de experi€ncia

inicidtica derradeira. (ibid., p. 272). Ja aqui, constatamos a gritante semelhanga entre o corpo

1997, p. 262; tradugdo nossa).

38 Only once (III, 104a) does the Zohar explicitly state that this is identical with the tselem of Genesis in which
man wasc reated, but there is no doubt that this is the intention of other passages as well. (SCHOLEM, 1997, p.
262-263; traducio nossa).

3 Plural de mitzvd (mandamento). Na Tord, constam 613 mitzvoth, sendo 284 positivas e 365 negativas; sfo as
mitzvoth deoraita. Além destas, os rabinos prescreverem outras, as chamadas mitzvoth derabanan.
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astral cabalistico e o corpo glorificado sob a 6tica de Jacob Boehme.

Os pensadores cristdos também se lancaram ao debate sobre a imagem e semelhanca de
Deus em Génesis, sendo comum ainda hoje a andlise de tais palavras, infelizmente sem qualquer
mengao a sua etimologia em hebraico... De toda sorte, os pontos de vista divergentes chegaram

até o protestantismo, como demonstra o trecho a seguir das Institutas:

Discussdo bem acirrada hd também a respeito de imagem e semelhanga, enquanto
entre estes dois termos buscam os intérpretes uma diferenca que ndo existe, salvo que
semelhanca foi adicionada a guisa de explicacdo. Em primeiro lugar, sabemos que
entre os hebreus as repeticdes eram triviais, através das quais exprimem duas vezes
uma s6 coisa; em segundo lugar, nenhuma ambigiiidade hd na prépria matéria, a saber,
que o homem seja designado de imagem de Deus, porquanto € ele semelhante a Deus.
Do qué se evidencia serem ridiculos aqueles que acerca desses vocdbulos filosofam
com sutileza maior, quer atribuam tselem, isto €, a imagem, a substincia da alma, e
demuth, isto é, a semelhanca, as suas qualidades, quer tragam a lume algo diverso.
(CALVINO, 2006, p. 189; grifo no original).

Claro entdo que a época havia defensores de uma substdncia da alma semelhante a uma
substancia de Deus, do que Calvino discordava, embora afirmasse que o homem mantém tal
semelhanga com a divindade. Lutero, ao contrario, era partiddrio da perda de tal imagem em

razdo da queda:

O ser humano foi criado a imagem de Deus. Portanto, foi imagem de Deus. Essa € a
conclusdo, porque o ser humano fora criado a imagem de Deus, a saber, a imagem da
justica, da santidade e da verdade divina, mas de tal modo que pudesse perdé-la, como
de fato a perdeu no paraiso e ja a recuperou por meio de Cristo. [...] é a imagem
substancial, criada imutdvel, a qual perdemos no paraiso, e agora podemos recuperar
por meio de Cristo. (LUTERO, 1992, p. 223; grifo nosso).

A principio pode-se pensar que na frase acima uma qualidade imutdvel (a semelhanga
entre Deus e o homem) foi modificada, o que € contrassensual. A saida légica para tal afirmacao
€ que tal substdncia ainda existe, mas foi retirada do homem (em razdo do pecado) e agora lhe
€ inata; entretanto, ela estd disponivel, mas € preciso recupera-la, pela fé em Cristo.

De fato, em sua quarta tese, afirmou Lutero (1987, p. 68.) que o “corpo do pecado” serd

~ 9

destruido, a imagem do “primeiro Adao” perecerd e “o novo Adao” se tornard “perfeito a
imagem de Deus”. O novo Adao aqui ndo € o Cristo (que € o segundo Addo), mas o homem,
que nesta vida deve se preparar “para sua futura forma, quando a imagem de Deus serd
reconstituida” (LUTERO, 1992, p. 196).

Lutero, assim como os tedlogos judeus (a exemplo de Maimoénides), se refere a tal

substancia divina de forma demasiadamente abstrata: ela € justica, santidade e verdade. Tais

palavras indicam qualidades do ser divino, mas de modo algum levam o leitor/ouvinte a dai
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imaginar um corpo fisico ou de um tipo mais sutil.

Ademais, restou evidente que para o monge a reaquisi¢ao dessa substdncia ocorrerda
ap6s o juizo final. Todavia, o pai da Reforma, com seu jogo de palavras em torno dessa
substancia perdida, provavelmente levou fiéis mais fervorosos a conceber que podem se
revestir com o corpo perfeito ainda em vida.

Retornemos entdo a linguagem boehmiana, onde “a sua imagem” em Génesis 1:26-27
significa que o homem estd em esséncia/substancia conectado a divindade, mesmo apds a
corporificacdo de Adao estender-se para os niveis tangiveis que nos siao conhecidos
sensorialmente. LLogo, a corporeidade terrestre ndo € apenas um espago no qual “a Divindade
manifestou-se na terrenidade’”, mas também “é o mistério no qual repousa o arcano daquilo que
ha de mais oculto” (BOEHME, 2005, p. 156; IV 16:5).

Verificamos entdo que a propria Biblia ja possuia os elementos que levaram Boehme a
crenca de que o homem € “Bilde, Leben und Wesen” (“imagem/corpo, vida e esséncia”) “des
ungriindlichen Gottes” (do “Deus abissal”) (BOEHME, 1730.XVII, p. 7; 2:2). Além do texto
em si, também houve a contribui¢cdo do debate teoldgico cristdo sobre o que sdo imagem e
semelhanga de Deus em Génesis. E muito provavelmente, soma-se a essa equacao os contatos
com estudiosos da cabala, pois, como vimos, alguns cabalistas asseguravam que o corpo astral
(tsélem) pode ser (re)adquirido, moldado e manipulado, num processo semelhante ao descrito
por Boehme, conforme veremos em detalhes nas secoes 3.4 ¢ 3.5.

De acordo com o Sapateiro, somos o locus no qual e pelo qual o processo de
corporificacdo da divindade a partir do nada chegou ao seu dpice. E € nestas concepcoes,
completamente heréticas tanto para cristdos quanto para judeus, que nos aprofundaremos no

préximo capitulo.

Como pudemos observar neste capitulo, Jacob Boehme era uma pessoa naturalmente
propensa a estados alterados de consciéncia, o que, somado a conjuntura politica, econdmica,
religiosa e social do periodo, contribuiu para que ele vivenciasse experiéncias misticas. Como
resultado desse processo, nosso personagem ressignificou os reveses de sua vida e tornou-se
um prolifico autor, apesar de sua baixa escolaridade. Seus textos deram novo animo a si e
aqueles que aceitaram seu pensamento como fruto de inspiracio divina.

Nesse contexto, contrariamente a maioria dos fildsofos cristdos, que tomam a razao por
guia do homem, Boehme elevou a imaginagdo a condicdo de bussola moral da humanidade, de
cujo direcionamento resultam efeitos imediatos: ao optar entre colocar sua imaginacdo na luz

ou nas trevas, a alma do homem qualifica-se no Principio escolhido, podendo queimar-se de
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ira ou tornar-se luz para o mundo. Deste modo, como discorreremos em detalhes no capitulo
seguinte, os tormentos da alma, segundo o Tedsofo, t€ém inicio enquanto ela habita o corpo e
caso persevere num estilo de vida desregrado, infelizmente se prolongarao apds a morte.

Para Boehme, vivendo num periodo conturbado, urgia reencontrar o sentido da
dualidade entre danacdo e salvagdo que marcou a constru¢do da cultura ocidental. Diante das
crescentes mercantilizacdo da vida e imposicdo de valor econdmico a todas as coisas, O
Sapateiro tenta restabelecer a harmonia e ressacralizar um mundo cada vez mais cadtico e
marcado por uma existéncia utilitarista e profana.

Agora que o correr das horas marca o ritmo de trabalho e exige maior produgdo em
menor prazo (para produzir ainda mais no periodo excedente!), o Sapateiro parece querer refrear
o tempo, ao advogar por um estilo de vida mais solidario aos camponeses e aos trabalhadores
urbanos, mais coerente com a mensagem crista.

Numa terra manchada pelo sangue dos mortos nos conflitos religiosos, dando um passo
adiante das multiplas denomina¢des, Boehme conclama os verdadeiros fiéis a se unirem a ele e
juntos resgatarem o espirito comunitario do cristianismo primitivo.

O mundo urbano a que o ex-vilao (habitante de vila) teve acesso apds se tornar cidadao
era intimista, hierarquizado e vinculado a rotas comerciais, contatos pessoais € interacdes
econOmicas e intelectuais para além dos muros e dos arredores de Gorlitz, uma cidade cuja vida
cultural era dominada por um circulo formado por reitores, académicos, professores e outros
eruditos. Estes intelectuais herdaram e fizeram vicejar um protestantismo espiritualista pré-
existente e independente de Boehme, com cuja interacdo ele se beneficiou para consolidar seu
pensamento sobre uma diversidade de temas.

Como visto, os interesses esotéricos de Boehme ndo eram incomuns a época e os
registros indicam claramente que moradores de Gorlitz e arredores, de todos os niveis sociais,
possuiam ideias afins e que varios deles travaram contato com o Tedsofo. Logo, enquanto
muitos pesquisadores procuraram explicar como um nao-académico teria acessado as correntes
culturais que circulavam e possivelmente definiam o imagindrio regional, a luz de sua rede de
contatos hoje se sabe que mais dificil seria Boehme estar alheio as influéncias a sua volta.

Quanto aos tipos de organizacdo religiosa, o histérico da Reforma registra que a
doutrina, o culto e a hierarquia das igrejas logo se tornam objeto de contestacao que leva a um
infinddvel processo de surgimento de novas cisdes. O boehmismo, desprovido de um credo e
sem institucionalizar seus simbolos, em seu nascedouro ja era uma rede flexivel, que viria a
permitir intepretacdes pessoais de seu corpus e a escolha individual dos simbolos mais caros a

cada adepto, como veremos no capitulo 5. Ademais, a prdpria linguagem empregada por
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Boehme € concreta, anti-institucional e desorganizadora das estruturas de poder.

Neste particular, como se observou neste capitulo, nosso personagem pouco descreve
sua prépria transformacdo interior, o que lhe apareceu durante seus éxtases e que impressoes
tais visoes lhe provocaram. Diferentemente de outros misticos, que utilizam suas préprias
experiéncias espirituais para apoiar seu relato do mundo interior divino, Boehme geralmente
escreve como se fosse o proprio Deus que estivesse lhe ditando e revelando Seus segredos.

Quanto ao corpus, conforme vimos, € fortemente baseado na Biblia, porém, consoante
suas experiéncias misticas, o Tedsofo muda a narrativa biblica, por acrescentar dados que nao
constam dos textos sagrados. Além disso, Boehme reinterpreta as Escrituras, de modo que se
coadunem com seus 1rés Principios e Sete Qualidades, que para ele sdo os tnicos meios pelos
quais Deus pode manifestar-se.

No boehmismo, compreender esse processo teogdnico, cosmogdnico e cosmoldgico é
essencial, pois s6 assim o homem pode assumir sua posicao de microcosmo ante 0 macrocosmo
e assumir seu papel como co-regente junto a Deus. Para tanto, cabe ao homem empregar a
imaginacdo verdadeira com toda a sua vontade, a fim de remodelar sua imagem a semelhanga
do Criador. E aqui, o mistico cristdo aproxima-se irrefutavelmente da cabala, com sua ideia de
corpo celeste (corpo glorificado) bastante proxima do tsélem. A eficécia simbdlica do Olho das
Maravilhas gira em torno de tal corpo, como veremos a seguir.

Isto ndo sem antes fazermos uma sintese do percurso histérico-cultural do simbolismo
do olho/mandala. E compreendendo como as nog¢des de substdncia e Qualidades em Boehme
atuam na composicao do Olho das Maravilhas, poderemos desvelar a relevancia deste diagrama
como ferramenta do homem em busca de libertacdo do drama césmico descrito nos tratados e

missivas boehmianos.
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30 OLHO DAS MARAVILHAS

Os tedricos do imagindrio comprovaram que este habita em nés desde a noite dos tempos
e, por que ndo dizer, somos aquilo que imaginamos. Em verdade, nosso “eu” se nutre do
“mundo interior” construido pelo imagindrio, numa relagio simbidtica a despeito e para além
do progresso cientifico. Muitas das imagens que se manifestam em nossa mente, em condi¢des
normais, sdo constituidas com base naquilo que visualizamos quando em estado de vigilia. E
gragas as acomodacdes anteriores do sujeito ao meio objetivo que surgem as representagoes
subjetivas e dai o simbolo, que “é sempre o produto dos imperativos biopsiquicos pelas
intimagdes do meio” (DURAND, 2012, p. 41).

O ato fisico de ver requer os olhos, o ar, a luz e o objeto. Simplificadamente falando,
podemos conceber o olho como um érgao complexo, responsavel pelo sentido da visdo, atuando
através de um mecanismo que permite a luz se projetar em um painel sensivel, chamado retina.
Além disso, hd a parte nervosa situada no fundo do globo ocular, onde a luminosidade é
percebida e transformada em impulsos elétricos, os quais sdo enviados ao cérebro através do
nervo optico, formando a imagem.

Quando se observa a superficie convexa e espelhada da pupila de alguém, vé-se uma
imagem refletida, aparentemente uma cépia em miniatura ou modelo do que a pessoa observada
estd vendo. E provavel que dessa observacio tenham surgido ndo apenas os primeiros dados
para a compreensao da experiéncia visual, mas também da formagao de imagens mentais, que
seriam cdpias em miniatura surgidas no interior do homem a partir de uma cena captada por
seus olhos (T. THOMAS, 2020).

Mas, o olho nio esté relacionado apenas com as experiéncias sensoriais, apresentando
por vezes um aspecto mistico. Segundo alguns pensadores medievais, como Sao Tomads de
Aquino e seu professor, Alberto Magno, ao passo que o objeto forma uma imagem na retina,
inversamente, também seria possivel que o proprio ato de olhar possuisse efeitos materiais sob
o que se observa. Desta forma, a depender da intencao do observador, o olhar pode matar ou
amaldicoar, embora também possa curar e abengoar (KLUCKERT, 2004, p. 439).

Sob o viés da TGI, explicada no capitulo anterior (v. Tabela 1), podemos dizer que o
olho propriamente dito se situa entre os simbolos espetaculares, incluidos na modalidade da
sensibilidade heroica. Ainda podemos acrescentar que € possivel pensar no isomorfismo entre
o olho, a visdo e a transcendéncia divina: “olho e olhar estdo sempre ligados a transcendéncia,
como constatam a mitologia universal e a psicandlise.” (DURAND, 2012, p. 151-152). Ao

longo deste capitulo, veremos que, embora mencione e se inspire no olho, Boehme desenvolve
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um diagrama composto por outros simbolos e voltado para os regimes noturno e crepuscular.

De fato, o 6rgdo da visdao tem um papel fundamental no sistema simbdlico boehmiano.
Para ele, € do centro escuro do olho, a pupila, que se irradia uma luz dourada, a qual ele
denomina de um “olho de fogo” (2005, p. 20; RESUMO:5), em concordancia com a antiga
teoria de que a visdo emana deste 6rgdo e permite despertar a consciéncia: “A candeia do corpo
sdo os olhos; de sorte que, se os teus olhos forem bons, todo o teu corpo terd luz.” (Mt 6:22; cf.
Lc 11:34).

Em Quarenta Questoes sobre a Alma (Psychologia vera), Boehme apresentou o Auge
der Ewigkeit (Olho das Maravilhas da Eternidade), também designado como Philosophische
Kugel (Globo Filosdfico), o Spiegel der Weisheit (espelho da sabedoria) e o olho do Wesen
aller Wesen (Ser de todos os seres) (2005, p. 56; IV 1:105-106).

Embora uma rica iconografia em torno de sua obra tenha surgido logo apds sua morte,
esta ¢ uma das poucas representacdes pictoricas de seus ensinamentos descrita pelo proprio
Boehme, que provavelmente foi também seu idealizador, embora nenhuma versao original da
imagem tenha sido encontrada entre as cépias autdgrafas do manuscrito preservadas.

Elaboradas por Balthasar Walther, as questdes que dao titulo ao quarto livro de Boehme
nos apresentam o polo neoplatdnico do seu pensamento. Ele as respondeu pacientemente no
periodo de 1618 a 1620. Geralmente, ¢ o médico que faz perguntas para diagnosticar um
paciente, mas, nesse caso, o cotidiano se inverte e o leigo atua como um professor para o doutor.

Ao longo da resposta a primeira das quarenta perguntas que dao titulo ao livro, o
Teodsofo explica ao leitor como elaborar o diagrama, que, veremos ao longo desse trabalho, é
um ato cuja eficdcia depende menos de grandes dotes artisticos do que de uma imaginagao
verdadeiramente ativa, segundo a terminologia junguiana. Além disso, o Olho das Maravilhas
se sobressai também porque seu autor afirmou categoricamente que a sintese de seu pensamento
se encontra no referido diagrama.

Mas por que Boehme escolheu uma mandala para sintetizar suas ideias?

Como e para qué Boehme esperava que o Olho fosse empregado pelo “benévolo leitor”?

Em busca das respostas, no presente capitulo discorreremos sobre a relevancia do
simbolismo do olho na cultura ocidental, seguindo-se a apresentacdo dos fatores que
influenciaram Boehme na composicao do diagrama, a descricdo do Olho das Maravilhas e
como se da sua aplicacdo pratica, tanto do ponto de vista migico quanto do psicoterapéutico.

Tomando por base Quarenta Questoes e outras obras boehmianas consultadas, o que se

segue, entdo, € o estudo de um diagrama, na esperanca de que seu exame produza percepgoes



85

surpreendentemente amplas, que percorrerdo os dominios da psicologia, da mistica crista e da
fantastica transcendental durandiana.

Assim, para além de uma anélise iconografica, nos propomos a apresentar as aplicagdes
praticas e experienciais do Olho enquanto sintese do pensamento de Boehme, objetivando
comprovar sua finalidade original no corpus de exercicios espirituais destinados a

transformacdo pessoal. Entendemos que sem esse nivel de exploracao do diagrama nao nos sera

possivel compreender como e por que se deu a transi¢ao para a Imagem Figurativa.

3.1 O IMAGINARIO DO OLHO

Simbolos circulares ou derivados de circulos apresentam um rico simbolismo em
diferentes épocas, culturas e vieses, sejam eles mitico, religioso, psicoldgico, entre outros.
Inspirados no formato do globo ocular, tais simbolos poderao apresentar toda sua esfericidade
(a exemplo da mandala) ou parte dela (a vesica piscis), mas em ambos 0s casos, como uma
manifestacdo do sagrado que observa a criatura e se deixa observar por essa janela aberta para
o infinito. Vejamos entdo, de forma sucinta, como tais simbolos se desenvolveram ao longo do
tempo e chegaram até a cristandade.

Antes da invencdo da roda, os homens do Neolitico j4 gravavam em rochedos certos
circulos, hoje denominados “rodas solares”, o que demonstra que a esfera é uma imagem
arquetipica que nos acompanha desde o alvorecer da jornada da espécie (cf. JUNG, 1990, p.
107, 108).

No Oriente, surgiu a mandala (circulo, em sanscrito), que para Jung € a expressao do
divino que ocorre pela subordinacdo do multiplo a unidade do circulo. Tendo em vista que €
composta das palavras manda (esséncia) e la (conteiido), mandala significa também “o que
contém a esséncia”’, ou “a esfera da esséncia” (GREEN, 2005, p. 7). Segundo Durand (2012, p.
247), a mandala é um dos simbolos de intimidade, incluidos na modalidade de sensibilidade
mistica (v. Tabela 1).

Tal palavra dd nome ao circulo ritual ou mégico empregado em particular no lamaismo
e na ioga tantrica, na funcao de yantra ou instrumento de contemplacdo (JUNG, 1990, p. 104).
Todavia, enquanto no lamaismo as mandalas s@o ricamente ornamentadas, no yantra do
tantrismo h4 apenas desenhos geométricos, sendo comum tridngulos que se interpenetram, dos
quais metade com vértice para cima e a outra, para baixo (v. Figura 5). Tal forma simboliza a

unido de Shiva e Shakti, divindades masculina e feminina do hinduismo.
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Embora os tridngulos assim dispostos suscitem a primeira vista a ideia de um conflito
entre os contrdrios (o acima e o abaixo), o que se tem aqui é uma qualidade dindmica da imagem
que resulta em um processo de criacdo da unidade. Tal perspectiva é acolhida também pela
psicologia, que entende tal imagem como representacdo da unido dos opostos: “a unido do
mundo pessoal e temporal do ego com o mundo impessoal e intemporal do ndo-ego”, “a unidade
e a totalidade da psique — ou self [si-mesmo] —, de que fazem parte tanto o consciente quanto o
inconsciente” (J AFFE, 2008, p- 324; colchetes nossos).

Jung (1990, p. 105-107) adverte-nos para ndo confundirmos a mandala com o sidpe-
korlo, a roda do mundo, ou roda da vida (v. Figura 6). Tal imagem ¢é geralmente formada por
trés circulos concéntricos, cada qual representando um aspecto do ensinamento budista de causa

e efeito. No centro, giram trés animais, cada um mordendo a cauda do precedente; sao eles: o

galo, que representa a concupiscéncia; a serpente, o 6dio e o porco, a delusao.

Figuras 5 e 6 — Sri Yantra Mandala e Sidpe-korlo, a roda da vida.

AV AV OA
\VANV/AV/

Vo
V4

Fontes: Figura 5: JUNG, Carl G. (org.). O homem e seus simbolos. 2. ed. especial. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
2008. p. 324. Figura 6: HANH, Thich Nhat. A esséncia dos ensinamentos de Buda: como transformar o sofrimento
em paz, alegria e liberacdo. Rio de Janeiro: Rocco, 2001. p. 268.

No circulo seguinte, hd seis segmentos (seis reinos) que apresentam as emogoes
perturbadoras que afligem o homem ao longo da vida: a) orgulho; b) ciime/ inveja; ¢) desejo e
apego; d) torpor, preguica, obtusidade mental; e) caréncia; e f) 6dio e raiva. E o circulo externo
apresenta 12 nidanas (elos) da cadeia da origem interdependente, que representam o percurso

da existéncia humana desde o parto até a morte.
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A observacido constante dessa imagem levaria o adepto a compreender como opera o
samsara (ciclo continuo de renascimentos sucessivos) no qual creem os budistas e do qual
buscam a parinirvana (liberagdo) através de suas técnicas. Todavia, ndo hd aqui um processo
dindmico como na mandala, mas a estimula¢do da busca de tal aprendizagem, que podera ser
ou nao pela via da imagética pictorica.

Para Durand (2012), a mandala inscreve-se entre os simbolos de intimidade da
modalidade mistica do regime noturno. Enquanto as figuras quadradas ou retangulares
remontam a defesa da integridade interior (a cidade, a fortaleza, a cidadela), o circulo ou esfera
apresentam um centro perfeito e acentuam a dogura, a paz e a seguranga (€ o jardim, o fruto, o
ovo ou o ventre). Sobre ela, em sua obra fundamental (As Estruturas Antropologicas do

Imagindrio), o célebre pesquisador nos dird ainda que:

Jung e o seu comentador Jolan Jacobi insistiram particularmente na importancia
universal do simbolismo do mandala. Encontram figura¢des semelhantes a imagem
tantrica tanto na tradicdo ocidental, em Jacob Boehme, por exemplo, como nos
primitivos da época neolitica ou nos indios pueblo, tanto nas produgdes graficas de
certos doentes como no onirismo do psiquismo normal. Os dois psicanalistas
reconhecem nessas multiplas interpretacdes do mandala o simbolismo do centro,
simbolo que uma frequente figuracao floral ainda refor¢ca. (DURAND, 2012, p. 247).

Diante disso, no desenvolvimento desse capitulo, veremos a relevancia que Boehme e a
mandala tiveram nas pesquisas de Jung e como o mistico do século XVII também nao passou
despercebido a Durand. Jung leu Boehme diretamente e em suas Obras Completas demonstra
um vasto conhecimento do corpus boehmiano, no qual buscava referéncias alquimicas, pois,
para ele, a alquimia era a principal precursora da psicologia moderna (MCCULLOUGH, 2019,
284, 285).

Ao expor essas consideracdes nao estamos advogando que Boehme tenha adquirido seus
conhecimentos sobre o emprego de mandalas em uma linha de sucessdo direta que remonte a
India ou ao Tibete, ou em textos hindus, budistas ou tantricos que lhe tenham chegado as maos:
nao ha qualquer prova disso! Entretanto, a relevancia de tais referéncias decorre do fato de que
no Ocidente j4 se tornou consenso utilizar a expressao mandala em relagdo a figuras elaboradas
em contextos diversos daqueles de seu emprego religioso original, a exemplo do Olho das
Maravilhas.

Ademais € digno de nota que representagdes pictoricas com objetivos semelhantes de
um processo dindmico de autotransformacdo tenham surgido em sociedades tdo distantes
espacial, cultural e temporalmente. Para Jung, isso seria consequéncia do acesso ao inconsciente

coletivo. E como veremos nos capitulos seguintes, o acesso a determinadas imagens
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arquetipicas por apenas alguns individuos e sua representacao ndo as torna preponderantes no
imagindrio de um grupo ou de um povo.

Ainda quanto ao formato da mandala em geral, a depender da perspectiva do observador,
essa parece irradiar-se do centro ou se mover para o interior dele. E comum que na imagem um
circulo esteja circunscrito em um quadrado ou o quadrado em um circulo. Além disso, as
subdivisdes por quatro ou multiplos de quatro nos relembram a onipresenca do quaterndrio, tal
como as quatro estagdes do ano, os quatro pontos cardeais, as quatro causas fundamentais de
Aristételes (eficiente, formal, material e final), os quatro temperamentos hipocraticos (linfatico,
sanguineo, bilioso e nervoso), os quatro cavaleiros do Apocalipse (Peste, Guerra, Fome e

Morte), e as quatro nobres verdades do budismo.

As quatro qualidades correspondem em BOHME em parte aos quatro elementos, em
parte as quatro qualidades como seco, imido, quente, frio, em parte as qualidades de
paladar, como acre, amargo, doce, azedo, em parte as quatro cores. (JUNG, 2000, p.
291).

Na arte pictdrica cristd também € possivel encontrar mandalas, a exemplo da rara
imagem da Virgem Maria no centro de uma arvore circular (simbolo divino do evonimo), as
rosaceas das catedrais, o si-mesmo do homem transposto para um plano universal, como a rosa
branca com que Dante (1998) descreveu a mandala césmica (Paraiso, Cantos XXX-XXXII) e
as auréolas dos santos e de Cristo, sendo a dEle a tinica partida em quatro, alusao a seu sacrificio
na cruz e simbolo da sua unidade diversificada.

Também sdo significativas as representacdes de Cristo cercado pelos quatro
evangelistas. Na arte bizantina e romanica, € comum encontrarmos o Pantocrator (Todo
poderoso, em grego; Maiestas Domini, em latim) despontando de um espacgo vazio ovalado, a
vesica piscis, figura geométrica criada pela interseccdo de dois circulos com o mesmo raio e
onde o centro de cada circulo esta sobre o perimetro do outro. Ela € o fruto do encontro destes
dois circulos, assim como veremos que o centro do Olho das Maravilhas sera o resultado do
embate entre os dois primeiros Principios.

O Cristo na vesica se faz acompanhar dos quatro seres Viventes, ou Tetramorfos: o
homem é Sao Mateus, o ledo é Sdo Marcos, o touro é Sao Lucas e a dguia é Sao Jodo. A guisa
de exemplo, lembremos do Cristo na fachada da catedral de Chartres, na Franca (v. Figura 7).

Além disto, o Pantocrator € sempre representado com a mao direita a abengoar o
observador enquanto com a esquerda segura o Evangelho aberto e voltado para o publico. A

mao da béncao costuma ter dois dedos retos — o indicador e 0 médio — e o polegar destacado da
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palma, formando o nimero trés, da Santissima Trindade, a exemplo do Cristo no altar da Igreja
de Sao Apolindrio, em Ravena.

Em sua origem, o nome vesica piscis (literalmente, “bexiga de peixe”, também chamada
mandorla; ou almendra, em italiano) tanto se referia a um recipiente ou saco produzido por
bexigas de animais quanto era uma forma coloquial e grosseira para vagina, cuja representagao
pode ser interpretada como objeto de desejo masculino e como simbolo feminino da
maternidade e de poder gerador.

Remontando a aurora dos tempos, em numerosas expressoes artisticas pré-histdricas
encontradas em cavernas, especialmente nas do norte da Espanha e do sul da Fran¢a, ha imagens
de vulvas femininas, cujo traco comum € a estilizacdo geométrica equivalente a intersecao de
circunferéncias (BARRALLO; GONZALEZ-QUINTIAL; SANCHEZ-BEITIA, 2015, p. 673).

Em viérias antigas civilizacdes, a deusa do amor foi associada a constelagio de Peixes,
a exemplo da suméria, assiria, babilonia, fenicia, grega e romana. Na cultura greco-romana, a
deusa Afrodite (Vénus entre os romanos) era associada aos peixes € a um amor de natureza
carnal, sendo-lhes ofertados estes animais as sextas-feiras em seus templos, augurando os fiéis
serem abencoados com poténcia sexual e fertilidade.

Com o advento do cristianismo, a vesica piscis, que entre os pitagdricos era o “Logos
Potencial”, a diade que se torna uma triade, se converte na Santissima Trindade e num simbolo
da criacdo divina depurado dos ritos pagdos de fertilidade. O Pantocrator € representado
solenemente, sem expressar emogdes, marca de uma época em que a arte se destinava menos a
comocao e mais a educagdo para a rentincia. Quanto a oferta de peixe as deusas greco-romanas
do amor, foi ressignificada pela norma catdlica de ndo comer carne em todas as sextas-feiras
do ano (GONZALEZ, 1994; CDC, can. 1251).

A vesica piscis se assemelha tanto a imagem de um olho quanto a de um peixe. Nesse
sentido, a palavra Ichthys (peixe, em grego) escrita em maiusculas (IX®YZX) forma um
acronimo com as iniciais da expressao “lesous Christos Theou Yios Soter” (“Jesus Cristo, Filho
de Deus, Salvador”). A primeira referéncia literdria a IX®YZX encontra-se no inicio do tratado
Sobre o Batismo, de Tertuliano (160-220 d.C.), enquanto a mais antiga referéncia nao literaria
consta no epitafio de Abércio (século II), atualmente no Museu Pio Cristio (STROUMSA,
1992, p. 199).

Além da representacdo escrita, os cristdos primitivos usavam o monograma do peixe
nas catacumbas, onde se reuniam os adeptos da religio illicita. E por vezes tal peixe era
representado com as mesmas linhas simples da bexiga, demonstrando perfeita harmonia entre

as representacdes lexical e pictorica do conceito cristdo em referéncia.
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Em verdade, a vesica piscis ja era conhecida e empregada pelo homem muito antes do
cristianismo, pois dada sua simplicidade, com uma corda amarrada a uma estaca fincada no
chdo (ponto A) e com outra estaca a servir de l4pis, € possivel desenhar um circulo e a partir de
um ponto em seu raio (ponto B) desenhar um segundo circulo, de modo que eles se sobrepdem.
Em seguida, a linha vertical entre os pontos C e D dividird a linha AB em duas partes de igual
comprimento no ponto de intersec¢do E. Eis a bexiga de peixe!

Verificamos entdo que o 4ngulo ACE é de 30°, o angulo CAE ¢é de 60° ¢ o Angulo AEC
¢ de 90°, de modo que o prolongamento das retas resultantes da unido dos trés pontos forma um
tridngulo retangulo e da unido dos pontos A, B e C temos um tridngulo equilédtero, havendo no

interior da vesica dois tridngulos equildteros formando um losango, conforme a Figura 7.

Figura 7 — Da esquerda para a direita: A - ichthys, B - construcao da vesica piscis, C - mandorla na fachada
da Catedral de Chartres e D - olho humano.

Fonte: A e B - o autor; C - VIOLLET-LE-DUC, M. Dictionnaire Raisonné de L’architecture Frangaise du Xle au
XVle Siecle. Tomo 1. Paris: B. Bance (ed.), 1854. Disponivel em: http://www.gutenberg.org/files/30781/30781-
h/30781-h.htm. Acesso em: 02 abr. 2021; D - REISCH, Gregor. Margarita philosophica [...]. Basileia:
Sebastianum Henricpetri (ed.), 1583. p. 787. Disponivel em: https://archive.org/details/bub_gb_HfIOK8DPwzO0C.
Acesso em: 02 abr. 2021.

Desta forma, o potencial pratico da vesica piscis permitiu aos antigos reproduzir, com
considerdvel precisdo, as trés formas geométricas mais empregadas em construcao (o circulo,
o quadrado e o tridngulo equildtero), sem a necessidade de transportar ¢ montar dispositivos
complexos para medi¢ao de angulos. Foi assim que a planta baixa para a constru¢@o de véarias
igrejas e monumentos europeus tiveram por base os principios geométricos da mandorla, a
exemplo da fachada da catedral de Amiens, na Franca. Portas, janelas e o vitro (armagao de

chumbo e vidro) tiveram tal forma geométrica por base.
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A vesica piscis possui ainda o0 mesmo formato de um olho semicerrado, podendo ser
pensada também como a parte aparente de um todo que permanece oculto (o restante do globo
ocular). Retomando a crenca no poder benfazejo da visdo, o olhar de Deus na representacio da
Anuncia¢do pelo Mestre Bertram, no altar da Igreja de Sao Pedro, em Hamburgo (ano 1383),
simboliza a salvacdo da humanidade (KLUCKERT, 2004, p. 439).

Por sua vez, na Visdo Mistica de Santa Brigida da Suécia, a Virgem e o Cristo, sentados
em uma mandorla, emitem um raio de luz divina que atinge o topo da cabeca da santa, que,
sentada a sua escrivaninha, agora consegue ver o corpo de Jesus emanando da héstia durante a
celebracio da Eucaristia. E o olho divino que se abre para contemplar o mundo sensivel e que
no processo, se da a conhecer. Com amparo nas ideias cientificas da época, tais raios de visao,
restritos a eventos sobrenaturais e visiveis apenas por uns poucos escolhidos, seriam uma
explicacdo para os milagres (KLUCKERT, loc. cit.).

Em Durand (2012, p. 152), constatamos que de modo completamente fisiol6gico, “os
reflexos de gravitacdo e o sentido da verticalidade associam os fatores quinésicos e cenestésicos
aos fatores visuais”. E deste modo que para a maioria dos cristaos, o olho do Deus, testemunha
e juiz, nos contempla do alto. Enquanto isso, misticos como o tedlogo alemao Mestre Eckhart
(1260-1328) encontram no olho uma representacao de intimidade com o sagrado: “O olho com
o qual vejo Deus € o mesmo olho com o qual Deus me vé: meu olho e o olho de Deus sdo um
tinico olho, uma visdo, um saber, um amor.” (ECKHART, 2009, p. 298)*.

Voltando aos guatro Viventes, embora citados pelo profeta Ezequiel (Ez 1:5-10) e no
Apocalipse de Sao Jodo (Ap 4:6-8), o primeiro autor cristdo a relacioni-los com os evangelistas
foi Santo Irineu de Lido (que aludia ao Evangelho quadriforme), seguido por Santo Agostinho
e Sdo Jer6nimo. Pertinente frisar que segundo Jodo, os quatro Viventes “sdo cheios de olhos
pela frente e por trds” (Ap. 4, 6) e “ao redor e por dentro” (Ap. 4, 8), o que demonstra sua
conexao com Deus.

Na alquimia, também € uma constante a “divisdo em quatro, a sintese dos quatro, a
apari¢do miraculosa das quatro cores e as quatro fases da obra: nigredo, dealbatio, rubefactio
e citrinitas [...] O quatro simboliza as partes, as qualidades e os aspectos do Uno”. (JUNG,
2012, p. 76). Os alquimistas criaram varios simbolos a fim de representar a almejada integracao
entre corpo e mente; um dos principais foi a quadratura circuli. Para eles, o quadrado ao redor
do circulo é a demonstracdo que de qualquer corpo € possivel extrair os quatro elementos,

conforme relata o médico, filésofo e alquimista alemao Michael Maier (ROOB, 2011, p. 378).

40 The eye with which I see God is the same eye with which God sees me: my eye and God’s eye are one eye, one
seeing, one knowing and one love. (ECKHART, 2009, p. 298; traducio nossa).
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Para os cabalistas, as sete tunice (membranas) que revestiriam o olho correspondiam as
sete esferas planetarias*!, que somadas as trés partes fluidas acima citadas chegavam ao niimero
de sefirot, das quais Kether (Coroa), a mais alta sefirah, seria o ponto cego da retina; a coroa
ou o nada divino (Deus absconditus) presente em todas as coisas, inclusive no olho humano.
Como veremos pormenorizadamente a seguir, no Olho das Maravilhas se destacam as Sete
Qualidades, das quais seis se apresentam no formato de semiesferas ou camadas.

Dentre as exposicdes graficas do olho no imaginério esotérico renascentista é digna de
nota a Representacdo cosmologica da obra alquimica em forma de globo ocular, presente no
livrto Amphitheatrum Sapientice Aeternce, de Heinrich Khunrath, publicado em 1595 e que
detalharemos a seguir.

No topo da imagem, o nervo Optico representa a tetractys pitagérica. A pupila simboliza
0 caos macroscopico dos quatro elementos e a lapis philosophorum esférica que dela provém ¢é
o simbolo do microcosmo restaurado. Os bragos do xifépago andrégino que ergue a lapis do
fogo batismal correspondem as etapas principais da obra alquimica, a dissolu¢do do corpo e a
coagulacao (solidificagdo) do espirito. Por sua vez, as dguas de cores vermelha e branca que
emanam da rebis (coisa dupla, matéria dual) constituem os corpos vitreo e gelatinoso do olho
do mundo, o oceano do tempo e do espacgo.

A ave na gravura, com seus diversos formatos e cores, representa as fases da obra
alquimica: o corvo é a nigredo (preta), o cisne é a albedo (branca), o pavado € a citrinitas
(amarelo) e a fénix é a rubedo (vermelho). A cauda pavonis teria como correspondentes
quimicos a iridescéncia de metais liquefeitos e as cores vivas de certas ligas de mercurio e
chumbo, que eventualmente compunham a matéria inicial com a qual laboravam os alquimistas
(JUNG, 2000, p. 326).

De fato, acreditavam os alquimistas que essa relacao espiritualizada com a realidade
material seria capaz de curar a dissocia¢do entre homem e natureza. Contemporaneamente,
levando em consideracdo o imaginario, Durand afirmard que a sublimacdo alquimica realiza
“uma completa filosofia do ciclo” e permite que a alquimia seja “uma simbdlica completa”
(DURAND, 2012, p. 228), que, veremos, teve um papel de destaque na concep¢do do

boehmismo.

4L Além do Sol, da Terra e das estrelas, as primeiras civilizagdes ja mencionavam a existéncia de outros corpos
celestes, pois estes se deslocavam constante e irregularmente nas Orbitas da eliptica, como pequenos focos
luminosos. Eles receberam a alcunha de planetas e eram em nimero de sete, a saber, Sol, Lua, Mercurio, Vénus,
Marte, Jupiter e Saturno. Tais nomes, advindos do pantedo greco-romano, se justificavam pelo fato de que os
corpos celestes seriam constituidos pela quintesséncia (éter), dando-lhes uma natureza transcendental (cf. PORTO;
M. PORTO, 2008, p. 4601-2).
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3.2 O OLHO SEGUNDO OS ESPIRITUALISTAS PROTESTANTES E OS ESOTERISTAS

Como se sabe, em contraponto a crescente ortodoxia luterana, materializada em suas
sucessivas declaragdes de fé doutrinaria estrita, surgiram dissidentes, que engendraram um
espiritualismo protestante, que para o te6logo Ernst Troeltsch tipificava o espirito e o logos do
Evangelho de Jodo em contraste com a letra, a lei e o Cristo histérico. Evidentemente, tal
movimento foi uma importante influéncia no surgimento e desenvolvimento da teosofia de
Boehme (GOODRICK-CLARKE, 2008, p. 89).

Como j4 vimos no capitulo anterior, um espiritualista que teve especial importancia para
Boehme foi Weigel. Deste autor, destacamos o Der giildene Griff (A Aurea Compreensio),
publicado postumamente por Joachim Krusicke, em Halle, em 1613 e que contém uma
elaborada andlise filoséfica do conceito do olho eterno ou interior em paralelo ao olho fisico.

Segundo Weigel, ha uma hierarquia dos sentidos que varia do mais baixo (externo) ao
mais alto (interno), os quais compdem um circulo que se movimenta em dire¢do ao centro
imovel. Assim como hd Trés Principios, o olho também € triplo nos seguintes aspectos: o
inferior € a visus sensualis (percepcao sensorial) ou imaginatio (Einbildung), seguido pelo olho
da razdo (oculus rationis ou Ratio, das Auge der Vernunft) e o superior € o olho da mente ou
compreensdo (oculus mentis seu intellectus ou Mens, das Auge des Gemiiths und Verstandes;
Verstand).

O olho fisico possui tanto qualidades externas (capta os estimulos exteriores) quanto
internas, pois é a partir dele que se inicia o processo de cognicdo. Todavia, 0 conhecimento
advindo da visdo fisica e dos demais sentidos ndo é o saber mais elevado. Este € advindo do
oculus mentis (mente enquanto aspecto metafisico do individuo), aquele que apesar de nao
observar qualquer objeto externo especifico, sente, conhece e reflete a sabedoria divina do olho
eterno (HARMSEN, 2017, p. 161). Ademais, a influéncia de Weigel e de Paracelso fica patente
na descric¢ao dos Trés Principios.

Ainda sobre os intelectuais que influenciaram a obra do Sapateiro, devemos lembrar que
Balthasar Walther era mais velho que Boehme e viajou por vérios lugares em busca de
conhecimentos magicos, cabalisticos e ocultos. Boechme o considerava de uma “inteligéncia
elevada”, inclusive superior a sua (BOEHME, 2005, p. 205-206; IV 26:2). Franckenberg
registra que o severo médico travou longas conversas com o descontraido Sapateiro enquanto
estava hospedado na casa deste. Logo, nesta ou em outra oportunidade, Boehme pode ter sido

apresentado as publicagdes paracelsianas e (pseudo-)wegelianas que circulavam a época.
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Além de Balthasar Walther, o poeta, alquimista e paracelsista Johann Staritz ou Staricius
(ca.1580- apds 1628) também poderia té-lo feito. Editor de textos (pseudo-)paracelsistas e
(pseudo-)weigelianos, Staritz fazia parte de um grupo de amigos e criticos que desafiaram o
Tedsofo sobre o tema do livre arbitrio, do que resultou a composicao de Gnaden-Wahl. Todavia,
ainda ndo se sabe se o Sapateiro viu as imagens pictdricas presentes em Der giildene Griff e se
a descri¢do weigeliana do olho eterno o influenciou diretamente (HARMSEN, 2017, p. 165-
166).

Quanto a relacdo entre Boehme e o olho/globo, no décimo oitavo capitulo de seu
comentdrio sobre o Génesis, intitulado Mysterium Magnum (1624), o Tedsofo afirmou que apds
a destruicao das duas primeiras tdbuas de pedra com o texto dos Dez Mandamentos, Deus deu
a Moisés uma nova cépia da Lei, gravada em um globo, “Gott Mose eine andere Schrift auf
eine Kugel gab” (BOEHME, 1730.XVII, p. 121; 18:20), o que difere frontalmente do relato
biblico (Ex 34:29). Visando defender o Tedsofo de acusacdes de heresia, Gottfried Richter, o
editor da chamada edi¢do Torun (Thorn), uma sele¢dao de obras boehmianas (8 vols., 1652-74),
abordou diretamente essa passagem, inserindo a nota a seguir ao lado do texto em referéncia

(Gichtel também reproduziria a mesma informacao):

O que o autor [Boehme] declara aqui parece contradizer o texto explicito de Moisés,
Exodo 34:1, Deuterondmio 10:1 e 1 Reis 8:9, que expressamente fala de tabuas de
pedra. Isso pode ser explicado da seguinte maneira: os pensamentos do abencoado e
falecido Jacob Boehme concernentes aos dois globos [sic! Boehme mencionou apenas
um] sobre os quais a lei foi registrada derivaram de uma conversa com o Dr. Balthasar
Walther, que lera em Reuchlin, e residiu com Boehme por um trimestre inteiro.
(RICHTER apud PENMAN, 2008, p. 155)*.

Em De Arte Cabalistica (1517), seguindo Maimonides e outras fontes cabalisticas, o
humanista alemio Johannes Reuchlin (1455-1522) realmente afirmou que “os cabalistas
acreditam que Deus primeiramente registrou sua alianca (legem) em um globo ardente,
aplicando fogo escuro ao fogo branco” e que tal ideia remonta a autoridades cabalisticas mais
antigas (PENMAN, 2008, p. 156)*.

Igual afirmacio fizeram Nachmdnides e os cabalistas cristdos Paulus Ricius (ca. 1480-

ca. 1541) e Archangelus de Burgo Novo (século XVI) (NECKER, 2018, p. 201). Ainda em

42 What the author [Bhme] here states appears to contradict the clear text of Moses, Exodus 34:1, Deuteronomy
10:1 and 1* Kings 8:9, which expressly speak of stone tablets. This may be explained thusly: the thoughts of the
blessed, deceased Jacob Béhme concerning the two globes [sic! Bohme only mentioned one] upon which the law
was recorded derived from a conversation with Dr. Balthasar Walther, who read it in Reuchlin, and lived with
Bohme for an entire quarter-year. (RICHTER apud PENMAN, 2008, p. 155; traducéo nossa).

43 “the kabbalists believe that God first recorded his covenant (legem) onto a fiery globe, applying dark fire to
white fire.” (PENMAN, 2008, p. 156; traduc@o nossa).
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Mysterium Magnum, Boehme afirma que o globo corresponde a “o outro Adao (Cristo), que
deve trazer o primeiro de volta, e sua lei de volta em sua esfera do coracdo” (BOEHME,
1730.XVIL, p. 121; 18:21)*.

Remontando a Platdo, vé-se em Timeu (35a-40d) que, em razao de sua qualidade de
completude, o demiurgo fabricou a alma do mundo em formato esférico e a colocou no corpo
do universo (30b). E assim como o centro de uma esfera € equidistante a todos os pontos de sua
superficie, o ser-vivo € homogéneo pela globalidade de todos, dentre os quais, a alma do
homem. Constata-se uma similitude entre as formas do corpo e da alma que precede ao principio
hermético da correspondéncia (v. BRACH; HANEGRAAFF, 2006, p. 276).

Da enumeracdo dos topoi centrais dos conceitos de Boehme, a recente pesquisa de
Wilhelm Schmidt-Biggemann indicou que concernente a cabala, estdo completamente ausentes
do pensamento boehmiano a temurah (permutagdo de letras, visando encontrar a origem e a
quintesséncia das palavras), a notarikon (realizacio de abreviagdes e criacdo de acrdsticos) e a
gematria (aplicacdo de um valor numérico a cada uma das 22 letras do alfabeto hebraico, de
modo que uma palavra possa se tornar um ndmero e vice-versa e que palavras que tenham um
mesmo valor numérico possuam um vinculo). Quanto a interpretacdo cristd da cabala,
especialmente do Ars Cabalistica, de Pistorius, impresso em Basileia, em 1587 (no qual foi
transcrito o De Arte Cabalistica, de Reuchlin), também ndo ha terminologia semelhante em
Boehme (apud NECKER, 2018, p. 200).

Por outro lado, € inescusdvel para Schmidt-Biggemann que Boehme apresenta o nome
(hebraico) de Deus como a propria esséncia da linguagem (embora ndo empregue o hebraico
nem a Tord em seus textos) e que hd certa semelhanca entre as Sete Qualidades e as sete sefirot
inferiores/ mais externas. Nesse sentido, lembremos que segundo o Sefer Yetzirah (1997, p. 57;
1:7) o fim de cada sefirah estd embutido em seu inicio e seu inicio em seu final, ao passo que
no boehmismo cada Espirito (outro nome para Qualidade) “engendra continuamente o outro,
nenhum € o primeiro nem o dltimo” (BOEHME, 2011, p. 149; 1 10:2).

Ainda sobre a esfera na cabala, sabemos que os primeiros cddices cabalisticos
existentes, datados do final do século XIII, faziam uso sem precedentes de diagramas, sendo
comum a representacdo das sefirot por diagramas de circulos concéntricos (v. Figura 8). A
drvore sefirdtica, ao que tudo indica, s6 se consolidaria mais de um século depois (CHAJES,
2020, p. 34).

Para a cabala lurianica, o diagrama é uma caracteristica inevitavel e indispensavel de

#“ Welche andeutet den andern Adam (Christum), der den ersten solte wiederbringen, und sein Gesetze wieder in
seine Kugel des Herzens. (BOEHME, 1730.XVII, p. 121; 18:21; traducdo nossa).
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sua transmissao (ibid., p. 36). Segundo Hayyim Vital, as dez sefirot sdo esferas que durante o
tsimtsum (autocontracdo de Deus com o propdsito de criagdo) assumem no Adam Kadmon
(homem primordial) a forma de circulos concéntricos de luzes circulares/ esféricas (‘igulim),
sendo a sefirah Kether (Coroa) a mais exterior, em estreito contato com o Ein-Sof. Em seguida,
luzes lineares (yosher) fluiram para essas esferas a partir do alto (tautologicamente, seu ponto
de entrada) (ibid., p. 37). Deste modo, o Addo é um intermedidrio entre o “sem limites”, o

Infinito, o todo absoluto, e a hierarquia dos mundos do porvir.

Figura 8 — Diagrama de circulos concéntricos em MS 1985.
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Fonte: CHAJES, Jeffrey Howard (Yossi). Imaglnatlve Th1nk1ng with a Lurianic Diagram. Jewish Quarterly
Review. v. 110, n. 1. p. 30-63. Inverno 2020a. p. 38.

Por volta de 1600, os sistemas cabalisticos de Moshe Cordovero e de Isaac Luria foram
recepcionados no norte da Itdlia e dali difundidos, alcangando Praga gracas ao seu pujante
comércio, impulsionado em parte pela comunidade judaica local. As “ci€ncias ocultas”,
inclusive de fontes hebraicas, atrairam ndo apenas o interesse da elite do Império dos
Habsburgos, mas também a minoria crista origindria “das regides fronteiricas da Boémia e da
Moravia na vizinhanga dos estados territoriais alemaes, predominantemente falantes de alemao
da Silésia e da Lusicia” (PANEK apud NECKER, 2018, p. 204)*.

Também de Praga veio a contribuicdo da familia Horowitz a tradicdo cabalistica,
principalmente através do médico Shabtai Sheftel ben Akiva Horowitz (1565-1619), autor de
Shefa Tal (Abundancia de Orvalho), publicado em 1612, em Hanau, préximo a Frankfurt
(NECKER, 2018, p. 207). Inspirado nos ensinamentos de Luria e de Cordovero, o texto em

hebraico € acompanhado por vérios circulos concéntricos.

45 “from the border regions of Bohemia and Moravia in the neighborhood of the German territorial states, from the
predominantly German-speaking Silesian and Lusatia.” (PANEK apud NECKER, 2018, p. 204; tradugdo nossa).
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Em Utriusque Cosmi, publicado em Oppenheim, em 1617, o cabalista cristao Robert
Fludd (1574-1637) também empregou um diagrama de circulos concéntricos, cujo ponto central
¢ a Terra e que progride elencando as esferas celestes e os nove coros de anjos da hierarquia
celeste de Pseudo-Dionisio Areopagita (séculos V-VI). Na imagem, cada esfera € associada a
uma das 22 letras do alfabeto hebraico, utilizadas por Deus na criagdo do mundo (ROOB, 2011,
p. 46), representativo de um sincretismo entre elementos de diversas fontes esotéricas, que serd
a tonica no esoterismo ocidental dai em diante.

Diagramas cabalisticos com circulos concéntricos podem ser encontrados, por exemplo,
em manuscritos lurianicos, como o MS 1985, 1b, da New York Jewish Theological Seminary
(v. Figura 8) e numa cépia manuscrita do Sefer ha-drushim, de Vital, datada de cerca de 1600
(MS 572, 54a, Jerusalem Rabbi Y. M. Hillel Library). Nas referidas imagens, o Ein-Sof situa-
se no exterior do circulo de esferas e ndo € representado linguistica ou visualmente, enquanto o
Ungrund também habita além das semiesferas do Olho das Maravilhas, mas tem seu nome
citado no diagrama.

Outro ponto a se observar é que na doutrina lurianica, o primeiro ato de Ein-Sof foi de
ocultagdo e limitacdo, enquanto no boehmismo, ao contrario, o Ungrund se revela e emana. No
pensamento luridnico, a contragdo nao significa concentracdo do poder de Deus em um lugar,
mas sua remocgao, pois € inconcebivel uma regido que ja ndo seja Deus, o que seria negar Sua
infinidade (IDEL, 2007, p. 641). Logo, para que algo que ndo € Ein-Sof venha a existir é
necessario que Deus “entre em Si mesmo” através do tsimtsum.

De todo modo, € inegdavel o emprego de circulos concéntricos tanto no cabalismo quanto
no boehmismo para representar a cosmogonia, ainda que as explicacdes do processo sigam
caminhos diferentes. Em verdade, o mesmo também ocorreu nos sistemas dos préprios
cabalistas Cordovero, Luria e Vital, muito embora tais nomes componham uma cadeia de
transmissdo de conhecimento que teve por base a cidade de Safed, na Galileia (cf. IDEL, 2010,
p- 281 e MAGID, 2008, p. 78), enquanto Horowitz procurou demonstrar que o tsimtsum seria
apenas um relato simbdlico da emanacdo da sefirah Kether (IDEL, 2007, p. 643).

E evidente que Jacob Boehme ndo dominava os textos cabalisticos e cabalisticos-
cristdos da época, mas que Walther é que o teria feito e sido um dos transmissores desse
ensinamento ao Tedsofo. Esta seria a razdo por que nas Quarenta Questoes (assim como em
seus outros livros) ndo se reconhece facilmente o contexto terminoldgico cabalistico cristao
presente nas obras de outros espiritualistas do periodo.

O fato de Boehme ter apresentado tais ideias ao longo de sua curta e prolifica producao

textual indica a forte influéncia que o médico legou ao boehmismo. Ademais, além de responder
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as perguntas do terapeuta, o Sapateiro também procurou ilustrar seu sistema através do Olho, o
que apoia a opinido do editor anonimo da edi¢do Torun.

De certo, Boehme apresentou vdrias tentativas de esclarecer ou sistematizar seu
pensamento. E ao tentar fazé-lo com o Olho das Maravilhas, desencadeou a mesma intengao
em posteriores interessados em seu trabalho. Todavia, como veremos a seguir, a imagem
pictdrica e o texto em Quarenta Questoes se complementavam para um fim especifico de
experiéncia mistica.

Assim, constatamos nesta sec¢do a presenga do simbolismo do olho em diversas culturas,
inclusive na cristd. Tal pregnancia também se deu em algumas das correntes e noc¢des do
esoterismo ocidental, a exemplo da alquimia, que também foi objeto da atencdo de Boehme.
Além disso, diagramas de circulos concéntricos (tal qual o Olho das Maravilhas) sdo anteriores
aos textos do Sapateiro e eram empregados no estudo da cabala antes da drvore sefirdtica se
tornar hegemonica.

Como vimos, o olho carrega em si a metafora do observador que olha para aprender e
que ao observar, acaba também sendo observado. Por seu formato arredondado apresentar
linhas naturais que remetem a cavidade, a fenda e ao buraco, desperta instintivamente a
curiosidade quanto ao que estd oculto no interior, ao que ha do outro lado e ao que pode vir de
14. Para um mistico que acredita que hd uma parte sempre insonddvel de Deus, ndo poderia
haver simbolo mais pertinente para representar o que nao tem fundo.

Tecidas estas consideragdes, vamos agora conhecer melhor o Olho das Maravilhas.

3.3 HERMENEUTICA DO OLHO DAS MARAVILHAS

O olho € um conhecido simbolo de Deus. Boehme, pois, chama o seu Globo Filosdfico
de “Olho da Eternidade”, a esséncia de todas as esséncias, o “Olho de Deus” (BOEHME, 2005,
p. 32; 1:17). O fato de uma esfera ser como um olho apresenta pouca dificuldade para nossa
imaginacdo. Que melhor simbolo para representar a eternidade sendo o olho, que sendo uma
esfera, € o solido tridimensional que possui a menor drea de superficie possivel em relacao ao
seu volume e cuja curva continua aparenta nao ter inicio nem fim?

Além disso, uma vez que a esfera é formada por todos os pontos que estdo a mesma
distancia do centro, também € um sdbio modo de lembrar que o Criador € o centro de tudo e
estd em tudo: “Somos a0 mesmo tempo como um ser total de todos os seres: um s6 corpo em
muitos membros, onde, por sua vez, cada membro € um todo e cada membro tem um emprego

especifico” (BOEHME, 2016, p. 134; 1II 6:49).
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Quanto ao titulo latino das Quarenta Questoes, Psychologia vera, como o de todas as
versdes impressas de seus escritos, nao foi ideia do préprio Boehme: eles foram introduzidos
posteriormente, para chamar a ateng¢do de pretensos leitores, algo muito comum a época, pois
o latim ainda era o idioma universal: por exemplo, Paracelso também escreveu em alemao e
usou titulos latinos. Tanto € assim que o diplomata e fildsofo humanista Johann Angelius von
Werdenhagen (1581-1652), um aluno e primeiro biégrafo de Balthasar Walther, faria Quarenta
Questoes aparecer em Amsterda, em 1632, traduzida para o latim por Johannes Janssonius,
tornando-a a primeira obra boehmiana vertida para outro idioma.

Nao se sabe quem elaborou o Olho das Maravilhas contido nesta edi¢do, cujas legendas
também estdo em latim (v. Figura 9). Além do Olho, o livro conta com um retrato de Bohme e
o titulo confeccionados em chapas de cobre, com este tltimo assinado por “Andr. Cramerus
Iun. Magdeb” (GENTZKE, 2017, p. 120). Andreas Cramer (1582-1640) foi pastor, professor
de ensino secunddrio, reitor e superintendente em Miihlhausen (Turingia) (DDB, 2022).

O diagrama foi posteriormente publicado pelo colecionador, tradutor e editor de
Boehme, Abraham Willemsz van Beyerland (1586/7-1648), em 1642, com o texto em holandés,
enquanto as edi¢cdes de Hans Fabel, 1648, e Betkius (Hendrik Beets), 1663, continham a versao
em alemdo. Ele pode ser encontrado também nas trés edi¢cdes das obras completas (Sdmtliche
Schriften), sob os cuidados de Johann Georg Gichtel e J. W. Uberfeld (HARMSEN, 2017, p.
163).

Em certos aspectos, o livio Quarenta Questoes parece ter a inten¢do de suplantar a
cultura humanistica elitista presente em Gorlitz. Essa ambi¢ao do Sapateiro ja era evidente na
linguagem da natureza e na critica de Aurora a astrologia matemdtica (BOEHME, 2011, p.
426;125:19).

Em verdade, nos anexos a edi¢do de obras completas Theosophia Revelata, de 1730,
somos informados que Walther enviara as perguntas a varios eruditos europeus, que nao lhe
deram o retorno esperado, motivo pelo qual resolveu interpelar o Sapateiro, em 1618. Por isto,
desde sua concep¢do, o livro j4 trazia um impulso antiacadémico de ambas as partes, do
entrevistador e do entrevistado, o que se pode observar pela rejeicdo a tradicdo escoldstica
tardia e por sua redagdo em alemao numa época em que os académicos ainda escreviam em
latim.

“De onde proveio a alma no comec¢o do mundo?” € a primeira pergunta do livro e aquela
a qual Boehme dedicard a mais longa de suas respostas, num total de 281 pardgrafos em 62
paginas (sdo 74 paginas na edi¢do brasileira de 2005), enquanto para todas as outras perguntas,

a média € de uma ou duas péginas.
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Figura 9 — O Olho das Maravilhas da Eternidade, na edicio de 1632. Primeira versdo impressa do diagrama,
ainda com as legendas em latim.

Fonte: BOEHME, Jacob; WERDENHAGEN, Johann Angelius von. Psychologia vera 1. B. T. XL Quastionibus
explicata Et Rervm Pvblicarum vero regimini ac earum Maiestatico Ivri applicata. Amsterda: Janssonius, 1632.
Disponivel em: https://archive.org/details/ned-kbn-all-00002879-001/mode/2up. Acesso em: 08 jun. 2021.

Destes pardgrafos, os que vao de 105 a 199 dedicam-se a Erkldrung der Philosophischen
Kugel oder Auges (explicacdo do Olho ou Esfera Filosdfica), mas o livro conta ainda com um
texto adicional intitulado Das Umbgewandte Auge Welches handelt von Der Seelen und ihrer
Bildniiss (O olho revirado, que concerne a alma e sua imagem), com informacgdes
complementares especificas sobre a alma humana, que é descrita como o olho de fogo ou o

globo de fogo e composta por trés aspectos oriundos dos Trés Principios.
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A edicdo brasileira traz ainda um encarte contendo o diagrama conforme o modelo da
edicdo alema de 1682, que foi repetido na edicdo de 1730 (v. Figura 10). A tnica diferenca

entre ambos é o que primeiro apresenta uma esfera englobando todo o conjunto, tal qual a
versdo de 1632.

Figura 10 — O Olho das Maravilhas da Eternidade, na edicao de 1730. Ja com as legendas em alemao, tal qual
a edig¢do de 1682 (v. Figura 1).

7 fych.ver,

PR 31

)Q\\‘\‘)L“‘f" S,B['Jlultb %wnjpuf‘
e
S s Ife Principium. 5 s 2¢ Pri ‘ncipium.
- =/ 2 A
% oY > ml_m. o bt gg-@)eilt‘-
( J & 5. ,:‘;o!)‘n c

*">0 )it o

w61 oater.

i e m cn t. ek

s qltll(r xubf é)rllﬂncnlrbﬁx(émf& @.;g'g

{

P mmfg;wf)tgn&rrhn fmg@ﬂdmung «.r}ghlfbc'}ltd'f

z.%ic&m(: das L‘l_vﬁrrjum uuﬂ'cr SerMatur.

z f iz, 15, 14 "‘éJ
= Shke _Sulle. b (SEER St S
- & '.g;ﬂﬁ'r Heell : > )(&cu’(’,g;(sl\l]‘. E
LSt 2
e , E
; 1-:.;31’611@ 5
wélﬁ i:nqu - St £
2 Zaff @c.gqrilﬂlﬂ'vm?nadcfjmﬁm‘bmg.

47, Seift.Srottlicte it -

aTincﬁm :\ & '
% f.{f‘c\lxrv. ?g%} o 58 SeelenFrewde in Zrnano Sancts.
. 8. Mefen. %,/’ i 2o A€ RS
%lmscr. Babcl. Chochyit.
‘ 0. FinffereI el
$dlle. 88 1 oeo
0. Jeufi(5 ewige gouc @(bgrun 5
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Wilhelm (ed.). Theosophia Revelata [...]. Amsterda: 1730.1V.

Disponivel
https://catalog.hathitrust.org/Record/100239682. Acesso em: 20 dez. 2020.

em:
Uma série de elementos sdo adicionados ao diagrama para explicar a composi¢ao do
Olho, seguindo a ordem numérica em que sio descritos no texto e que podem ser consultados
na Tabela 3.
Todavia, os termos ora apresentados ndo produzem defini¢des fixas, o que faz as

referéncias semanticas, por vezes, apresentarem inconsisténcias terminoldgicas, ainda que essa

disposicao seja parcialmente arbitraria.



Tabela 3 - Descricao dos componentes do Olho das Maravilhas.
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N° DEFINICAO DEFINICAO

1. Abismo, Eternidade 34. Numero 9

2. O mistério exterior a Natureza 35. Habitacao eterna da alma

3. A. 36. Mundo angélico

4. 0. 37. Demdnio insensato

5. V. 38. Vontade do demonio Licifer
6. Tintura 39. Mundo tenebroso

7. Fogo 40. Inferno eterno do diabo

8. Esséncia 41. Filho

9. Pai 42. Céu

10. Alma 43. Elemento puro

11. Vontade da alma 44. Espirito Santo

12. Vontade 45. Filho. Mistério Divino.

13. Alma 46. Pai.

14. Espirito Santo 47. Espirito. Inddstria Divina.
15. Imagem 48. Carne da humanidade

16. Abismo 49. Paraiso

17. Onipoténcia 50. Essencialidade

18. Coélera 51. Carne de Cristo

19. Sutileza 52. Carne de Cristo

20. Demonio 53. Mistério

21. Artificio do demonio 54. Maravilha

22. Idem 55. Anjo

23. Vontade 56. Espirito

24. Treva 57. Quatro Elementos

25. Fogo 58. Alegria da alma no terndrio santo
26. Angtistia 59. Habitagcdo do homem espiritual
27. Morte 60. Terra

28. Vontade 61. Homem terrestre

29. Luz 62. Maravilha

30. Espirito 63. Babel

31. Homem 64. Razdo prépria em Babel

32. Imagem 65. Maravilha da grande loucura
33. Deus

Fonte: BOEHME, Jacob. Quarenta Questées sobre a Alma. 1. ed. Sao Paulo: Polar editorial, 2005, p. 57.

De acordo com o Sapateiro, na exposi¢do presente no Olho das Maravilhas pode-se

encontrar resposta a todas as questdes existenciais elaboradas pelo médico. Ainda assim, ele

atentou as demais perguntas ‘“para satisfazer as pessoas simples que niao tém nossos

conhecimentos” (BOEHME, 2005, p. 101; IV 1:281; grifo nosso).

A afirmacao acima demonstra o grau de relevancia dessa imagem e o status do sistema

de pensamento de Boehme em torno de 1620. Além disso, o grifo serve para ressaltar que ha

niveis de conhecimento no boehmismo e que a cada estdgio alcancado, melhores seriam os
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resultados préticos na vida dos adeptos.

A resposta a primeira questdao aconselha os leitores a saberem por meio da razdo que
todas as coisas tém sua origem na eternidade (BOEHME, 2005, p. 28-ss; IV 1:3-ss.). Aqui o
Sapateiro deixa de lado o foco na natureza material e na experiéncia externa para se concentrar
na alma e nas questdes metafisicas relativas a ela. Tal mudanga de perspectiva € essencial para
a compreensao do Ungrund, que também foi descrito em Quarenta Questoes.

Enquanto em Aurora, Boehme descreveu a teogonia e a cosmogonia em termos
macrocosmicos € em Os Trés Principios ele situou o microcosmo do homem dentro deste
esquema, nas Quarenta Questoes ele assinala o paralelismo entre o macrocosmo € o
microcosmo: uma relagdo de co-defini¢do, em que autoconhecimento, visao e corporeidade se
inter-relacionam, uma vez que “siehet oder findet sich Gott” (“Deus Se vé ou Se localiza”) na
imagem-espelho do ser humano corporificado (BOEHME, 1730.V, p. 180-181; 11 10:9).

O Olho das Maravilhas registra a historia de Deus, do universo e do homem através de
um diagrama cujos principais componentes sdo duas semiesferas de igual tamanho no centro
de uma esfera maior e uma cruz grega (reta e de bragos de igual comprimento), com um coragao
sobre o ponto de intersec¢do. Conforme observa-se na Tabela 3, as descricdes que
acompanham o diagrama sdo imprescindiveis para entendermos as relacdes pertinentes aos
elementos constitutivos do Olho das Maravilhas.

Além da tabela descritiva, no desenvolvimento da resposta a primeira das quarenta

questdes, Boehme nos ensina a desenhar o Olho, iniciando com um circulo CD, que € dividido

ao meio por uma reta vertical e depois seccionado CD As metades sdo entdo invertidas X e a

partir do Pai (ponto 9) traca-se uma reta horizontal até o Espirito Santo, ou seja, que transita do

Primeiro ao Segundo Principio: D P, 9‘( e por fim tem-se essa figura: k.

Tais imagens aparecem em um formato ainda rudimentar ao longo do texto do paragrafo
105 da resposta a primeira questdo nas edicdes de 1682 (p. 27) e de 1730 (p. 30-31), mas ndo
ocorrem na primeira edi¢do, de 1632 (p. 118). O padriao acima veio a se consolidar na edicao
inglesa de 1764 (p. 23; v. Figura 11) e foi empregado na edicao brasileira de 2005 (p. 56).

Quanto a TGI, veremos que este diagrama possui elementos que tanto remetem ao
regime noturno das imagens (que busca mitigar e dar nova ambivaléncia as imagens mortiferas
de temeridade e escuriddo presentes no regime diurno), quanto ao regime crepuscular (voltado
para os ritmos ciclicos e a equilibracdo). O Olho esta pautado pela conversao, eufemismo e

equilibracao.
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Dito isso, devemos agora nos perguntar: se o olho é do mundo por que estamos tratando
da alma?

Quando se 1€ Quarenta Questoes, percebe-se que as palavras globo, cruz e olho surgem
rotineiramente sempre que Boehme define a alma, sendo tais termos igualmente empregados
para se referir a trindade cristd. Dai advém uma importante constatacdo: os mesmos principios
eternos relativos a criagao se aplicam a todo ser humano, numa espécie de padrdao que corrobora
o famoso adagio hermético: “O que vés embaixo é como o que vés no alto, e o que vés no alto
é como o que vés embaixo, para perpetuar o milagre de uma sé coisa.” (TABUA DE

ESMERALDA apud RIFFARD, 1996, p. 559).

Figura 11 — Método de composicao do Olho das Maravilhas da Eternidade, na edicao inglesa de 1764.

158. But thou fuppofeft, perhaps,. to find it thus in thy 04 Garment : o, friend, we
will gow teach you another A, B, C; learn that firlt, then feek, if you will then have
a love to it, if not, leaveit; for the * O is much nobler and more precious thanthe L. * GOTT,
159. Obferve, take the ' A, wiz. the Beginning of the AVge, Eye, with the V, GOD.
which is the Spisit’s mark, and go with it through the O then you will make a _firoke, go?dl* T,
) i

and mark through-the O, thus, (D : N

r60.. Now przt the ® Fuwo Principles one from another, feeing thiey

»
(D(D x part themfelves, and fer one by another, each with a half Q like a

AOYV
®A
Rainbow, thus, (J(G 5 for fo they ftand in the Figure. Set the %

fierce Wrath ar the left D, and the Light at the right C, for
otherwife 2 Man cannot defcribe them fo exadtly, but they are

One Globe .

+ D 9 B_I 161. And+ take the Spivsz, which is generated in the Fire, and
/ . go with it cut from the fierce Wrath, into the fiking down, through.
Death, into the other half Eye, wiz. into the fecond Erinciple,,

B*C % then will you fee this Figure, which ftandeth thus, 3;5.

Fonte: BOEHME, Jacob. The Works of Jacob Behmen, The Teutonic Theosopher. v. II. Londres: M. Richardson
(ed.), 1764. p. 23. Disponivel em: https://archive.org/details/worksofjacobbehm02beohuoft/page/n37/mode/2up.
Acesso em: 26 nov. 2021.

Além disso, segundo Paracelso, no homem, a alma € a conex@o entre seu mundo
particular (microcosmo) e todo o universo (macrocosmo). Sendo mais claro, leiamos o seguinte

trecho do Tedsofo, que concorda com o enunciado anterior:

Quando um ramo cresce de uma arvore, sua forma é semelhante a da arvore. E verdade
que ele ndo € o tronco nem a raiz, mas sua forma é semelhante a da arvore.

Ocorre 0 mesmo quando uma mie gera um filho. Ele € uma imagem dela mesma. [...]
Assim, devemos saber que a alma tem a forma de um globo redondo, conforme o
olho de Deus, através do qual a cruz passa e se divide em duas partes, isto €, em dois
olhos, “dorso contra dorso”, como a Figura que fizemos dela, com um arco-iris duplo.
(BOEHME, 2005, p. 111-112; IV 5:1-3; grifo nosso).

Nos seus primeiros escritos, Boehme afirma existir um centro no homem, que de modo

algum deve ser confundido com um ponto ou um circulo geométrico. Trata-se de algo orgénico:
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€ “um centrum ou um circulo de vida” (BOEHME, 2016, p. 25; III 2:1; cf. ibid. p. 26, 27-28,
29, 44, 45; 11 2:6, 11, 15, 18, 77, 80). Situado no coragdo, € “a geracdo severa e forte” e “a
geracdo do Pai” (BOEHME, 2011, p. 98, 393, 397; 1 6:6, 23:16, 35).

O centro de cada ser carrega uma °
multiplicador e propulsor” no interior de si (BOEHME, 2010, p. 144; II 10:40; cf. ibid., p. 98,

125, 203; 11 7:37, 9:34, 14:1). Esse centro se trata das quatro primeiras Qualidades (ibid., p.

‘vontade de crescer e engendrar”, um “espirito

224: 11 14:68). Mais tarde, o Tedsofo padronizou a expressdo “centrum da Natureza”
(BOEHME, 2016, p. 45, 81, 113, 114, 115, 116; III 2:79, 4:37, 5:95, 98, 103, 108), que nas
Quarenta Questoes se tornard sindnimo de alma humana (BOEHME, 2005, p. 20; IV
RESUMO:6).

Para o Sapateiro, o corpo, também constituinte do ser humano, € o alojamento da alma
e “0 mundo visivel, uma imagem e esséncia de tudo o que ha naquele mundo” (1730.IX, p. 158;
5:44)*._ Assim, embora diga respeito a toda a criacdo, o Olho das Maravilhas figura num livro
sobre a alma porque esta possui as mesmas caracteristicas com as quais Deus se manifesta e
engendra, de modo que o mesmo drama césmico se repete no intimo de cada pessoa.

Tamanha € a importancia da alma para Boehme que no diagrama a palavra alma ocorre
cinco vezes, sendo duas proximas ao centro das semiesferas do lado escuro (nimeros 10 e 11)
e adicionalmente no mesmo eixo horizontal, no lado claro (nimero 13) e logo acima (niimero
35) e abaixo (nimero 58). A contraditoriedade indicada por sua presenc¢a nas duas semiesferas
marca o duplo alinhamento da alma, que € ja consequéncia de sua prépria composi¢ao: “Assim,
concebe-nos bem. A alma em si mesma € um globo, com uma cruz e dois olhos: um, santo e
divino; outro, colérico no fogo.” (BOEHME, 2005, p. 112; IV 5:8).

Por isso, a alma repete em si a mesma sina da divindade, na medida em que abriga e
necessita lidar com luz e trevas, pois seu olho esquerdo encontra-se voltado para o “mundo
tenebroso, no qual o olho das maravilhas se introduz na Natureza” e o direito voltado para “o
mundo da Luz”, onde habita o mistério divino (ibid., p. 60; IV 1:113).

Do ponto de vista cosmogdnico, a metade esquerda da esfera representa a cdlera de
Deus, na qual as trés semiesferas concéntricas menores sao as trés primeiras Qualidades
(Adstringente, Doce e Amarga), que participam do Primeiro Principio e formam um mundo
tenebroso. “Significam a geracdo eterna da esséncia divina e de todos os mistérios eternos, fora
da e na Natureza” (ibid., p. 59; IV 1:109).

As trés Qualidades supracitadas entram em rotacdo e evoluem para algo além, gracas a

46 Der Jiinger sprach: Was ist denn der Leib eines Menschen? Der Meister sprach: Er ist die sichtbare Welt, ein
Bild und Wesen alles dessen, was die Welt ist. (1730.IX, p. 158; 5:44; tradugdo nossa).
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Quarta Qualidade, o Fiat, der Blitz (o Relampago), quando o fogo frio e destrutivo da ira de
Deus transforma-se em um fogo ardente e luminoso. Deste modo, o Reldmpago é a
descontinuidade e o inicio da grande inversao no sistema boehmiano, através da qual o colérico
Primeiro Principio (associado a Deus-Pai) é transformado no amoroso Segundo Principio
(associado a Deus-Filho) através das outras trés Qualidades: Amor, Tom ou Som e
Corporalidade, representadas pelas trés semiesferas menores, a direita.

Logo, percebemos que assim como o shabat descrito no Génesis, com a conclusao deste
processo sétuplo, a ira do Pai € eternamente redimida pelo amor do Filho, sendo que

“paradoxalmente o Filho gera o Pai” (NICOLESCU, 1995, p. 62). E Durand que mais uma vez

nos esclarece como o regime noturno liberta o homem da sina esmagadora do tempo:

Diante das faces do tempo, desenha-se, assim, uma outra atitude imaginativa,
consistindo em captar forgas vitais do devir, em exorcizar os idolos mortiferos de
Cronos, em transmutd-los em talismas benéficos e, por fim, em incorporar na
inelutdvel modalidade do tempo as seguras figuras de constantes, de ciclos que no
préprio seio do devir parecem cumprir um designio eterno. O antidoto do tempo ja
ndo serd procurado no sobre-humano da transcendéncia e da pureza das esséncias,
mas na segura e quente intimidade da substincia ou nas constantes ritmicas que
escondem fendmenos e acidentes. Ao regime heroico da antitese vai suceder o regime
pleno de eufemismo. (DURAND, 2012, p. 193-194).

A inversdao boehmiana estd inclinada para uma conversdo dos arquétipos biblicos,
tradicionalmente diurnos, exemplares da intermindvel luta entre a luz e a escuridio. E
necessario ir além de uma transcendéncia dual. Nas palavras de Pitta, o enveredar pelo regime
noturno: “Nao se trata mais de ascensao em busca de poder, mas de descida interior em busca
do conhecimento.” (PITTA, 2017, p. 32).

E para darmos continuidade a compreensdo desse processo de andlise dos elementos
constituintes do Olho vejamos que o “O” (nimero 4) € o espelho ou o olho vazio da eternidade.
A célula mistica do ser divino € entdo polarizada: o “V” (para Ungrund; n° 5) € disposto em
oposi¢cdo ao “A” (de Anfang ou Alpha; n° 3).

Por sua vez, a cruz divide a esfera e conecta suas metades. O centro das semiesferas
marca a interagdo entre Deus e a natureza com uma cruz equilateral, “as Pessoas da Divindade”
(BOEHME, 2005, p. 59; IV 1:112), o que reitera a relevancia do Filho para a consecucao da
obra do Pai. No ponto de articulacio da cruz também estd o centro da esfera maior que circunda
o conjunto, destacado no grafico como o coragdo (Cristo).

O coracdo na cruz significa ainda “a manifestacao na humanidade, com o que o Coragao
de Deus se manifestou com um cora¢do humano e esse coragao obteve a compreensao da Santa

Trindade” (ibid., p. 71; IV 1:151). Deus se realiza através do Cristo e do “homem interior”, o
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filho prédigo que retorna a casa do pai através do “coragdo interior”’, a consciéncia, conforme

explica o préprio Boehme:

O coragdo no angulo da Cruz significa o fundo (grund) ou o centrum da Divindade
[...] para que as pessoas possam aprender a entender o renascimento, isto €, como
Deus nos regenerou em Cristo, a partir de seu coragdo, sobre a cruz. Essa Figura foi
desenhada para que o leitor pudesse considerar isso de maneira mais profunda, pois
ela compreende tudo o que Deus e a eternidade sdo. (BOEHME, 2005, p. 60; IV
1:114).

Dé-se aqui uma clara valorizacdo do regime noturno das imagens, onde a morte se torna
preparacdo necessaria do dia, promessa da aurora (o renascimento). Nesse sentido, perceptivel
também que tanto a resposta a primeira questdo, quanto a observagdo ao Olho permitem-nos
tracar jornadas logicas de um a outro ponto do diagrama. Por exemplo, se no Olho das
Maravilhas tracarmos uma linha representativa da jornada que tem a Vontade (12) como
mediadora, iniciada no local em que se encontra a Alma (10), é possivel seguir pelos pontos
manifestacdo da Vontade da Alma (11), Vontade (12), Alma (13), na esfera celestial, Espirito
Santo (14) e Imagem (15), demonstrando que no boehmismo o homem sé se realiza em Deus.
Além disso, vé-se ai o trajeto da alma para recuperar a imagem de Deus que ela perdeu em
razdo da queda.

E assim, apresentada a estrutura bésica do Olho e os trajetos que ele possui, devemos

agora nos ater ao que o buscador sincero podera encontrar na chegada.

3.4 O CORPO GLORIFICADO PELA APLICACAO MAGICA DO DIAGRAMA DO OLHO

Como observamos anteriormente, com um vocabuldrio em que os elementos cristaos
sdo quase ausentes, em Quarenta Questoes Boehme conota a vontade como um impulso sem
luz, mas ardente, ao passo que a alma € a “vontade em direcdo ao fogo”, pois ela permite que a
vontade controle seu comportamento (BOEHME, 2005, p. 160; IV 17:7).

“No entanto, sua vontade € livre: pode mergulhar em si mesma, considerar-se nada e,
assim, alimentar-se do amor de Deus, como um ramo a se alimentar de uma arvore; ou pode
elevar-se no fogo com sua vontade e tornar-se uma arvore em si mesma.” (ibid., p. 103; IV 2:2).

De acordo com o Tedsofo, a vontade do homem € livre, todavia a sua alma nao o é:
“Porém, enquanto a alma permanece na vida terrestre, ela ndo estd livre, uma vez que o espirito
terrestre sempre introduz suas abominag¢des nela com a imaginacdo, e o espirito [celeste ou

animico] tem de estar sempre em combate com a vida terrestre.” (ibid., p. 153; IV 15:7).
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A imaginacdo citada acima refere-se a fantasia e ndo a imaginag¢do verdadeira.
Ademais, quando Boehme se refere a imagem, a relacao desta com o espelho e o sujeito reflete
a interdependéncia da criatura e do criador, pois Deus se reconhece em sua imagem (homem)
refletida no espelho da criacdo. Logo, devemos considerar imagem, em Boehme, literalmente,
como um tipo de réplica do fundamento de Deus sob a forma da alma individual, a qual tem o
livre-arbitrio para permanecer no fogo tenebroso ou “se qualificar” para a luz, quando podera

passar a condi¢ao de Geist (espirito).

Agora hd controvérsia sobre a imagem da alma: e qual forma supera o fogo ou a
docura do amor, apés a qual a alma é qualificada, e também essa imagem emerge da
alma conforme a vontade da alma é qualificada. E podemos ver que quando a vontade
da alma muda, sua forma também muda; entio, quando o tormento da alma se torna
ardente, uma imagem tao ardente também surge. (BOEHME, 1730.1V, p. 181; Das
Umgewandte Auge 8).%

Deste modo, o ser humano tem o poder de dar forma ao espirito quando se reconhece
como um olho; e apenas através do espirito pode se regenerar e sob o véu de seu corpo mortal,
desenvolver um corpo glorificado (celeste, luminoso) firmado na luz divina. E especularmente,
€ através do ser humano que a divindade passa a se conhecer sensorialmente, na medida em que
emerge no mundo sensorial por meio dos corpos do homem e da mulher.

O corpo glorificado encontra-se oculto da “pessoa exterior” (“der aussere Mensch’;
daquele que esta de fora, pro-fano, ndo iniciado), mas se manifesta para os que passam por um
Wiedergeburt (segundo nascimento), processo de transmutacdo que no Olho das Maravilhas se
encontra representado no campo superior, onde a primeira jornada horizontal do homem vai da
Treva (24) até Deus (33), passando pela Morte (27) e no campo inferior, a jornada da Sutileza
(19) até conseguir transfigurar seu corpo em Christi Fleisch (Carne de Cristo, 52), ( BOEHME,
1730.1V, p. 37 e 42-43; 2005, p. 67 € 75; IV 1:137 e 1:164-165), no que se tornara o corpo do
adepto renascido/regenerado (BOEHME, 1730.V, p. 159; V 11 7:3).

Neste segundo nascimento ‘“nenhuma outra alma € engendrada”, pois apenas as
dimensdes corporais humanas sdo reconfiguradas em “um novo corpo”, atingivel somente pelo

homem regenerado, que teve sua alma “renovada” (BOEHME, 2010, p. 437; 11 22:47), vez que

47 Jetzt ist Streit um der Seelen BildniB: und welche Gestalt iiberwindet, das Feuer oder die Sanftmuth der Liebe,
nach derselben wird die Seele qualificiret, und ersiehet auch eine solche Bildnif} aus der Seelen, wie der Seelen
Willen qualificiret ist. Und ist uns zu erkennen, daB3, so sich der Seelen Willen veréndert, so wird auch ihre Gestalt
veriandert, dann, so der Seelen Qual feurig wird, so erscheinet auch eine solche feurige Bildnif3. (BOEHME, 1730.
IV, p. 181; Das Umgewandte Auge 8; traducdo nossa).
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“apenas o espirito, que € gerado e procede do novo homem, conhece o seu corpo” (BOEHME,
1730.V, p. 177; V 11 10:1)*8,

De acordo com Gentzke (2017, p. 110), essa nova compreensao da realidade provoca
simultaneamente o remapeamento do “espaco interno” do corpo humano e do “espago externo”
no qual aquele estd situado. Gragas ao novo corpo, 0 homem regenerado se liberta do jugo do
espaco quantificavel e percebe que ja esta localizado no sitio destinado aos “salvos”, pois o céu
estd “por toda parte, mesmo no lugar em que estds e caminhas” (BOEHME, 2011, p. 317; 1
19:24), “[...] o Paraiso estd neste mundo, mas como que absorvido no mistério [...] Estd apenas
velado aos nossos olhos e as nossas faculdades.” (BOEHME, 2005, p. 277; IV 39:1).

No Olho das Maravilhas, o trajeto de transmutacdo do homem em um templo no qual
Deus retornard a habitar e a manifestar Suas maravilhas (BOEHME, 2010, p. 430; II 22:19)
pode ser observado na linha vertical que divide o diagrama ao meio, onde, em escala
ascendente, encontraremos Maravilha (62), Homem (61), Terra (60), Mistério (53) e Paraiso
(49), todos no hemisfério inferior da linha horizontal.

E no hemisfério superior, ainda na vertical, encontram-se a Morte (27), o Elemento puro
(43), o Céu (42) e o Filho (41), cujo posicionamento no diagrama podemos associar a
localizagdo da cabega de Cristo crucificado. Essa jornada l6gica alude claramente a necessaria
passagem pela morte do velho homem para se chegar ao divino: “O corpo animal [...]. Tem de
passar pela putrefacdo e elevar-se em Cristo numa nova forca, que € semelhante ao Paraiso, no
fim dos dias; entdo ele também podera permanecer no Paraiso.” (ibid., p. 123; II 9:28). Para
Boehme, este jardim paradisiaco simboliza o corpo espiritual e vale lembrar que em Jodo 20:15,
o corpo glorioso torna Cristo irreconhecivel para Maria Madalena, que ao vé-lo ressuscitado,
supde tratar-se do jardineiro do horto.

O Cristo que sai do sepulcro emerge da noite do regime noturno, que ao contrario da
trevosa e angustiante “noite diurna” é a noite que se torna divina, a noite de grande repouso.
(cf. PITTA, 2017, p. 33). E Boehme também nos exorta a habitar no sdbado, num Ruhe
(repouso) que € um Gottlich Freudenreich (“reino de divina alegria”) (BOEHME, 1730.XVII,
p. 105; 16:24).

Vez que em “o shabat do sétimo dia [...] o repouso eterno encontrou o inicio da criacdo”
e “o inicio e o fim se tornaram de novo um” (BOEHME, 2005, p. 49; IV 1:78) para o adepto,
realizar o sdbado escatoldgico da alma € re-ingressar no “repouso eterno” primordial (ibid., p.

29; IV 1:6). Recorramos mais uma vez a Durand para compreender como a imaginagdo

48 Mensch kennet den nicht, allein der Geist, so aus dem neuen Menschen erboren wird und ausgehet, der kennet
seinen Leib. (BOEHME, 1730.V, p. 177; V 1I 10:1; tradug@o nossa).
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simbdlica ressignifica a morte em busca de tal repouso:

Longe de ser incompativel com o instinto de vida, o famoso “instinto de morte” que
Freud revelava em certas andlises € simplesmente o fato de que a morte é negada, é
eufemizada ao extremo numa vida eterna, no seio das pulsdes e das resignacdes que
inclinam as imagens para a representagio da morte. O préprio fato de desejar e de
imaginar a morte como um repouso, um sono, eufemiza-a e destroéi-a. (DURAND,
2000, p. 99-100; grifo nosso).

Pelo relato da prépria experiéncia extitica de Boehme, essa quietude mistica que mata
a morte se realiza no momento presente, como prenuncio e tipo da consumacio dos tempos.
Mas, se a meta final do fiel € esse “repouso eterno” num status semelhante ao que precedeu a
criacdo do universo o que a diferencia da segunda morte estipulada para os que nao forem
salvos (Ap 20:14.15)? Aqui, chegamos ao limite da linguagem como instrumento de expressao
do inexprimivel, do inefavel intuido para além de um real ja dado e conhecido e que ndo pode
ser limitado por uma l6gica redutora.

Entremente, se € através do desejo que na eternidade surge algo diferenciado do nada,
de acordo com Boehme, é gracas também ao desejo (e a magia) que a imaginacdo pode
vislumbrar e re-imaginar o corpo humano como divino e transformé-lo, possibilitando-lhe
regenerar-se e reocupar seu status original. Diferentemente do cristianismo institucionalizado,
Boehme dird que: “a magia € a melhor teologia porque € nela que se encontra e se fundamenta
a verdadeira f6” (BOEHME, 1730.VII, p. 95; 5:23)*.

A magia a qual nos referimos aqui nada tem a ver com encantamentos, po¢des ou feiti¢os
€ muito menos com magica (ilusionismo). Ela diz respeito a acdo da Palavra revelada, que traz
a luz o ato criativo no Primeiro Principio, ou seja, que substantiviza as trés primeiras
Qualidades sob a forma da quarta (Fiat, Reldimpago). Segundo Boehme, a magia divina € a
sabedoria eterna de Deus (Sofia), que foi cobicada por Lucifer e por Addo, que também sentiu
“o mesmo desejo de reconhecer e testar a Magia” e queria “ser um deus” (BOEHME,
1730.XVII, p. 68; 11:7)°°. Caido, cabe agora ao homem escolher entre a fantasia orgulhosa de
tentar igualar-se a Deus ou a imaginacdo verdadeira, que implica num real acréscimo de suas

potencialidades (ibid., p. 94; 15:8).

49 Magia ist die beste Theologia, denn in ihr wird der wahre Glaube gegriindet und gefunden. (BOEHME, 1730.VII,
p. 95; 5:23; tradug@o nossa).

50 Um dessen willen ist die Schopfung also dunckel gebliebe und hat Gott seine Kinder, in denen das wahre Licht
geschinen, mit Triibsal verdeckt, daB sie ihnen nicht sind selber offenbar worden. Albieweil Adam auch nach
derselben Lust Magiam zu erkennen und zu priisen imaginirte, und wolte senn a Gott, so liel es ihme doch Gott
zu, daf er sein himmlische Bilde mit der Eitelkeit der Natur fiillete, und ganf} finster um irdisch machte, wie
Lucifer auch thate mit dem Centro der Natur, da er aus einem Engel einen Teufel machte. (BOEHME, 1730.XVII,
p. 68; 11:7; tradugdo nossa).
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Sob uma outra 6tica, de acordo com Gentzke (2017, p. 118), o processo de emprego da
imaginacdo verdadeira descrito por Boehme seria uma teurgia, uma theion ergon (literalmente,
um “trabalho divino”), para além da teologia (“discurso sobre os deuses”) e da especulagdo
filosofica.

Surgido entre os platonistas do século II para descrever o poder divinizante dos rituais
caldeus, o termo teurgia foi fundamentado por Jamblico (245-325 d. C.). Segundo o fil6sofo,
ao praticar a teurgia, o adepto participa a um sé tempo como destinatdrio e beneficidrio e pode
ser algado a um status divino, cumprindo o objetivo da filosofia, entendida como uma homoiosis
theo, assimilac¢do ao divino (SHAW, 1995, p. 5).

Por seu turno, com amplo esteio, Lira (2015, p. 261) demonstra que a teurgia € “o ato
ou a realiza¢do de rituais sacrais ou de sacramentos” e que o teurgo € “aquele que obra ou
executa os trabalhos divinos ou os ritos sacramentais”’. Ademais, “embora, no contexto
filos6fico, costuma-se chamar de teurgia o que se entende por magia, ndo se deve confundir
que isso necessariamente seja sacramento.” (ibid.).

De fato, Boehme nutre uma simpatia pela magia, mas nao pelos ritos sacramentais,
como pudemos observar na se¢ao 2.3. Logo, o emprego da imaginacdo verdadeira pode ser
considerado um ato magico, mas ndo um ato tedrgico, pois carece de mediadores, tais como
rituais, paramentos, objetos ritualisticos etc. A magia de que fala Boehme, ao contrario da
teurgia, ocorre primeiro no interior da mente e s6 depois € que poderd provocar fendmenos
exteriores (a modificagcdo do status ontolégico do homem).

O prognéstico boehmiano € que magicamente transfigurada em um corpo glorificado,
a fisiologia humana € alcada ao nivel da anatomia divina e experimenta a divindade em si
através da carne regenerada (Carne de Cristo) e dos olhos cristicos, “der Seelen-Bildniss
Augen” (Olhos da imagem da alma) (BOEHME, 1730.V, p. 159; V 11 7:3), de modo que sujeito
e objeto da cogni¢do visiondria se encontram e se confundem nesse espaco sacralizado.

Sabemos que a crenga crista na possibilidade de um corpo glorioso/glorificado nédo é
nova. Seu exemplo basilar é o Cristo, cuja transfiguracao (Jo 20:14; 21:4; Lc 24:16, 37),
agilidade’! (Lc 24:31; 24:36-37; Jo 20:19-31) e levitacdo até os céus®> (Mc 16:19; Lc 24:50-51;

3! Fendmeno fisico excepcional pelo qual um corpo aparece transportado de um lugar para outro, instantaneamente
ou quase, fora do espaco. Esse tipo de movimento € conatural a um ser puramente espiritual, [...] Embora esse tipo
de movimento seja fisicamente impossivel para um ser material, alguns tedlogos atribuem comumente o dom da
a. a um corpo glorificado, e fendmenos desse tipo sdo mencionados na Sagrada Escritura (cf. Dn 14,33-39; At
8,39-40) e na vida de alguns santos, como, por exemplo, nas de sdo Filipe Neri, santo Anténio de Padua e sdo
Pedro de Alcantara. (ATUNANN, 2003, p. 21; colchetes nossos).

52 Segundo o Novo Testamento, durante seu ministério, Jesus ja levitara (caminhara) sobre as dguas do Mar da
Galileia (Mt 14:22-36; Mc 6:45-52; Jo 6:16-21).
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At 1:9-11) ap6s a ressurrei¢do seriam indices da assuncdo de um novo corpo. Na série, as cartas
de Paulo afirmardo que pelo batismo, os cristdos desconstroem a morte e renascem em Cristo
(Rm 6: 3-4; Cl 2:12), enquanto aguardam a futura ressurreicdo, quando estardo conformados ao
corpo glorioso do filho de Deus (1 Cor 15:45-49; Fp 3:21).

Na histdria cristd, os relatos mais frequentes envolvendo corpos glorificados remontam
aos Padres do Deserto, homens e mulheres ascetas cristdaos que através de longos exercicios de
reclusao, estacionarismo e estilitismo conseguiam alterar sua condi¢do organica e se tornavam
insensiveis ao frio, ao calor, a dor e, por consequéncia, mais resistentes as tentacdes do mundo.
Utilizando a expressdo de Sao Macdrio, essa carne deificada, conferida ao santo por Deus a
titulo de favor (gratia gratis data), libertaria seu corpo das leis fisicas da matéria e permitiria
milagres como levitacdo, telecinese e telepatia (LACARRIERE, 2013).

Sem duivida houve influéncias reciprocas entre o gnosticismo e a Igreja no periodo pés-
apostolico, particularmente em relacao ao desprezo pelo corpo fisico (que € material e, portanto,
considerado maléfico). Nesse sentido, lembremos que muitos gndsticos admitiram Jesus como
um redentor da matéria, “que se ocultava num corpo espectral [...] e que pregava a alma dos
seres humanos, ensinando-lhes de que maneira poderiam escapar da prisdo do corpo para entrar
depois da morte no puro reino da luz.” (RANKE-HEINEMANN, 2019, p. 61).

A condi¢do da carne deificada dos Padres do Deserto apenas prefigura a dos anjos e a
de Ad3o no paraiso, razao pela qual Lacarriere (2013, p. 235-236) estabelece a distin¢do entre
corpo glorificado e corpo glorioso, sendo este ultimo o tipo do corpo do Jesus ressuscitado e
que serd o do homem salvo no final dos tempos. Guardadas as distingdes entre as técnicas
empregadas, no boehmismo o corpo glorificado é fruto do renascimento em vida (die
Wiedergeburt) ou autotransformacdo, que estd no cerne de sua préxis.

Deste modo, segundo Lacarriere, a ascese, os jejuns e as mortificacdes ndo constituem
apenas a recusa do mundo material e do status do homem velho, mas também o meio pelo qual
se chega ao homem novo, dotado da carne e do poder dos anjos (ibid., p. 236). Liberto das
fronteiras do tempo e do espago, os anacoretas do deserto, através de seus milagres, abarcaram
integralmente as condi¢des passadas, presentes e futuras do homem.

Por sua vez, o subsequente ascetismo beneditino, com sua discretio (moderagao),
atenuou o rigor no tratamento do corpo, seguido pela énfase na privacdo e na rendncia no
dominio alimentar (jejuns e proibicdo de certos alimentos) advinda da reforma monacal dos
séculos XI e XII.

Todavia, a partir do século XII, gracas a uma equivocada imitatio Christi, leigos

individuais e confrarias de penitentes introduziram praticas expiatdrias como a autoflagelacao
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(LE GOFF; TRUONG, 2006, p. 37). Vemos entdo que o corpo do cristio medieval permaneceu
atravessado de parte a parte pela tensdo entre a humilhacdo e a veneracdo, sendo atormentado
neste mundo para que a alma se salvasse do sofrimento eterno no inferno.

Ja os reformadores protestantes evitaram o tema do corpo glorioso e se concentraram
na crenga da poténcia salvifica da ressurreicdo e da ascensdo de Cristo. Em verdade, eles
relutavam em abordar questdes sobre o que ocorre para além do mundo temporal e desejavam
erradicar o que consideravam crencas mitolégicas empregadas para confortar os cristdos em
face da morte, a exemplo da doutrina do purgatério e a invocacao dos santos (WIDDICOMBE,
2003, p. 150).

Em Uma meditagdo sobre a paixdo de Cristo, de 1519, Lutero critica o que considera
as consequéncias inaceitdveis da teologicamente desordenada devogdo popular a paixdo de
Cristo: a crenga supersticiosa de trazer consigo sacramentais para prote¢do e uma profunda
absor¢do nas cenas da Paixdo, da qual adviria apenas uma resposta sentimental.

Para o Reformador, ainda que a Paixdo seja apropriadamente contemplada, somente pela
graga o fiel pode reconhecer a gravidade do pecado e abrandar o coragdo. E, além da contricdo
e da peniténcia, quem busca a paz necessita lancgar seus pecados sobre o corpo ressuscitado de
Cristo: “O pecado ndo pode permanecer em Cristo, pois foi absorvido por sua ressurreigdo.
Agora vocé ndo vé nenhuma ferida, nenhuma dor nele, e nenhum sinal de pecado.” (LUTERO
apud WIDDICOMBE, 2003, p. 151)%.

Face as afirmagdes acima, inconcebivel entdo que o luteranismo ortodoxo aceitasse o
uso de imagens para praticas magicas/tedrgicas e que o fiel se reimaginasse alcado a condi¢ao
andloga a do corpo de Cristo, pois este é sempre indescritivel, inatingivel em vida e apenas o
canal de purgacdo dos pecados pessoais de toda a humanidade. Dai a novidade do corpus
boehmiano (e de seu climax no Olho das Maravilhas) e a aversdo que ele provocou no
establishment religioso.

Ademais, os exercicios espirituais de Boehme se baseavam na oragdo e no jejum (aos
quais dedicard o 15° capitulo da Vida tripla), além de “combater a maldade, os desejos e
luxdrias carnais, assim como todo tipo de vida e conduta ma”. (BOEHME, 2010, p. 217; III
16:40). Embora ele prescrevesse tais praticas, que remontam ao cristianismo primitivo, o
boehmismo rejeita a vida ascética e cenobitica: “Ndo devemos nos esconder em quartos,
claustros e conventos. Afinal, Cristo disse: Fazei vossa luz brilhar diante dos homens, a fim de

que vosso Pai encontre Seu louvor em vossas obras.” (BOEHME, 2016, p. 276; III 12:36). De

33 Sin cannot remain on Christ, since it is swallowed up by his resurrection. Now you see no wounds, no pain in
him, and no sign of sin. (LUTERO apud WIDDICOMBE, 2003, p. 151; traducéo nossa).
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fato, a espiritualidade ndo € natural ao ser humano em virtude de suas voli¢cdes natas. Dai ser
necessdrio algum nivel de austeridade a fim de atingir a autorrealizacdo, porém, sem
extremismos.

Todavia, os pareceres de Boehme em relacao a vida conjugal concordam bastante com
a tradicdo pessimista sexual cristd herdada do gnosticismo. Para o Tedsofo, o desejo animal
(sexual) é uma abominagdo fora do casamento e no matrimonio também, caso seja a Unica
finalidade do enlace. E preciso que o casal mantenha a fidelidade, deseje gerar filhos e os
eduque no temor de Deus (BOEHME, 2010, p. 384-385; II 20:64-65). Ademais, a perda do
interesse pelo conjuge apds as ndpcias e a subsequente busca de aventuras extraconjugais
também seriam indices de “que Deus ndo quis a copulacao terrestre” (ibid., p. 242-243; 11 15:34-
35).

Opinides contraditérias para um homem que se manteve casado até o final da vida e que
esteva acompanhado pela esposa e um dos filhos até o ultimo suspiro em seu leito de morte
(FRANCKENBERG, 2011, p. 27). E também o mesmo homem que teve a sutileza de comparar
0s anjos as criangas que na primavera colhem flores, formam coroas e alegres, as mostram aos
seus pais, que compartilham da felicidade dos filhos (BOEHME, 2011, p. 188; 1 12:31).

Curioso também que no paraiso vindouro de Boehme a alma recuperard a sua
contraparte € a Sofia, de modo que nao haverd distingdo de sexos, “mas sim uma virgem
inteiramente casta” e “‘seremos todos esposas de Deus”, vivendo como criangas, congregados
por um amor dgape, sem lembranca da vida na terra (cf. BOEHME, 2005, p. 230-231, 240-241;
IV 30:59-62, 32:4-8). De fato, uma oportuna soluc¢io para o problema dos viivos que se casam
em segundas nupcias e reencontrardo o primeiro conjuge no paraiso, bem como o das almas
salvas que ndo topardo com o conjuge porque este foi condenado ao inferno.

Percebemos entdo que o ser humano integral de Boehme seré tipificado no além por
alteracdes anatomofisioldgicas a nivel sutil e pela auséncia da cumplicidade e das emogdes
resultantes dos vinculos conjugais e familiares. Assim, embora o Sapateiro se destaque dos
tedlogos cristdos por aceitar plenamente a polaridade feminina da alma (que para ele ndo surgiu
depois do masculino, mas preexistia a divisao homem e mulher), seu retorno a androginia segue
um trajeto radical, no qual o ser humano se basta a si mesmo.

Tomada literalmente, essa escatologia que aliena a familia (inclusive em seus novos
arranjos) € pautada na interpretacdo crista de Génesis 1:28 de que a finalidade do casamento €
a procriacdo. Nao leva em conta que uma familia é constituida visando a felicidade do casal e
que o sucesso da busca depende mais da dimensdo afetiva que da capacidade reprodutiva e do

erotismo, os quais definham com o envelhecimento. Para os que optam pelo matrimonio, a
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complementaridade é encontrada por enamorar-se pela identidade prépria do conjuge e ndo
apenas pelo seu corpo.

Ainda quanto ao corpo desse andrégino espiritual, além da indiferenciacdo sexual, ele
serd capaz de “penetrar na madeira e nas pedras” e de “atravessar todas as coisas” (BOEHME,
2005, p. 245, 279; IV 33:13, 40:2), ndo havendo em sua descricdo, por 6bvio, qualquer traco da
xifopagia com a qual o hermafrodita da alquimia € representado.

Nao obstante, gracas ao renascimento (corpo glorificado), o Englische Welt (Mundo
Angélico) — “toda a legido dos anjos ou dos tronos-principados na Liberdade da majestade
divina” (ibid., p. 69; IV 1:143) — e a propria divindade tornam-se compreensiveis através da
geistlichen Sehen (visdo espiritual). Ao mesmo tempo, Deus atinge autoconhecimento por meio
dos sentidos do homem regenerado, pois a partir de entdo “o espirito de Cristo v€ através de e
em nés” (BOEHME, 1730.V, p. 159; V 1I 7:3)>.

Deste modo, embora ndo negue a poténcia salvifica de Cristo, Boehme inverte a
estrutura mitica ortodoxa do cristianismo, pois, se antes o espirito divino se fez carne num
determinado momento da hierohistéria, agora o Tedsofo indica o caminho ininterruptamente
acessivel pelo qual o corpo de qualquer adepto pode ser deificado através de seu esforco
pessoal. E esse processo mégico que causou a imediata desaprovacio clerical s obras de
Boehme: um método que indica como através de uma sublimag¢do, a alma toma consciéncia de
que seu corpo abriga o espaco imaginal no qual pode se desenvolver em direcao a salvagdo,
sem necessidade de intermedidrios.

Ora, se o proprio corpo do fiel é capaz de abrigar o sagrado, as organizacdes religiosas
ndo sdo essenciais! Boehme chega ao ponto de comparar “die Steinerne Kirchen” (“as igrejas
de pedra”) a uma “Gottes Kebsweiber” (“concubina de Deus™) que optou por se prostituir e
gerar “filhos ilegitimos” com o clero degenerado e opressor dos miserdveis (BOEHME,
1730.XVII, p. 676-678; 63:36-40). Nao por acaso, pelo decreto de 24 de janeiro de 1633,
Psychologia Vera ingressou no Indice dos Livros Proibidos pela Igreja Catélica, menos de um
ano apos sua publicacdo em Amsterdd (INDEX, 2002, p. 939).

O método de regeneracao da verdadeira Psicologia de Boehme consiste entdo em o ser
humano conscientizar-se de que é “ein Nichts” (“um nada”) e se re-imaginar para se
autotransformar/renascer no “saber” e no “ver” do “préprio Deus” (BOEHME, 1730.V, p. 161;
7:9). Tal renascimento ocorre agora, neste mundo, que o filho de Eva passard a regenerar

continuamente através de sua operacao imaginativa de cocriador da realidade.

54 Der Geist Christi siehet durch und in uns was er will, und was er will, das Tehen und wissen wir in ihm, und
auller ihm wissen wir nichts von Gott. (BOEHME, 1730.V, p. 159; V 1II 7:3; traducdo nossa).
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3.5 EMPREGO PSICOTERAPEUTICO DO DIAGRAMA DO OLHO E A FANTASTICA
TRANSCENDENTAL

Como estamos vendo, a natureza organica e cinestésica do pensamento do Tedsofo a
respeito do Olho transcende as fronteiras de um simbolismo meramente geométrico, sendo fruto
de reflexdes psicoldgicas e dando esteio a essa ciéncia. Sendo assim, o diagrama nao € s6 mais
um diagrama!

Sabemos que a psicandlise possui fontes teoldgicas, que incluem a experiéncia crista
primitiva da interioridade, a mistica medieval, o rito do exorcismo, as praticas medievais de
confissdo, a Seelsorge (a técnica de direcdo espiritual, outrora reservada aos religiosos e que foi
estendida aos leigos pelo luteranismo) e o boehmismo (MCGRATH, 2016, p. 50). Portanto,
nesta se¢ao nos debrucaremos sobre esta tltima.

Apesar do reconhecimento dessas fontes do ponto de vista histérico, com seu objeto (a
alma) e o projeto que o justifica secularizados, o método de “cura da alma” também se

secularizou e hoje olvida suas raizes:

Demonstrar uma origem teoldgica para a psicandlise vai de encontro ao biologismo
ateista freudiano, ao estruturalismo lacaniano e, embora dé alguma credibilidade a
virada de Jung para os textos alquimicos e misticos como prefiguracdes da psicandlise,
também questiona os fundamentos clinicos do junguianismo. (MCGRATH, 2016, p.
50)%.

Remontando as origens do estudo da alma, verificamos que a teologia crista herdou dos
antigos gregos a composicao tripartite do ser humano (cf. 1 Ts 5, 23): em Timeu, é a séma (o
corpo, visivel e tangivel), a psyché (alma) e o nous (espirito; intelecto; designagao da faculdade
de inteligir as Ideias e do local onde estd situada na alma, a parte racional e imortal desta)
(PLATAO, 2011, p. 93, 98; 27D, 30C). Porém, lenta e progressivamente, essa concepcio foi
abandonada pelo catolicismo, que afirma existir apenas corpo e alma, sendo o espirito o “fim
sobrenatural” a que se destina o homem (CIC, 367). Ainda assim, a triparticio do homem
mantém suas marcas no imagindrio ocidental e é frequentemente usada em varios contextos.

A palavra latina para alma € anima, feminino de animo, cuja etimologia remonta a

animus (espirito), correspondente latino do grego anemos (vento), um recurso dos antigos a

355 Demonstrating a theological origin to psychoanalysis flies in the face of Freudian atheistic-biologism, Lacanian
structuralism and although it lends some credibility to Jung’s turn to alchemical and mystical texts as prefigurations
of psychoanalysis, it also throws into question the clinical foundations of Jungianism. (MCGRATH, 2016, p. 50;
traducdo nossa).
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analogia com as correntes de ar (invisivel, mas sensivel por seus efeitos) para representar o
sentido chave de alento vital. Igualmente, na tradi¢do judaica, esse folego de vida, nefesh em
hebraico (Gn 2:7), advém de uma fonte exterior ao homem, dai porque na quarta das Quarenta
Questoes, Balthasar Walther mencinonar a insuflacao da alma nas pessoas.

Quanto ao estudo propriamente dito dos estados de consciéncia e das faculdades da
mente, Johann-Thomas Freigius (1543-1583) € provavelmente o primeiro autor a propor uma
Psychologia enquanto ramo da Physica, responsavel pelo estudo geral do vivo (animatum), a
saber, vegetais, animais e seres humanos, todos considerados possuidores da alma natural. E
uma vez que apenas o homem € dotado de uma alma racional, € mister estabelecer uma ciéncia
propria, Anthropologia, dividida em duas se¢des de modo a abranger a dupla natureza humana.
Tal classificacdo gozara de prestigio nas universidades protestantes e reformadas da Alemanha
e dos Paises Baixos, especialmente em Marburgo (primeira universidade protestante da
Alemanha, de 1527) e Leiden (fundada em 1575), as quais se dedicavam a teologia e 2 medicina
com igual fervor MENGAL, 2015, p. 265-266).

Ainda no século XVI, Rudolphus Snellius (1546-1613), um dos mestres de Leiden,
defenderd que a Psychologia € também a ciéncia da alma, posi¢do dualista igualmente
sustentada por seu amigo Rodolphus Goclenius (1547-1628), de Marburgo, autor do reputado
primeiro livro de psicologia, o Psychologia hoc est hominis perfectione, animo..., de 1590.

Dada a impossibilidade técnica de unificar a botanica, a zoologia e a antropologia, os
académicos se voltaram para a seculariza¢do do dualismo teoldgico corpo/alma e edificaram
uma antropologia bifurcada em anatomia e psicologia. LLogo, o objeto de estudo da psychologia
passa a ser a alma racional (substancia imaterial e imortal) enquanto unida ao corpo; o da
metafisica, a alma ap6s a morte (que na teologia € objeto proprio de uma doutrina da salvagao);
e o da medicina e da fisiologia, as fungdes organicas ndo mentais.

Além disso, a ci€ncia da alma separada do corpo também ganhou nomenclatura prépria,
apresentada por Snellius como uma disciplina metafisica: pneumatologia ou pneumética, do
grego pneuma, respira¢do, que no contexto religioso também significa espirito ou alma (!)
(ibid., p. 272).

Ao longo do século XVII e mesmo apds, o discurso majoritario se pautou entdao pela
cisdo da antropologia em anatomia e psicologia, o que obviamente era de conhecimento dos
médicos e demais sdbios pertencentes ao circulo de Jacob Boehme. Como vimos antes, estes
iam contra a corrente mecanicista e eram adeptos de Paracelso, cuja medicina conclamava o
terapeuta a obter a cura dos pacientes pela atuacao sobre o corpo e a imaginacao daqueles.

Nesse contexto, a Psychologia vera boehmiana ndo trata explicitamente da cura de
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doencas psicoldgicas como as compreendemos hoje em dia. Alids, a palavra doenca (Krankheit)
sequer aparece no livro, que também se caracteriza pelo foco na alma enquanto género: as
caracteristicas psicoldgicas individuais s6 seriam discutidas por Boehme em um trabalho
posterior, Sobre as Quatro Compleigcoes (1624).

Ainda assim, em Quarenta Questées Boehme rompe completamente o modelo da
psychologia dos filésofos de Marburgo e Leiden, por enfatizar a constitui¢do autdonoma do si e
buscar orientagdo nas concepgdes teoldgicas e filoséficas marginais, em detrimento das ciéncias
naturais. Além disto, epistemologicamente, ele descarta a origem empirica do conhecimento e
nega a capacidade da razdo de conduzir a verdade: “a razdo humana € um ladrdao no mistério
[divino]” (BOEHME, 2005, p. 268; IV 37:1); “A inteligéncia nasce em Deus e ndo nas escolas
das artes [liberais].” (ibid., p. 271; IV 37:20).

Negando a razdo e a sensibilidade como fontes do conhecimento, o Tedsofo defende
que o mesmo se da pela via da revelagcdo: “E, se nos devotamos a Cristo, abandonando nossa
razao e nossa vontade, seremos revestidos pelo corpo de Cristo” (ibid., p. 265; IV 36:18).

A revelacdo teria habilitado Boehme a responder os questionamentos do doutor Walther,
que no livro foram divididos em duas partes quase de igual extensao, sendo a primeira (questoes
1 a 18) dedicada a esséncia e qualidades da alma e sua conexdo com o todo, e a segunda
(questdes 19 a 40), voltada principalmente a vida apds a morte. Por tratar das mudancgas
fisiolégicas provocadas na alma do adepto regenerado, constatamos que a escolha do titulo
latino visa chamar a aten¢ao do leitor para uma exposi¢ao integral da alma, englobando seus
aspectos antropoldgicos e teoldgicos.

De acordo com McGrath (2016, p. 50), embora seja reconhecida a influéncia decisiva
da teologia boehmiana sobre os primeiros filésofos que valorizaram a psicologia do
inconsciente (em especial, Schelling e Hegel), sua contribuicao a psicologia das profundezas e
a psicandlise ainda € quase inexplorada. Ademais, mesmo que Boehme ndo seja a tnica raiz
teoldgica da psicandlise, ele o considera a mais importante, pois nele sdo encontrados os termos
metafisicos que serviram a formulacido das estruturas psicoldgicas que se expdem na pratica
psicanalitica.

E na experiéncia psicanalitica que se concretizam e se manifestam as nogdes
boehmianas de pulsdo inconsciente (7rieb) como a raiz da consciéncia, do principio de
polaridade e da imprescindibilidade da sublimac¢do do narcisismo autodestrutivo. Nesse sentido,
o Ungrund de Boehme inspirard amplamente o conceito de inconsciente coletivo de Jung
(MENGAL, 2015, p. 279).

Segundo Jung (1990, p. 20), é gracas a uma compreensio superficial e equivocada da
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imitatio Christi, que a maioria dos cristdos, ao invés de seguir Seu modelo — o que os levaria
ao pleno desenvolvimento interior —, optam por elevar essa personificacdo a objeto externo de
veneracdo, o que os impede de se transformarem na totalidade que o modelo expressa.

Se o mediador divino permanece totalmente exterior, o individuo continua fragmentario,
pois lanca seus pecados sobre Cristo na intencao de fugir de sua responsabilidade. Para Jung,
esse formalismo e afrouxamento deram causa a Reforma, mas continuaram sendo praticados
pelo protestantismo (ibid., p. 21-22), como vimos acima, no trecho de Uma meditagdo sobre a
paixdo de Cristo, de Lutero. Por conseguinte, a relevancia do campo religioso a psicologia
analitica deriva de trés constatacdes basicas:

a) as desordens psiquicas precedem as imprecisas interpretacdes teoldgicas da

realidade;

b) habitualmente a religiao era o método consagrado de “cura da alma”; e

¢) a persisténcia do distirbio em razdo do fiel ndo encontrar na religido o lastro

necessdrio a seu reequilibrio.

Para além de qualquer orientacdo e controle institucionais, a realiza¢do da imitatio
Christi deve ocorrer na esfera individual da alma esvaziada que busca conhecer sua natureza
mais profunda. Todavia, mesmo uma imitacdo inauténtica, por vezes, se baseia num enorme
esforco moral de entrega, do qual pode resultar um vislumbre do valor supremo, insistentemente
procurado no exterior. Tal fervor se constata na intensa reflexdo de Boehme sobre a razio das
misérias que se abatem sobre a humanidade (guerra, fome, pestes etc.), do que resultou suas
experiéncias misticas.

Ademais, diferentemente dos orientais (Jung destaca os hindus), para os quais “o mais
alto e o mais baixo estdo dentro do sujeito (transcendental)”, a €nfase da atitude ocidental no
objeto “tende a relegar o ‘modelo’ de Cristo a seu aspecto objetal, roubando-lhe a misteriosa
relacdo com o homem interior”, “do que resulta a desvalorizagdo generalizada da alma no
Ocidente” (ibid., p. 21, 22). No Oriente, o conflito entre os opostos, irreconcilidveis sob a 6tica
cristd, € analisado em profundidade e se harmoniza, por exemplo, na unidade da mandala
(JUNG, 2000, p. 335).

De acordo com o psicanalista, no lamaismo, a mandala (kyilkhor) ¢ uma imagem mental
(i.e., interior) que apenas um lama instruido pode construir, através da imaginacdo ativa
“somente em periodos de distirbio do equilibrio animico, ou quando se busca um
pensamento dificil de ser encontrado por nao figurar na doutrina sagrada” (JUNG, 1990,
p. 104; grifo nosso).

Consequentemente, ndo ha duas mandalas iguais, pois cada uma emprega uma
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quantidade ilimitada de alegorias e simbolos na tentativa de expressar “a totalidade do individuo
em sua mundividéncia interior ou exterior” ou “o ponto de referéncia essencial interno do
mesmo”. Somente essas mandalas individuais tém significado particular, sendo aquelas
encontradas nos mosteiros e nos templos meras representagdes exteriores, com modesto nimero
de temas tipicos.

De acordo com Eliade (1979, p. 52), os nedfitos do tantrismo iniciavam-se na pratica da
mandala por penetrar nas diferentes zonas e em chegar aos diferentes niveis desse “diagrama,
desenhado na terra com fios de cores ou pé de arroz colorido”. No interior da mandala fisica,
o nedfito estava protegido de forcas exteriores nocivas e obtinha mais concentragdo, essencial
para a busca de seu proprio centro.

Ainda segundo o perquisador romeno, tal pratica vinha substituir a marcha em redor de
um templo (pradakshina) e a elevagao progressiva pelos terracos do local sagrado. E isso se
deu pela necessidade que certos devotos sentiam de uma experiéncia religiosa mais auténtica e
pessoal a fim de reativar sua consciéncia em relacao a certos simbolos primordiais (ibid.).

Para além disso, algumas escolas tantricas recorreram a mandalas interiorizadas, que
poderiam ser de dois tipos: @) uma constru¢ao puramente mental, que atuava como suporte da
meditacdo, ou b) identificagdo da mandala no seu proprio corpo.

No primeiro caso, o iogue introduz-se mentalmente no interior da mandala, onde se
protege contra distracdes e pode concentrar-se. Ja na segunda técnica, a penetracao no interior
de uma mandala equivalera a reanimacao dos chacras (“pontos de intersec¢ao da vida césmica
e da vida mental” presentes no ser humano) e a ruptura de nivel ontolégico. Deste modo, a
fisiologia mistica € identificada como um microcosmo e o iogue encontra seu centro (ELIADE,
1979, p. 52-53).

Adentramos entdo num terreno onde espiritualidade e psicologia se interconectam e esta
busca no substrato da fé mecanismos universais de promog¢ao da saide mental do ser humano.
Nao se trata da escolha de uma soteriologia que se sobressaia as demais, mas de conhecer
praticas espirituais que reequilibram todos os aspectos do individuo aqui e agora em sua
conexao com o todo. No século XX, como nunca antes, tais praticas despertaram a atencao do
Ocidente, que tratou de testd-las metodologicamente e inseri-las em categorias estanques, muito
embora no Oriente ja fossem admitidas ha milénios como parte de uma realidade integral, que
perpassa todos os aspectos da vida.

O interesse de Jung pelas mandalas nasceu enquanto prestava servigo militar obrigatorio
no exército durante a Primeira Guerra Mundial: nas horas de folga, ele encontrava conforto ao

desenhar circulos repletos de elaborados detalhes. Com o tempo, 0 sui¢o percebeu que com essa
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pratica reproduzia um padrdo arquetipico subjacente universal relativo a ordenacao das coisas.
Logo, concluiu que se um processo psiquico espontaneo puder se expressar plenamente e atingir
seu préoprio fim 16gico, ele cumprird seu objetivo, que é manifestar imagens universais de ordem
e unidade (STEIN, 2006, p. 140-141). Somente anos depois ele descobriu a nomenclatura
mandala e o que ela representa no budismo, simultaneamente protetora e devocional.

De acordo com Jung, o objeto trabalhado na mandala é o si-mesmo (selbst),
nomenclatura inspirada no atman, a personalidade superior dos Upanishades. O si-mesmo esta
em oposicao ao Eu, ao ponto de referéncia da consciéncia.

Para além do Eu, o si-mesmo, uma entidade ndo-psicoldgica transcendente, é o fator
arquetipico que inclui a totalidade da psique, ou seja, o consciente € o inconsciente, € que atua
sobre o sistema psiquico para buscar a integridade e produzir simbolos compensatérios de
integracdo. Nao raro, para representar essa fragmentacdo inicial e a0 mesmo tempo, a intuicao
de integridade ordenada, a mandala individual exibe uma divisdo em metades clara e escura,
como no Olho das Maravilhas.

A integridade, uma nocao empirica “antecipada pela psique por simbolos espontaneos
ou autdbnomos” (JUNG apud STEIN, 2006, p. 143) ocorre quando o si-mesmo € realizado na
consciéncia. Contudo, a integragcdo nunca € plena, vez que as polaridades e os opostos residentes
no si-mesmo produzem continuamente material a ser integrado. Por essa razdo, a mandala é
simbolo universal da intui¢do de integridade ordenada, que o si-mesmo, através da compensacao
(autorregulacdo da psique) exercita e pratica regularmente. “A integridade constitui,
portanto, um fator objetivo que se defronta com o sujeito independentemente dele.” (ibid.,
p. 143; grifo nosso).

Em Boehme, sem o tipo de egoismo que € a primeira das Sete Qualidades, as coisas nao
poderiam se afirmar diante de Deus e das demais e ndo poderiam vir a ser. No dominio da
biosfera, € esse principio de contragao que dota cada ser vivo de um impulso a individualidade,
o qual o protege do ambiente a sua volta e anima seu organismo com uma disposicao atroz de
se preservar e de viver.

Assim, € aparentemente inevitdvel que ocorram conflitos de esséncias nao apenas de
seres individuais entre si, mas também de Qualidades no interior de um mesmo ser. Por
consequéncia, irremediavelmente tal choque ocorreria na mente de Boehme, como na de
qualquer ser humano, sendo a solu¢do encontrada em seu contexto cultural o que o torna, se
ndo singular, a0 menos notavel.

(13

Conforme o pai da psicologia analitica, “o si-mesmo estd completamente além dos

limites da esfera pessoal e, quando se manifesta, se € que isso ocorre, € tdo-somente sob a forma
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de um mitologema religioso”; ele deve ser explorado com “sentimento” na busca de “uma unido
superior, uma coniunctio oppositorum [unificacdo dos opostos]. Este é um pré-requisito
indispensavel para se chegar a integridade.” (JUNG apud STEIN, 2006, p. 143; colchetes no
original).

Ao discorrer sobre a biografia de Boehme, vimos que o mitologema da queda foi o que
fermentou nele a angustia que resultou nos insights que o levaram a escrever milhares de
paginas, especialmente no curto espago de tempo de seus seis ultimos anos de vida. Um trabalho
colossal, levando-se em conta que o Tedsofo também dividia seu tempo entre a familia, sua
profissdo, as visitas de/a seus adeptos e as trocas de correspondéncias.

Retornando a Jung, a experiéncia de desenhar mandalas seria mantida por ele como
central ao si-mesmo (STEIN, 2006, p. 141), comprovando empiricamente que sob certas
circunstancias, tais imagens possuem um relevante efeito terapéutico sobre seus autores, desde
que busquem perceber e reunir opostos a primeira vista irreconcilidveis e transpor divisoes
aparentemente insuperdveis. Em verdade, desde que realizada espontaneamente, a simples
tentativa ja apresenta certo nivel de efeito curativo (JUNG, 2000, p. 387).

Nesse sentido, quando alguém desenha ou sonha com mandalas (simbolos do si-mesmo),
ou estas lhe surgem em estado de vigilia sob a forma de impressdes visuais, € indicio ao
terapeuta da existéncia de uma crise psicolégica na consciéncia e de risco de fragmentacao do
sistema psiquico. Nesta situacdo, o arquétipo do si-mesmo intervém num esforco para unifica-
lo, pois a psique ¢ teleologicamente orientada para o equilibrio.

Referindo-se a Boehme, Jung (2000, p. 335) afirmou que o Olho das Maravilhas foi a
primeira tentativa de ordenagio mandalica do cosmo cristdo em sua totalidade. E a sugestio de
um processo de individuagdo (de desenvolvimento progressivo da consciéncia ao longo da vida)
que subordina o multiplo ao Uno que é Deus, ao qual, em nds, corresponde a imago Dei, que
se expressa na mandala (JUNG, 2000, p. 348). Para ele, na “mandala de Jacob Boehme”, os
dois semicirculos (claro e escuro) que se ddo as costas representam opostos ndo unificados,
missdo que cabe ao coragdo entre ambos.

Ainda segundo o psicoterapeuta, o fato do Tedsofo nao ‘“fechar” um circulo é o
indicativo de que ele ndo conseguiu realizar a integracao das polaridades (ibid., p. 335, 336).
Este argumento € indutivo e baseado nas experiéncias pessoais de Jung e na pratica psicanalitica
com seus pacientes, ndo havendo subsidios para afirmar que Boehme ndo alcancou a
sublimagdo, com ou sem o emprego do Olho das Maravilhas.

De fato, em nenhum momento de suas referéncias a Boehme, Jung associa os Mundos

do Fogo e das Trevas as fases de seu processo de individuacdo. Suas observagdes sao



123

generalistas, ainda que ele ndo descartasse ressonancias advindas da base empirica comum
sobre a qual ambos teriam trabalhado, a alquimia (MCCULLOUGH, 2019, p. 285).

Ora, o préprio Jung afirma na mesma obra, Os arquétipos e o inconsciente coletivo, que
“esta representacdo [a mandala de Boehme] é incomum, mas expressa adequadamente o
conflito moral insolivel na visdo cristd.” (JUNG, 2000, p. 378; colchetes nossos). Entendemos
que o Olho das Maravilhas, tal qual a mandala oriental, € uma maneira ocidental de representar
um “pensamento dificil” ausente “na doutrina sagrada” (neste caso, cristd), o que, como vimos
acima, ja era amplamente praticado no lamaismo ha séculos (cf. JUNG, 1990, p. 104).

Ao empregarmos a técnica da imaginagdo ativa (que Jung resgatou da alquimia e que
em Boehme € a imaginacdo verdadeira), promovemos a interagdo entre os conteudos da
consciéncia e do inconsciente, o que, segundo a psicologia analitica, ativa a fungdo
transcendente, a emergéncia do simbolo organizador de um novo conteido (BOECHAT, 2017,
p. 394). De tal abordagem poliss€mica e dinAmica ndo pode resultar uma representacdo em
sentido univoco e acabado, o que faria da mandala um mero signo.

Lembremos que, segundo Durand, as imagens circulares e todos os simbolos ligados ao
ciclo (inclusive o calendédrio lunar e solar) por seu formato particular e sua exposi¢do de
elementos trevosos e luminosos induzem a reflexdo continua sobre a dialética presente neles.
Disso resulta a sintese das modalidades heroica e mistica, ou seja, a modalidade sistémica (v.
Tabela 1) e a concep¢do de uma ciclicidade em que o tempo € positivo e segue adiante em
direcdo a algo que ja foi experimentado. Adquire-se assim a predi¢dao do futuro e a posse do
tempo (DURAND, 2012, p. 323).

A diferenca entre noite e dia, as fases da lua, as estagdes do ano, os periodos de plantio
e de colheita, tudo constitui uma dialética simboélica do imagindrio, a qual o olhar do homem
do campo esta mais vigilante que o do homem urbano. Lembremos que a ateng¢ao a ciclicidade
tipica da natureza faz toda a diferenca entre uma boa colheita e um ano de fome.

Tendo nascido no campo e s6 na maioridade migrado para a cidade, onde se envolveu
em debates intelectuais de alto nivel, Boehme pdde usufruir e compartilhar de dois mundos com
seus leitores: o campestre e o urbano. Ademais, embora tenha passado o resto de sua vida
residindo em burgos, o Tedsofo nunca se desvinculou da zona rural, pois retornava com
frequéncia a sua vila natal, onde era responsdvel pelo sustento de uma sobrinha 6rfa (BOEHME,
1730.XXI, p. 15; 4:29-30).

O préprio Boehme reiteradamente confirma seu fascinio diante da fauna e da flora e sua
conviccdo de que importantes conhecimentos podem ser adquiridos ao se interagir com a

natureza:
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Nao encontrards nenhum livro onde possas buscar e achar mais facilmente a Sabedoria
divina do que quando caminhas numa pradaria verdejante e florescente, onde podes
ver, sentir e provar a maravilhosa for¢a divina, embora ndo passe de uma similitude,
e a virtude divina tenha se tornado material no fterceiro principio e Deus esteja ali
manifestado em imagem [ou similitude]. No entanto, [essa similitude] € um amdvel
professor para aquele que busca, e ele encontrard muitas coisas ali. (BOEHME, 2010,
p. 102; II 8:12).

De fato, das pédginas de seu primeiro livro brotam flores, ervas, plantas, arvores e
animais, sinestesicamente apresentados em cores, texturas e cheiros. Claramente, o Boehme de
Aurora, iniciante, se valia dos conhecimentos do mundo natural de que dispunha (cf.
BOEHME, 2011, p. 144, 315, 410; 1 9:32-33, 19:14-16, 24:8). E mesmo apds aprimorar sua
escrita, com a inser¢ao de elementos abstratos advindos de suas leituras, ele jamais abandonou
as metaforas, analogias e descricdes de componentes faunisticos e florais (cf. BOEHME, 2005,
p. 239; IV 32:2).

Seguindo os passos do Sapateiro, ao ler o livro da natureza, o adepto renunciard a no¢ao
de uma linearidade temporal e adotard uma concepcao ciclica do tempo, mais condizente com
a eufemizacgdo proporcionada pela imaginacao. Pelo contato com a natureza e com a Sofia nela
oculta, alcanga-se a seguranga de que o ‘“‘eterno retorno” garante a perpetuacdo do homem frente
a erosdo da historia.

Retomando o pensamento de Jung, lembremos que o psicoterapeuta admitiu que as

3

mandalas modernas visualizadas em sonhos ou visdes, ou desenvolvidas “‘por meio da

imaginacdo ativa’”, “exprimem certa atitude que s6 podemos chamar de ‘religiosa’” (JUNG,
1988, p. 79). Ele também afirmou que o si-mesmo, como imago Dei, “tem as suas raizes no
corpo [fisico]” e “coincide psicologicamente” com o “corpo astral” dos alquimistas, mas nao
chegou ao ponto de associar o corpo glorificado boehmiano ao culminar do processo de
desenvolvimento esperado pela psicandlise junguiana (MCCULLOUGH, 2019, p. 283)°.

Defrontamo-nos entdo com a limitacdo do instrumental da psicandlise para a plena
compreensdo do fendmeno religioso, pelo que, segundo Durand, ela se situa entre as
hermenéuticas redutoras (assim como a sociologia e a linguistica, p. e.).

Fato € que na elaboracdo de sua teoria, Durand identificou a dificuldade de conciliar os

contrarios sem que isso fosse interpretado como auséncia de saude psiquica. Deste modo, ele

3 He notes that the Self, as the imago Dei, “has its roots in the [physical] body,” and “coincides psychologically”
with the “shining body” or “corpus astrale” of the alchemists (1942, CW13:125,152,167; 1948c, CW13:195).
Jung does not identify this body as the culmination of his developmental process, but its correspondence with the
Self archetype hints at this. (MCCULLOUGH, 2019, p. 283; traducio nossa).
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chegou a conclusao de que a modalidade dialética do regime crepuscular, “tende a conservar a
todo custo os contrdrios no seio da harmonia césmica. Por isso, gracas a ela, o sistema toma a
forma de um drama, de que a paixdo e as paixdes amorosas do Filho mitico sdo o modelo.”
(DURAND, 2012, p. 355; grifos nossos).

Ja a modalidade historica do regime crepuscular ndo renega o tempo, mas ‘“utiliza
conscientemente a hipotipose que aniquila a fatalidade da cronologia. Esta estrutura histdrica
estd no centro da noc¢do de sintese, porque a sintese sé se pensa em relacdo a um devir”.
(DURAND, loc. cit.). E como vimos ao longo deste capitulo, a elaboracao do Olho e sua chave
interpretativa estdo ricamente impregnados por tais modalidades. Ademais, no regime
crepuscular a motivacdo maior das estruturas narrativas € criar uma tese que pretende eliminar
os males do mundo pela transformacao do perigo do presente em recompensa do futuro, ou da
morte em renascimento, do que resultam rotineiramente os sistemas filoséficos e religiosos
(STRONGOLI, 2009, p. 28).

Estando convicto de que na sintese ocorre uma espécie de compensacdo imagindaria
consciente e inconsciente, Durand fundamentou a hermenéutica simbdlica, pela qual se constata
que a imaginac¢ao simbdlica culmina no que constitui sua principal tarefa, a funcdo hierofdanica
ou teofdnica, o simbolo como manifestacido do sagrado, ou do divino.

Por sua vez, € a forca da imaginacio que instaura a funcdo fantdstica transcendental do
imagindrio, a qual cria/interpreta simbolos para compor um entrelugar que medeia o mundo
sensivel e o mundo inteligivel. Significa “passar da morfologia classificadora das estruturas
[modalidades] do imagindrio a uma fisiologia da fun¢do da imaginacao” (DURAND, 2012, p.
378; colchetes nossos).

E este mundo imaginal que nutre o individuo de esperanca ante o inelutdvel fim da vida
organica. O espaco fantdstico, entdo, € responsavel pela eufemizacio. “A fun¢ao fantdstica é,
assim, fun¢do de Esperanca.” (ibid., p. 413).

E patente que o simbolo contribui para o estabelecimento de uma hierofania ante os
inesgotaveis sentidos que podem resultar da interpretacdo de uma imagem. “Nao podendo
figurar a infigurdvel transcendéncia, a imagem simboélica é transfiguracdo de uma
representacao concreta através de um sentido para sempre abstrato.” (DURAND, 2000, p. 11-
12). Logo, ainda que o leitor ndo se aplique a pratica do desenhar o Olho das Maravilhas, o
simples fato de ler em Quarenta Questoes o método de criacio desta mandala e sua
interpretacdo o levard a constatar a evocagao do sentido teofanico da imagem.

A imaginagdo ativalimaginagcdo verdadeira deve ser empregada pelo leitor/observador

para se posicionar olhando do interior do Olho das Maravilhas — “Considera a ti mesmo ali: é
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o espelho mais verdadeiro” (BOEHME, 2005, p. 80; IV 1:183) — e dali atuar como uma terceira
dimensao e como o Terceiro Principio. Somente assim ele poderd compreender nas dimensdes
espaco-temporais do mundo sensdrio os dois Principios representados pelas semiesferas. O
espaco de Deus ausente na figura — o olho que ndo pode ser retratado, o coragao sobre a cruz —
¢ completado pelo leitor/observador, que se torna conhecedor e objeto do conhecimento e
encarna este mundo no espago interior de sua imaginac¢do. Importante entio, investigarmos
melhor o simbolismo do coragdo e da cruz nesse contexto.

Outrossim, ao compararmos o Olho das Maravilhas aum moderno diagrama do corag¢ao
humano, veremos que o atrio e ventriculo direitos (2 esquerda do observador), preenchidos por
sangue venoso (rico em didxido de carbono), equivalem a metade tenebrosa do Olho, ao passo
que sua contraparte esquerda (direita do observador) é ocupada por sangue arterial,
correspondente a metade luminosa. Quadricamaral, o 6rgdo possui 0 mesmo ndmero de
cavidades que o de bracos da cruz sobre a qual se assenta no Olho das Maravilhas.

A medicina da época de Boehme j4 se aproximava do atual nivel de conhecimento do
sistema cardiovascular — vide De Re Anatomica libri XV, ano 1559, de autoria de Matteo Realdo
Colombo (1516-1559) —, com a descri¢ao da circulagdo sanguinea ocorrendo pouco depois da
morte do Tedsofo, por obra de Willian Harvey, em seu Exercitatio anatomica de motu cordis
et sanguinis in animalibus, publicado em Frankfurt, em 1628.

Caminhando a passos largos rumo a descaracterizacdo do 6rgdo enquanto sede da
personalidade, na Idade Moderna a cultura ocidental ainda preservava resquicios de crengas
teoldgicas, filoséficas e mesmo médicas de que o coracdo € a sede da inteligéncia (Dn 2:30; Mc
6:52; 8:17; Mt 6:21; Rm 8:27), sede da alma — p. e., em Aristételes (BESTETTI; RESTINI;
COUTO, 2014, p. 539) — e sede das emocgdes e dos afetos — p. e., em Avicena (ibid., p. 542).

Enquanto o nascente mecanicismo atribuiria ao cérebro a sede da razdo, Boehme
mantém os conteddos psicoldgico, epistémico e moral do coracdo e o entende como centro
dinamico do perene afloramento de realidades fisicas e metafisicas. E embora hoje se afirme
que o coragdo nao € a sede das emogdes, também € comprovado que este € o 6érgdo que via de
regra responde fisiologicamente a esses fendmenos psicofisiologicos (VENTURA;
RODRIGUES, 2018), de modo que a sabedoria dos antigos a esse respeito era dotada de certo
grau de exatiddo.

Deste modo, assim como no continuo ciclo de trocas gasosas do sistema cardiovascular,
0 gds toxico € substituido pelo oxigénio, essencial para a continuidade da vida, o coracdo na
mandala/Olho das Maravilhas psicoterapeuticamente é o ponto donde pulsa o reequilibrio

mental (apaziguamento e felicidade). E do ponto de vista magico € o cadinho que deve subsistir
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no fogo de Deus, onde o homem velho, em imitatio Christi, deve se entregar a morte para
renascer transmutado/revestido de Cristo (BOEHME, 2005, p. 74, 75; IV 1:159-161, 165). Ea
teofania que se manifesta ao homem pelo autoconhecimento do divino que ha em si.

Pertinente frisar que o termo latino para cadinho (crucibulum) tem sua origem na palavra
crux (cruz). De acordo com o Webster’s Revised Unabridged Dictionary, edi¢do de 1913, essa
raiz etimolégica, comum a grande parte da Europa Ocidental, teria derivado do fato dos
alquimistas adornarem os cadinhos com uma cruz, a fim afastarem madas influéncias que
pudessem prejudicar as operacdes. E fato também que alguns exemplares de cadinhos foram
marcados com uma associa¢dao do nimero ardbico 4 e a cruz, com esta variando entre as versoes
simples, grega e latina. (LIMA; SILVA, 2003, p. 11, 20).

Embora em alemao cadinho seja Tiegel (derivacdo do proto-germanico digulaz,
recipiente), sua representacao imagética entre os cabalistas daquele pais também se dava em
formato de cruz grega (+) ou de Santo André (X) (STETTIN, 1772, p. 13).

A associagdo do 4 a cruz (conhecida como quatre de chiffre, Zeichen der Vier, quatro
de cifra) também aparece em marcas identificativas de diferentes guildas entre os séculos XV
e XVIII, a saber: fundidores, ourives, gravadores, talhadores de pedras, tapeceiros, oleiros,
louceiros, vidreiros, pintores, escultores, desenhistas, marceneiros e principalmente, entre
livreiros e impressores dos séculos XVI e XVII.

No Dictionnaire Encyclopédique des Marques et Monogrammes (s. d.), de Ris-Paquot,
entre livreiros e impressores, na Alemanha, registra-se a marca quatro de cifra onze vezes em
Colonia, seis vezes em Frankfurt e entre uma e duas vezes em Nuremberg e Ulm (LIMA;
SILVA, 2003, p. 15). Em alguns casos, ao quatro e a cruz também se somava um coragao ou
um globo, ndo apenas nestas identificacdes de mercadorias e dos artifices que as produziam,
mas também em marcas pessoais, por vezes afixadas na fachada de residéncias particulares (p.
e., na La maison du IV de Chiffre, em Avignon) ou em ldpides (p. e., no Cemitério
Nikolaikirchhof, em Gorlitz; SUEHNEKREUZ, 2021).

Como resultado de vasta pesquisa, Skanberg (2003, p. 136) rejeita que esta marca (4‘

ou ‘P) se origine do bastdo de Merctirio/Hermes>’ ( EF ) e defende sua inspiragdo no staurograma

570 deus grego Hermes, quando associado ao romano Mercirio é descrito como filho do Céu e do Dia. E
mensageiro dos deuses e psicopompo (guia dos mortos). (VIEIRA, 2016, p. 35, 36). Hermes é relacionado ao
nimero quatro, havendo inclusive um Hermes quadricéfalo. (JUNG, 1990, p. 142). Enquanto planeta, Merctirio é
o mais préximo do sol (associado ao ouro), mas enquanto metal, dissolve o ouro e apaga seu brilho. Em razdo
dessa natureza dupla, era considerado hermafrodita (ibid., p. 75), o ser primordial, o qual se divide, formando o
par cldssico de irmdo-irma, que se reunifica na coniunctio e ao fim reaparece sob a forma de lumen novum (nova
luz), do lapis. (ibid., p. 305). E a rebis, imagem da unido de duas naturezas: masculina e feminina, ativa e passiva,
macrocosmo e microcosmo etc. (VIEIRA, 2016, p. 48). No Renascimento, foram tragadas também relacdes entre
Hermes e o Cristo, ambos veiculos do Logos: “a alquimia estabelece um paralelo entre a substincia procurada, o
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(‘F), formado pela superposicdo das letras gregas tau (T) e ré (P), abreviatura de staurdos, estaca
de tortura (em referéncia ao suplicio de Cristo na cruz). O autor apoia-se no fato de que a
evidéncia mais antiga conhecida de tal uso remonta ao século IV, sendo uma 6bvia variante de
2,

Vé-se entdo que o tema da cruz, do quatro e do corac@o associados sdo anteriores ao
boehmismo e estavam difundidos entre as diversas classes sociais em diversos pontos da Europa
Ocidental, sendo empregado, inclusive, em contextos ndo-esotéricos. Com o Sapateiro, o
coragdo sobre a cruz na Quarta Qualidade conclama o adepto a experiéncia dos opostos, a
aceitacdo desta experiéncia e com isso, ao despertar da consciéncia. A coincidentia oppositorum
e os gestos relacionados ao sentido de ligar ou de religar, lembremos, sdo apresentados na
imagética textual tipica do regime crepuscular (v. Tabela 1).

Lembremos ainda que, segundo Boehme (2005, p. 111-112; IV 5:1-3), € a cruz que
divide o globo da alma em dois olhos. Se imaginarmos entdo as duas semiesferas como esferas
completas e expandirmos o diametro do centro da cruz (a Quarta Qualidade) até o mesmo

diametro daquelas, obteremos bidimensionalmente, trés circulos interseccionados e duas vesice

piscis: @ Essas mandorlas podem ser pensadas como portais-vulvas pelos quais duas
realidades diferentes (ou boa, ou md) podem vir a existéncia, conforme a matéria/embrido
depositada no cadinho do coracdo (que aqui se torna ventre-utero) tenha sido
qualificadalgestada no amor ou na cdlera.

Em termos da transmutacdo da alma, a crucificacdo representa uma reconciliacao
(religagdo), vez que, pouco antes da morte de Cristo, o sol desapareceu, com o eclipse sendo
um casamento do sol e da lua (Lc 23:45). De acordo com Durand (2012, p. 303), a alquimia
representa o produto desta uniao sob a forma do “Filius philosophorum, no ovo, na conjungao
do sol e da lua. E o produto do casamento quimico, tornando-se o filho no seu préprio pai e,
muitas vezes, o rei engolindo o seu préprio filho.” No mito cristdo, lembremos, o Pai oferece o
Filho em sacrificio e o deixa descer a mansdao dos mortos. Mas o tedrico do imaginario

complementa ainda que:

A alquimia ndo tende a realizar o isolamento mas sim a conjunctio [sic], o rito nupcial
ao qual sucede a morte e a ressurreicdo. Desta conjunctio nasce o Mercurio
transmutado, chamado hermafrodita por seu cardter completo. Estas nipcias sdo as
Niipcias do cordeiro, “forma cristd do Hiéros Gamos das religides orientais”. Neste

‘lapis’, e o Cristo”. (JUNG, 1990, p. 367). Hermes ¢ representado com um bastdo de mensageiro, kerykeion em
grego, de kerus (arauto, mensageiro, pregador), caduceus em latim (anunciador, negociador e portador). O
caduceu, itifdlico (representagdo em que o falo assume o aspecto da fertilidade), apresenta duas asas e duas
serpentes entrelagadas.
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homiinculo alquimico, os arquétipos de gulliverizacdo e desdobramento vém
convergir com os da totalidade césmica. O filho € assimilado ao Cristo [...]
(DURAND, 2012, p. 303).

De fato, tal como a matéria-prima € torturada pelo fogo, o Cristo desceu ao calor do
ignis gehennalis, do fogo infernal, “para vencer a morte, como parte de sua ‘opera’” (JUNG,
1990, p. 351).

Na psicoterapia junguiana, a coniunctio do ego consciente e da animalanimus
inconsciente ocorre ao se permitir que contetdos inconscientes previamente excluidos surjam
na vida consciente, geralmente através de sonhos, e ao valorizar tais contetdos. O objetivo disto
€ o desenvolvimento e eventual equilibrio das quatro func¢des psicoldgicas bésicas (pensar,
sentir, intuir e perceber), que sdao centradas no si-mesmo (MCCULLOUGH, 2019, p. 282-283).
Sob a d6tica boehmiana, essas polaridades conflitantes (animal/animus) no interior do ser
humano sdo fruto de uma fragmentagdo interna, cujo retorno a unidade depende da escolha
entre o bem e o mal.

Para Boehme, sol e lua sao também “homem e mulher” (BOEHME, 1730.XVII, p. 72;
11:31), arquétipos dotados de relativa autoridade sobre o mundo material. Ademais, o Sapateiro
nos conclama a ir da cruz a Quarta Qualidade (o Fiat, o Reldmpago), pois “ali tens o Sol e a
Lua juntos. Leva isso para a angustia, para a morte, e forja esse corpo magico composto” [0
corpo glorificado, que integra em si os aspectos duais do ser humano], “entdo tens a nobre
crianga”, ou seja, o renascido (BOEHME, 2005, p. 162; IV 17:14, 15). Deste modo, numa
linguagem tipicamente alquimica, o astro do dia e a rainha da noite permitem que a Verstand
(compreensdo eterna) flua e reestruture a Vernunft (razdo temporal), o que promove o
Wiedergeburt (renascimento) do individuo.

Logo, enquanto Jung, inspirado na alquimia, busca equilibrar as quatro fungdes
psicoldgicas bdsicas ao nivel da psique, Boehme, sob um viés metafisico, relata como o
microcosmo humano pode se tornar plenamente uma imago Dei, cujos exemplos biblicos sdo
Adao e Cristo (o segundo Adao). E por seu turno, na TGI, os desdobramentos simbdlicos
convertidos em fontes de equilibrio constituem-se numa verdadeira sinopse da fun¢do da
imaginacdo simbodlica de Boehme, com seu desaguar na fantéstica transcendental por meio do

Olho das Maravilhas. Inicialmente, de maneira espontanea:

[...] o simbolo surge como restabelecedor do equilibrio vital comprometido pela
inteligéncia da morte; depois, pedagogicamente, o simbolo € utilizado para o
restabelecimento do equilibrio psicossocial; em seguida [...] através da coeréncia das
hermenéuticas, apercebemo-nos que a simbdlica estabelece [...] um equilibrio

antropologico que constitui o humanismo ou o ecumenismo da alma humana.
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(DURAND, 2000, p. 97-98).

E entdo, “o simbolo erige finalmente, face a entropia positiva do universo, o dominio
do valor supremo e equilibra o universo que passa, por um Ser que nao passa, ao qual pertence
a eterna Infancia, a eterna aurora, e desemboca entdo numa feofania’” (ibid., p. 98). Em suma, a
funcdo transcendente faz com que os simbolos tenham eficdcia simbdlica, i. e., sejam magicos,
tragam solugdes as angustias existenciais.

Por fim, concluimos que creiamos apenas na sublimagao psicoterapéutica ou, para além
desta, na eficdcia simbdlica, ou, ainda, na deificacdo mégica do corpo (eficicia ontoldgica), o
certo é que tais métodos em torno da mandala (a exemplo do Olho das Maravilhas) conduzem
a um equilibrio temporério entre pulsdes inconscientes conflitantes, o qual, enquanto perdura,

¢ altamente benéfico a saude fisica e mental do individuo e as suas relagdes interpessoais.

Como vimos no capitulo anterior, estando a alquimia e a cabala em alta entre os médicos
alemdes e sendo alguns destes, amigos intimos e colaboradores de Boehme, ndo ¢é dificil
compreender porque os simbolismos da geometria, da quaternidade e da quadratura do circulo
vieram a ser-lhe caros. Com seu Olho das Maravilhas, o Sapateiro esclarece que em duas
dimensdes procurou representar algo tridimensional e que nao haveria outra imagem ou forma
de fazé-lo.

Como se verificou ao longo deste capitulo, simbolos circulares remontam a prépria
origem da cultura. Tais imagens ou sdo o olho ou fazem alusdo a ele. Além disso, o uso de
diagramas circulares era central para a tradi¢do astrondmica/astroldgica desde a antiguidade e
também foi bastante empregado nos primérdios do cabalismo, antes da hegemonia da drvore
sefirdtica.

Na cultura ocidental, fosse representado na totalidade de sua esfericidade, ou apenas
como vesica piscis, o olho era o meio pelo qual Deus, do alto, observava o homem e, no
processo, dava-se a conhecer. Se por um lado, isto se devia a vinculagio do sentido da visdo a
verticalidade, por outro, também deu margem para a esfera ser associada a intimidade, ao
acolhimento, ao ventre e ao retorno ciclico. Neste norte, o Olho das Maravilhas da Eternidade,
descrito por Jacob Boehme em Quarenta Questoes sobre a Alma, além de beber destas fontes
tradicionais do Ocidente, também eleva o diagrama além da condi¢do de mera representacao
visual de conceitos intelectuais.

Mais que uma reflexao introspectiva, o texto e a imagem elaborados pelo Tedsofo

convidam o leitor a fazer uso da imaginagdo verdadeira para reunir o espacial, o visual e o
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corporal num exercicio espiritual de transmutacdo do status ontoldgico. Deste processo magico
em que os conceitos de imagem, corpo e esséncia se fundem, espera-se que o homem re-imagine
seu status original e assim produza a carne divina (carne dos anjos, carne de Cristo),
prefiguracdo do corpo glorioso que terdo os redimidos. Todavia, permanece um mistério como
se dard a manutencao da integridade biolégica numa corporifacdo espiritual pds-ressurrei¢ao,
para o que coopera a caréncia de detalhes inclusive na prépria Biblia.

Constatamos entdo que da aplicagdo pratica do boehmismo, resultaria um intimo
relacionamento com a divindade, onde o fiel apreende e aviva a centelha divina em seu amago,
ao invés de pela fé esperar Deus fazer morada em seu ser, como ocorre com 0O cristianismo em
geral. Outrossim, essa experiéncia pessoal independe tanto da mediacdo institucional (rejeicao
da exclusividade sacramental das igrejas e do clero), quanto do afastamento do corpo social de
fiéis (recusa ao eremitismo e ao monacato).

Por sua vez, do ponto de vista da psicologia analitica, o simbolo pode ter um papel
terapéutico de equilibrio mental, entendendo Jung que a geracdo da imago Dei apds a pratica
de desenhar mandalas € a constru¢cdo de um novo paradigma de personalidade, coincidente com
a resolucdo de pulsdes inconscientes conflitantes. Todavia, entendeu o psicoterapeuta que o
Olho das Maravilhas ndao indica uma integracao/ alcance de totalidade, ao passo que em Durand
descortinamos a superveniéncia da intimidade com o sagrado e consequentemente, a
manifestacdo da funcio hierofanica do simbolo, que vem para integrar as demais incumbéncias
na busca de um objetivo tltimo de transcendéncia.

Fica patente entdo que em Boehme as imagens textuais e visuais nao servem apenas
como [ocus representacional, mas também como encarna¢do do imaginado enquanto
progndstico de uma realidade transcendente. Fica assim demonstrada a importancia do Olho
das Maravilhas no sistema simbdlico boehmiano. Tal diagrama, que vimos estar inscrito nos
regimes noturno e crepuscular, permite a imaginacdo verdadeira conciliar os contrarios e pela
unificacdo, obter a reequilibracdo psiquica do individuo.

E necessdrio ento investigar que influéncias culturais atuavam sobre o imagindrio dos
continuadores do pensamento de Boehme nos anos seguintes a sua morte e que impacto elas

tiveram sobre a transmissao do Olho das Maravilhas.
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4 O IMAGINARIO GERMANICO E O SCHEME DA VERTICALIZACAO
ASCENDENTE

Para darmos continuidade a esse trabalho e desenvolver os fatores que levaram a
supremacia da Imagem Figurativa em substituicdo ao Olho das Maravilhas é mister acrescer
outros ramos das Ciéncias das Religides para a andlise de nossa hipétese. Nesse sentido, além
da TGI, lancemos mao da Geografia da Religido para averiguar a relevancia da paisagem
natural na composi¢do dos sistemas simbolicos religiosos e da Histéria das Religides a fim de
comprovar a perpetuacao de tal influéncia no seio do cristianismo, especialmente na Alemanha.

Isso posto, recordemos entdo que ao aprender a ficar de pé, o homem adquiriu a
possibilidade de melhor se localizar geograficamente, inclusive pela contemplag¢do dos corpos
celestes. Assim, o individuo observou no céu fendmenos cdésmicos entdo inexplicdveis, bem
como o advento de tempestades, furacdes, geadas e secas. As forcas da natureza que ora
promoviam a vida, poderiam ser inclementes em seguida. Nossos ancestrais logo intuiram que
tais poténcias eram dotadas de personalidade e sofriam de variacdes de humor. Era necessario
aplacar a ira dos deuses para granjear sua protecao.

Deste modo, o olhar na vertical ganhou um papel fundamental na orientacao da oracao
desde a aurora dos tempos. A “verticalizacio e esfor¢co de levantar o busto, visdo e, por fim,
tato manipulatério permitido pela libertacdo postural da mdao humana” constituem-se em
“reacOes reflexas primordiais, naturais” (DURAND, 2012, p. 124), donde derivam esquemas
axiomadticos da verticalizacdo e dai representacdes “da verticalidade, da ascensdo a elevacao”
(ibid., p. 127). Gaston Bachelard (1884-1962), de quem Durand agregou importantes licdes,

descreve bem as operagdes mentais que nos levam a valorizar a verticalidade:

Entre as fantasias que nos aliviam, bem eficazes e simples sdo as da altura. Todos os
objetos retos e em pé designam um zé€nite. Uma forma reta e de pé se langa e nos leva
em sua verticalidade. Conquistar um pico real continua sendo uma prova esportiva. O
sonho vai mais alto, ele nos leva para além da verticalidade. Muitos sonhos de voar
nascem num estimulo de verticalidade diante de seres retos e verticais. Perto das
torres, das arvores, um sonhador de altura sonha com o céu. As fantasias de altura
alimentam nosso instinto de verticalidade, instinto recalcado pelas obriga¢des da vida
comum, da vida vulgarmente horizontal. A fantasia verticalizante € a mais liberadora
das fantasias. (BACHELARD, 1989, p. 59).

Logo, contemplar o z€nite é observar a linha imaginaria que desce verticalmente do
plano césmico em direcdo ao plano terrestre e estabelece o axis-mundi, o eixo cosmico, aligagao
entre o céu e a terra, que toca a terra no ponto que € simultaneamente o fopo do mundo e o

centro do mundo. Nasceu entdo o culto aos astros e a sacralizacdo do cume das montanhas, que
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no futuro resultaria na construcdo de altos edificios religiosos. Este simbolo universal foi
primeiramente expresso sob a forma da 4rvore, seguido pelo bétilo (pedra erguida), o menir
(monumento megalitico de forma alongada, até 11 metros de altura e fixado verticalmente no
solo), o obelisco e a coluna. Por sua relevancia, o axis-mundi sera detalhado na préxima secao.

Para o fiel, o centro deixa de ser apenas um referencial geografico e converte-se em um
espaco sagrado onde ocorre a intercessdo entre céu, terra e inferno. Neste local, segundo a
geografia mitica, além de ocorrer a ruptura de niveis de realidade cotidiana, € possivel
transcender o mundo sensivel e realizar a comunicacgao entre as trés regides cosmicas (ELIADE,
1979, p. 39, 74). No sistema de mundo das sociedades tradicionais havia entdo as seguintes

concepgoes religiosas e imagens cosmoldgicas:

(a) um lugar sagrado constitui uma rotura na homogeneidade do espaco; (b) essa
rotura € simbolizada por uma “abertura”, pela qual se tornou possivel a passagem de
uma regifdo césmica a outra (do Céu a Terra e vice-versa; da Terra para o mundo
inferior); (c) a comunicac¢do com o Céu € expressa indiferentemente por certo nimero
de imagens referentes todas elas ao Axis mundi: pilar (cf. a universalis columna),
escada (cf. a escada de Jac6), montanha, drvore, cipds etc.; (d) em torno desse eixo
cOsmico estende-se o “Mundo” (“nosso mundo”) — logo, o eixo encontra-se “ao
meio”, no “umbigo da Terra”, é o Centro do Mundo. (ELIADE, 1992, p. 24-25).

Para o homem religioso, € no espaco sagrado que a verdadeira realidade se manifesta,
quando se abre uma porta para o nivel celeste, pela qual o deus desce ao seu encontro. Essa
conexdo se estabelece pela presenca de certos objetos (churingas, chocalhos, repiques,
representacOes da divindade etc.) ou de simbolos hierocosmicos (arvore cosmica, pilar do
mundo etc.), que marcam a alianca do ser humano e da terra. Nesse contexto, € natural que a
arvore se transformasse em um dos simbolos mais ricos e mais difundidos.

De logo, os primeiros agrupamentos humanos associaram a arvore aos esquemas
ciclicos de renovagdo. Ao longo de sua vida, o vegetal cresce verticalmente, ascendendo em
direcdo aos céus; nesse periodo, reiteradas vezes folhas velhas morrem para dar lugar a jovens.
Ademais, a arvore € simbolo de fertilidade: gracas aos frutos e através de seus germes e
sementes apresenta a ambivaléncia sexual do masculino e do feminino.

Mas, para além dos elementos masculinos, sdo as razdes uterinas que sacralizam a
floresta: a paisagem fechada sobre si mesma torna o bosque reftigio, receptaculo geogréfico e
centro de intimidade (DURAND, 2012, p. 246). Por tais caracteristicas, muitos povos
conceberam que seres divinos fizeram morada na drvore ou na floresta, a exemplo das driades,
ninfas das arvores e dos bosques. Dai surgiram as concepc¢des de arvore sagrada e de bosque

sagrado e o status de santidade e a veneracao a tais seres e lugares.



134

Como veremos a seguir, vivendo em meio a uma rica cobertura vegetal, os povos
germanicos logo estabeleceram o culto as arvores, que depois foi proibido e perseguido pelo
cristianismo, assim como tudo o mais que fosse pagdo: arvores sagradas foram derrubadas e
igrejas foram erigidas sobre vérios lugares cultuais tradicionais. Até mesmo menires foram
reesculpidos como cruzes, a exemplo da Fraubillenkreuz, no Planalto Ferschweiler.

Os conjuntos de crencas e de praticas pagis ndo eram sistematizados, nem hierdrquicos
e tampouco assentados sobre dogmas, mas derivavam da faculdade de simbolizagao inata ao
homem. Gragas a sua oralidade e resisténcia popular, o paganismo se perpetuaria de forma
comedida, principalmente entre a plebe das cidades e os camponeses. Tamanha a relevancia do
simbolo da drvore no imagindrio que, a despeito dos novos dogmas religiosos, ele sempre
continuou presente, bem como outras praticas.

Segundo Rust (apud FICKELER, 2013, p. 8), no tocante a lugares sagrados, ha os que
possuem a santidade do natural-mdgico (dos quais o inicio da veneracao se perdeu na noite dos
tempos) € o sagrado historico-religioso, marcado por um evento particular num momento
definido (p. e., nascimento de um santo ou o fundador de uma instituicao, um milagre etc.). Os
santudrios naturais (p. e., bosques) sdo tipicos do primeiro caso e pela lei da persisténcia, sua
veneracdo alcanca uma permanéncia indelével: a existéncia do lugar fisico retroalimenta o
sistema simbolico, que garante a eficacia cultual.

Todavia, ao longo do tempo, é possivel que os dois tipos de sacralidade mencionados
possam ser sobrepostos ou unificados, geralmente resultando na prevaléncia das religides
institucionalizadas. Desse modo, aquilo que a Igreja Catdlica ndo conseguiu extinguir das
préticas religiosas pagas, foi adaptado e incluido no sistema simbdlico cristdo, de modo que os
santudrios naturais foram por ela incorporados, a exemplo da arvore, que foi ressignificada e
associada ao pecado original e a Jesus Cristo.

Neste capitulo, veremos ainda como a iconografia catdlica e protestante associou a
arvore (que € também axis-mundi e escada para outro nivel de realidade) aos mitos da queda
adamica e da esperada ascensdo através do Filho do homem. Veremos ainda como diagramas
arboreos inspirados na tradicdo aristotélica e neoplatdnica também corroboraram com a
relevancia da verticalidade e da ascensdo para o imagindrio ocidental, ai incluido o germanico.
Por meio da andlise de obras artisticas e documentos, esperamos demonstrar como 0 mito
diretor preparou o terreno no imaginario germanico para o plantio de emblemas ascensionais,
que se tornariam hegemonicos entre os espiritualistas protestantes do século XVI e os
esoteristas do século seguinte.

Nas proximas secdes, saberemos como se deu a transi¢do da representacao fisica do
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axis-mundi de objetos naturais para construgdes, com destaque para os templos cristdos
medievais. Em seguida, conheceremos um pouco da histdria do culto as arvores no paganismo
germanico e de sua ressignificacdo pelo imagindrio cristdo. Neste interim, saberemos também
como se deu a aceitacdo da drvore de Porfirio como método de organizacdo verticalizada do
cosmo. E na dltima se¢@o, veremos o impacto da drvore sefirética entre os esoteristas do século

XVI e inicio do século XVIL

4.1 DO AXIS-MUNDI AS CATEDRAIS

Nas mais diversas culturas, sdo encontrados numerosos mitos, ritos e crengas derivados
do sistema do mundo tradicional pautado pelo simbolismo do axis-mundi e das montanhas,
pilares ou arvores cosmicas. Este lugar elevado ndo € apenas o dpice do mundo, mas também ¢é
o umbigo (omphalos) da Terra, o local onde a criagdo teve inicio (ELIADE, 1979, p. 43). Para
os babilonios, a terra era a “montanha de muitas terras”, que se projetava em dire¢do ao céu e
cujo pico mais alto servia de trono a Enlil, a divindade principal; dai derivaram os templos
escalonados babildnicos (zigurates) e as piramides do Sudeste Asidtico, onde o mitoldgico
Monte Meru permeou as cosmologias hindu, jainista e budista e serviu de base a arquitetura
religiosa da regido. O Haraberazaiti dos iranianos e o Himinbjorg da mitologia nérdica também
eram montanhas césmicas (ibid., p. 42).

Nos textos sagrados dos israelitas também ha varios promontdrios sagrados, a exemplo
do Sinai (Horebe), Nebo, Carmelo, Tabor, Hérmon, Sido, Libano e das Oliveiras. Segundo o
salmista “Levantarei os meus olhos para os montes, de onde vem o meu socorro” (S1 121:1).
Ja os cristdos acrescentam o Goélgota a essa lista, conferindo-lhe o titulo de centro do mundo
(DURAND, 2012, p. 246).

Porém, os povos arcaicos ndo se satisfizeram apenas com a sacralidade dos santudrios
naturais e passaram a atribuir igual carater ao local que viessem a habitar. Consagrar a aldeia
era seguir e participar da santidade da obra dos deuses, criar uma imago mundi. Tal qual o
mundo foi criado a partir de um centro, a povoacao também possuia um umbigo, a partir do
qual se desenvolvia em quatro setores, mesmo nimero de horizontes do universo (ELIADE,
1992, p. 28). Ao longo do tempo, este esquema cosmolégico foi adotado para a construcdo no
centro do mundo do templo ou da casa cultual e do paldcio real. Os antigos romanos € 0s
germanos comungavam desta concepc¢do arquitetdnica e a partir do centro do orbis terrarum
(globo) € que a urbs (cidade) se expandia.

Gragas a residéncia proxima e a entrada frequente no templo cosmicamente orientado,
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o homem religioso das sociedades tradicionais tinha acesso constante a comunicacao com 0
divino. Porém, ele também necessitava que sua propria morada fosse construida de modo a ser
santificada e se constituir numa imago mundi. As comunidades primitivas 4rticas, norte
americanas e norte-asidticas consideravam que o céu era uma imensa tenda sustentada por um
pilar central, o pilar do mundo; na base desse microcosmo domiciliar, ocorriam sacrificios em
honra das divindades. J4 na Asia Central, a yourte (tenda ou cabana circular) possuia uma
abertura superior para evacuacdo da fumaca e por onde despontava uma arvore sem ramos
(simbolo da arvore césmica); em seus rituais, 0s xamas escalavam a arvore até sairem pelo teto,
pois ela era a escada que os conduzia ao céu (ELIADE, 1992, p. 27; 31-32). Tal qual a arvore,
o templo e a casa também sdo centros de intimidade.

Como podemos perceber, o homem de entdo procurava manter a ordem cdésmica
presente em todos os aspectos da vida comunitdria para assim usufruir integralmente da
realidade.

As medidas contra a regressao ao caos primordial se davam também pela fortificacio
das povoacdes, muito embora de inicio essas defesas fossem essencialmente magicas. Essa
tradicao se perpetuaria e no Medievo, os muros das cidades ainda eram consagrados ritualmente
a fim de servirem também como defesa contra o demdnio e as doengas. No mundo helénico,
etimologicamente a palavra pdlis possuia o sentido de fortificacdo e abrangia ndo apenas a
cidade, mas também o muro circundante, concepg¢do que levou a Zaun alema e a town inglesa.
Os agrupamentos humanos que nao possuiam muros ndo eram polis, mas apenas vilas
(PASSINATO E SILVA, 2013, p. 71-73).

Todavia, com o desenvolvimento do oficio da arquitetura, o homem grego aperfeicoou
sua habilidade de manipular as for¢as naturais para a exata consecucdo das obras previamente

planejadas (ibid., p. 54). Este fato engendrou o fendmeno urbano e,

Com a urbanizacio, cresce a confianca no engenho humano e prevalecem os poemas
épicos de herdis histéricos, como Gilgamesh, que teria vivido por volta de 2600 a.C.
Esses relatos frisam o significado e os limites da cultura humana, e os deuses ficam
mais distantes. (QUEIROZ, 2013, p. 502).

A humanidade comegava a se distanciar da natureza, chegando ao extremo na
contemporaneidade mecanicista. De um conjunto de forcas magicas com as quais se buscava
conviver, a natureza é reduzida a um sistema delimitado e por isso, manipuldvel. O homem
aprende a empregar a antropia para safar-se da entropia e imagina-se o oposto da natureza. Mas

o impacto de seu esforco de ordenagdo sobre os ecossistemas acelera a desordem entrépica e
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hoje compromete a sustentabilidade ambiental do planeta.

Ao atentarmos para a arquitetura entre 0s germanos, constata-se que os padrdes de
organizacao do espaco baseados nos ritmos organicos da natureza foram sendo substituidos por
aqueles pautados na ordem geométrica. No final do século XI, teve inicio o tempo das catedrais
gdbticas, quando, no norte da Europa, especialmente em terras célticas, brotou um bosque de
igrejas de pedra: Chartres, San Denis, Sens, Noyon (1150), Senlis (1153), Laon (1160), Paris
(1163) e Bourges (1185). Sem o saber, o gético se reconcilia com o hostilizado naturalismo celta
(DURAND, 2003, p. 78).

Mais de meio século apés a criagdo do gético, os cistercienses introduziram o estilo na
Alemanha, pela Abadia de Heisterbach, na Renania do Norte-Vestfdlia (SIMSON, 1974, p. 58,
63) e logo o combinaram com elementos arquitetonicos das tradi¢des regionais. Desenvolvendo
sua propria identidade, o gético alemdo dispensou a constru¢do de arcobotantes nas naves
laterais e central das igrejas e explorou as linhas verticais e os rendilhados das janelas,
transmitindo exuberante leveza.

Os construtores alemaes elevaram suas torres goticas bem acima das francesas e
geralmente as encimavam com enormes pindculos. Como exemplos, temos a Catedral de
Colonia (maior catedral gética do norte da Europa), com suas duas torres medindo 157 metros
de altura cada (MCFADDEN, 2018), a Ulmer Miinster, igreja mais alta do mundo, com seu
campandrio de 161,5 metros (LEVIN, 2019), e a igreja de Sdo Martinho de Landshut, que
possui a mais alta torre de tijolos do mundo, ao estilo Backsteingotik, com 130 metros
(RIESTRA, 2004, p. 213).

A altitude da igreja gética denota o impulso em direc@o aos céus e a participacdo do
templo no fomento a transcendéncia dos fiéis (WUNENBURGER, 2007, p. 81). Todavia, tais
convicgdes ndo estavam registradas apenas no sentido vertical do edificio, mas também em sua
planta baixa, que herdou da igreja crista primitiva o formato de cruz latina, constituido pelo
plano longitudinal (proveniente das basilicas romanas — salas publicas — ou de pequenas
constru¢des longitudinais erigidas pelos pagdos) somado a nave perpendicular na altura do
transepto (RIBEIRO, 1990, p. 36-39).

Outro aspecto importante — mas por vezes esquecido — do grande e coeso sistema da
igreja gotica € a participacdo ativa da luminosidade, que, ao atravessar os coloridos vitrais das
numerosas janelas e das rosdceas, parece romper a impenetrabilidade da matéria, desvela-a e
envolve todas as formas titeis da arquitetura, esteticamente reais por se banharem de luz
(SIMSON, 1974, p. 4). Nitidamente, tal modo de construir templos € a culminancia do

imagindrio diurno, que busca tudo iluminar e extirpar as trevas.
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Deveras, como reminiscéncia dos cultos solares pagaos, as catedrais medievais em geral
tinham a nave central direcionada no eixo leste-oeste, com o altar voltado para o Oriente, de
modo que somada as naves laterais, o conjunto constituia os bracos da cruz do calvario.
Impassivel, a planta da igreja gética demarcava a longa distancia que o fiel precisa percorrer
das trevas do portico até o altar de luz, onde, pelo rito consacratério, o sol salutis torna-se
alimento da assembleia, prentncio de Seu glorioso retorno, vindo do Oriente, no fim dos tempos
(cf. Mt 24:27).

O gotico também se fez presente em Gorlitz, sendo a Igreja Paroquial de Sdo Pedro e
Sado Paulo a mais destacada representante. Construida com as dimensdes de uma catedral, mas
nao no estilo de uma igreja episcopal, este templo € um dos exemplares que conduz a arquitetura
da igreja alema em uma direc¢ao diferente do gético francés (RIESTRA, 2004, p. 191). Tendo
suas origens como capela de um castelo do século XI, foi elevada a igreja principal da cidade
em 1372 e remodelada em gético a partir de 1423, tornando-se a maior e mais antiga igreja do
estilo na Saxonia e modelo para construgdes posteriores (GOERLITZ.DE, 2021).

Com cinco corredores e decorada com numerosas torres, a Pfarrkirche St. Peter und Paul
(ou apenas Peterskirche) sediava assembleias municipais, proclamagdes e declaracdes em nome
do conselho, do rei, ou do pais e mesmo abrigando frequentes atividades nao religiosas, jamais
sofreu ataques iconoclastas. Entre 1590 e 1596, o prefeito Scultetus realizou pequenas
mudancas estruturais em apoio ao culto protestante, mas até o incéndio que varreu a cidade em
1691, a edifica¢do contava com trinta e seis altares, tipicos de igrejas catdlicas (HAASER, 2019,
p. 88).

Ao adentrar nesse imponente templo para os padroes de uma pequena cidade, Jacob
Boehme se deparava com o imaculado esplendor medieval de uma steinerne Kirchen, centro da
vida social e maxima representagdo de um imagindrio verticalizado e verticalizante. Todavia,
para ele, tais obras ndo passam de “montes de pedra”, Steinhaufen (BOEHME, 1730.1X.4, p.
135; 6:13), enquanto “o santo tem sua igreja em todos os lugares consigo e nele mesmo” (ibid.;
6:14)%,

Na 6tica do Sapateiro, as instituicdes que edificavam esses templos de luz para banir as
trevas se tornaram aliadas destas ao se envolverem com o poder secular. E o destino da Babel
cristd ndo poderd ser outro sendo queimar no fogo da ira de Deus (BOEHME, 1730.XVII, p.
273; 30:44), tal qual a mariposa fascinada pela luz é tragada pela chama da vela. Logo, as

catedrais seriam indcuas, pois em seu interior nao se presta o verdadeiro culto a Deus: “[Babel]

38 Der Heilige aber hat seine Kirche an allen Orten ben sich und in sich. (BOEHME, 1730.IX.4, p. 135; 6:14;
traduc@o nossa).
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dirige a Deus belas palavras, mas permanece fora de Deus, no Abismo, no qual ela entra”
(BOEHME, 2005, p. 79; IV 1:177).

Constatamos entdo que, com a urbanizacdo da vida social e religiosa, a aposicdo do
axis-mundi migrou de lugares elevados naturais para a construcdo de templos, os quais
alcangaram seu maximo engenho e arte sob a forma das catedrais medievais. Convertido o axis-
mundi num local artificial em meio a paisagem, procurava-se destacar esta reminiscéncia de
pilar da terra por construi-la cada vez mais elevada e imponente. E assim, a comunidade teria
sempre em mente que tudo o que o olho alcangava estava sob a égide da cruz.

Pudemos perceber nesta secdo como diferentes povos em diferentes épocas
cultuaram/valorizaram o simbolismo do axis-mundi, no que demos especial atencdo aos
germanos, cuja cultura era hegemonica no contexto social no qual o silesiano Jacob Boehme

esteve inserido.

4.2 O IMAGINARIO DA ARVORE

Em razdo da predominante atmosfera crepuscular, dos ruidos insélitos e dos
movimentos indistintos, a floresta sempre foi o local ideal para a imaginacdo do homem abrigar
deuses, demonios e espiritos. Para Fickeler (2013, p. 30), foi esse temor reverencial que levou
a protecdo e ao culto de grupos de arvores, bosques e florestas inteiras no ambito das religides
naturais (a exemplo do xamanismo) e de religides pagas, como aquelas dos gregos e germanos.
Para ele, dos antigos santudrios florestais procederam os bosques sagrados acessorios a
tdmulos, templos e mosteiros, cujo objetivo original era demarcar a drea com um circulo magico
protetor contra demodnios e outras mazelas. Antes do moderno emprego como isolante dos
ruidos procedentes do exterior, os bosques delimitavam dois espacos heterogéneos, o hieratico
e o temporal.

Assim sendo, dado esse aspecto sagrado e mistico conferido as arvores ao longo do
desenvolvimento de diferentes civilizacdes, veremos a seguir como tal vegetal é visto e
reverenciado por diferentes povos, através de uma conexao profunda e significativa, que viria
a ser cristianizada.

De acordo com Durand (2012, p. 246): “Todo lugar sagrado comega pelo ‘bosque
sagrado’. O lugar sagrado € uma cosmiciza¢cdo maior que o microcosmo da morada, do

arquétipo da intimidade feminéide.” Igualmente, Simek (1984, p. 382)° afirma que as florestas

% Heilige Wiilder gab es auf jeden Fall friiher als T.[empel] und Altire. (SIMEK, 1984, p. 382; colchetes nossos).
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sagradas antecederam os altares e os templos, enquanto para Eliade (1979, p. 44), a maioria das
arvores sagradas e cultuais € uma copia imperfeita do arquétipo da arvore do mundo que, se
consagrada antes ou durante a cerimonia religiosa, ¢ magicamente projetada no axis-mundi.

Na criteriologia de Fickeler sobre os cultos florestais (2013), distinguem-se dois tipos
de arvores: as auténomas, que eram sagradas e veneradas em si e as drvores acompanhantes,
menos independentes, em geral vinculadas a templos, mosteiros ou timulos e ainda a estidgios
intermedidrios de veneracao.

Concernente as arvores independentes, os antigos gregos atribuiam um lenho sagrado a
cada divindade de seu pantedo: o carvalho era consagrado a Jupiter, a oliveira a Minerva, o
louro e a palmeira a Apolo, o pinheiro a Cibele e o abeto sempre-vivo a Poseidon. O paganismo
germanico também conferia sacralidade ao abeto e a outras arvores, rendendo-lhes culto até a
hegemonia crista. Tais praticas eram tdo comuns, que o Papa Gregério III alertou os
missiondrios cristdos sobre “profecias em bosques [lucorum] ou junto a fontes” (apud
SCHRADER, 1983, p. 80)%°.

Em Germania, Tacito (1999, p. 42)°! informa que os povos germanicos “consagram
florestas e bosques e aplicam o nome de deuses aquela presenga misteriosa que s6 veem com
os olhos da devocdo”. Além disso, o senador romano afirmou que os s€mnones, uma tribo que
pertencia a cultura suebi, se referiam a um castum nemus (“bosque casto”) em que a imagem
da deusa Nerthus foi consagrada, bem como que praticavam sacrificios humanos (ibid., p. 57,
58). Ja em Anais, T4cito relata que apds a Batalha da Floresta de Teutoburgo (9 d. C.), os
vitoriosos queruscos realizaram sacrificios humanos nas clareiras (DE VRIES, 1970, p. 352).

Outras tribos germanicas igualmente prestavam homenagem aos deuses sob a forma de
sacrificios humanos (SIMEK, 1984), geralmente, de inimigos capturados, criminosos ou
escravos (GUMMERE, 1892, p. 462). E como no interior dos bosques altares eram
dispensaveis, inicialmente os individuos sacrificados eram pendurados, no todo ou em parte, na
arvore sagrada (ibid., p. 441).

Tolley (2013, p. 183) é de opinido que para tribos como os sémnones, o0 sacrificio
humano em bosques seria a reatualiza¢do de uma tradicao na qual o mundo e o homem teriam
se originado de um evento sagrado similar na aurora dos tempos. Por isso, a drvore seria ndo

apenas um simbolo da vida, mas também de morte, afinal, suas raizes crescem em dire¢dao ao

% With the arrival of Christian missionaries, Pope Gregory III warned against such heathen practices as
“prophecies in groves [lucorum] or by fountains”. (GREGORIO III apud SCHRADER, 1983, p. 80; traducio
nossa).

6! They consecrate woods and groves and they apply the names of gods to that mysterious presence which they
see only with the eye of devotion. (TACITO, 1999, p. 42; tradugdo nossa).
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mundo subterraneo, habitado por demonios e cujos arautos sd@do os animais pegonhentos
encontrados ao se revolver a terra junto as raizes.

A associagdo da vida e da morte do homem com as arvores € patente na cultura ocidental
e atravessou os séculos. “Em Mecklemburgo [Pomerania Ocidental], a placenta do recém-
nascido € enterrada ao pé de uma 4drvore frutifera” de modo que “a solidariedade mistica que
existe entre o crescimento da arvore e o crescimento do homem € revelada” (VAN DER
LEEUW apud ELIADE, 1974, p. 81; colchetes nossos)®>. Uma tradi¢iio europeia que chegou
ao século XX era o plantar uma tilia quando nascia um principe herdeiro. “Outras crengas
populares europeias envolvem até o mito de que os homens descendem de uma &drvore; em
Nierstein (Hesse), por exemplo, havia uma tilia ‘que dava filhos para toda a regido’”
(HARTLAND apud ELIADE, 1974, p. 82)%.

Para os ancestrais povos germanicos, dentre as arvores sagradas destaca-se o carvalho e
a histéria de um em especial merece nossa atengdo. Trata-se do carvalho Donar, que se
localizava em Geismar, na regido de Hesse, que era usado pela tribo chatti para adoragdo ao
deus do trovao Donar, Thunor (Thor, no paganismo nérdico) (CUSACK, 2011, p. 97; RHODY,
2012, p. 20). Em virtude dos sacrificios de animais realizados em torno do carvalho, no ano
724, o missiondrio cristio Sao Bonifdcio derrubou a drvore e construiu uma igreja no local,
dedicada a Sdo Pedro. Uma vez que Bonifdcio nao foi fulminado por Donar, os chatti se
converteram ao cristianismo, porém ele nio obteve a mesma rdpida adesdo entre outras tribos
(SCHRADER, 1983, p. 80; CUSACK, 2011, p. 95, 96; RHODY, 2012, p. 20).

Outra arvore importante para os antigos germanos era 0 monumento pilar de Irminsul
(equivalente a Yggdrasil noérdica), na floresta de Teutoburgo, préximo ao Rio Lippe, entdo
Eresburg, hoje Obermarsberg, Vestfélia. Tal tronco de arvore era comparado ao axis-mundi e
ao seu redor ocorria uma complexa ritualistica, até sua derrubada e destrui¢do do templo
vizinho, em 772, por Carlos Magno, entao rei dos francos (CUSACK, 2011, p. 101-102). Além
disso, 0 monarca proibiu a adoracdo em e de drvores e florestas, sujeita a multa para o infrator
(KARRAS, 1986, p. 554).

Tais atos de intolerancia religiosa, que aparentam atitudes sob ataque de firia, em

verdade foram planejados de modo a destruir os simbolos da imago mundi dos germanos

2 En Mecklemburgo, se entierra la placenta del recién nacido al pie de un 4rbol frutal; en Indonesia, se planta un
arbol en el lugar en que ha sido enterrada (Van der Leeuw, Phdnomenologie der Religion, 38). En ambas
costumbres se pone de manifiesto la solidaridad mistica que existe entre el crecimiento del arbol y el crecimiento
del hombre. (ELIADE, 1974, p. 81; traducdo nossa).

63 Otras creencias populares europeas implican incluso el mito de que los hombres descienden de un érbol; en
Nierstein (Hesse), por ejemplo, habia un tilo «que proveia de nifios a toda la regién» (Hartland, I, 43). (ELIADE,
1974, p. 82; tradugdo nossa).
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hesseanos e saxdes e assim aniquilar as institui¢des centrais daquelas sociedades tradicionais.

A resisténcia se estendeu pelas décadas seguintes, inclusive com o incéndio de algumas
igrejas e conflagracdes, até o ano 810, quando as tensdes abrandaram. A essa altura, os pagaos
ja estavam subjugados por guerras, batismos forcados, exilio, persuasao e suborno (CUSACK,
2011, p. 111, 113). O axis-mundi desses povos ruiu e sé lhes restou integrar-se ao Império
Franco.

Retornando as arvores que tiveram sua simbologia ressignificada pelo cristianismo,
lembremos do abeto, género de arvores coniferas da familia das pindceas, originalmente
associada a festa do solsticio de inverno, a vitdria da luz sobre as forcas da escuriddo. Uma vez
que, segundo a “Hipdtese da Historia das Religides” (de Hermann Usener e Bernard Botte), a
cristandade fez coincidir a celebra¢do do nascimento de Jesus com o culto heliolatrico romano
do Dies Natalis Invicti, natural que o abeto se convertesse em simbolo da vitéria da fé crista,
preservado sob a forma da arvore de Natal (QUEIROS, 2015, p. 117; FICKELER, 2013, p. 30).
A Weihnachtsbaum, inicialmente chamada de Weihnachtsmaien e depois Tannenbaum
(pinheiro) (BRUNNER, 2012, p. 25), ainda € parte indispensdvel das festas natalinas em muitos
lares alemaes, com 29,8 milhdes de exemplares naturais vendidos em 2019 (STATISTA, 2021).

Também nas festas natalinas alemas se tornou muito popular o hino Der Traume des
Baume (O sonho da drvore), relevante por sua conexdo com a visdo da cruz por Constantino
(272-337) conforme narrada no poema anglo-saxao Elene e sua semelhanca com The Dream of

the Rood. A letra do hino € a seguinte:

Uma mulher teve um sonho maravilhoso,
Um sonho maravilhoso e adoravel.

Oh, cresceu abaixo de seu cora¢io

Uma arvore maravilhosa e adoravel.

A arvore cresceu, bem alto —
Também por toda parte.
Estava coberta de galhos
Toda a cristandade.

Os galhos eram vermelhos;
Eles brilhavam como ouro.
Oh, isso € porque Jesus Cristo
Foi pendurado no lenho [cruz].

Quem cantou essa musica,

Seja mulher ou homem,

Para ele o céu estd aberto

E o inferno esta cerrado.

(DER TRAUME DES BAUME apud LUMPKIN, 1965, p. 67).%

64 Es traumet einer Frau,
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Na primeira estrofe, constata-se que a arvore é Jesus Cristo, que durante a virginal
concepcdo cresceu sob o coragdo de Maria, a mulher que sonha. Na segunda estrofe, a drvore
(da vida) € o cristianismo, que ao se espalhar pelo mundo (estender seus galhos), acolhe e
protege todos os crentes em uma comunidade de fé. Ja na terceira estrofe, a drvore € também a
cruz, instrumento pelo qual se deu o martirio de Cristo (o bordd do sangue) e a humanidade foi
resgatada do pecado original e ganhou a salvacdo (o ouro da gléria).

Segundo Josef Szoverffy (apud CUSACK, 2011, p. 143-144), esse hino ainda era
popular no século XVII e estava intimamente relacionado ao Maria Traum, um sortilégio
equivalente ao emprego de oracdes cristas e objetos devocionais em feiticos e encantamentos
marginais as igrejas institucionalizadas. Pela quarta e tltima estrofe, claramente o hino se presta
ao uso como invocagdo, férmula magica que subjuga o sagrado e o demoniaco a vontade do
conjurador.

Por empregar a homologia entre homem-Deus e a arvore, tal hino sugere que os
conceitos pagaos de arvore sagrada e de deus a ela vinculado permaneciam vivos no imagindrio
germanico e eram compativeis com as concepgoes cristas sobre Cristo, a cruz, a crucificagcdo e

a arvore da vida do Génesis.

4.3 0 TRAJETO DA ARVORE NO IMAGINARIO CRISTAO

Constatamos acima que o cristianismo mudou seu foco em relac@o a drvore: outrora um

ser vivo venerado e/ou local de culto, restou-lhe na religido majoritaria do Ocidente apenas ser

Viel wunder ein schoner Traum.
Ei, es wichst unter ihrem Herzen
Viel wunder ein schoner Baum

Der Baum wiéchst in die Hoh™ —
Wohl in die Weit,” und Breit.’
Er bedeckt mit seinen Asten
Die ganze Christenheit.

Die Asten waren rot;

Sie gldnzten, als wie Gold.

Ei, das macht weil Jesus Christus
Gehinget war an das Holz.

Und wer das Liedlein sang,

Sei ein Weibsbild oder ein Mann,

Dem steht der Himmel offen,

Und die Holle wird zu getan.

(DER TRAUME DES BAUME apud LUMPKIN, 1965, p. 67; tradugdo nossa).
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representada pictérica ou textualmente. Reduzida a arvore fisica a mero componente da
paisagem rural, no prospero ambiente urbano europeu a sacralidade do vegetal migrou para
esculturas, vitrais e pinturas nas catedrais e a gravuras em livros.

De acordo com Durand:

A cruz cristd, enquanto madeira erguida, drvore artificial, apenas drena as acepgdes
simbdlicas préprias a todo simbolismo vegetal. Com efeito, a cruz é, muitas vezes,
identificada a uma arvore, tanto pela iconografia como pela lenda, tornando-se,
com isso, escada de ascensdo, porque a arvore, como veremos, é contaminada
pelos arquétipos ascensionais. (DURAND, 2012, p. 328-329; grifo nosso).

Diante do exposto, nesta secdo procuraremos demonstrar os elementos iniciais que
levaram o imagindrio ocidental da época de Boehme a sobrelevar a simbologia pautada na
ascensdo da arvore em detrimento das caracteristicas ciclicas (floracdo, frutificacdo) que a
inserem no regime crepuscular (cf. DURAND, 2012, p. 54).

Como vimos, o cristianismo ressignificou o simbolismo pagdo da arvore, por enfatizar
a conexao entre a arvore do conhecimento do bem e do mal e o lenho no qual, segundo a Biblia,
Cristo foi crucificado. Entretanto, ao longo da Idade Média ndo faltaram dentncias cristas de
reveréncia a arvores individuais entre os povos germanicos, o que era tachado pejorativamente
de retrocesso ao paganismo (SIMEK, 2007, p. 335; DE VRIES, 1970, p. 350-351). Em alguns
casos, essa associacdo de drvores individuais com santos pode ser vista como uma perpetuagdo

sincrética da tradi¢ao pagad (DE VRIES, 1970, p. 350-351). Nesse sentido, Eliade explica que:

Desde ja se vé que as diversas significacdes de um simbolo se encadeiam, sdo
soliddrias a maneira de um sistema; as contradi¢cdes que se podem distinguir entre as
diversas versdes particulares ndo sdo na maioria das vezes, sendo aparentes: resolvem-
se desde que se considere o simbolismo no seu conjunto, que se isole a sua estrutura.
Qualquer nova valorizacdo de uma Imagem arquetipica coroa e consome as antigas:
a “salvacdo”, revelada pela Cruz, ndo anula os valores pré-cristdos da Arvore do
Mundo, simbolo por exceléncia da renovatio integral; pelo contrario, a Cruz vem
coroar todas as outras valéncias e significagdes. (ELIADE, 1979, p. 159).

Lembremos entdo que segundo o relato biblico, Addo e Eva foram seduzidos pela
serpente (Gn 3:3) e comeram do fruto da arvore do conhecimento, que assim como a arvore da
vida crescia no centro do Eden (Gn 2:9). Por infringir a proibicdo imposta por Deus (Gn 2:17),
o primeiro casal humano (Gn 1:27) foi expulso do jardim (Gn 3:23), como prevengdo para que
nao comesse da arvore da vida e se tornasse imortal (Gn 3:22). Oportuno recordar que somente
no livro de Sabedoria, um dos dltimos do Antigo Testamento, é que a serpente do paraiso foi

associada diretamente ao diabo (Sb 2:24), de modo que remonta ao século I a. C. seu titulo de
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representacdo do mal absoluto na cultura judaico-cristd (BIBLIA, 2000, p. 1103-1104).

Tanto no judaismo quanto no cristianismo, a ingestdo do fruto proibido resultou no
afastamento dos mandamentos de Deus. Gragas a intervencao do diabo no projeto cosmogonico
divino, os humanos sofreram reducio de suas potencialidades e consequente altera¢do de sua
constituicdo fisica e mental, antes gloriosa e agora fadada ao sofrimento. A queda trouxe a
morte ao mundo.

Nas sociedades arcaicas, ¢ amplamente difundido o mito de que uma falta ritual levou
os deuses a ascenderem para mais alto nos céus e interromperem as comunica¢des com 0S
homens, outrora faceis e naturais (ELIADE, 1979, p. 39-40). Em seus sinestésicos textos,
Hildegarda de Bingen (1098-1179) apresenta um relato semelhante da queda, com o acréscimo
de suas consequéncias para a natureza, em geral esquecidas pelo imagindrio cristao.

Segundo a santa, o selvagem (silvestre) esta essencialmente ligado a floresta (silva) e
de modo algum € inferior ao mundo civilizado. Pelo contrério, segundo nos informa em Causc
et Cure, homens e bestas conviviam harmoniosamente, até que rios e florestas surgiram
(somente) apds o dilivio e os anaimsi resolveram se afastar. Na visao terapéutica holistica de
Hildegarda, a perda da harmonia e da integracdo entre Criador e criatura, entre o homem e a
natureza, € a causa da maioria de nossas doencas.

De acordo com a freira mistica alema, além de serem mais auténticas e férteis, as arvores
que crescem nas florestas contam com certas propriedades que sdo simbolos reais de virtudes
humanas: por exemplo, o castanheiro denota sabedoria, a tamareira anuncia felicidade, o
limoeiro espelha castidade. E os animais selvagens além de possuirem vontade propria — que
seus parentes domésticos extraviaram por conviver com os homens — dispdem ainda de amplo
conhecimento de sustentabilidade ambiental, fruto de uma comunica¢do ininterrupta com o
cosmo, que a humanidade perdeu (MOULINIER, 2009, p. 56-57).

As ideias de Hildegarda de Bingen nos fornecem um panorama da visdo que os
medievais tinham da floresta e da evolugdo do relacionamento entre 0 homem e a fauna: ao
abandonar a coexisténcia harmoniosa edénica e optar pela oposi¢do e violéncia com os animais,
a civilizacdo torna-se responsavel pela selvageria que procura combater. Nesse sentido, de
acordo com Alexander Neckam (apud MOULINIER, 2009, p. 56-57)%, um enciclopedista do
inicio do século XIII, “antes do dildvio, o homem ndo comia carne [...] e, como 0s animais,

estava satisfeito com os frutos da terra, com ervas e com frutas”.

65 1...] wie dies auch ein Enzyklopidist wie Alexander Neckam am Anfang des 13. Jahrhunderts unterstreicht; vor
der Sintflut al der Mensch kein Fleisch, schreibt er, und er begniigte sich, wie die Tiere, mit den Friichten der

Erde, mit Krdutern und mit Obst. (apud MOULINIER, 2009, p. 56-57).
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Dando continuidade a aniquilagdo progressiva que marca o drama existencial humano,
lembremos que para o cristdo, se a perdicdo da humanidade adveio de um vegetal, a reden¢do
se da pelo derramamento do sangue do proprio Deus que se fez homem. Sangue vertido durante
Sua infame agonia e morte na cruz, num madeiro.

Nos primérdios do cristianismo, vdrios textos patristicos e litirgicos comparam o
instrumento de tortura de Cristo a uma escada, a uma coluna ou a uma montanha: p. e., uma
homilia do Pseudo-Cris6stomo evoca a cruz como uma arvore que se eleva da terra aos céus,
enquanto Origenes descreve o préprio Cristo como sendo uma arvore (ELIADE, 1979, p. 157,
158).

A cruz como sinal de salvacdo € o foco central da fé para os cristdos. Através dela, o
simbolismo da drvore cdésmica se perpetua, pois, como vimos, o homem procura
espontaneamente um centro por meio do qual possa se comunicar com o céu. Para o cristao,
ademais, a cruz salva o universo inteiro ao regenerar a natureza, corrompida pela queda.

Em Provérbios, a arvore da vida € citada por quatro vezes como metifora de bem-
aventurangas, quais sejam, sabedoria, justica, esperanga cumprida e uma lingua benigna (Pv
3:13-18; 11:30; 13:12; 15:4). De acordo com o padre Henri de Lubac (apud ELIADE, 1979, p.
157), tal sabedoria “para os Judeus serd a Lei; para os cristdos serd o Filho de Deus.”

Remontando ainda ao Velho Testamento, de acordo com uma profecia de Isaias, “um
ramo saird do tronco de Jessé, um rebento brotard de suas raizes” (Is 11:1). Isso porque, se
derrubados, alguns vegetais, como o salgueiro e a tilia, t€m a capacidade de produzir um novo
broto a partir do toco e se tornar novamente uma arvore, enquanto outras espécies em igual
situacdo produzem apenas pequenos galhos que, quando muito, tomam a forma de um arbusto.

Para os cristdos, a metafora do poder regenerativo vegetal prenunciou a vinda de um
novo representante da linhagem de Davi (que era filho de Jessé, 1 Sm 16:1), cuja casa real foi
destronada em 586 a.C., pelos babil6nios. O novo rei da paz seria Jesus Cristo, descendente de
Davi (Mt 1:20; Lc 1:30-33; Rm 1:3-4; Ap 22:16) através de Sao José, que, lembremos, nao era
Seu pai bioldgico (!). Uma vez que Jesus foi concebido pelo Espirito Santo (Mt 1:20; Lc 1:35),
a crenga em sua origem davidica prevaleceu sobre a leitura 16gica dos Evangelhos de Mateus e
de Lucas.

Sob a dtica cristd, por Sua morte na cruz e Sua ressurrei¢cdo, Deus em Jesus Cristo
cumpre Seu plano de salvacdo da humanidade, vence o diabo e seus demonios (Mc 1:12-13;
1:23-27; 1:32-33; 1:39;1 Jo 3:8; Hb 2:14-15), reabre o caminho do homem para o paraiso (Lc
23:43) e agora lhe permite “comer da arvore da vida que estd no paraiso de Deus” (Ap 2:7) e

“que frutificam doze vezes, dando fruto a cada més; e suas folhas servem para curar as nagdes”
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(Ap 22:2). Crucificado no Gélgota, centro do mundo, lugar onde Adao foi criado e sepultado,
Jesus banhou com seu sangue o cranio do primeiro homem, que estava exatamente ao pé da
cruz, e assim o resgatou (ELIADE, 1974, p. 158).

No Apocalipse de Jodo também reaparece o rio de quatro bracos do Eden (Gn 2:10),
agora descrito como “um rio de dgua da vida, limpido como cristal, que safa do trono de Deus
e do Cordeiro” (Ap 22:1), ao lado do qual cresce a drvore da vida. Além de pela fé poder comer
dos frutos, disponiveis ao longo de todo o ano (i. e., sempre), quem tiver sede podera beber
graciosamente da dgua da vida (Ap 22:17). Os frutos e a dgua s@o os simbolos da abundancia
de vida em um mundo regenerado por Deus, que torna o fim dos tempos semelhante ao inicio.

A espera do climax, na Alemanha, assim como em outros paises cristios, surgiu a
tradicdo de plantar a tuia, thuja, em cemitérios e ao lado de igrejas. Género de conifera perene
da familia Cupressacece, que compreende um total de cinco espécies, a Lebensbaum (arvore da
vida, como € mais conhecida) € resistente ao frio, a seca e ao calor e pode viver mais de cem
anos. Por tais razdes, a planta foi escolhida para expressar a esperanca de ressurrei¢ao.

Neste ponto, retomamos Fickeler (2013, p. 30), que menciona as florestas-cemitério de
Munique e de Ohlsdorf, pr6ximo a Hamburgo, como exemplos do bosque de cemitério cristao,
resquicio dos bosques magicos protetores da Antiguidade. J4 na categoria do bosque do templo
(com iguais fung¢des originais) enquadram-se o da capela e da igreja cristds, como € o caso da
mata das cristas morainicas nas montanhas alpinas da Alta Baviera.

O bosque de mosteiro, por sua vez, é um “bosque de meditagdo”, pois além de proteger
contra ataques diabdlicos, proporciona isolamento dos ruidos do mundo exterior (claustrum) e
a paz necessdria para a vida contemplativa. Além disso, as florestas dos mosteiros cristaos,
como as da Baviera (p. e., Ettal, Benedikbeuren, Tegernsee e a do claustro de Niederaltaich)
sao enquadradas por Fickeler como florestas economicas, preservadas nos dominios da casa a
despeito de fundamentos religiosos (ibid., p. 31).

Quanto a iconografia crista, os registros da cruz de Cristo (Lignum crucis) como a arvore
da vida (Lignum vite) remontam ao século V e se estendem por todo o Medievo, como veremos
em vdrias construgdes catdlicas. A drvore do conhecimento do bem e do mal € contrastada com
a cruz, que também € referenciada como arvore da vida. Através de Sua paixao, Cristo torna a
madeira morta da cruz em arvore da vida, razdo pela qual era comum o lenho de tortura ser
representado com galhos, flores, folhas, frutos ou gavinhas brotando de suas barras (WOELK,
1997, p. 724).

Em algumas representagdes, a arvore da vida e a arvore do conhecimento sdo uma soé:

pertinente lembrar que ndo ha vida sem conhecimento e nem conhecimento sem vida. A
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polaridade entre a vida e a morte sO passa a existir apds o homem descortinar o conhecimento.
E por isso que na miniatura Addo e Eva comem do fruto proibido (ca. 1460; The J. Paul Getty
Museum, Los Angeles, Ms. Ludwig IX 8, fol. 137), de Guillaume (Willem) Vrelant (m. 1481),
confeccionada em Bugres, Bélgica, a cruz na condicao de arvore da vida cresce diretamente da
arvore do conhecimento, enquanto a serpente antropozoomorfica oferece os frutos ao casal
original.

Também na iconografia cristd € comum encontrarmos a arvore de Jessé elevada a
condicdo de arvore da vida. A primeira arvore de Jessé foi retratada no Codex Vysehrad, de
1086, atualmente preservado na Biblioteca Nacional da Republica Tcheca, em Praga (MS
XIV.A.13, 420 mm X 330 mm, folio 4".). Na figura, a 4rvore brota do solo, entre os pés de
Jessé, enquanto o profeta Isaias aproxima-se e o envolve em uma faixa contendo o texto de
Isaias 11:1 e parte do versiculo 2, em latim (egredietvr virga de radice Iesse, et flos eivs
ascendet et reqviescet svper ev[m] sps[spiritvs] Dni[ Domini])).

Ao invés dos antepassados de Cristo, como serd visto em representacdes posteriores,
sete pombas aureoladas empoleiram-se nos ramos, a simbolizar os sete dons do Espirito Santo
descritos no restante do versiculo 2 e no 3 da Vulgata (sabedoria, inteligéncia, conselho,
fortaleza, ci€ncia, piedade e temor de Deus). Acima do conjunto, a frase: “Um pequeno ramo
de Jessé da origem a uma espléndida flor” (“Virgvla de Iesse p[ro]cedit splendida flore”), que
€ o Cristo coroado, portando um cetro e um béculo.

Outro exemplo € a catedral de Freiburg im Breisgau, Alemanha, originalmente em estilo
romanico tardio, onde os motivos da arvore e da escada encontram-se associados em fragmentos
de vitrais em gotico inicial, transferidos em 1509 para o coro gético tardio e depois para as
janelas da fachada do transepto sul. Na obra, provavelmente concluida antes de 1218, o
patriarca Jaco, sentado em parte da copa de uma arvore, segura a mao esquerda uma tabua com
seu nome ¢ a mao direita, a escada do céu, que vira em sonho (Gn 28:10-19). O conjunto do
vitral comporta uma 4rvore de Jessé em cujos galhos situa-se a drvore genealdgica de Cristo,
flanqueada de ambos os lados por profetas e patriarcas (KURMANN-SCHWARZ, 2004, p.
471-472).

Juntas, as imagens multicoloridas, translicidas, longilineas e ascendentes da Catedral
de Freiburg corroboram na mente do fiel a certeza de existéncia de uma hierarquia divina e da
necessidade de sincera contri¢do para percorrer o trajeto rumo ao lugar reservado no topo da
arvore/escada, ao lado de Cristo. Nesta perspectiva, desde 1488 uma monumental arvore de
Jessé esculpida em goético tardio orna o corredor norte da Catedral de Sao Pedro, em Worms,

Alemanha, porém encimada por uma Madona conduzindo ao colo o Deus-menino.
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Nas iluminuras em livros manuscritos, a partir do texto de Isaias 11:1 foi desenvolvida
a imagem de Jessé adormecido, de cujo peito cresce uma arvore, conforme exemplar no
manuscrito Speculum humance salvationis (ca.1325-30), da Biblioteca do Convento de
Kremsmiinster (Cod. 243, fol.55"). Numa variante, em Liber psalmorum, canticorum et
hymnorum iuxta..., de 1583, conservado na Bayerische Staatsbibliothek, em Munique, ao invés
da arvore, uma videira se eleva do corpo de Jessé, irrompendo diretamente de seu pubis (BSB
CIm 28999 [CIm 28999], [S.1.] 1583).

De fato, o tema da arvore de Jessé se ampliou a partir do século XII, simultaneamente
ao surgimento das primeiras crénicas, que buscavam legitimar os nascentes reinos, € ao
estabelecimento da organizagdo familiar e social pautadas no sistema linhagistico de sucessao.

A partir de entdo, torna-se importante elaborar e preservar a drvore genealdgica das
familias, para comprovar a origem nobre de seus membros. A estrutura vertical linhagistica das
regras matrimoniais, unilinear e masculina, tal qual a de sucessdo régia, visava preservar o
patrimOnio material e ressaltar a carga simbdlica do pertencimento a familias tradicionais
(SANTOS NETO, 2007, p. 164). Na Alemanha, arvores naturais representando diagramas
genealdgicos apareceram no final do século XII (NORBYE, 2014, p. 80).

Outrossim, a simbologia da arvore relacionada ao mitologema da queda é bastante
ampla, de modo que se faz presente mesmo em outras dreas do saber, como, por exemplo, no
Hebammenbuch, um dos primeiros classicos da literatura obstétrica, de autoria do cirurgido,
litotomista e obstetra renano Jakob Rueff (1500-1558), médico e professor de medicina em
Zurique. A arvore do conhecimento aparece em uma xilogravura no inicio da obra, tendo um
esqueleto humano por tronco. Os bragos descarnados sdo galhos, donde crescem ramos, folhas
e frutos. A serpente se enrosca nos ombros do cadaver e oferece os fatidicos frutos a Eva, que
os recebe alegremente, sob o olhar curioso e cimplice de Adao (RUEFF, 1580, 1600, p. 1).

A arvore do sofrimento e da morte abre o livro primeiro de Hebammenbuch, dedicado
ao estudo da concepc¢ao humana. Nas edi¢des de 1580 e 1600, na pdgina que antecede a arvore,
outra xilogravura exibe uma angustiada parturiente em uma cadeira de parto, presa pelos bracos
por duas mulheres, enquanto a parteira exerce seu mister. Ao fundo, dois homens consultam a
configuragcdo celeste para, através da natividade (astrologia natal), avaliar a influéncia dos
astros sobre o recém-nascido e interpretar seus futuros caréter, saide e fortuna (cf. MAGNO
apud CAROTI et al, 1992). O conjunto é acompanhado da transcricdo completa de Génesis
3:16, onde Deus promete multiplicar o sofrimento da mulher durante a gravidez e o parto, por
sua parcela de culpa no pecado original. Constata-se entdo como até para a medicina o tema da

queda e as préticas esotéricas ainda eram relevantes para explicar a realidade humana.



150

Retomando a iconografia religiosa, na gravura de Berthold Furtmeyr, A Arvore da Morte
e da Vida (38,29 cm x 28,7 cm; Bayerische Staatsbibliothek, Munique; Clm 15710, 60"; v. 3,
1499), que precede a liturgia da festa de Corpus Christi no Missal de Bernard von Rohr,
Arcebispo de Salzburgo (1466-1481) encontramos uma sé arvore; porém o destaque aqui € do
feminino, e positivamente (v. Figura 12). De um lado da 4rvore estd Eva e do outro, Maria.
Seus rostos s@o idénticos, indicativo de que sdo duas faces da mesma feminilidade: o estado
decaido (Eva) e o estado de quem disse “sim!” a Deus (Maria).

Na imagem, Eva oferece o fruto da morte a um homem e Maria oferece uma hoéstia a
outro, que abre a boca para aceitd-la, enquanto ela colhe outra espécie sagrada. Note-se que
todos os homens estio de joelhos na imagem principal. Entre as frutas no lado de Eva da éarvore,
hd um cranio e a morte a espreita. No lado da arvore em que estd Maria, vemos o Cristo
crucificado e um anjo a acompanha. Adao estd prostrado na base da arvore, em um gesto de
tristeza. A serpente estd enroscada no tronco, oferecendo a Eva outro pedaco de fruta, cravada

€m suas presas venenosas.

Figura 12: A Arvore da Morte e da Vida, Missal de Salzburg, 1499.

Fonte: FURTMEYR, Berthold. Missale quinque tomis constans, qui omnes multis (plus centum) et nitidissimis
picturis ornati sunt. v. 3. 1499. Disponivel em: https://bildsuche.digitale-
sammlungen.de/index.html?c=viewer&bandnummer=bsb00045166&pimage=127&lv=1&l=es. Acesso em: 20
fev. 2021.
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E flagrante a catamorfia na postura de Addo, chocado com a posicdo em que estd tal
qual uma crianga nas tentativas frustradas de seus primeiros passos. Sua representagdo aqui
serve para marcar a relevancia dessa queda para Adao e toda a humanidade, pois ela “podera
vir a ser a experiéncia dolorosa fundamental e que constitua para a consciéncia a componente
dindmica de qualquer representacdo do movimento e da temporalidade”. (DURAND, 2012, p.
112-113).

Nos dois circulos superiores hd figuras principescas que ostentam bandeirolas com
trechos do livro de Salmos (S1 77:25 a esquerda e Sl 36:16 a direita). Abaixo, trés pastores
ilustram a sequéncia do Corpus Christi de Tomdas de Aquino “Lauda ducem et pastorum’” e
representam as virtudes esperadas de um bom governante: Prudentia (prudéncia), localizada a
esquerda; Regalitas (realeza), no centro e Verus Pastor (pastor verdadeiro) a direita. A morte,
o anjo, Addo e os pastores portam bandeirolas, completando este conjunto onde Maria é
apresentada como o antidoto salvifico para a queda.

De acordo com Jung, a morte de Cristo na cruz € para nds semelhante a um batismo, um
renascimento através da segunda mae, simbolizado pela arvore da morte. Para o homem, as
duas maes marcam um nascimento duplo: uma delas € a mae humana real, a outra ¢ a mae
simbolica, mae divina (Maria), que oferece o despertar espiritual (JUNG, 1976, p. 531-533;
CW 5, § 494-495).

As Madonas da videira, também conhecidas como Madonas com cetro-cruciforme,
origindrias do Médio Reno por volta de 1400, também tracam a conexao entre Cristo-arvore-
Maria (méae). Nestas esculturas, a Madona porta a mao direita um crucifixo em forma de arvore,
que no caso da Virgem de Korbgasse, origindria de Mainz, € uma frutuosa videira, uma vez
que, para os cristdos medievais, Maria € a “videira que gerou Cristo, que foi a uva prensada na
cruz” (GEESE, 2004, p. 356)°.

Aqui dé-se a associagdo do sangue de Jesus com o vinho que deve ser consumido
durante a eucaristia (Mt 26:27-28), e que assim € situado no polo oposto ao sangue menstrual,
consequéncia secunddria da queda, de acordo com a interpretacdo que imputava o pecado
original exclusivamente a mulher. Tal deslocamento do 16quio (fendmeno menstrual) para
temas de moral sexual e sua inclusdo entre os simbolos catamérficos (macroimagens) seria fruto

de um pessimismo ascético, que segundo Durand, a Igreja herdou dos gndsticos e maniqueus

66 [...] in the case of the Virgin from Korbgasse in Mainz now in the Mittelrheinisches Landesmuseum becomes a

vine hung with grapes, in allusion to the medieval view of Mary as the “vine which bore Christ, who was the grape
that was pressed on the Cross.” (GEESE, 2004, p. 356; tradu¢do nossa).
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(cf. DURAND, 2012, p. 115-116).

Por fim, frisemos que no ambiente cultural da Reforma, a arte em geral sofrerd profunda
influéncia religiosa e artistas como Albrecht Diirer, Hans Baldung Grien e Lucas Cranach, o
Velho, retrataram com frequéncia o jardim do Eden, a drvore do conhecimento e as imagens do
Apocalipse de Jodo. Aliado a isso, as xilogravuras de pdgina inteira contidas nas versoes
impressas de Génesis e Apocalipse também proporcionaram reflexdes iconograficas da histéria
da salvagdo. Todavia, as leituras biblicistas e literalistas mantiveram-se hegemodnicas nos
territorios luteranos.

Deste modo, constatamos nesta se¢do que o simbolo pagdo da arvore foi ressignificado
pelo cristianismo e sob a hegemonia deste, toda a cultura ocidental se viu marcada pela presenca
de simbolos arboreos, inclusive em ambientes/contextos sem relagdo com arte sacra e religiosa.
Se havia uma arvore da corrupcdo do corpo que leva para baixo, deveria haver também uma
arvore capaz de resgatar e elevar. Assim como o simbolo da escada, a arvore crista tornou-se o
lenho da vida, que salva o homem dos tormentos deste mundo e o eleva ao céu.

Vejamos agora outra representa¢ao arbérea que ganhou relevancia no Ocidente.

4.4 A ARVORE DE PORFIRIO E A HIERARQUIA DOS SERES

As pesquisas mais recentes indicam que a rica produgdo imagética em torno da arvore
enquanto simbolo ascensional teve como divisor de dguas o século XII, quando surgiu a Arbor
Porphyriana (drvore de Porfirio), que se tornaria o diagrama preferido para apresentar a “escala
do ser”.

Tal imagem foi sugerida pelo neoplatonista Porfirio de Tiro (ca. 234- ca. 304/309 d.C.)
em sua introducdo e comentdrio (a Isagoge, i.e., Introdugdo) as Categorias, primeiro livro do
Organon de Aristoteles. Isagoge incluia uma visao geral de diferentes escritos antigos sobre a
natureza hierdrquica de gé€neros e espécies e se tornou uma das obras fundamentais para o
estudo de 16gica nas escolas neoplatonicas (GONTIER, 2011, p. 521-522).

Como vimos, na cultura erudita da Alta Idade Média, a drvore estava presente em uma
infinidade de formas e funcgdes alusivas aos mitologemas da queda e da redencdo da
humanidade. E digno de nota que além disso, a drvore é considerada uma metafora ideal para
expressar componentes dispostos numa hierarquia: sua estrutura organica, composta por raizes,
tronco, galhos, ramos, folhas, flores e frutos, serviu para sistematizar contetidos, de acordo com
padrdes ordenados de maiores a menores.

Os esquemas diagramaticos, particularmente os que possuem formato arbéreo, ainda
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hoje sdo altamente verséteis e plasticos, a exemplo dos cladogramas. Em geral, diagramas
arboreos indicam um conceito principal, no interior do qual ha vérios conceitos especificos

menores:

[diagramas arbdreos] expressaram hierarquia e coeréncia em termos visuais e
ilustraram rela¢des conceituais entre os védrios componentes individuais e o todo,
tornando assim acessiveis ao seu publico conceitos intelectuais dificeis. Ao mesmo
tempo, eles interpretam a ordem que representam como uma ordem natural,
implicando crescimento e prosperidade. As darvores sdo simbolos polivalentes,
estimulando o pensamento em diferentes niveis de associag@o, e assim estimulando a
“capacidade metafdrica criativa da mente humana”. (SALONIUS; WORM, 2014, p.
3)%7.

Apesar da Querela dos Universais (debate universalia) ser propriamente elaborada por
Porfirio na Isagoge, tal problema é bastante amplo e perpassa praticamente toda a histéria da
filosofia. Ele surge ja no periodo classico, com a conhecida antinomia do uno e do multiplo,
encontrada nos Eleatas e em Her4clito de Efeso, pois, diante da multiplicidade das coisas, ha
uma tendéncia no ser humano de buscar uma unidade. Essas duas linhas de pensamento
influenciaram sobremaneira o platonismo.

Dado o fluxo continuo da sensibilidade, da qual ndo seria possivel obter conhecimento
verdadeiro, deveria haver algo para além dos objetos sensiveis, que ndo seria perecivel e de
onde se poderia alcangar a verdade. Nos didlogos da juventude, encontramos Sécrates em busca
das virtudes morais, mas nao em exemplos particulares. Sua meta era uma defini¢do genérica
que considerasse a esséncia do conceito pesquisado. De acordo com Aristételes, SOcrates nao
concebeu as definicdes (ou universais) como entidades separadas, porém nos didlogos
intermedidrios e da maturidade, Platdo as separa (Metafisica 13.1078b).

Assim, constatamos em Platdo a passagem dos particulares as Ideias, de modo que,
correspondendo a cada coisa que encontramos na sensibilidade, hd uma Ideia a parte da coisa,
mas que unifica a multiplicidade. O que muitos t€m em comum, ou a caracteristica que as coisas
na sensibilidade compartilham € um universal, ou, para Platao, uma Ideia.

Nesse sentido, podemos dizer que por universais entendem-se uma classe de entidades
que sdo geralmente contrastadas com os particulares e utilizadas para relacionar as semelhancgas

entre esses. Ou seja, as semelhangas que aparecem entre coisas diferentes sdo devidas ao

67 [...] expressed hierarchy and coherence in visual terms and illustrated conceptual relationships between the

various individual components and the whole, thus rendering difficult intellectual concepts accessible to their
audience. At the same time, they interpret the order they represent as a natural order, implying growth and
prosperity. Trees are polyvalent symbols, stimulating thought on different levels of association, and thus exciting
the “creative metaphorical capacity of the human mind. (SALONIUS; WORM, 2014, p. 3; tradug@o nossa).
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compartilhamento de atributos universais.

Por exemplo, uma flor branca e uma nuvem branca sdo elementos distintos, mas que
compartilham a brancura. Se ambos sdo brancos ao mesmo tempo, o universal brancura estara
em dois lugares ao mesmo tempo. O curioso € perceber que coisas distintas instanciam atributos
semelhantes e 0 que muitas coisas t€m em comum, ou a caracteristica que compartilham, é um
universal ou, nos termos de Platdo, uma Ideia.

Além disso, uma questido importante € como a cognicao universal de coisas particulares
€ possivel. Questdes do tipo: “Como sabemos que o teorema de Pitdgoras se aplica
universalmente a todos os tridangulos retangulos possiveis, dado que sé temos acesso a um
nimero finito de tridngulos?”, “Como podemos designar todos esses objetos pela expressao
‘triangulo retangulo’?” e “Sera que existe algo que € comum a todas essas figuras que pode ser
significado por tal expressao?”.

Indagacdes assim estdo no cerne do problema medieval dos universais, o qual constitui
uma continuagdo do antigo problema acima exposto, envolvendo a teoria das Ideias de Platdo,
seguida pelas categorias aristotélicas. Logo no preficio da Isagoge, encontramos o passo

fundamental que daria inicio a tal questao no Medievo, quando Porfirio assim escreveu:

Antes de mais, no que se refere aos géneros e as espécies, a questdo de saber se elas
sdo realidade em si mesmas, ou apenas simples concep¢des do intelecto, e, admitindo
que sejam realidades substanciais, se sdo corpdreas ou incorpdreas se, enfim, sdo
separadas ou se apenas subsistem nos sensiveis e segundo estes, € assunto de que
evitarei falar: € um problema muito complexo, que requer uma indagacdo em tudo
diferente e mais extensa. (PORFfRIO, 1994, p. 50-51).

Logo, a divida gira em torno de como saber se os universais sao realidades extramentais
ou meramente categorias mentais, expressas em termos linguisticos e, por consequéncia, de
como formar sistemas logicos para categorizar e se referir adequadamente ao cosmo
(ANTISERI; REALE, 2012, p. 519, 520).

Em tal busca, Aristételes seguiu seu proprio caminho, rejeitando a teoria de seu mestre,
mas apesar dessas divergéncias doutrinarias, alguns filésofos neoplatdnicos — pagaos, como
Plotino e Porfirio, e cristios, como Agostinho e Boécio —, conseguiram perceber uma
concordancia bésica entre as abordagens platonica e aristotélica. Eles entdo creditaram a
Aristételes uma explicagdo de como a mente humana adquire seus conceitos universais de
coisas particulares a partir da experiéncia, enquanto Platdo fornece uma explica¢do de como as
caracteristicas universais de coisas particulares sdo estabelecidas por ser modeladas a partir de

seus arquétipos universais.
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No tocante aos predicdveis, significados possiveis do ser, Aristételes nomeou quatro:
categoria (defini¢ao), proprio, género e acidente (Topicos A 4, 101b 17-25). Ja Porfirio, assumiu
a divisdo em quinque preedicabilia (cinco predicdveis), ou quinque voces (cinco vozes,
nominacdes), assim dispostos, conforme a ordem de conhecimento e acompanhados de
exemplos de possibilidades de relag@o entre predicado e sujeito:

a) Género (genos, genus): elementos da esséncia que podem ser encontrados em
individuos semelhantes. Ex: “O homem é um animal racional’’; aqui animal é género
de homem, que € nome de uma espécie.

b) Definicio ou espécie (horos, eidos): uma proposi¢ao que caracteriza a esséncia de
coisas singulares. Ex: “Boehme ¢ homem”; a espécie homem, assim como as demais,
se divide numericamente em diversos individuos e naquela, cada sujeito adota um
nome proprio.

¢) Diferenca (diaphora, differentia): parametros que distinguem uma espécie de outra
no ambito de um género; qualidade essencial. Ex: ao afirmar que “o homem ¢é
racional”, a razdo € o parametro que diferencia a espécie homem de outras espécies
de animais (os irracionais). Outrossim, Porfirio ainda distinguia entre racional
mortal e racional imortal (seres espirituais), por considerar a racionalidade atributo
também dos seres espirituais.

d) Propriedade (idion, propria): um atributo coletivo dos membros de um género, mas
que nao faz parte de sua esséncia ou definicdo. Ex.: “O homem € capaz de nadar”;
todos os humanos possuem essa capacidade como caracteristica tipica, ainda que nem
todos a exercam/aperfeicoem.

e) Acidente (symbebekos, accidens): um atributo que ndo é nem conversivel nem
essencial ao sujeito, que pode ou ndo ser atribuivel a algo, sem impactar na sua
identificacio com a espécie Ex.: “Boehme é pai de quatro filhos” (v. PORFIRIO,
1994).

A Isagoge de Porfirio foi introduzida no Ocidente por Mério Vitorino (m. ca. 380) e

depois também traduzida e comentada por Boécio (480-525), que foi o primeiro a apresentar a
scala preedicamentalis para dar suporte ao debate quanto a possibilidade dos gé€neros e das
espécies serem realidades subsistentes ou apenas Ideias (GOMES, 1994, p. 33-34). Uma cépia
da versdo de Boécio da Isagoge, datada do século XIV, encontra-se na British Library, em
Londres (MS Royal, A.XVIII, fol. 3). Um dos mais renomados pensadores do cristianismo
primitivo, Boécio influenciou os escoldsticos, fildsofos medievais que se engajariam no debate

universalia.
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A Isagoge também foi vertida ao drabe, no século VIII, por Ibn al-Muqaffa® (m. ca.
756/759), sob o0 nome Isaghuji e teve significativa influéncia no estudo de teologia, filosofia e
gramdtica no mundo islamico (SA ‘ID AL-ANDALUSI apud HERMANS, 2016, p. 53-54).

Em seguida, ao parafrasear obras como Organon, Retorica, Poética e especialmente
Isagoge, o fil6sofo Al-Farabi (872-950) foi particularmente responsdvel pela disseminacao da
l6gica de Aristételes no ambito cultural islamico (FAKHRY, 2002, p. 52).

Com a obra Kitab al-jam ‘bayna ra’yay al-hakimayn Aflatin al-ilahi wa-Aristutalis
(Livro da Concorddncia entre as Opinides dos Sdabios o Divino Platdo e Aristoteles), Al-Farabi
também promoveu a concilia¢do de Platdo e Aristételes, por considerar que em esséncia ambos
discorrem sobre os mesmos temas.

Na defesa de tal hipétese, o filésofo afirmava que pelo grau de sutileza dos topicos
estudados, € necessario descrevé-los por meio de linguagens simbdlicas ou figurativas, que
podem divergir e que por essa razdao nao devem ser interpretadas literalmente; logo, em udltima
instancia, o desacordo seria uma questao semantica (ibid., p. 31-39).

Posteriormente, o fil6sofo espanhol Domingo Gundisalvo (Dominicus Gundissalinus,
Gundisalvi; ca. 1115-1190) traduziu Isagoge do arabe novamente para o latim (POLLONI,
2017, p. 517), no que coincide com a proliferacdo de diagramas da drvore do Porfirio em
manuscritos do século XII.

Vale ressaltar que na Isagoge encontramos apenas a descri¢do lexical da arvore, cuja
representacao pictorica sO surgiria apds a tradugdo do drabe para o latim. Ademais, lembremos
que a altura, a Peninsula Ibérica encontrava-se sob ocupa¢ao muculmana desde 711, o que
perduraria até 1492; daf a facilidade de acesso e o interesse dos ocidentais por textos em arabe.

No século XIII, o Tractatus (Summule Logicales), de Pedro de Espanha (Papa Joao
XXI), reputada obra medieval de l6gica aristotélica, apresentou a propria imagem de uma
arvore natural (ou seja, com tronco, galhos e folhas) a atuar como diagrama, conforme exemplar
disponivel na Bibliotheque Nationale de France, em Paris (MS lat. 16611, fol. 8).

A drvore de Porfirio presente no Tractatus de Pedro de Espanha foi muitas vezes
acompanhada por uma figura humana, em syndesmos (do grego, conjun¢do), situada por tras
do diagrama, seja segurando-o ou exibindo-o. Em alguns exemplares, o ser estd ornado com
uma coroa e ladeado pelos nomes de Porfirio e de Aristételes.

Em muitos casos, seu corpo se funde ao diagrama, restando visiveis apenas sua cabega
e membros, aludindo a interconexao entre os seres humanos e a substdancia, o primeiro principio
aristotélico (cf. Graz, Universititsbibliothek, cod. 1039, f. 166"; Assis, Biblioteca Comunale,
cod. 293, f. 25; Viena, Osterreichische Nationalbibliothek, cvp 5248, f. 5Y; ibid., 2389, f. 0Y).
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Dada a localizagdo geogréfica de seu surgimento, as figuras antropomorficas de
syndesmos provavelmente t€ém intima relacio com o Adam Kadmon (homem primordial) da
cabala e Al-Insan al-Kamil (o homem perfeito) do sufismo, fruto da interacao entre esta corrente
mistica do Isla, a kalam (teologia revelada) e a falsafah (filosofia islamica aristotélica-
neoplatdnica) (cf. MORRISSEY, 2020, p. 11).

Mesmo em drvores de Porfirio sem a syndesmos € comum encontrar uma coroa sobre a
primeira esfera (v. Figura 13), assim como a primeira sefirah (Kether; coroa, em hebraico) por
vezes € encimada por tal simbolo de poder em érvores sefirdticas: p. e., em MS 69 (170.219),
182", no Museu Judaico de Praga; e GFC 028.011.009 (ca. 1670), no acervo Gross Family

Collection.

Figura 13: Arvore de Porfirio no Tractatus de Pedro de Espanha, 1497. Observe a coroa sobre a substdncia —
denotando se tratar de uma arvore invertida — e as esferas/frutos, que comportam os termos que emanam do dpice
do lenho. Na edicdo de 1487 (Mildo: Leonhard Pachel e Ulrich Scinzenzeler), ao invés de esferas, ha listeis, que
se tornariam padrdo em arvores genealdgicas.
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Quanto a tradi¢do mistica islamica, inspirado no modelo do Profeta Muhammad, o ideal
do homem perfeito na antropologia metafisica do mestre sufi andaluz Muhyiddin ibn ‘Arabi
(1165-1240) recorda as nogdes gregas e escoldsticas de que moralidade e virtude sdo
indispensdveis a deliberada evolu¢ao do estado humano. Nas palavras do filésofo Hasan Lahiji

(1621-1709):

O ndo-ser absoluto manifesta-se apenas no e através do ser absoluto. Para qualquer
outro que ndo seja o Homem Perfeito, o acesso a este grau € dificil, pois o0 Homem
Perfeito € o mais perfeito dos seres e a propria causa da existéncia do mundo. (LAHIJT
apud CORBIN, 1994, p. 118)%,

Criado “na mais bela estatura” e alentado com o Espirito de Ala (ALCORAO, 95:4,
38:72), o homem ¢ hierarquicamente superior a todos os seres mortais e imortais (31:20) e
favorecido com a luz do Altissimo que o conduz a perfei¢do. Ao se autorrealizar, o Al-Insan al-
Kamil torna-se o “locus da teofania”, majla (IBN “ARABI, 1988, p. 94) e cumpre a finalidade
da criacdo, que é o desejo de Deus de se autoconhecer através do ser humano perfeito, tema
caro também a cabala e a teosofia crista.

Se no século XIII, as gravuras representando syndesmos geralmente estavam associadas
a descri¢des do macrocosmo e do microcosmo, com o passar do tempo, elas viriam a servir a
genealogia, a explicagdes dos quatro elementos e dos quatro ventos, em mapas-mundi, etc.

Por sua vez, a partir da segunda metade do século XIII, a drvore de Porfirio recebe
novas aplicacdes em muitas outras disciplinas, razao do surgimento de diferentes nomes, tais
como drvore do amor, drvore da vida, drvore do conhecimento, drvore da sabedoria, dentre
outros.

A rigor, o vegetal em questdo foi também um instrumento retérico relevante para os
oradores empenhados na pregagao as massas. Nao foi a toa que o pregador Mauritius de Leiden,
do século XV, afirmava que “preedicare est arborisare” (“pregar é arborizar”) e que o sermao
deve ser estruturado de modo que suas partes sejam como ramos, dos quais pendem os “frutos
da salvacao” (apud VERBOON, 2014, p. 108).

Retomando o conceito de drvores autdonomas explicado na se¢do anterior, Raimundo
Lilio (Ramén Llull; 1232-1315), filésofo medieval maiorquino, também buscou categorias
aptas a apreender o conhecimento do mundo e igualmente representou-as sob a forma de drvores

— dezesseis, para ser exato — em seu livro Arbor Scientice Venerabilis et Ceelitvs (Arvore da

% Absolute non-being is manifested only in and through absolute being. For any other than Perfect Man, access to
this degree is difficult, for Perfect Man is the most perfect of beings and the very cause of the coming into existence
of the world. (LAHIIT apud CORBIN, 1994, p. 118).
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Ciéncia Venerdvel e Celeste), escrito em 1295. Destas, quatorze abrangem desde os seres
inertes até os seres celestiais e o préprio Deus, enquanto a Arvore Exemplificativa e a Raiz das
questoes t€m fungao primariamente didatica, respectivamente, de contextualizacdo dos temas e
de revisio do texto (LULIO, 1515).

Todas as d4rvores possuem estrutura interna homdloga, para demonstrar a
interconectividade dos diferentes niveis da realidade, e estdo simbolicamente divididas em
raizes, tronco, galhos, ramos, folhas, flores e frutos. A edi¢ao de 1515 € ricamente ilustrada,
com dezoito arvores, das quais dezesseis abrem cada um dos capitulos. Esse modelo de
exemplificagdo da drvore l6gica de Lilio seria bastante usado nos primeiros livros impressos,
entre 1482 e 1637 (SALONIUS; WORM, 2014, p. 2-3).

Em outra de suas obras, intitulada Liber de Ascensu et Descensu Intellectus (O livro da
ascensdo e descida do intelecto), de 1304, Lilio combinava as ideias aristotélicas de uma escala
da natureza a teologia cristd, a fim de descrever como o intelecto poderia ascender até o divino
ou declinar até o nivel mais elementar na cadeia do ser.

Contudo, este pensador também valorizava os circulos e em Ars brevis, de 1305,
empregou tal formato para listar as propriedades de Deus. Tal atitude seria fruto da crenca
medieval de que as esferas eram perfeitas e mais harmoniosas do que as arvores e dai seriam
mais adequadas a ilustrar diferentes tipos de conhecimento (GONTIER, 2011, p. 523). Tal ideia,
conforme estamos demonstrando, foi perdendo espaco para a arborizacdo do imagindrio.

O médico paracelsista, alquimista e astrélogo inglés Robert Fludd (1574-1637), no
volume I de Utriusque Cosmi Maioris Scilicet et Minoris Metaphysica, Physica atque Technica
Historia (Descricdo metafisica, fisica e técnica de ambos os Mundos, nomeadamente o
Microcosmo e o Macrocosmo), publicado em latim, na cidade alema de Oppenheimer, no ano
1617, apresentou como encarte uma escala que descende de esferas concéntricas e que combina
representacdes do cosmo e das artes humanas. Sua expectativa era possibilitar ao homem
estudar todo o universo. Além disso, na mesma gravura, o autor expds uma cadeia de seres, do
sobrenatural aos seres mortais e elementos naturais (FLUDD, 1617).

Nos diagramas que ilustram a hierarquia de Porfirio, as oposi¢cdes bindrias sdo os
extremos de uma summum genus (substidncia superior) que se diferencia, eventualmente
resultando em infime species (espécies inferiores).

Em sua forma mais basica, um diagrama da arvore é composto de termos no interior das
trés colunas que estdo interconectadas por meio de linhas e onde se destaca uma diferenca
refletidamente contraditdria: seus termos nao sao diferenciados na coluna da esquerda, o que

ocorre na coluna da direita, de modo que o outro membro do par € sempre uma negacdo do
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primeiro (v. Figura 13).

Ainda em relacdo a sua estrutura, € patente que a drvore porfiriana foi organizada de
cima para baixo, de modo que a esséncia se situa no alto, donde descendem as defini¢des
referentes a multiplicidade e a individualidade dos seres.

Aqui, temos um estado de inversao tal qual em Timeu 90A-C € descrita a intelec¢io
humana: de acordo com Platdo, somos uma “planta celeste” cuja cabeca “é como uma raiz”
fixada no firmamento: se um vegetal natural absorve nutrientes do solo, no oposto, 0 homem
se nutre no céu de Ideias (PLATAO, 2011, p. 206-207).

Os autores e ilustradores medievais procuraram conciliar o conflito entre a direcdo de
crescimento da arvore natural e da drvore de Porfirio. Para tanto, numa mesma imagem, a
arvore, que por natureza se esgalha para o alto, representa uma hierarquia de topicos
distribuidos de cima para baixo. A guisa de exemplo, temos um diagrama arbéreo em uma cépia
manuscrita do Tractatus, datada do século XV e preservada na Herzog August Bibliothek, em
Wolfenbiittel (Cod. 800 Helmst., fol 16).

Tais diagramas, que combinam ciéncia e teologia crista, de fato apresentam uma scala
naturcee, uma cadeia dos seres, dos naturais aos sobrenaturais, dos menos aos mais perfeitos,
dispostos fixa e hierarquicamente num sistema ontologico. Logo, os elementos situados mais
acima na escala tém superioridade sobre os elementos dispostos mais abaixo. Conhecer tais
cadeias € mapear integralmente a estrutura do universo (GONTIER, 2011, p. 523-524).

Os alquimistas foram responsdveis pelo nimero sempre crescente de elementos e
disciplinas necessdrias para organizar estas escalas, a fim de comportar seus achados em uma
representacao fidedigna da natureza e das artes que estudavam. Posteriormente, com a pesquisa
da histdria natural se emancipando das religides, os naturalistas acresceram novas espécies ao
conhecimento do mundo natural.

Somando-se a isso os nascentes estudos em geologia e paleontologia, chegou-se aos

N

desmitologizados cladogramas baseados na taxonomia de Lineu (1707-1778) e a abstrata
drvore da vida de Darwin (1809-1882), que representa a teoria da evolucio das espécies®.
Constatamos, pois, que os diagramas arboreos sdo componentes de um empreendimento

genuino para mapear todos os elementos que existem no universo. Além disso, no lapso

% Embora o nome drvore da vida seja o mais afamado, nas anota¢des em seu Caderno B, § 25, em 1837, o préprio
Darwin propds que a evolucdo das espécies seria mais bem representada em um diagrama sob a forma de coral of
life (coral da vida). Tal metafora levaria em conta que os galhos de uma arvore necessitam que o tronco esteja
vivo para sobreviverem, enquanto no coral a superficie estd viva, mas as estruturas internas estdo mortas, tal qual
as espécies hoje existentes seriam descendentes de outras ji extintas (BARRETT et al, 1987, p. 177). Quer cresga
sob a dgua, ou sobre a terra, tais seres sdo exemplares, dado seu impulso para o alto, em direcdo a fonte de luz e
de perpetuagdo da vida.
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temporal ora estudado, eles também estavam imbricados com o esoterismo ocidental, uma vez
que eram usados para justificar a realidade da contraparte sobrenatural da existéncia, ainda hoje
nao comprovada pelos métodos da ci€ncia moderna. Dai porque obras como as de Lilio e Fludd
hoje em dia serem mais lembradas pelos esotericistas que pelos historiadores da ciéncia.

Se do ponto de vista cristdo, a drvore da cruz e a escada de Jacé sdo instrumentos na
escalada do homem em direc@o a Deus, por sua vez as escalas naturais/drvore de Porfirio, de
inspiracao aristotélica-neoplatdnica, partem da certeza irrefutdvel da existéncia de um ente
superior do qual toda a natureza se desdobrou em sentido inverso. Esta segunda asser¢ao sera
abragada pelos cabalistas, porém, unindo o melhor de dois mundos: a drvore cabalistica é o
caminho pelo qual a energia do Altissimo flui do alto e pelo qual o adepto pode retornar a Deus.
A seguir, veremos entao como a drvore de Porfirio impactou no surgimento da drvore da vida

da cabala.

4.5 A ARVORE SEFIROTICA E A HIERARQUIA DE POTENCIAS DIVINAS

Se na cultura hegemodnica os simbolos ascensionais ndo sé estavam presentes como
eram majoritarios, na subcultura esotérica da época de Boehme também se repetiria igual
fendmeno, como iremos demonstrar a seguir, tratando da substitui¢cdo, nos escritos cabalisticos,
dos diagramas de circulos concéntricos pela drvore sefirética.

Mencionada em capitulos anteriores, a cabala surgiu entre o fim do século XII e inicio
do século XIII, nos centros judaicos de Provenga e Girona. Sabe-se que de Girona esta corrente
esotérica estendeu-se incialmente pela Peninsula Ibérica. Além disso, os registros existentes
demonstram que os judeus espanhdis se empenharam na traducao de tratados de fontes arabes
da Antiguidade e Idade Média (LEICHT, 2006, p. 638), o que demonstra a receptividade a
outras fontes de conhecimento.

E consenso académico e popular considerar que a cabala é o misticismo judaico, todavia
€ pouco conhecido o fato de que os sistematizadores originais deste conhecimento
desconheciam o significado e natureza desta expressao, pois “o hebraico, tal como o arabe, ndao
possui uma palavra equivalente nem mesmo parcialmente a definicdo latina-crista de
‘misticismo’.” (DAN, 1995, p. 7)’°. Dito isso, tenhamos em mente que a definicio de

misticismo envolvendo a cabala é tipicamente uma categoria ocidental contemporanea e que a

70 Hebrew, like Arabic, does not have a word equivalent even partially to the Latin-Christian term of “mysticism”.
Any identification of a certain Jewish religious phenomenon as “mystical” is a modern scholarly decision, which
relies on the modern scholar’s understanding of the term; (DAN, 1995, p. 7; traducio nossa).
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cabala ndo possui uma unica fonte textual, mas uma composi¢do polimérfica, condensada em
mitos e simbolos.

Frisemos ainda que o misticismo € o emprego de técnicas especificas de concentracdo e
contemplacdo com o objetivo de atingir um éxtase e disso resultar a manifestacdo do ser e a
completa autocompreensdo. Por tais razdes, a experi€éncia mistica € unica, singular,
intransmissivel e acessivel apenas aos iniciados nos exercicios espirituais. E, embora se trate
de uma abordagem ontoldgica de maior eficdcia, o misticismo nao contesta a existéncia de
outras formas de pensamento e até faz uso delas em suas especulagdes e tentativas de expressar
as experiéncias misticas.

Com isso em mente, lembremos que as desavengas entre a religido oficial judaica e a
cabala ndo decorreram da pratica do misticismo em si, mas da contestacao velada ou explicita
as regras do judaismo rabinico, o qual cré defender a tradi¢ao judaica por identificd-la com a
letra da Lei (Tord) e pela prética de usos e costumes. Porém, ao longo da histdria, a tendéncia
dos cabalistas tem sido de evitar o choque frontal, mantendo-se a adesdo publica a autoridade
rabinica e assim nao resvalando para a herem (excomunhao) (HELLER, 2011, p. 61).

Durante o Renascimento, aumentou o interesse dos cristdos pela cabala. Nisto, foi
significativo o aporte de judeus as comunidades italianas, apds serem expulsos da Espanha, em
1492. Deve-se notar que essa busca pela cabala se deve em parte a crenca medieval de que os
judeus tinham pleno dominio da alquimia, do que resultaram varios relatos lendérios.

A este respeito, as pesquisas mais recentes vém encontrando marcas da alquimia no
pensamento judaico medieval e mengdes a cabala em obras alquimicas, porém as duas correntes
sO se imbricaram a partir do Renascimento (LEICHT, 2006, p. 638). E sabido que a partir de
1480, intelectuais judeus como Yokhanan Alemano, David Messer Leon, Isaac de Pisa e Abrado
de Balmes iniciaram uma tentativa de interpretacao da cabala segundo os conceitos filos6ficos
presentes em seu ambiente intelectual, de modo a torni-la mais compreensivel por ndo-
cabalistas, fossem eles judeus ou cristaos.

Em seguida, de posse de tais conhecimentos, pensadores como Marsilio Ficino, Pico
Della Mirandola (Oratio e Apologia) e Johannes Reuchlin (De Arte Cabalistica) empregaram
a cabala para firmar a teologia cristd, dando origem a uma versdo cristianizada deste
conhecimento, util principalmente para decodificar as referéncias numéricas do Novo
Testamento, em especial do livro de Apocalipse.

A cabala crista que surge na Itdlia traz em seu nome uma expressao equivocada, posto
que restritiva, vez que os humanistas florentinos ndao descobriram e adotaram apenas a cabala,

mas toda a riqueza cultura hebraica p6s-Biblia, no que se inclui o Talmud, o Midrash, o livro



163

de oragdes judaico, os comentdrios hebraicos medievais a Biblia, os escritos da filosofia
racionalista judaica e o misticismo judeu ndo-cabalistico da Antiguidade e do Medievo (DAN,
2006, p. 638-639).

Ademais, tais pensadores italianos nem mesmo eram misticos e na verdade estavam a
esmiucar todas as fontes que lhes caiam as maos, em busca de antigos segredos, tais como os
hierdglifos egipcios, os tratados herméticos e varias tradi¢des judaicas que generalizaram como
sendo cabala. “A énfase em um aspecto particular desta vasta tradicdo — o dos escritos dos
cabalistas judeus sobre o mundo divino — ocorreu bem mais tarde, e nunca foi uma
exclusividade” (ibid., p. 639)’!. Além disso, é importante frisarmos que o segmento
cristianizado da cabala se destacard pelo desvencilhamento do carater tedrgico origindrio das
terras espanholas. Em seu lugar, se “enfatizou a unidade e a simplicidade da emanacao divina
e sua apreensao pela intelec¢do humana” (IDEL, 2008, p. 461).

Foi assim que os cabalistas cristdos deram vazdo aos aspectos mégicos da cabala. “Na
opinido de Pico,” por exemplo, a “Cabala [...], em sua completude, € a quintesséncia da magia.”
(IDEL, 2008, p. 471). Tal concepg¢ao estd em perfeita harmonia com o antropocentrismo do
Renascimento e sua sintese de conhecimentos que confluiu na afirmacdo por Ficino da
existéncia de uma prisca theologia (HANEGRAAFF, 2012, p. 7-8). Nesse contexto, a obra de
magia mais importante sera a Picatrix (Ghayat al-Hakim), acompanhada do Sefer Raziel e do
Liber Clavicula Salomonis (Sefer Mafte’ah Shlomo) (IDEL, 2008, p. 24-26).

No que concerne a Alemanha, regido geografica foco deste trabalho, foi no fim do século
XI que surgiram diversas judiarias as margens do Reno e do Dantibio, em Mainz, Speyer,
Worms, Trier, Augsburg e Regensburg, onde se adotou o comércio por principal atividade
econOmica, enquanto os cristdos locais eram agricultores, em sua maioria.

Tais comunidades, instaladas na Europa Central e Oriental, logo foram denominadas
asquenazitas (de ashkenazi; plural: ashkenazim), uma derivacdo do hebraico medieval para
Alemanha, Ashkenaz. Dentre os mais destacados asquenazitas da época registra-se o rabino
veneziano Leone de Modena (1571-1648), o polonés Joel ben Samuel Sirkis (1561-1640), o
rabino de Praga, Moisés Isserles (1525 ou 1530-1572) e Abraham Horowitz (ca. 1545-1615),
também de Praga. Conforme vimos na sec¢ao 3.2, Praga foi um centro difusor da cabala, de onde
se irradiava até a regido onde viveu Jacob Boehme.

No mundo asquenazita, as tensdes entre cabalistas e autoridades rabinicas se

manifestaram para além do plano doutrindrio e alcangaram o contexto social:

"L The emphasis on a particular aspect of this vast tradition — that of the writings of the Jewish kabbalists concerning
the divine world — occurred much later, and was never an exclusive one. (DAN, 2006, p. 639).
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L4 onde o cabalismo espanhol do século XIII malogrou — tornou-se fator histérico real
s6 bem mais tarde, apds a expulsdo dos judeus da Espanha e depois que Safed se
convertera em novo centro — o hassidismo alemao foi bem sucedido. Longe de
permanecerem isolados, os hassidim mantiveram-se em intima ligacdo com toda a
vida judaica e os interesses religiosos do povo comum. (SCHOLEM, 1972, p. 82).

Supde-se que a aceitacdo popular ao misticismo dos hassidei ashquenazi se deu pelas
condig¢des unicas da sociedade germanica de entdo, ao passo que na Europa Ocidental houve
tensdes sociais que eclodiram nas Cruzadas e no massacre de judeus durante a marcha a Terra
Santa, além das expulsdes de judeus de varios paises e as mortes provocadas pela peste.
Todavia, a elite social judaica mantinha reservas quanto a aderir aos cabalistas (HELLER, 2011,
p- 63). Em meio a esta tens@o, com o tema cabala se disseminando entre as camadas mais pobres
da populacdo, por certo a mengao a tais técnicas espirituais chegou aos ouvidos da massa geral,
que a pintou com tons fantdsticos, o que aumentou o grau de interesse por elas.

Dessa forma, alcangcamos o simbolo lapidar da mistica judaica: a drvore da vida (Etz
Hayyim), drvore cabalistica, ou drvore sefirética, composta por sefirot, energias encapsuladas
que teriam descendido do Infinito para animar todos os mundos e as criaturas. Percebe-se entdao
que essa arvore cresce de cabega para baixo. Além disso, estd arranjada em trés colunas ou
pilares, assim como a drvore de Porfirio (v. Figura 14).

As sefirot atendem pelos seguintes nomes, em ordem decrescente:

Figura 14 — Diagrama da drvore sefirética 1) Kether (Coroa), a vontade inicial;
1 2) Chokmah (Sabedoria), a semente de
todas as coisas;
3 2 3) Binah (Inteligéncia), a matriz superior;

4) Chesed (Bondade), a gragca, o amor, a
misericérdia;
5) Geburah (Forca), a severidade, o

julgamento, o poder condenatério;

6) Tiphereth (Beleza), a compaixdo, o

esplendor;

7) Netzach (Vitéria), a perseveranga, a
resisténcia;

8) Hod (Majestade), a grandeza;

9) Yesod (Fundacdo), o fundamento de
Fonte: o autor.



todas as coisas;
10) Malkuth (Reino), a morada de Deus na criacdo, o canal pelo qual fluem as forcas vivas
da divindade (SCHOLEM, 1997, p. 42-43; ROOB, 2011, p. 262).
Foi na Provenca do século XII que a nocdo de tal drvore apareceu, associada com a
teorizacdo dos atributos de Deus, na obra cabalistica chamada Sefer ha-Bahir (O Livro da

lluminacgdo), onde se 1€:

Eu sozinho plantei esta drvore para que o mundo se regozije. Eu desdobrei o Todo e
chamei-lhe col [sic] 73, o Todo. Pois tudo depende dele, procede dele e precisa que
ele seja o que é. Ele € o Todo que todos observam; o Todo que todos esperam e para
o qual as almas voam com alegria. E Deus disse, ainda: “Fi-lo apenas para que nenhum
anjo possa se gabar de me ter precedido. No preciso momento em que desdobrava a
terra plantei e enraizei aquela drvore, enquanto me regozijava com eles (0s anjos) e
neles, pois quem poderia entdo ter estado comigo e a quem poderia eu ter revelado os
meus segredos?” (BAHIR, 1992, p. 29-30; XXII)>.

Uma caracteristica importante do Bahir é que diferentemente do sistema de dez
hipdstases das sefirot, tal como descrito no Sefer Yetzirah (data e autoria incertos), aqui estes
poderes divinos constituem a drvore cosmica da qual florescem as almas. A descri¢do bahirica
de um Deus que ndo € apenas um rei celestial, mas também um pleroma de poténcias, possui
reminiscéncia no gnosticismo judeu primitivo, o que atestam dois dos mais destacados
especialistas em mistica judaica, Gershom Scholem (1897-1982) e Moshe Idel (1947-)
(LEICHT, 2006, p. 637).

A tendéncia a interpretar tal texto de acordo com a doutrina cabalistica das dez sefirot
se difundiu inicialmente entre os cabalistas cataldes do século XIII (WOLFSON, 1993, p. 46)
e segundo Scholem, houve ressonancias no Zohar, escrito entre 1280-1286.

Por seu turno, Idel registra o desenvolvimento de duas versdes diferentes do modelo
sefirético nos textos dos cabalistas dos séculos XII e XIII da Provencga e Girona: enquanto o
Bahir apresenta uma visdo mitica e instrumental das sefirot como vasos da energia divina, o
rabino Isaac, o Cego (ca. 1160-1235) as vé como partes da divindade. Dai resultaram duas
representacdes imagéticas diferentes:

a) a drvore da vida e os modelos emanativos das sefirot, progredindo de cima para

2. S6lo yo he plantado este drbol a fin de que el mundo pueda regocijarse. He desplegado el Todo y lo denominé
col 93, el Todo. Puesto que todo depende de él, procede de él y de él necesita para ser lo que es. El es el Todo que
todos observan; el Todo que todos esperan y hacia el cual las almas vuelan con alegria. Y Dios dijo, todavia: «Lo
he hecho solo para que ningin dngel se vanaglorie diciendo que me ha precedido. En el momento mismo en que
desplegaba la tierra planté y enraicé ese arbol, mientras me regocijaba con ellos (los dngeles) y en ellos, pues
(quién podia haber estado entonces conmigo y a quién podia revelarle yo mis secretos?» (BAHIR, 1992, p. 29-30;
XXII; tradugdo nossa).
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baixo; ou
b) uma estrutura quidstica, que da mesma forma progride de cima para baixo, porém
com o distintivo de progredir para o alto novamente (SEGOL, 2012, p. 68).

De acordo com Scholem, é possivel que no Bahir a arvore simbolize o Zaddiq Yesod
‘Olam, que na cabala € a coluna césmica que se estende do céu a terra e sustém o mundo. Em
verdade, o uso do 1éxico kol para a drvore cOsmica semanticamente serve para designar seu
estatuto ontolégico como a fonte da realidade material (WOLFSON, 1993, p. 49-51).

De toda sorte, dar-se-4 em seguida uma guinada no histérico dos diagramas arboreos,
cuja origem tecemos na se¢ao 3.2. Se antes eles serviam a uma estruturacdo dispositiva da
realidade, agora eles sdo elevados ao status de imagem Ontica destinada a refletir a estrutura
oculta da criacao.

Surgidos a partir do final do século XIII, os textos cabalisticos, a altura, apresentavam
comumente diagramas de circulos concéntricos, seguindo um principio estrutural consagrado
na cosmologia, nos firmamentos biblicos (reki ‘im), nos intelectos filosoficos (sekhalim) e por
consequéncia, nas sefirot (CHAJES, 2020a, p. 32-33, 34).

Posteriormente, o termo drvore (ilan, em hebraico) se tornou uma metonimia para todo
o conjunto de esquemas diagraméticos implantados pelos cabalistas, no que se incluiam
circulos, tabelas e, a partir do século XVII, figuras antropomoérficas. Assim, no século XV,
ilanot (plural de ilan) servia tanto para se referir aos pergaminhos (i. e., excerto de couro animal)
nos quais os diagramas eram inscritos, quanto ao género deste estudo, que por vezes combinava
diferentes e extensos materiais textuais de grande variancia tematica (ibid., p. 33, 34).

Foi no século XIV que os cabalistas passaram a nao apenas diagramar as sefirot em seus
tratados, ontologizando e divinizando a Arbor Porphyriana, mas a elaborar detalhados
pergaminhos do tamanho de cartazes atuais e que eram armazenados no formato de rolos.
Nestes, a drvore sefirdtica ocupava a maior parte do espaco, acompanhada do equivalente a
legendas explicativas que expunham a topografia da divindade, como antes se fazia com os
diagramas de circulos concéntricos.

Em meados do século XVII, surgem os ilanot rotuli (pergaminhos verticais e nao
horizontais, como antes) de comprimento sem precedentes (com até 10 metros ou mais), e que
reforgaram a imersdo no estado imaginativo durante o seu desenrolar. E imaginar o divino em
seu desdobramento emanatorio era uma técnica invocada pela cabala lurilnica, a fim de atingir
a tigqun (reparagdo) da divindade.

Enquanto artefatos performativos, os ilanot convidavam o estudante a percorré-los com

os olhos da mente, ou ao menos, a contempla-los durante a oracdo (CHAJES, 2020b, col. 446).
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E digno de mencdo que além de suas funcdes pedagégica e hermenéutica, o ilan também era
considerado apotropaico (afastaria o mal, tal qual amuletos) (CHAJES; BAUMGARTEN,
2019, p. 7r).

De fato, havia entre os cabalistas varias descri¢des dos processos ascensionais, alguns
envolvendo apenas a inten¢do ou a alma humanas e outros, a ascensao pelas sefirot inferiores,
que recorrem ao influxo das sefirot superiores e o absorvem (IDEL, 2005, p. 47). Acreditava-
se, por exemplo, que a alma do cabalista poderia ascender a noite e estudar a Tord com finados
sébios, ou que estes poderiam descer e revelar os segredos cabalisticos, método pelo qual Isaac
Luria teria obtido seu conhecimento (ibid., p. 45).

Para Cordovero, através da oracdo e concentracdo, qualquer cabalista sincero pode e
deve ascender diariamente através das sefirot para aderir a fonte suprema. Por tal método
mistico-magico, o cabalista além de desencadear a descida do influxo divino, também se torna
um canal para a sua transmissdo ao mundo terreno (ibid., p. 48).

Em um texto iemenita do inicio do sabbatianismo, sobre a ascensdo de Sabbatai Tzevi
(1626-1676), constatamos que a drvore sefirotica € a escada vertical que o mistico galga quando
progride na compreensao e na descoberta experiencial dos niveis mais elevados da estrutura
divina (ibid., p. 49). Por sua vez, em Sha ’arei Qedushah, de Vital, a ascensao do pensamento
ao firmamento e a contemplagdo resultante decorrem de uma forma de visdo imagindria
induzida (ibid., p. 54).

Originalmente, no misticismo judaico da antiguidade tardia ocorria a ascensao corporal
dos mortais. Os processos ascensionais que envolvem ascensdo e adesdo da alma humana,
pensamento ou intelecto a entidades espirituais superiores, sejam elas Deus, o intelecto agente
ou a alma cdésmica t€m inspiragdo em fontes neoaristotélicas e neoplatonicas. Sdo escritos
filosoficos drabes, judeus e cristdos que tratam da desconexao do ser humano da fonte de suas
faculdades espirituais. Em geral, as teorias greco-helenisticas prevaleceram e obliteraram as
formas anteriores de ascensao judaica (ibid., p. 57).

Chegamos entdo aos livros impressos, onde uma das primeiras ilustragdes da drvore
sefirotica circulou em 1516, no frontispicio do Liber Portee Lvcis (v. Figura 15), do médico e
cabalista Paolo Ricci (Paulus Ricius), judeu convertido de Pavia e residente em Augsburg a
partir de 1514. Tal obra é a traducdo latina da homonima Sha’are Orah, de Joseph Gikatilla
(1248- ca. 1305), texto pré-zohdrico que apresenta o caminho mistico das sefirot em dez
capitulos, um para cada sefirah e cada uma associada a um nome divino (Deus possui varios
nomes na tradi¢do judaica). Este livro foi a principal fonte de conhecimento cabalistico de

Johannes Reuchlin.
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Adepto da philosophia perennis, Ricci afirmou que seu saber remonta a [Pseudo-]
Dionisio, o Areopagita e que descobriu na cabala “o mistério da Trindade em unidade, a geragdo
eterna do Filho” (GOODRICK-CLARKE, 2008, p. 58)73. Logo, a tradugdo do trabalho de
Gikatilla estaria ligada a suposta identifica¢do deste como sendo um manual capaz de produzir
a adheesio dos homens a Deus, além de sua estrutura e conteddo literario retratarem a drvore
sefirotica (MANTOVANTI, 2017, p. 142).

E importante ressaltar que na gravura em Portewe Lvcis, semelhante A drvore de Porfirio,
os atributos de Deus sao representados por esferas que estdo conectadas por ramos, sendo
perceptiveis trés colunas. A presenca de um velho sabio (senex, sophos) a segurar a drvore é
um convite a futuros leitores e uma promessa de que ali aprenderdo a como dominar a arte.

Além disso, um desenho posterior contemplou a arvore com 20 caminhos de conexao.
Tal diagrama surgiu na edi¢do impressa (em hebraico) de Pardes Rimonim (Cracdvia, 1592),
do Rabino Moshe Cordovero, obra composta em 1549 (BEN-SHLOMO, 2007, p. 220-221) e
que em meados do século seguinte seria republicada na Itdlia como Giardino dei Melograni.

Foi também no século XVII que o jesuita Athanasius Kircher utilizou essa mesma
estrutura quidstica em seu (Edipus Agyptiacus (v. Figura 16), agora com 22 ramos
(correspondentes as letras do alfabeto hebraico) e acrescidos os sete planetas as sefirot
inferiores, além de utensilios do templo de Salomao e seis anjos aludindo a sua sala central, o
Sanctum Sanctorum. Encimando o conjunto, uma esfera bicolor marca o habitat do Ein-Sof, no
horizonte da eternidade. Subtraidas estas adi¢des, chegamos assim aos dois formatos mais
populares de representacdo da drvore cabalistica na cultura ocidental. Além disso, a
representacdo cosmoldgica na gravura do (Edipus apresenta uma scala nature, como as
presentes nas drvores de Porfirio.

Em Utriusque cosmi, de 1619, Robert Fludd nos traz uma curiosa arvore natural
invertida (v. II, se¢do I, porcao II, parte I, p. 157), com as raizes coroadas e brilhantes como o
sol, curtos galhos desfolhados que finalizam em esferas contendo nomes de Deus e os nomes
das sefirot e uma copa formada por dez folhas de palmeira (que nido possuem galhos!),
representando a hierarquia angélica mais a alma do homem.

Diferentemente do modelo consagrado de diagrama da drvore sefirdtica, nesta, as sefirot
estdo posicionadas invertidas: pares a esquerda do observador. De fato, mesmo os cabalistas
classicos se perguntaram se a direita e a esquerda da drvore correspondiam a direita e a esquerda

de Deus ou a do observador, como na visdo herdldica (CHAJES, 2020a, p. 60).

3 Like Pico, Ricci discovers in the Kabbalah “the mystery of the Trinity in unity, the eternal generation of the Son,
[...]1.” (GOODRICK-CLARKE, 2008, p. 58; traduc@o nossa; colchetes nossos).
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Figuras 15 e 16 — Arvores sefiréticas de Porte Lvcis e de Edipus Zgyptiacus.
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Fontes: Figura 15: RICCI, Paolo [GIKATILLA, Joseph]. Liber Portee Lvcis. Augsburg: Officina Millerana de
Augustz Vindelico, 1516. Disponivel em: https://bit.ly/3z7POv1. Acesso em: 05 jun. 2021.

Figura 16: KIRCHER, Athanasius. Edipus Agyptiacus. Tom IIB. Classis IV: Cabala Hebreeorum. Encarte entre

as paginas 288 e 289. Roma: Typographia Vitalis Mascardi, 1653. Disponivel em:
https://digital.library.cornell.edu/catalog/ss:550216. Acesso em: 05 jun. 2021.

Ainda no século XVII, para a elaboracdo de sua Kabbala Denudata, o préprio Christian
Knorr von Rosenroth prop0s-se a coletar alguns ilanot, por considera-los essenciais a educacao
cabalistica de seus leitores. Foi deste modo que ele publicou cinco ilanot, convertidos em
gravuras e distribuidos ao longo de dezesseis paginas encartadas, com traducdo do hebraico
para o latim realizada pelo préprio erudito. Na verdade, hé registros de que em meados do
século XVIII ainda se produziam ilanot na Alemanha e na Europa Oriental (CHAJES;
BAUMGARTEN, 2019, p. 78, 80).

Deste modo, constatamos que a época de Abraham von Franckenberg a drvore sefirética
era de conhecimento dos espiritualistas protestantes, os quais ja eram animados pelo ideal de
ascensdo que traziam da tradicdo cristd e das reminiscéncias do paganismo.

Alguns destes pensadores nutriram enorme admiracdo pela cabala, ainda que,
equivocadamente, por esse termo entendessem uma ampla gama de tradi¢cdes judaicas. E tal

enlace se deveu também, como vimos, a ideia de fazer conjugar “as verdades da Biblia” a
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cabala. E conforme observado na sec¢ao 2.2, o interesse pela cabala também nutriu as redes de
contatos dos esoteristas de Gorlitz, grupo do qual Boehme e Franckenberg participaram
ativamente. Por isso, veremos como o interesse de Abraham von Franckenberg pela cabala (e

por outras correntes e nogdes esotéricas) influenciou na composic¢ao da Imagem Figurativa.

Ao longo deste capitulo, observamos como na aurora dos tempos a humanidade
aprendeu a reverenciar seres celestiais e a buscar meios de comunicagdo com estes, sendo um
dos principais, o contato direto com o axis-mundi. Neste local, ponto de contato entre a terra e
o céu, a vida se reatualizava e ganhava sentido e valor. Naturalmente, do imaginario emanaram
representacdes de verticalidade, de ascensado e de elevagao.

Foi assim que a drvore do mundo veio simbolizar o anseio da ascensao espiritual da
humanidade, que em contato com arvores individuais ou bosques sagrados, procurava se elevar
até o mundo espiritual. Para tanto, povos ancestrais, como 0s germanos, nao hesitaram em
praticar sacrificios humanos, augurando as boas gracas das divindades.

Com o advento do cristianismo, todas as praticas pagas foram duramente combatidas e
muitas foram assimiladas pela nova religido. Uma delas foi a substitui¢ao do culto a arvore pela
adoracdo a cruz. A um povo que pendurava vitimas sacrificiais em arvores foi apresentado o
Cristo no madeiro, como a oblacdo perfeita e definitiva, para a fortuna de todos que o
reverenciassem.

A partir daf vicejou um rico imagindrio arbdéreo, gragas a polivaléncia deste simbolo,
donde advieram multiplas representacdes das arvores do paraiso, da drvore de Jessé, da arvore
de Natal e da prépria cruz enquanto drvore da vida. Em menor projecdo, a escada de Jaco
também se fez presente, demonstrando que ha um caminho da terra ao céu.

Ao longo da histdria cristd, os seres vivos (drvores) e elementos (montanha, bétilo,
menir, obelisco e coluna) que representavam o anseio de ascensao do homem foram sendo
substituidos por representacdes arquitetonicas (igrejas e catedrais) e artisticas (vitrais e
esculturas), tipicas do espago geografico do homem urbano. Na atualidade, em alguns poucos
lugares, a arvore fisica individual e o bosque ainda desempenham algum papel no conjunto de
crengas cristdo, porém sem qualquer fé em poderes magicos da/na vida vegetal, mas apenas
resquicios da agora distante veneracdo pela floresta.

Com o advento dos manuscritos e em seguida do livro impresso, surgiram imagens que
nao eram propriamente sacras (dignas de culto), mas que serviam para representar um sagrado
que as transcende. Em meio a miscelanea de livros ilustrados que proliferaram por toda a

Europa, essas imagens arboreas origindrias do cristianismo possuiam um cardter verticalizante
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que demonstrava que hd no alto uma divindade a ser reverenciada, distante dos mortais, caidos
pelo pecado de Addo. Trago tipico da cultura ocidental, estabelecia-se a dicotomia entre alto e
baixo, que reduziria a realidade a oposi¢des e consagraria a obediéncia a ordem divina como
condic@o de uma feliz imortalidade, poupada a alma dos suplicios infernais, apds os tormentos
neste vale de ldgrimas.

A esta verticalizagdo do imagindrio veio somar-se a drvore de Porfirio, provével fruto
das tradugdes drabes de textos aristotélicos e neoplatdnicos na Espanha, que depois seriam
vertidas ao latim, a lingua universal de entdo. Fosse no formato de arvores naturais ou no
formato de diagramas, tais esquemas arboreos, com seus frutos (esferas) florescentes
evidenciavam positivamente o valor da aquisicao de conhecimento. Além disso, ao sistematizar
o conhecimento de maneira ldgica, tais estruturas demonstravam visualmente a hierarquia e
coeréncia universal, facilitando a compreensao de conceitos pouco acessiveis a maioria.

A drvore de Porfirio servia para comprovar a existéncia de uma ordenagdo dos seres e
coisas, ndo se limitando ao mundo sensivel, mas discorrendo sobre os seres mais infimos e
irracionais até os racionais imortais, com o homem ocupando um lugar de destaque nesta escala.
Lembremos que para os pensadores daquela época, dentre os quais podemos citar os esoteristas,
filosofia e teologia se coadunavam e as descobertas do mundo natural deveriam corroborar as
verdades da fé, o que, sabemos, teve um limite pouco eldstico.

Dai seria apenas questao de tempo para que o imagindrio ocidental desvelasse o caminho
pelo qual o homem poderia retomar a sua antiga dignidade na hierarquia universal e habitar
junto a hierarquia celeste (dos anjos) e proximo do proprio Deus. A essa técnica deu-se o nome
de cabala, um sistema de representacdo que transformava as imagens em verdadeiras epifanias
e cujo aprendizado seria indice de crescimento e prosperidade individuais.

A cabala, como ji mencionamos no capitulo anterior, inicialmente fazia uso
generalizado de diagramas circulares, mas estes perderam lugar para os diagramas arbéreos, até
que a drvore sefirdtica se tornasse um icone identitdrio de seus adeptos.

Por fim, podemos afirmar que no imagindrio germanico em especial, a morfologia
simbdlica em torno da arvore permite definir uma verdadeira l6gica ascensional, sendo um de
seus frutos a superveniéncia da Imagem Figurativa — tipicamente vertical — alcada
equivocadamente a condicdo de representacdo do sistema simbodlico boehmiano, assim

preterindo o Olho das Maravilhas. E sobre a Imagem Figurativa que trataremos a seguir.
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5 A IMAGEM FIGURATIVA DOS TRES MUNDOS

Neste capitulo, nosso foco principal serd interpretar a Imagem Figurativa, emblema que,
poucos anos apds a morte de Boehme, levou o seu Olho das Maravilhas quase ao total
ostracismo. Diante disso, esperamos verificar se a nova imagem conservou a mesma pregnancia
simbolica da anterior.

Como vimos previamente, o imagindrio germanico se infundiu de uma verdadeira 16gica
verticalizante, primeiramente através dos cultos pagaos, ressignificados pelo cristianismo, que
elevou a drvore ao patamar de antidoto dos efeitos nefastos da queda de Adao apds saborear o
fruto proibido. Tal escada para o céu, acessivel apenas pelos componentes do corpo mistico de
Cristo (a Igreja Catdlica), marcava sua presenca no corpo social através das imponentes e cada
vez mais altas igrejas, catedrais e basilicas.

Por outro lado, remontando ao neoplatonismo, a drvore de Porfirio também veio
consubstanciar a ideia de escala de seres, pois incluia as forcas da natureza na categoria dos
seres espirituais. E assim, elencamos os componentes pagaos, judaico-cristaos, aristotélicos-
neoplatonicos que deram esteio ao anseio humano de ascensdo espiritual que foi representado
por simbolos, alegorias, estruturas e obras artisticas verticais e verticalizantes.

As correntes e nogdes esotéricas que vicejavam no imagindrio dos humanistas eram do
interesse de Abraham von Franckenberg (1593-1652), ja mencionado em capitulos anteriores e
que ganhard maior destaque na segunda sec¢ao deste. Veremos como as gravuras por ele criadas
nao empregaram os niveis figurativos e o cendrio tipico dos livros de emblemas convencionais,
mencionados no capitulo anterior.

E por tais razdes que as obras de Franckenberg incluem-se entre os tratados esotéricos,
categoria em que as imagens pictoricas e textuais serviam ao aprendizado de magia pratica, de
alquimia e até mesmo da cura médica (paracelsiana). Além disso, homem de seu tempo, o autor
também sofrerd e compartilhard o medo geral por uma indesejada figura, o diabo, que também
terd destacado papel na sua producio textual.

E nesse cendrio multifacetado que as obras de Jacob Boehme foram publicadas e no
qual seu Olho das Maravilhas da Eternidade foi perdendo espago para outro emblema,
ricamente elaborado por Franckenberg: a Figiirliche Bildung wie in dieser Welt Dreyerley
Welten in einander (Imagem Figurativa de como, dentro deste mundo, trés mundos existem,
interpenetrados), mais conhecida como Imagem Figurativa dos Trés Mundos. Tamanho
alcance teve esse emblema que foi incluido na versao impressa do terceiro volume do Geheime

Figuren der Rosenkreuzer, mais de um século depois, enquanto o Olho ficou excluido.
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Para a plena compreensdo dessas circunstancias, serd necessdrio primeiramente
conhecer os desdobramentos da imagética da arvore no contexto esotérico que Boehme e

Franckenberg vivenciaram.

5.1 A ARVORE ENTRE OS ESPIRITUALISTAS PROTESTANTES — SECULO XVI E
INICIO DO SECULO XVII

Embora para os reformadores a desconfianca da imagem em geral e mais
especificamente da catdlica significasse também a desconfianca da imaginacao criativa, com o
advento da imprensa, entre o final do século XVI e inicio do século XVII, surgiu na literatura
impressa do leste da Alemanha um rico mundo visual de simbolos, inspirados na alquimia,
teosofia, hermetismo e cabala cristd, fomentado pelo interesse do publico por tais assuntos.
Pertinente frisar que tais ilustragcdes e os textos que as acompanhavam foram publicados por
impressores protestantes liberais de cidades alemas associadas a Reforma, em particular Lucas
Jennis, em Oppenheimer, a familia de Bry em Frankfurt e Estrasburgo e David Francke, em
Augsburg. A exegese tipologica baseada nos conceitos luteranos sola fide e sola scriptura logo
estimulariam o imagindrio dos cristdos reformados a producdo de uma iconografia biblica e
antipapista ttil a causa protestante.

Os ciclos de ilustracdo esotérica comegaram com a publicacio do ja citado
Amphitheatrum Sapientice Aternce, de Heinrich Khunrath (1595), seguido pelo trabalho de
Michael Maier (1568-1622), publicado em Oppenheimer e Frankfurt, e por Robert Fludd,
escrito em Londres, mas publicado em Estrasburgo, Oppenheimer e Frankfurt.

Um segundo momento se deu na década de 1630, quando o vizinho do finado Jacob
Boehme, Abraham von Franckenberg, trouxe a lume um tipo de hieréglifo criptico baseado na
semidtica méagica do Monas Hieroglyphica (1564) de John Dee (1527-1609), empregado em
um jogo de cifras e palavras que interconectava os modos visual e textual de interpretagdo do
pensamento boehmiano.

Pertinente lembrar que com a rejeicdo das imagens catélicas pelos protestantes, muitos
fiéis experimentaram inseguranga espiritual ¢ emocional, pois em um curto espago de tempo
ocorreu a supressdo do sistema simbolico pelo qual representavam sua devocdo e que dava
sentido as suas vidas: uma teologia da fé histdrica e da letra ndo era suficiente para dar vasao
ao imagindrio e equilibrar bioldgica, psiquica e sociologicamente aquela sociedade e seus
componentes.

Certamente, este foi um dos principais motivos do desenvolvimento da ilustracio
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alquimica paracelsiana, atuando como uma compensagdo psicoldgica. Tanto € assim que essa
rica iconografia manifestou-se justamente nas regides em que o medo da idolatria trouxe a
iconoclastia e a destruicao das colecdes mondsticas catdlicas de arte religiosa, livros e
manuscritos. Lembremos, contudo, que o interesse catdlico pela alquimia s6 ocorreu bem
depois, em meados do século XVII, manifestado na obra de Athanasius Kircher e de outros
jesuitas (SZULAKOWSKA, 2006, p. 2).

Um método bastante comum de pedagogia pictérica nos livros alemaes foi o uso de
emblemas, ja anteriormente aplicados nas obras alquimicas Aurora consurgens (séc. XV),
Splendor solis (séc. XV1) e Rosarium philosophorum (1550). Em verdade, nos circulos eruditos
da Renascenca se empregava o emblema como um jogo semidtico, equivocadamente
identificado com os hieroglifos egipcios.

Em tal contexto, o emblema representava a insignia pessoal de uma pessoa ilustre, onde
uma sua qualidade especifica era enaltecida. Tais motivos podem ser encontrados em medalhas-
retratos, moedas e em varios compéndios impressos, com destaque para o Emblematum liber,
de Andrea Alciati (Andrea Alciato ou Alciatus, 1492-1550), publicado em Augsburg, em 1531
(SZULAKOWSKA, 2006, p. 152). Alcancando o fabuloso niimero de mais de 175 edi¢des
independentes publicadas nos séculos XVI e XVII, o livro do advogado milanés foi editado
com caracteres moveis de metal (para os textos) combinados a pequenos blocos de madeira das
xilogravuras (para as imagens) e abriu caminho para o lucrativo negécio do livro ilustrado
impresso tipograficamente (BREGMAN, 2007, p. 8).

O formato dos emblemas de Alciati estabeleceu o modelo basico para os demais livros
do género: essencialmente, cada pagina contava com um mote ou uma divisa, seguido de uma
imagem que pictorializava a divisa, e arrematado por um texto curto, em prosa ou verso, que
complementava a explicacdo do tema.

Os emblemas da Renascenga tencionavam ser uma linguagem enigmatica, decifravel
apenas por membros da elite erudita, os quais imaginavam que o modo auténtico dos antigos
egipcios se expressarem se dava pelo uso de elementos visuais equivalentes as frases verbais.
Tudo suposicdes, tendo em vista que os hierdglifos s6 seriam decifrados no século XIX, por
Jean-Francois Champollion.

O proprio Athanasius Kircher foi um dos defensores de que os hierdglifos gravados nos
monumentos egipcios eram equivalentes a emblemas da época. Por essa razdo, tais signos
alegdricos renascentistas em geral apresentavam simbolos incomuns em sua composicao, bem
diferentes, por exemplo, daqueles empregados de longa data na arte herdldica. A guisa de

exemplo podemos citar coracdes alados, fornos, foles, varas de pescar, caracéis (CRAMER,
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1624a, p. 49, 109, 197, 193 e 209), coracdes com olhos, camaledes e turibulos (CRAMER,
1624b, p. 61, 81 e 177).

Além de contar com temas morais, o livro de emblema apresentava conteidos mais
seculares, diferentemente dos livros de horas medievais, aos quais substituiu. Além disso, pelo
fato de se concentrar nas imagens visuais, esse tipo de obra ultrapassava as fronteiras
linguisticas e atingia todos que encontravam nas artes um denominador comum.

Versando sobre temas como politica, facanhas militares, a natureza, o amor, a galantaria,
a vida quotidiana, a moral, a educacdo e o comércio, o emblema foi a porta de entrada pela qual
o visual se tornou presenga significativa na vida social e a questdo linguistica da relagdo entre

palavra e imagem tomou novos rumos. Segundo Grieco (2003, p. 82),

O emblema, sugere Harthan, pode ser visto como uma imagem falante, e esse ¢ um
dos aspectos que faz convergir para esse tipo de livro do pds-renascimento a atencéo
de tantos pesquisadores, hoje em dia, ja que também pode ser interpretado como uma
espécie de antecipacdo da expressdo contemporanea audiovisual.

Em um curto espaco de tempo, tantos livros de emblemas foram criados, traduzidos e
publicados que logo os leitores europeus se viram submetidos a sobre-excitacao provocada pela
inflacdo de todo tipo de imagens, o que marcou o inicio da atual sociedade da informacgdo
(TEIXEIRA; ARAUJO, 2009, p. 7).

Foi durante esta primeira onda de pressao imagética a comprometer a cultura ocidental
que surgiu a iconologia, que visava sistematizar a representacdo de alegorias e narrativas
pictoricas ou escultricas com base em parametros universais (HADJINICOLAOU, 1981). Seu
mais famoso inventdrio/manual foi a Iconologia, do italiano Cesare Ripa, em dois volumes,
publicada em Roma, no ano de 1593. Al¢ado a condi¢ao de verdadeiro diciondrio iconogréfico,
tal livro foi a obra de referéncia dos artistas europeus dos séculos XVII e X VIII.

Seguindo nessa vertente, ao longo dos séculos XVI e XVII os alquimistas, tedlogos
misticos e tedsofos criaram novos conceitos espirituais € encontraram como representar um
amplo vocabuldrio através de imagens visuais, decifravel apenas pelos praticantes/estudiosos
do tema e que ndo visavam a exaltagao das qualidades de um ser humano em particular, mas a
demonstracdo pictérica de um mundo marcado pela natureza viva e no qual o homem ¢ a
medida de todas as coisas: a pedra filosofal nasce da unido sexual das sementes masculina (rei)
e feminina (rainha), o vaso alquimico € um utero, no qual se desenvolve a Crianca Real (i.e.,
um retorno a Grande Mae do regime noturno) etc.

Também os simbolos da drvore da vida, do livro da vida ou da escola do conhecimento
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(Sabedoria) foram incorporados a uma iconografia baseada em uma teologia mistica e
epistemologia teosdfica cristd fortemente influenciada pelo quiliasmo, astrologia, alquimia,
cabala cristd, hermetismo e magia. A parte a observacdo quiliasta do impacto dos eventos
sociopoliticos contemporaneos no cumprimento das profecias biblicas, as demais correntes e
nog¢des enfatizavam o homem e suas experi€ncias pessoais em matéria de filosofia, religido e
misticismo (HARMSEN, 2017, p. 153).

Valentin Weigel foi o primeiro tedlogo luterano a escrever sobre cosmogonia
combinando teologia, tipologia e filosofia natural paracelsiana. Dentre as obras de Weigel, a
trilogia Gnothi Seauton se destaca na apresentacdo de sua epistemologia e cosmologia. A
epistemologia de Weigel migrou do estudo textual teoldgico e filologico da Biblia para uma
abordagem cada vez mais simbdlica, introduzindo conceitos paracelsianos e de Nicolau de Cusa
da triade presente no mundo, no homem e no olho e os pondo em torno da arvore do
conhecimento. Sua leitura do mito da queda abandonou o papel da serpente e a participacio de
Eva no processo, dando enfoque ao ser humano em geral e a necessidade deste acessar o
conhecimento divino que possui em si.

O tedlogo mistico Benedikt Biedermann (ca. 1543-1621), discipulo e sucessor de
Weigel como pastor de Zschopau, na Saxonia, além de copiar e interpolar os manuscritos do
amigo, atribuiu suas proprias obras ao falecido. Como a maioria dos weigelianos, Biedermann
se ocultou das autoridades religiosas sob o nome de seu mestre, o que ndo impediu que ele fosse
denunciado como herege e obrigado a deixar sua fung¢do, em 1599 (HARMSEN, 2017, p. 157).

Por consequéncia, apenas a primeira parte da série Gnothi Seauton é atribuida a Weigel,
embora editada por Biedermann, enquanto os dois volumes seguintes foram escritos pelo
proprio discipulo. Gnothi Seauton também apresenta marcantes semelhangas com sua provavel
sintese, o Studium Universale, de autoria de Biedermann e publicado por Johann Knuber,
provavel pseuddnimo de Johann Francke, em Magdeburg, no ano de 1618 (ibid., p. 155, 156).

Segundo Biedermann, assim como Weigel, Eva estd ausente e Addo € o seduzido pela
serpente a comer do fruto, conhecer e ser como Deus. Cristo € a drvore da vida e a arvore do
conhecimento no homem. Logo, o préprio homem € a arvore proibida que estd no centro do
jardim, dotado de livre arbitrio para optar por se alimentar do bem ou do mal que jazem em seu
interior.

O enfoque em Weigel e Biedermann na presente se¢do tem por motivacdo a segunda
edicao de Studium Universale, datada de 1695, na qual a dicotdmica arvore do conhecimento
(Baum der Erkenntnis; Baum der Erkdntnif3, no alemao da época) foi publicada pela primeira

vez. Claramente, naquela época, esse, como outros textos de Biedermann, ainda eram
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considerados auténticas obras de Weigel. Nessa gravura de autoria andnima (HARMSEN,
2017, p. 160), as diferencas em relagdo a representacio tradicional da cena da queda do homem
sdo flagrantes: ndo hd serpente, Addo, Eva, anjos, Deus antropomdrfico, nem mencio a

distin¢do de sexos, sexualidade humana, ou procriacdo (v. Figura 17).

Figura 17: Baum der Erkenntnis, edicao de 1695 de Studium Universale.

Fonte: BIEDERMANN, Benedikt [WEIGEL, Valentin]. Studium Universale, [...]. S. 1., 1695. Disponivel em:
https://mdz-nbn-resolving.de/details:bsb11236480. Acesso em: 11 fev. 2021.

N

Embora crescendo na mesma darvore, os frutos a esquerda do observador, do lado

iluminado da drvore, estdo maduros, bons e sauddveis, enquanto a direita, do lado sombrio,
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estdo murchos ou apodrecendo. H4 trés pares de bracos incorpdreos cujas maos tateiam
cegamente; por consequéncia, um par agarra galhos sem frutos, outro segura galhos com frutos
e sO o terceiro alcanga o alvo desejado. Tal cena ndo remonta ao principio dos tempos, mas
alude a inquietacdo constante do homem, causa de seus prazeres fugazes e das dores e labores
subsequentes.

O conjunto inteiro parece ser sustentado por uma sétima mao, que desce de uma nuvem
e segura o tronco bifurcado, cujas raizes provém de trés esferas, respectivamente de luz, trevas
e astros, que estdo interseccionadas, mas nao formam uma vesica piscis.

Dois redemoinhos, um de estrelas (Wirbel der Ungewissheit, redemoinho da incerteza)
e outro de olhos humanos (Wirbel der forschenden Begierde, redemoinho do desejo
inquisitivo), espiralam e respectivamente nem permitem que o homem encontre repouso, nem
que perceba as Wunder Gottes (maravilhas de Deus) (BIEDERMANN, 1695, ERKLARUNG,
p. 2).

Enquanto isso, no centro imével do segundo turbilhdo, na intersec¢do das trés esferas,
ha um olho central, que contempla placidamente o observador da imagem, que,
paradoxalmente, pode estar inquieto, com os olhos a percorrer todos os cantos da gravura. A
cena € puramente transcendental, dada a presenca a um s6 tempo de um sol radiante e de uma
tempestade nas trevas. A palavra Studium encontra-se silabada entre as trés esferas, enquanto
Universale circunda o olho central.

Segundo o texto que explica a drvore (antes do capitulo 1, na edi¢do de 1695; no final
do livro, na de 1700), devemos atentar para sete estrelas mais brilhantes, sete olhos maiores e
as sete maos como representacdo da obstinacdo humana natural, a qual ndo observa o Saba
(interior) de repouso e acaba rompendo sua conexao espiritual com Deus. Entretanto, a sétima
mao, agarrada ao tronco, estd mais proxima do divino, mas ndo o desvelou porque estd longe
das raizes.

Ja o olho central € o Auge der Weisheit (olho da sabedoria), olho interno, dotado de luz
interior € do conhecimento universal. De acordo com o texto, para retornar a compreensao
correta e ao estado de paz, o homem deve cessar suas obras exteriores e deixar Deus operar,
pois assim o olho da sabedoria se abrird em seu interior e ele “atingird um studio particulari ad

universale e encontrard tudo em Um” (BIEDERMANN, 1695, ERKLARUNG, p. 4-5)"*. Tal

74 Darumh O lieber Mensch | wilftu wieder zum rechten Verstande und zu der rechten Ruhe kommen | so hore auff
von deinen Wercken | und laB Gott allein in dir wircken | so wird das Auge der WeiBheit sich in dir auff thun | und
du wirst & studio particulari ad universale gelangen | und in Einem alles finden. (BIEDERMANN, 1695,
ERKLARUNG, p. 4-5; tradugdo nossa).
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explicacdo constou em todas as edigdes posteriores do livro, mas foi descontinuada nas
reproducdes da drvore em outros impressos € nas copias manuscritas.

Tal imagem posteriormente foi redesenhada com semelhante riqueza de detalhes e
publicada no terceiro livreto do Geheime Figuren (1788). Com o titulo Baum der Erkenntnis
Gutes und Boses (Arvore do conhecimento do bem e do mal), a drvore é acompanhada pelo
texto explicativo integral, disposto ao seu redor. Naquela edi¢do, tal conjunto estd situado na
pagina seguinte a Imagem Figurativa, o que demonstra a crenca dos compiladores do Geheime
de que tais gravuras estariam ligadas diretamente aos ensinamentos de Jacob Boehme.

E evidente que a drvore do conhecimento do Studium Universale destoa das ortodoxias
catllica e protestante e representa uma visao teosofica de iluminagdo espiritual por meio do
autoconhecimento (HARMSEN, 2017, p. 160). Tal concep¢do remonta ao olho triplo no
capitulo 8 de Der giildene Griff, do legitimo Weigel, ja mencionado na se¢ao 3.2 deste trabalho.

Segundo Weigel, é no oculus mentis, na consciéncia humana, que o homem compreende
a divina Unitas e alcanga o conhecimento interior (gnothi seauton, nosce te ipsum, conhece-te
a ti mesmo), a sabedoria divina que emana do amago para o exterior e que nao carece de objetos
para sua consecucio, nem mesmo da Biblia. E suficiente que o sujeito-olho conhecedor se
perceba refletido no espelho que estd diante dele.

Influenciado por antecessores como Weigel e outros espiritualistas protestantes,
Boehme, no prefacio de Aurora, compara a arvore a todo o conhecimento universal (“filosofia,

astrologia, teologia, mais a fonte de que derivam”), crescendo num jardim de delicias e explica:

O Jardim em que se encontra essa drvore significa o mundo, o solo significa a
natureza; o tronco da drvore, as estrelas; os ramos, os elementos; os frutos que crescem
desta drvore, os homens; a seiva na arvore, a pura Divindade. Ora, os homens sdo
formados da Natureza, das estrelas e dos elementos, mas Deus, o Criador, domina
ou reina em todas essas coisas como a seiva na totalidade da arvore. (BOEHME,
2011, p. 24;1 PREFACIO:8; grifos nossos).

O sistema de classificacdo apresentado acima pelo Tedsofo e o fim a que se destina
(analisar as ciéncias de entdo) sdo claramente inspirados na Arbor Scientice de Lilio. A guisa
de exemplo, na primeira drvore da obra do maiorquino, Arbor elementalis, as raizes representam
os principios da arte; o tronco € o caos e a matéria (hyle); os ramos sdo os elementos simples;
os galhos sao os elementos compostos; as folhas, acidentes; as flores, instrumentos; e os frutos,
coisas elementadas (LULIO, 1515, int., p. 6).

Boehme ndo descuida da existéncia de diversos seres, porém traz a reflexdo um

elemento em geral desconsiderado nos diagramas arbdreos: a seiva, que por natureza perpassa
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e garante a vida de todo o conjunto, tornando-o coeso, uma unidade na diversidade, nem
informe, nem uniforme. A seiva € a substancia divina, pois, para criar “este mundo”, Deus “ndo
teve nenhuma outra substincia” a disposi¢do “sendo sua propria esséncia, originada Dele
mesmo” (BOEHME, 2010, p. 26: II 1:3).

Como j4 vimos, a certeza do Sapateiro € de que esse processo de criagdo da/pela natureza
€ incessante: “o que um espirito faz continuamente € se expandir, manar, se mover e engendrar
[ou gerar] a si mesmo” (BOEHME, 2010, p. 26: II 1:3). Mais que delimitar os estamentos de
uma hierarquia, o 1éxico de Boehme nos brinda com uma reconfortante interconectividade, que
seria aperfeicoada poucos anos depois com o Olho das Maravilhas e sua metodologia de
reingresso na unidade.

Em relacdo as arvores do paraiso, na obra Os Trés Principios, de 1619, o Tedsofo afirma
que Deus plantou um jardim no Eden, que ficava a Oriente, onde fez crescer muitas arvores,
dentre as quais, “a arvore da vida no meio do jardim e a drvore do conhecimento do bem e do
mal” (BOEHME, 2010, p. 138-139; 11 10:22).

De acordo com o Tedsofo, a arvore do conhecimento € “a arvore da cdlera”, que
“também brotou no meio do jardim” e se tornou “a maior e a mais poderosa de todas, conforme
a propriedade de sua propria forma a partir das qualidades eternas na origem” (ibid., p. 155; 11
11:21). Ao situar a arvore do conhecimento no mesmo lugar que a drvore da vida, o Tedsofo
no minimo as equipara € no maximo, assinala que ambas sdo uma.

A arvore do conhecimento “proveio da forga da terra e teve inteiramente em si a natureza
da terra, como todas as arvores terrestres de hoje. E ela ndo foi diferente — nem melhor, nem
pior — do que estas [atuais] nas quais existe a corrup¢ao” e serviu para tentar Adao, cujo destino
original era “dominar poderosamente sobre todas as esséncias, como fazem os santos anjos e
Deus Ele mesmo” (ibid., p. 160; II 11:39).

Se ainda restam dividas quanto ao nimero de arvores no paraiso segundo Boehme, estas
caem por terra na obra seguinte, A Vida Tripla, de 1620, onde ele afirma explicitamente que no
jardim havia uma s6 arvore, “que se denominava o bem e o mal” e deu origem a todas as demais
arvores (BOEHME, 2016, p. 182; IIT 9:15). A presenga dos principios luminoso e colérico na
mae de todas as drvores seria a razao dos frutos vegetais possuirem tanto propriedades benéficas
quanto prejudiciais a saide de quem os consome, além de serem passiveis de decomposi¢ao.

Nas Quarenta Questéoes, a vida é equiparada ao Segundo Principio, “do qual brota a
arvore da vida eterna incessantemente, desde toda a eternidade. E, do tronco, provém os ramos.
Esses ramos sdo os espiritos dos anjos” (BOEHME, 2005, p. 98; IV 1:268). Ao lembrarmos

que o Segundo Principio esta vinculado a Deus-Filho, torna-se ébvio que a drvore da vida nesta
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passagem € o proprio Jesus Cristo, fonte vivificante dos seres espirituais e terrenos.

Posteriormente, em Mysterium Magnum (1623), ao interpretar Moisés, o Tedsofo afirma
explicitamente que as duas arvores do paraiso sao “apenas uma, mas manifesta em dois reinos”
(BOEHME, 1730.XVII, p. 109; 17:1 1)7°, sendo a arvore da vida “a propriedade da vida eterna
na drvore” e a drvore do conhecimento, “a ira de Deus” (ibid., p. 109-110; 17: 13,14)’, de modo
que “todos os trés Principios eram cada um deles de uma maneira especial manifestados nesta
drvore” (ibid., p. 110; 17:15)"".

Em Gnaden-Wahl, também de 1623, Boehme descreve de forma mais elaborada a
arvore da vida no contexto do livre-arbitrio, a qual, por seus frutos tenebrosos também € a arvore
do conhecimento. Ela “por um lado é Cristo; e por outro lado é o Reino da Natureza, na ira de
Deus Pai; de acordo com a propriedade trevosa e luminosa do mundo” (BOEHME, 1730.XV,
p. 93; 7:53)’8. Cristo “chama sem cessar na Esséncia da Arvore, dizendo: Vinde todos a mim,
v6s que estais cansados e oprimidos” (ibid., p. 94; 7:60)7°). A 4rvore é também o préprio género
humano: “a mulher € o solo, e 0 homem ¢ a semente da arvore humana que € semeada”
(BOEHME, 1730.XV, p. 115; 8:48)%0 ¢ que quando crescer se tornard muito proveitosa (ibid.,
p. 165; 9:118)8'. E na Vida Tripla, como na cancdo popular Der Traume des Baume, a cruz
também ¢ drvore (2016, p. 285; 1II 13:8).

Dito isso, retomando a Baum der Erkenntnis do Studium Universale, gragas as
referéncias acima, percebemos a inspiracdo boehmiana em sua composicao, principalmente em
relacdo a Gnaden-Wahl, embora nao haja citacoes diretas dos textos do Sapateiro. Por exemplo,
o numero de sete estrelas e sete olhos girando em torno do Sol e do olho central tem origem em
Gnaden-Wahl. E especificamente do capitulo 8 que parece derivar a drvore, seu processo de
enraizamento nos trés reinos e os frutos que ela produz. Ja a referéncia ao sidbado no texto

explicativo remonta tanto a Boehme quanto a Weigel.

75 Das edle Perlein lieget in diesem Unterscheide der zwehen Béume, und da es doch nur Einer ist, aber in zuen
Reichen ofanbar (BOEHME, 1730.XVII, p. 109; 17:11; tradugdo nossa).

76 Darum unterscheidet Moses dem Baume und saget: den Baum des Lebens; da verstehet die Eigenschaft des
ewigen Lebens im Baume, als das 2te Principium; und mit dem Worte: des Baumes der Erkentinil Gutes und
Boses; verstehet er den Grimm des Zorns Gottes. (BOEHME, 1730.XVII, p. 109-110; 17:13; traducao nossa).

" und waren alle 3 Principia in diesem Baum ein iedes inforderheit offenbar; und darum nennet ihn Moses: den
Baum der Erkentinif3 Gutes und Boses. (BOEHME, 1730.XVII, p. 110; 17:15; tradu¢do nossa).

78 Dieser Baum des Wissens frehet nun in hochster Aengstlichkeit in der Geburt: an einem Theil ist er Christus,
und am andern Theil ist er das Reich der Natur, im Grimme Gottes des Vaters, nach der finstern und Freuer-Welt
Eigenschaft. (BOEHME, 1730.XV, p. 93; 7:53; traducdo nossa).

79 Der Ruff ist nun also zu verstehen, Christus ist der Ruff, der ruffer ohne UnterlaB in der Essen3 des Baumes:
Kommt alle zu mir, die ihr miihselig und beladen sehd. (BOEHME, 1730.XV, p. 94; 7:60; tradug@o nossa).

80 So merket nun aus die angebeurere Figur vom Gleichni des Baums: das Weib ist der Acker, und der Mann ist
das Korn zum meschlichen Baume das gesiet wird; (BOEHME, 1730.XV, p. 115; 8:48; traducio nossa).

81 Der Worfal3 Gottes kennet ein iedes Ens, weiles noch ein Same in Mann und Weib ist, und weib worzu dieses
HolB, wenn es wird zum Baume warden, niile ist. (BOEHME, 1730.XV, p. 165; 9:118; tradug@o nossa).
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Os indicios hoje disponiveis levam a crer que a Baum der Erkenntnis teve origem no
circulo em torno de Samuel Miiller, o editor pietista do Studium Universale em Leipzig. Quanto
ao autor da descri¢do da arvore, tdo desconhecido quanto o artista grafico, era visivelmente um
boehmiano ou pietista que acreditava que o Tedsofo se inspirou em Weigel. Em sintese, a
inclusdo da arvore e do texto explicativo ao Studium Universale tratou-se de uma tentativa
deliberada de sobrepor o pensamento boehmiano ao que se imaginava ser uma obra precedente
(HARMSEN, 2017, p. 169).

De toda sorte, aqui se sobressai uma concordancia com a arvore de Biedermann que se
espraiard pela subsequente iconografia de inspiracdo boehmiana, empregada inclusive nas
edicdes impressas de suas obras, em cujas capas também foi uma constante a divisao entre luz
e escuriddo, tal qual no Olho das Maravilhas. O quiliasta e alquimista em Utrecht, Michael
Andreae (ca. 1628-1720), foi o grande responsavel por essas gravuras e pelos textos descritivos
que as acompanham, que vieram a publico na coletdnea das obras completas de Boehme de
1682, sendo republicadas em 1730 e até hoje, sejam encartadas, ou nas proprias capas dos livros
do Sapateiro.

Todavia, ao invés da Baum der Erkenntnis, na edicao de 1682 Andreae apresentou uma
Baum des Glaubens (érvore da fé), como frontispicio da terceira parte de Von der
Menschwerdung Jesu Christi (Sobre a Encarnagdo do Verbo), encartada entre as piginas 184
e 185 na edi¢do de 1730. A gravura é acompanhada da seguinte sinopse da secdo: “A arvore da
fé cristd; uma correta instru¢ao, mostrando como o homem pode se tornar um sé espirito com
Deus e o que ele deve fazer para trabalhar na obra de Deus”. (BOEHME, 1730.V, p. 184)%2.

De constitui¢do muito simples, as trés esferas estdo dispostas na vertical, com a esfera
das trevas (a ira de Deus) ao fundo. Aqui, a arvore estd sobreposta a ancora, tradicionalmente
um simbolo cristao de fé e vinculado a varios santos catélicos (DURAND, 2004, p. 89). As
raizes brotam da haste e dos bragos, enquanto o cepo divide a imagem ao meio. O anete ostenta
um olho no centro de um triangulo de fogo, donde se elevam os galhos (sem frutos aparentes)
da 4rvore do paraiso, no centro da qual estd o nome latino lesus.

Por sua vez, a gravura que estampa o frontispicio de Gnaden-Wahl, embora
simbolizando o mesmo tema da escolha do homem entre o Wohl (bem) e a Wehe (dor), diverge
do Studium Universale em linguagem e estilo e notadamente reflete os Trés Principios
boehmianos (HARMSEN, 2017, p. 168). Essa mesma imagem foi redesenhada e inserida no

terceiro livreto do Geheime Figuren (1788), quatro paginas apds a Imagem Figurativa e com

82 Der Baum des Christlichen Glauben; | Ein rechter Unterricht, wie der Mensch kénne | Geist mit Gott senn, und
was er thun miisse, | daB er Gottes Werck wircke. (BOEHME, 1730.V, p. 184; tradugio nossa).
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um numero de sentencas explicativas ainda menor.

Numa primeira visada, ao comparar a Figura 18 com a Baum der Erkenntnis na Figura
17, pode-se imaginar as trés circunferéncias desta agora desprovidas do restante da drvore.
Porém, aqui hd semiesferas simétricas a representar o bem e o mal, levando o observador a

compreender que elas sdo metades de uma so.

Figura 18: Capa de Gnaden-Wahl, edicao de 1730.

Fonte: Gnaden-Wahl. In: GICHTEL, Johann Georg; UEBERFELD, Johann Wilhelm (ed.). Theosophia Revelata.

[...]- Amsterdd: 1730.XV. Disponivel em: https://archive.org/details/theosophiarevela04bohm. Acesso em: 11 fev.
2021.

Acima de todo o conjunto, paira a Wille (vontade), que através do Fiat (faca-se) vertical
desce até o mundo temporal, no qual a passagem do tempo é marcada pelas revolucdes dos

astros e o relégio, cujo ponto superior marca a primeira hora (ao invés do meio dia), indicando
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que dali em diante a Unidade ndo é mais indiferenciada. A partir da queda, o homem precisa
escolher entre o bem (Wohl), ou a aflicdo (Wehe), entre a cruz ensolarada junto a qual brotam
lirios ou aquela cercada de cardos. Sob as cruzes, ha a afirmagao de que ambas sdo “Aus einem
Saft” (“vindas da mesma seiva”).

O conjunto, como ja dissemos, possui algumas semelhangcas com o Olho, porém, ao
apresentar duas cruzes, ele nos indica dois caminhos a seguir (ou o do bem, ou o do mal). Deste
modo, Wohl e Wehe ai expostos podem ser compreendidos como contrarios inconcilidveis, ou
consequéncia de escolhas, interpretacdo a se esperar da maioria dos cristdos diante de tal
imagem. Falta-lhe um ponto central, onde deveria ocorrer a sintese, que € o caso da cruz tnica
no diagrama das Quarenta Questoes. Embora na horizontal, a gravura ora em andlise tem clara
conexao com as alternativas entre ascensao ou queda na Imagem Figurativa.

Ja o cardo estard presente nos textos de Boehme como representacao dos frutos da ma
vontade. Ainda em Gnaden-Wahl, os Distel-Kinder (filhos dos cardos) sdo pessoas
aparentemente boas, mas que ocultam um orgulho exacerbado e a incapacidade de se arrepender
e de buscar a Cristo. Sao vinculadas ao cardo porque apesar do sol brilhar um dia inteiro, doando
seus benfazejos raios a todos os seres vivos, tal vegetal torna-se “cada vez mais espinhoso;
torna-se assim mais resistente” (BOEHME, 1730.XV, p. 46; 4:37)%3.

Retomando a relevancia dos escritos heterodoxos boehmianos e weigelianos, mesmo
antes da virada do século, dois renomados historiadores da igreja avaliaram tais obras: Gottfried
Arnold (1666-1714), com uma abordagem positiva em seu Kirchen-und Ketzer-Historie (1699-
1700) e o protesto de Ehre-Gott Daniel Colberg (1659-1698), em Das Platonisch-Hermetisches
Christentum (1690-1691).

Segundo Colberg, Weigel, Boehme e seus adeptos eram “hereges fanaticos” que
misturaram teologia crista, filosofia platonica e hermetismo, minimizaram o pecado original e
provocaram celeumas semelhantes aquelas dos gndsticos valentinianos e dos maniqueus
(HARMSEN, 2017, p. 172-173).

Com um capitulo inteiro (II, 3) dedicado ao mito biblico da criagdao, Colberg foi
possivelmente o primeiro a analisar a interpretacdo simbdlica mistica da arvore do
conhecimento presente nos textos (pseudo-)weigelianos e boehmianos. O que mais o

incomodava era que nos dois autores havia apenas uma arvore no meio do jardim. De toda sorte,

8 Siehe eine Distel oder Nessel an, aus welche die Sonne einen ganRen Tag scheinet, und mit ihrer Kraft sich in
dieselbe auch eindringet, und irh gar gerne ihre Liebe-Strahlen in ihr stachlichtes Ens eingiebet; diese Distel freuer
sich auch in der Sonnen Ente, aber sie wichset dardurch nur in eine Distel desto stachlichter, sie wird dardurch
nur stolBer. (BOEHME, 1730.XV, p. 46; 4:37; traducdo nossa).
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a arvore e a verticalidade estavam no centro do debate sobre a vida espiritual.
Com a publicagdo das obras completas de Boehme, as imagens dos frontispicios dos
livros alimentaram ainda mais o imagindrio arboreo/ascensional, cujas raizes se situam na

psicologia das profundezas do povo germanico, donde brotou a Imagem Figurativa.

5.2 FRANCKENBERG, A IMAGEM FIGURATIVA E SEU TRAJETO NO SECULO XVII

Por muito tempo, Abraham von Franckenberg vinha sendo negligenciado pela
academia, com registros recentes de algumas poucas pesquisas sobre ele, em alemdo e em
inglés. Geralmente lembrado apenas como bidgrafo de Jacob Boehme, todavia, como veremos
a seguir, ele foi figura de somenos importancia para o esoterismo ocidental e em especial para
a perpetuacao do legado do Tedsofo.

Com a familia natural de Franckenberg, perto de Chemnitz, em Pleissenland, o cidadao
homoénimo herdou o titulo de senhor de Ludwigsdorff, na Silésia. O primeiro registro de seus
ancestrais na Baixa Silésia remonta a 1297, quando lhes foi doada a vila de Rosen, préximo a
Byczyny. Nos dois séculos seguintes, sempre se destacaram no incentivo as artes e a arquitetura
(SZULAKOWSKA, 2006, p. 150).

Notével estudante, Franckenberg foi educado no gindsio de Brieg, na Baixa Silésia, até
1611, tendo legado sua heranga ao irmdo, como resultado de sua conversdo espiritual apds a
leitura das Escrituras, quando afirmou haver encontrado o préprio Cristo ao invés do dogma
(SZULAKOWSKA, loc. cit.).

Outro fato curioso foi que durante a peste na Silésia em 1634, ele empregou a medicina
paracelsiana para tratar os enfermos. Em 1645, ele viajou para Danzig para estudar astronomia
e matematica com o filésofo natural Johann Hevelius. Além disso, ele também se correspondeu
com o historiador Athanasius Kircher, residente em Roma (ibid., p. 151).

Em seus primeiros textos, Franckenberg utilizava o pseudonimo Amadeus von
Friedleben e seus escritos sé vieram a publico apds sua morte, em Amsterdd, cidade onde a
coletdnea das obras de Boehme viria a ser publicada. Seu livro mais relevante e original é
Raphael oder Artzt Engel (Raphael ou Doutor Angélico), escrito em 1639, mas sé publicado
em 1676, em Amsterda.

Apesar de aderir a cosmogonia de Boehme, os escritos de Franckenberg apresentam
varios elementos incomuns, de sua autoria, demonstrativos de uma grande inventividade visual
e linguistica. Em Raphael, por exemplo, os diagramas e notas amplificam o texto de maneira

lddica. Nesse sentido, a sua forma peculiar de apresentar suas ideias ja prefigurava o que
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veriamos no século seguinte, no Geheime Figuren: gravuras mescladas com textos em fontes
de diversos tamanhos, demonstrativo também do esmero dos editores.

Tal qual John Dee, Franckenberg jogava com trocadilhos visuais e auditivos, porém
seus emblemas sdo bastante diferentes dos de seu antecessor. Aparentemente, o autor da Monas
(Monada) ndo elaborou um emblema mistico, apenas para a contemplacio do leitor, mas um
automato geométrico, que poderia gerar o alfabeto de todas as linguas e, assim, representar o
principio da linguagem universal (SZ@NY]I, 2006, p. 306).

O comerciante Hendrik Beets, alemao de origem (que se autodenominou Betkius em
homenagem a seu admirado pai espiritual, Joachim Betke), publicou em Amsterda outros
tratados de Franckenberg, a exemplo de Mir Nach (1675) e Gemma Magica (1688). Tais
escritos, embora sejam mais convencionais, fornecem informacdes adicionais sobre as fontes
do discipulo de Boehme: Hermes, Geber, o Turba Philosophorum, Roger Bacon, Salomon
Trisomosin, Morienus, Paracelso, Basilio Valentino, Michael Sendivogius, Afalanta Fugiens
de Michael Mayer, o Theatrum Chymicum, a Occulta Philosophia de Agrippa, além de Marsilio
Ficino. A obra de Fludd parece ser a fonte mais provavel para suas numerologia e geometria
sagradas de matizes cabalistica e pitagérica (SZULAKOWSKA, 2006, p. 157).

Curiosamente, Franckenberg ndo menciona Boehme como uma de suas fontes,
provavelmente porque o considerava mais um profeta que um mago. Na biografia do Tedsofo,
ele afirma que o Sapateiro foi enviado aos alemdes em tribulacdo com a missdo de convocar

todos ao arrependimento antes do fim dos dias:

.

E [Boehme] de tal dignidade e bondade que, em minha opinido (sem negar que houve
janelas abertas para Jerusalém em outros lugares), desde o tempo dos apdstolos,
dificilmente foi desvelado e exposto ao povo desta terra um alicerce tdo sublime e
profundo do conhecimento essencial da superlativa e supremamente Santissima
Trindade Divina e da luz da Natureza oculta e manifesta, da Graca e da Gldria.
(FRANCKENBERG, 1730, p. 27; 1:48; colchetes nossos)®*.

Percebemos ai a elevada reputac@o que o discipulo creditava ao mestre, mesmo apds o
falecimento deste. E ao mesmo tempo, exemplifica um traco fundamental do esoterismo
ocidental: o sincretismo, que aceita a existéncia de vdarios mestres fidedignos, sem seguir a um
deles exclusivamente. Nada mais natural aos adeptos de uma prisca theologia, vez que todas as

escolas de sabedoria teriam uma mesma origem.

84 ist dieselbe von solcher Wiirde und Giite, daB meines Frachtens (ob man anderst offene Fenster gen Jerusalem
hat) seit der Apostel Zeit, kaum ein solcher hoher und tieser Grund von dem wesenstlichen Erkentinil der
allerheiligsten Gottlichen Drey-Einigkeit, und dem Licht der geheimen und offenbaren Natur, Gnade und
Herrlichkeit, den Menschen dieses Erdbodens ist erossnet und worgezeiget worden. (FRANCKENBERG, 1730,
p. 27; 1:48; tradug@o nossa).
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Igualmente curioso é que gira em torno de Franckenberg a origem do emblema que no
cendrio esotérico sobrepujou o Olho das Maravilhas da Eternidade, a mais relevante arte
pictorica do seminal Sapateiro. Com o longo nome de Figiirliche Bildung wie in dieser Welt
Dreyerley Welten in einander (Imagem Figurativa de como, dentro deste mundo, trés mundos
existem, interpenetrados), o emblema foi encadernado entre as paginas 58 e 59 de Oculus
Aternitatis (O Olho da Eternidade), livro equivocadamente atribuido a Franckenberg, como
veremos a frente.

Todavia, conforme registro datado de 31 de agosto de 1649, fruto de uma conversa entre
Franckenberg e Georg Lorenz Seidenbecher (1623-1663), este confirma que a Imagem
Figurativa € de autoria do discipulo de Boehme e que ja fora publicada antes de 1649, em
Nuremberg (FRANCKENBERG, 1995, p. 361), em uma unica folha impressa (folheto), hoje
desaparecida, mas que reapareceu em duas edi¢des posteriores, em 1649 e em 1697, que atestam
a impressdo em uma pégina. A Figura 20, vemos o exemplar de 1665.

As ideias iniciais de Franckenberg para a Imagem Figurativa podem ser encontradas em
outra obra dele, a Trias Mystica, publicada em Amsterda, por Joris Trigge, em 1651. O livro
estd dividido em trés partes, todas de carater escatoldgico: Speculum Apocalypticum, Mysterium
Metaphysicum e Epistolium Chronometricum.

A primeira se¢do de Trias Mystica apresenta trés diagramas, sendo os dois primeiros
formados por circulos circunscritos em um maior, com alguns deles formando uma linha
vertical no centro da imagem. No epilogo da parte 1, contemplamos na pagina 63 um diagrama
que podemos considerar um verdadeiro protétipo da Imagem Figurativa: a gravura € composta
por dois conjuntos verticalmente espelhados de seis circulos concéntricos, dos quais apenas
quatro aparentes em cada conjunto (v. Figura 19).

A linha diviséria dos dois polos é denominada sine fine, sem fim. O conjunto inferior
representa o mundo infernal e em sentido descendente surgem H(EDI (do bode, da besta), NOX
(escuriddo), CRUX (cruz), DOLOR (dor) e UBIQVE INFERNUS (totalidade do inferno). Em
ascensao, contraditorialmente temos AGNI (do cordeiro), LUX (luz), PAX (paz), AMOR (amor)
e UBIQVE COELUM (totalidade do céu).

De acordo com o texto explicativo, a imagem apresenta “o limpido espelho da natureza
universal”; a quem contempla-lo, Franckenberg promete que “do alto céu descera a ti préprio
o divino yv®01 ceavtdv [conhece-te a ti mesmo, o discernimento divino]”.

Como consequéncia, “agora, pela santa obra de Cristo, em breve seras no céu quase
um deus imortal, vendo e vivendo Deus e o mundo, com Deus em feliz e gloriosa eternidade”

(grifo nosso). E sentencia: “Se acreditas, estds eleito. Se recuas, estds exilado!”
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(FRANCKENBERG, 1651, p. 61)*>.

Figura 19: Epilogo de Speculum Apocalypticum em Trias Mystica, 1651.
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Fonte: FRANCKENBERG, Abraham von [MONTE SANCTO, A. Franciscus de]. Trias Mystica. Amsterda:
Joris Trigge (tipografia), 1651. Disponivel em:
https://books.google.com.br/books?vid=KBNL:UBA000074552&redir_esc=y. Acesso em: 16 maio 2021.

Em ambas as partes da imagem, a expressao “In Secula Seculorum” (“pelos séculos dos
séculos™) se estende verticalmente, com uma referéncia biblica ao final de cada. No conjunto
inferior, “Ap 20:10”: “O Diabo que os seduzira foi entdo lan¢ado no lago de fogo e de enxofre,

onde j4 se achavam a Besta e o falso profeta. E serdo atormentados dia e noite, pelos séculos

8 Atque Hoc est, O MORTALIS! in Tenebris clarum Vniversalis ARTIS & NATVRE Speculum, in Horizonte
Anime, ad Solem lustitie, simplici Mentis Oculo sapienter inspiciendum.

[...]

Sic etenim sese Ceelo demittet ab ALTO | Ad Te Divinum descendens yvd6t ceavtdv.

Quique Tuo merito haud bono, in Terris olim eras Mortalis HOMO; CHRISTI nunc munere sancto, in Ceelis mox
eris Immortalis quidam Deus; Videns & Vivens DEVM & Secula, cu DEO in Secula BEATVS & Gloriosus.
HOC | Si credis, es Electus; | Si recedis, es Ejectus! (FRANCKENBERG, 1651, p. 61; tradug@o nossa; grifo nosso).
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dos séculos.”

Ja na extremidade superior, 1€-se “Ap. 22:57, cujo texto é: “Ja nao haverd noite: ninguém
mais precisard da luz da lampada, nem da luz do sol, porque o Senhor Deus brilhara sobre eles,
e eles reinardo pelos séculos dos séculos”.

A verticalizagdo e a necessidade de ascensdo para fugir das trevas ganham uma
roupagem de alerta urgente na explicacdo do diagrama de Franckenberg, que de certo modo,

contrasta com a harmonia césmica representada pelas gravuras:

Abaixo:

NOITE, sem um raio de luz; CRUZ, sem consolagao;
DOR, sem deleite;

[...]

Tal como os justos brilhardo e regozijar-se-do eternamente no Reino da Luz e do Pai;
os impios, pelo contrdrio, prostrar-se-d30 e lamentar-se-d3o submersos em fogo e
enxofre para todo o sempre!

Oh, alegrias celestes!
Oh, tormentos infernais!
Oh, eternidade sem fim!

Para sempre
E sempre. (FRANCKENBERG, 1651, p. 62)%

Esse texto vincula-se ao regime diurno, no qual “os campos lexicais mais desenvolvidos
sdo os que destacam as matérias luminosas, 0os esquemas ascensionais ou espetaculares,
expressos em oracdes curtas, em ordem direta, com vocabuldrio e adjetivagdo precisos”
(STRONGOLI, 2009, p. 28).

E preciso entéio que facamos um aparte e recordemos que até o século XIII a énfase da
cristandade, e consequentemente de sua arte, estava na alegria dos eleitos no paraiso. “Na arte
teolégica do século XIII [ndo se encontra] nenhuma representacdo detalhada do inferno”
(MALE apud DELUMEAU, 1989, p. 240). Tal estado de coisas mudaria a partir do século XIV

e se estenderia até o século XVII, tornando-se marcante na iconografia a presenca de imagens

8 Inferius.

NOX, sine Radio: CRVX, sine Solatio:
DOLOR, sine Gaudio:

[...]

Sicut enim JVSTI | In Regno Lucis et Patris sui | Lucebunt et Lubilabunt, in Secula Seculoru [sic] | Ita e contra
IMPII | In Stagno Ignis et Sulphuris | Jacebunt et ejulabunt, in Secula Seculorum!

O COELORUM GAVDIA!
O INFERORVM TORMENTA!
O ATERNITAS INFINITA! (FRANCKENBERG, 1651, p. 62; tradugdo nossa).
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do inferno e das tentacdes lancadas pelo diabo para a perdi¢do dos homens. E nessa esteira que
na Alemanha surge a lenda de Fausto e obras como Das Teufels Netz (As armadilhas do diabo;
século XV), onde um eremita discute com o pai da mentira e expde 0s vVarios meios que este
usa para garantir o tormento eterno do homem (DELUMEAU, 1989, p. 243).

A imprensa terd um papel relevante na ascensdo do medo de Satands no século XVI,
através dos livros impressos (os de Lutero, inclusive), gazetas, brochuras e folhas volantes.
Estas tultimas, por serem mais acessiveis, eram as que mais alimentavam o imagindrio popular,
vendidas por magicos, mascates e exorcistas ambulantes.

Na Alemanha, entre langcamentos e reimpressdes, no minimo 231.600 exemplares de
obras relativas ao diabo foram lancados na segunda metade do século XVI. Somente o Fausto
teria cerca de 24 edi¢des nos doze dltimos anos do século. “De fato, € provavel que o temor
conjunto do fim do mundo e das investidas demoniacas fosse entdo mais difundido nesse pais
[Alemanha] do que em qualquer outro da Europa.” (ibid., p. 246).

E bem verdade que nos textos de Boehme, Satd é uma realidade objetiva, sempre
presente e mal-intencionado; mas contra ele devemos nos precaver, jamais alimentar um temor
alucinante ou reverencial. Enquanto muitos autores e artistas retratam com riqueza de detalhes
os poderes do principe das trevas, o Tedsofo, num momento descontraido de sua escrita, o
reduz a condi¢do andloga a dos responsdveis pelo recolhimento e despejo de urina e fezes de

moradores das cidades e exorta o cristao sincero a molesta-lo:

Zombe dele [do diabo]: Um belo anjo, que ndo pode ficar um dia no céu; era um
principe, e [agora] arrasta-se a coletar pecados, com seu saco de imundicies. Servo
executor, leva o meu pecado em tua mendicancia. Se tens sido apenas um servo dos
pecados, leva-o a teu mestre, e eu livrar-me-ei dele, e permanecerd [comigo apenas]
o mérito de Cristo. (BOEHME, 1730.I1X.8, p. 233; 1:51)%".

Por seu turno, no que toca a Franckenberg, percebemos em Raphael e Trias Mystica que
as gravuras eram bastante simples, em geral diagramas constituidos por figuras geométricas,
letras e palavras explicativas, muito semelhantes aos diagramas cabalisticos originais, pois ndo
havia desenhos mais elaborados (de seres vivos, de paisagens, de construgdes etc.). Por
consequéncia, embora a ideia da Imagem Figurativa seja do silesiano, € provavel que ele tenha
demandado os servicos de um ilustrador profissional para confeccioni-la, dada sua

complexidade.

87 Spotte ihn: E[i]n schoéner Engel, der nicht einen Tag Himmel bleiben konte; Er war ein Fiirste, und schleppet
ieft mit der Siinden Register, mit den Schlamsacke. Hencker-Knecht, nim hin meine Siinde in deinen Bettelbist
du doch nur der Siinden Knecht worden, bringe sie em Herrn, so werde ich ihr los, so bleibet Christi Verdienst.
(BOEHME, 1730.IX.8, p. 233; 1:51; traducdo nossa; colchetes nossos).
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Eram necessdrias imagens mais impactantes para provocar nos leitores/observadores os
sentimentos necessarios de apreensdo e engajamento ante a brevidade do apocalipse. No
terceiro diagrama de Trias Mystica, p. e., vé-se apenas os nomes do cordeiro (agnos) e do bode
(hoedus), numa clara referéncia a Mateus 25:33, quando no juizo final, segundo Jesus, Deus
“posicionara as ovelhas a sua direita e os bodes a sua esquerda”.

Por sua vez, na Imagem Figurativa, como veremos adiante, os demdnios ganham
instrumentos de tortura, asas de morcego e caracteristicas caprinas que, somadas a postura ereta
e a bragos e maos humanos, assemelha-os aos faunos e sétiros das tradi¢des grega e romana.
Lembremos entao que na TGI, uma vez de pé, a segunda atitude do homem € empunhar armas
para enfrentar o destino e a morte. Ao adotar a verticalizagdo como uma atitude heroica, ele
orienta-se pelos simbolos de subida, de separacdo e da luz para dar sentido ao pds-morte.
Portanto, o fiel deve se preparar para combater os demonios armados e ndo jazer na escuridao.

A partir das correspondéncias e da obra impressa de Franckenberg, verificamos que o
silesiano de pensamento eclético e dedicado aos Studia humaniora, ao longo da vida insistiu
ndo apenas em uma reforma da vida religiosa, mas também numa reforma geral, tendo se
inspirado para tal nos manifestos rosacruzes®® (TELLE apud GILLY, 2001, p. 221); todavia,
ele evitou mencionar a suposta fraternidade, por ndo ter certeza de sua existéncia (GILLY,
2001, p. 224-225).

Defensor da philosophia perennis, Franckenberg teve por lema e método, “Examinar
todas as coisas, guardar o bem” (“Priifet alles, das Gute behaltet”), inspirado em 1
Tessalonicenses 5:21. E deste modo, p. e., que em correspondéncia de 1638 ao quiliasta
austriaco Johannes Permeier (1597-16447), ele trata da importancia do dominio da lingua
hebraica para desvelar os segredos da Biblia. E nos contatos com Bureus, bibliotecario da
Universidade de Uppsala, o assunto girava sempre em torno da cabala (RUSTERHOLZ, 1999,
p. 62).

Constatamos em Franckenberg um espirito inquieto, que apesar do contato com a obra
e a pessoa de Boehme, nio parou de buscar orientagdo em outras fontes, muitas das quais com

matizes quiliastas. Dai seu tom ansioso de reforma geral divergir de Boehme, o qual, apesar de

88 A época em que Boehme escrevia seus livros, na Alemanha surgiu o fendmeno rosacruz, corrente do esoterismo
ocidental que recebeu influéncias de outras correntes e nogdes. Seu ponto inicial foi a publicacdo de trés manifestos
anOnimos, a saber: em 1614, em Kassel, o texto em alemao Fama Fraternitatis; em 1615, também em Kassel, o
texto em latim Confessio Fraternitatis — ambos propondo a reforma universal e a queda da tirania papal — ; e em
1616, em Estrasburgo, o texto em alemao Die Chymische Hochzeit Christiani Rosenkreutz, O Casamento Quimico
de Christian Rosenkreutz, onde o narrador descreve sua experiéncia como convidado ao casamento do rei e da
rainha, uma alegoria do processo de transmutag@o enquanto mais alto nivel do trabalho alquimico (MCINTOSH,
1988, p. 21). Kassel e Estrasburgo situam-se respectivamente, a 455 km e 364 km de Gorlitz.
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afirmar o vindouro armagedom, prescrevia a seus leitores a precedéncia da reforma interior,
aliada a uma vida bucdlica (BOEHME, 1730.VIIL, p. 110; 9:2).

Em carta, ao tratar da obra de Boehme, Franckenberg julgou que “é um nascimento novo
e estranho [para] quem quer domind-la” (apud RUSTERHOLZ, 1999, p. 62)%. Mais do que
uma perplexidade perante um texto complexo, a afirmacio denota humildade em face de uma
obra de cuja importancia unica ele estava profundamente convencido, razio pela qual apoiou
sua impressdo, inclusive em latim, para maior popularizacdo. Foi visando dinamizar a
compreensdo do boehmismo que Franckenberg projetou-o imageticamente, segundo sua
propria interpretacdo, através da Imagem Figurativa (ibid., p. 63).

Importante citar também que na biografia de Boehme, Franckenberg relata que os
manuscritos do Tedsofo permaneceram sob a custddia do conselho de Gorlitz por vinte e sete
anos, sendo finalmente liberados em novembro de 1641, quando foram enviados para o
Presidente da Camara do Eleitor de Dresden e dai para Amsterdad, onde foram publicados pela
primeira vez (FRANCKENBERG, 1730, p. 10; 1:13)*. E provavel que neste interim ele tenha
recorrido a estas outras fontes para completar sua educagdo esotérica, tal qual o fez Balthasar
Walther.

Enquanto isso, entre 1634 e 1642, o comerciante de Amsterda, A. W. van Beijerland
publicou as suas expensas a maioria dos escritos de Boehme entdo disponiveis, traduzidos por
ele mesmo para o holandé€s. As obras completas de Boehme em alemdo sé estariam acessiveis
em 1682 (Alle Theosophische Wercken), seguida pelas edi¢oes de 1715 e de 1730. “Entre 1644
e 1662, todos os escritos do mistico alemao Jacob Boehme foram traduzidos para o inglés, e a
seita dos ‘behmenistas’ foi escolhida por Richard Baxter como um dos grupos religiosos
significativos do periodo do Interregno.” (THOMAS, 1991, p. 308)°.

Por seu turno, entre 1656 e 1678, Hendrik Betkius se esfor¢ou para publicar obras
individuais de Boehme em alemao, utilizando os manuscritos da colecao de van Beijerland para
algumas de suas edi¢oes. Betkius, além de comerciante, era livreiro, com uma loja em Amsterda
e filial em Frankfurt, cujo catdlogo de 1663 foi recentemente localizado na Biblioteca Nacional
Széchényi, em Budapeste. Dez das edicdes boehmianas encomendadas por Betkius foram

impressas por Christoffel Cunradus (1615-1684) (HEIJTING, 1973).

8 Es ist eine Neue, absonderliche Geburth; wer will sie meistern (FRANCKENBERG apud RUSTERHOLZ, 1999,
p. 62; traducdo nossa).

% Recorremos a Teosophia Revelata, vez que esta parte do texto se encontra suprimida na biografia de Bochme
por Franckenberg disponivel em portugués.

! Interregno inglés: trata-se do periodo republicano inglés (1649-1660), que foi do regicidio de Carlos I a
Restauragdo de Carlos II.
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Foi deste modo que a Imagem Figurativa, supostamente apresentando a concepcao
cosmogonica boehmiana, foi usada por Betkius tanto em uma edi¢do de Gnaden-Wahl, em
1665, no formato duodecimo (cf. Figura 20), quanto em Oculus Aternitatis, de 1677 (KB,
2021). Este emblema foi uma regravacao em placa de cobre da impressao de Nuremberg ou do
rascunho original de Franckenberg.

A mesma Imagem Figurativa foi utilizada em Helleleuchtender Hertzens-Spiegel, uma
selecao de textos devocionais de escritores misticos, como Johannes Tauler e Gottfried Arnold.
O livro € frequentemente atribuido ao cobrador de peddgio imperial e ducal de Liegnitz, Paul
Kaym e ao gravador e retratista de Boehme, Nikolaus Héublin, responsavel pela edicdo
(HARMSEN, 2012, p. 196) e autor do prefacio, sob o pseudénimo N. von Wehrd.

A primeira publicacdo de Helleleuchtender... se deu as expensas de Heinrich Betkius,
em 1680, sendo a reimpressdo de 1705 a mais conhecida, de onde foi extraida a cdpia da
Imagem presente na Figura 21. A corroborar tais datas, em carta de 1697, Johann Georg Gichtel
(1638-1710) afirma que o emblema foi adicionado a uma publicacdo de Kaym ha 17 ou 18
anos, o que coincide com o ano de 1680 (GICHTEL, 1722, p. 3128).

Paul Kaym iniciou seu contato com Boehme em maio de 1620, ansioso pela opinido do
Teoésofo sobre o livro Tuba Temporis (1620), de Nicolaus Hartprecht, que apresentava uma
cronologia biblica que implicava em vdérias imprecisdes nas Escrituras € que ameacaram
corromper a fé do funciondrio fiscal. Em resposta, Boehme aconselhou Kaym a deixar de lado
a histdria e focar em temas espirituais (PENMAN, 2019, p. 113-114).

Além disso, a pedido de Kaym, o Sapateiro também avaliou o manuscrito daquele sobre
o apocalipse, Drey unterschiedliche Tractat (Tratado das trés diferentes vias), que versa sobre
quase todos os escritos de Paul Lautensack (1478-1558). As duas cartas nas quais Boehme
enviou sua resposta, em 1620, foram publicadas por Kaym sob o titulo Unterricht von den
letzten Zeiten (Do fim dos tempos). E digno de mencdo que nesse texto referente ao livro do
Apocalipse, sdo empregados termos mdégicos, € a alquimia tdo cara a Boehme foi
desconsiderada.

Além disso, nas missivas a Kaym, Boehme nao mencionou Lautensack pelo nome, pois
sua preferéncia era indicar aos correspondentes passagens de suas proprias obras, bem como
objetar das tendéncias mais politicamente militantes e nacionalistas, especialmente de seus
amigos quiliastas (HARMSEN, 2017, p. 170-171).

Entre 1624 e 1626, Kaym acabou por revisar seus escritos e em 1626, publicou um
folheto em que apresentava expectativas de uma vindoura era feliz na Terra, algo tipico da

crenca milenarista da breve segunda vinda de Cristo, baseada em uma interpretacdo de
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Apocalipse 20:1-10.

Figura 20: Imagem Figurativa dos Trés Mundos, modelo 1, exemplar de 1665.
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Fonte: BOHME, Jacob. Von der Gnaden-Wahl, oder dem willen Gottes iiber die Menschen. Amsterda: H. Betkius
(editor); C. Cunradus (impressor), 1665. Catdlogo da Bibliotheca Philosophica Hermetica, Amsterda, n® 7967.
Disponivel em: https://www.kb.nl/themas/gedrukte-boeken-tot-1800/jakob-bohme. Acesso em: 02 jan. 2021.

Com um texto apoiado por citacdes da Biblia e poemas, o Helleleuchtender Hertzens-
Spiegel descreve a jornada espiritual do coragdo humano (a alma) rumo a iluminagdo e os
obstdculos com os quais se defronta ao longo do caminho. Para tanto, apresenta 16 gravuras
que exibem os modos pelos quais o coragdo € atacado, geralmente por demonios ou o préprio
diabo com aspecto caprino (I, I, III, V, VI, VII, VIII, X e XII), semelhantes aos da Imagem

Figurativa. Aqui, o 6rgao que foi mostrado de longe no Olho das Maravilhas € dissecado,
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revelando-se que o combate entre luz e trevas também ocorre no microcosmo do homem.

Figura 21: Imagem Figurativa dos Trés Mundos, modelo 1, exemplar de 1705.
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Fonte: HAEUBLIN, Nicolaus. Helleleuchtender Hertzens-Spiegel: worinnen vermittelst einer dreyfachen
Vorstellung... Amsterda e Franckfurt: Johann Bielcken, 1705. Disponivel em:
https://catalog.hathitrust.org/Record/002240793. Acesso em: 02 ago. 2020.

Em duas das estampas (VII e VIII), o esquema ascensional demonstra a oposi¢ao entre
dois coragdes: acima, um preenchido pela gratia Dei (graca de Deus), e abaixo, outro repleto

da impiedade da natura (natureza corrompida). Nas estampas I, III, IV, V e VI o lado trevoso
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do coracdo é o esquerdo (a direita do observador), bem como o diabo bate a porta da esquerda
e Cristo, a contréria (VI), de modo que todas as gravuras foram pensadas respeitando o texto de
Mateus 25:33. Vemos aqui mais um motivo da inser¢ao da Imagem Figurativa nesta obra, uma
vez que traz em seu bojo a mengao explicita a “Linke Hand Gottes” (mdo esquerda de Deus) e
a “Rechte Hand Gottes” (mdo direita de Deus) (v. Figura 21).

Além de contar com quatro emblemas — alguns dos quais também encontrados em
Oculus Aternitatis —, o Hertzens-Spiegel também transcreveu na integra o hino Christi Tod ist
Adams Leben, de autoria do discipulo e vizinho de Boehme e presente em alguns hindrios
luteranos.

Retomando a Imagem Figurativa, podemos observar que na edi¢do de 1665 (Figura 20)
ndo consta a assinatura no canto inferior direito, presente na edicao de 1705. O “A. Luppius”
que af se 1€ trata-se de Andreas Luppius (1654-1731), editor, livreiro e gravador alemao, que
também publicou livros de Tauler, Weigel, Paracelso, Breckling e Philipp Jacob Spener. Ele
também imprimiu hinos pietistas e literatura astroldgica, magica e cabalistica, a exemplo de
uma reedicao do grimdrio Arbatel — De Magia Veterum (em 1686, lancado originalmente na
Suica, em 1575) e de Semiphoras und Schemhamphoras Salomonis Regis (também em 1686).

E pertinente frisar também que tanto o Oculus Aternitatis quanto o Helleleuchtender
Hertzens-Spiegel foram impressos in octavo (folha dobrada trés vezes, resultando em oito
folhas, 16 paginas impressas), porém a Imagem Figurativa encontra-se sob a forma de encarte,
em uma Unica folha de tamanho superior as demais paginas e em papel de outra gramatura.

Um segundo modelo da Imagem Figurativa encontra-se anexado antes da primeira
pagina de uma cépia das Quarenta Questoes sobre a Alma, publicada em Amsterda, em 1663.
Mas esta decorre de outra versdo, de 1654, redesenhada por um amigo de Franckenberg, o
contador e tipografo Wilhelm Schwartz (1596/97-1661), de Breslau (v. Figura 22).

Entusiasta, Schwartz chegou a afirmar que sua prépria revelacdo espiritual foi
desencadeada pelo contato com Franckenberg e Johann Theodor Tschesch (1595-1649), outro
espiritualista que também teve papel relevante para a recep¢do inicial das obras de Boehme
(KARNITSCHER, 2019, p. 322).

Também faziam parte da rede de amigos e correspondentes de Schwartz o quiliasta
austriaco Johannes Permeier, os tedlogos pietistas Joachim Betke e Friedrich Breckling, os
poetas Andreas Tscherning, Wenzel Scherffer von Scherffenstein e o reitor do Ginésio
Magdalene de Breslau, Valentin Kleinwechter.

Schwartz publicou a imagem sob o formato de folheto (uma pédgina avulsa) e a assinou

como “Wilhelmus Schwartz delineav. et script em Vratisl. A°. 1654”, como se pode observar no
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canto inferior. Logo, ele foi responsavel pelo desenho preliminar das imagens e das letras, que
foram executados com impressionante riqueza de detalhes

Figura 22: Imagem Figurativa dos Trés Mundos, modelo 2, exemplar de 1654
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Fonte: [FRANCKENBERG, Abraham von]/ SCHWARTZ, Wilhelm. Figiirliche Bildung wie in dieser Welt

Dreyerley Welten in einander. Breslau: David Tscherning, 1654. Catdlogo da Germanisches Nationalmuseum
Niirnberg, sob o registro 24549/1337.
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A placa de cobre para a impressdo provavelmente foi confeccionada pelo primo de
Andreas Tscherning, David Tscherning, que também gravou as placas de cobre para o livro de
Schwartz, Deutschen und Lateinischen Fundamentalschriften (Escritos Fundamentais Alemdes
e Latinos), publicado em Breslau, em 1659 (SCHILLING, 2016, p. 78).

O que se percebe € que a republicacdo da Imagem Figurativa no fim do século XVII e
no século seguinte se baseou no primeiro modelo, que em todos os aspectos (padrdo dos
simbolos, fontes do texto, acabamento) € de qualidade inferior ao trabalho de Schwartz.
Todavia, ha de se observar que no segundo modelo, o tamanho da fonte faz os textos
explicativos no entorno se sobressair as imagens pictdricas, o que fornece a essa versdao uma
aparéncia desarmonica.

No modelo da Imagem Figurativa para a edi¢ao de 1663 das Quarenta Questoes, 0s
Principios foram numerados de maneira diferente (o Terceiro e o Segundo mudaram de lugar),
porém na cépia sob o formato de folheto mantida no Germanisches Nationalmuseum Niirnberg,
a numeracao segue o modelo 1.

Em verdade, o emprego do modelo de Schwartz nesta edi¢io boehmiana de 1663 nao
possui qualquer base no texto contido no livro e se trata de um ‘“‘curioso caso individual”
(RUSTERHOLZ, 2005, p. 213). Mas, para além de uma possivel tentativa de representacao
pictérica da cosmologia boehmiana, de acordo com a pesquisa de Sibylle Rusterholz (2005), a
Imagem Figurativa pode ser a evidéncia residual de uma conjuntura ainda mais complexa: no
prefacio de De Regeneratione (Sobre o Novo Nascimento), o Sapateiro apresenta uma lista de

seus trabalhos que recomenda ao leitor para uma leitura aprofundada, a saber:

Mas quem deseja explorar o terreno profundo do qual isso flui, € quem tem o dom da
razdo, deve ler o livro sobre A Vida Tripla do Homem: também os trés livros sobre a
Encarnacdo e o Nascimento de Jesus Cristo; também o livro dos Seis Pontos; o
Mysterium Magnum; Dos Trés Mundos, como eles se encontram um no outro, mas
compoéem trés principios, ou seja, trés nascimentos ou comecos, etc. também o livro
De Tribus Principiis. (BOEHME, 1730.1X.4, p. 109)°?

Para Rusterholz (2005), o contexto sintdtico e a pontuagdo permitem indicar que os trés
mundos, como eles se encontram um no outro se trata de um titulo independente e ndo um
complemento ao conteido de Mysterium Magnum, que o precede na lista. Devemos lembrar

que De Regeneratione foi incluido em Der Weg zu Christo (Christosophia, libri octo na edi¢ao

92 Wer aber den tiefen Grund, daraus dieses fleust, begehret zu forschen, und die Gabe zum Verstand hat, der lese
das Buch vom dreyfachen Leben des Menschen: auch die drey Biicher von der Menschwerdung und Geburt Jesu
Christi; Jtem das Buch von sechs Puncten; vom Mysterio Magno; von den drey Welten, wie sie in einander stehen
als Eine, machen aber drey Principia, das ist, drey Geburten oder Anfinge etc. auch das Buch de Tribus Principiis:
Alda findet er, wornach er fragen mag. (BOEHME, 1730.1X.4, p. 109; tradug@o nossa).
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Theosophia Revelata). Logo, a época as obras por Boehme indicadas no referido preficio ainda
se tratavam de manuscritos, que como vimos, eram copiados e distribuidos por sua rede de
contatos. Seria entdo um escrito nao preservado do Sapateiro, provavelmente desaparecido
enquanto originais do Tedsofo estiveram sob a custddia do conselho de Gorlitz, a crermos no
relato de Franckenberg sobre os 27 anos de confisco.

Na trilha dessa teoria, a Imagem Figurativa de Franckenberg, como aparece no folheto
de Schwartz, ndo deve ser vista como uma compilacdo da cosmologia de diferentes escritos
boehmianos, mas como a representagao pictérica de um trabalho perdido de Boehme. Todavia,
ainda que tal escrito tenha existido, ndo acreditamos que o emblema em questdo represente
adequadamente qualquer expressao do pensamento boehmiano, conforme demonstraremos ao
final da préxima secdo deste capitulo.

De toda sorte, claro estd que tal emblema era bastante conhecido a época, sendo
empregado como encarte até mesmo em livro ndo escrito pelo Tedsofo, o que demonstra sua
circulacio avulsamente, na modalidade folheto, tal qual o modelo de Schwartz. E consideramos
que um fator decisivo para sua implementacdo foi a possibilidade de obter espago suficiente
para o desenvolvimento pictérico e textual de uma sintese de ideias complexas.

Também na quarta carta da quinta parte da Theosophia practica, Gichtel afirma: “A
figura de Boehme desenhada por Franckenberg, que eu pendurei no meu aposento, sdo os 3
mundos interpenetrados, a qual foi muito bem concebida” (GICHTEL, 1722, p. 3128). Vé-se
nessa passagem uma outra motiva¢do para a Imagem Figurativa ser confeccionada sob o
formato de panfleto: a possibilidade do comprador poder fixd-la na parede de sua casa para
visualizagdo didria. O adepto teria assim um lembrete constante do modo como teria ocorrido
a criacdo divina e da possibilidade de salvagdo.

Desnecessario conjecturar que ndo havia capacidade técnica para reproduzir a Imagem
Figurativa em menores propor¢des, pois um século antes, a arte da xilografia ja estava
consolidada na Europa. Assim, livros como o Imagines Mortis, conhecido como A Danga da
Morte (Lyon, 1538), ilustrado por Hans Holbein, 0 Mogo (1497-1543), podia trazer imagens
diminutas. Nesta obra, em que a Morte chama os vivos a sua danca fatal, os desenhos criados
por Holbein durante sua estada na Basileia, em 1526, foram cortados pelo Formschneider
(cortador de bloco) Hans Liitzelburger em matrizes de madeira com apenas seis centimetros.

Quanto ao Oculus Aternitatis, entre os fatores que suscitam ddvidas em relacdo a

autoria de Franckenberg estdo o estilo de escrita, que € diferente dos demais trabalhos

3 Die Figur von Bohme ist Franckenbergs Entwurf, die ich auf meiner Cammer héingen hab, sind die 3. Welten in
einander, und ist sehr wohl concipiret. (GICHTEL, 1722, p. 3128; traducdo nossa).
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conhecidos do autor. Além disso, do ponto de vista argumentativo, enquanto Franckenberg era
defensor do heliocentrismo (assim como Boehme®*), no capitulo XV do Oculus é apresentado
um modelo geocéntrico que confronta os modelos cosmolégicos emergentes. Outro fato digno
de nota € que ha no texto flagrantes discrepancias sobre o destino da alma em relagdo ao que
Franckenberg alega a esse respeito em seus trabalhos. Rusterholz (2005) defende a tese de que
o verdadeiro autor desse livro foi Georg Seidenbecher, que claramente teve algumas conversas
com o proprio Franckenberg sobre a figura. Ela também duvida que houve alguma conexao
entre Franckenberg e Paul Kaym, a quem o livro também foi erroneamente atribuido (cf.
HARMSEN, 2017, p. 170).

Seidenbecher foi estudante de teologia em Wittenberg e em Jena e pastor protestante em
Unterneubrun, Eisfeld, a partir de 1655. Na primeira publicacdo de seu Chiliasmus Sanctus
(1660), em Amsterda, ele usou o pseuddnimo de Waremund Freyburger. Tal livro deu causa a
um processo — supervisionado pelo duque Ernst Gotha — que resultou na demissdo de
Seidenbecher, sob a alegacdo de propagar opinides quilidsticas. Em seguida, ele se estabeleceu
nas Provincias Unidas, onde viria a falecer. Seu segundo trabalho, Problema Theologicvim De
Regno Sanctorum in terris Millenario, foi publicado em Amsterda, um ano apds sua morte
(WALL, 1983, p. 68-83).

Ademais, as explicagdes da Imagem Figurativa presentes no Oculus aparecem em
varios capitulos, especialmente a partir do capitulo VII — no qual estd encartada — e no capitulo
XV. E exceto as afirmacgdes contra o heliocentrismo e a respeito do destino da alma, de resto as
ideias ali apresentadas se coadunam com as de Franckenberg. Conforme ja mencionado, a
imagem € de extrema riqueza informativa Ontica e para que se possa compreender a sua
mensagem € imprescindivel o emprego de um método hermenéutico, por isso, a seguir, vejamos

como essa imagem pode ser interpretada a partir da 6tica durandiana.

5.3 HERMENEUTICA DA IMAGEM FIGURATIVA

Como o leitor haverd de perceber, as frases e titulos em alemao transcritos adiante
seguem ipsi litteris os originais da Imagem Figurativa. As variacdes ortograficas de algumas
das palavras devem-se ao fato de que a época a lingua alema ainda estava no processo de

uniformizacdo que resultaria no padrdo atual, hoje hegemdnico naquele pais, muito embora

94 «[...] pois a terra gira com os outros planetas ao redor do Sol, como numa roda. A Terra ndo fica num mesmo

lugar, mas num ano gira uma vez ao redor do Sol, como os outros planetas abaixo do Sol.” (BOEHME, 2011, p.
433;125:61).
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ainda haja dialetos distintos em todas as regioes.

Dito isso, vejamos que no emblema em questdo € possivel perceber um método de
educagdo figurativa para representar de forma ampla um sistema complexo e de dificil
compreensdo. Para tanto, fez-se uso de um emblema em grandes dimensdes, o que levou a
escolha do formato de encarte/folheto, ou seja, em uma folha de dimensdes maiores que a dos
livros em que foi inserida.

A Imagem Figurativa apresenta uma série de alegorias biblicas, que remetem a um
segundo sentido cujo conhecimento prévio se faz necessario para que o observador possa ler a
partir das imagens o que ja conhece. Aqui “o signo € obrigado a perder o seu cardter arbitrario
tedrico” a fim de remeter a “abstrac¢des, especialmente para qualidades espirituais ou do
dominio moral dificilmente apresentdveis em °‘carne e osso’” (DURAND, 2000, p. 9).
Necessario entdo que a hermenéutica simbdlica entre em agdo a fim de que o leitor de hoje
possa compreender o que foi figurado ha quase quatro séculos.

Com relagdo ao primeiro vislumbre da imagem, capturando o aspecto macro e global,
podemos destacar que em ambos os modelos da Imagem Figurativa nos sao apresentados trés
circulos dispostos um sobre o outro e interseccionados, com o superior representando o
himmlische Welt (mundo celestial) e o Gottes Liebe (amor de Deus), o inferior representando o
hollische Welt (mundo infernal) e a Gottes Zorn (ira de Deus), enquanto o circulo central € o
irdische Welt (mundo material terreno), ou Sonnen Welt (mundo solar), dividido entre o reino
da luz e o reino das trevas. As interseccoes entre os trés circulos formam duas vesice piscis na
horizontal.

Se atentarmos mais cuidadosamente para as palavras que fazem parte da composicao,
perceberemos que todos os textos e legendas ao redor do emblema estdo em caracteres latinos,
nada hd em hebraico (nem mesmo transliterado), p. e., mas a estrutura geral remonta a uma
drvore sefirotica. Observemos que o circulo central é dividido em seis secdes, correspondentes
aos dias da criagdo, segundo o Génesis.

Lembremos que na cabala luridnica, inspirada no Zohar, as seis sefirot da regido central
da drvore (Chesed, Geburah, Tiphereth, Netzach, Hod e Yesod) formam o Ze’ir Anpin (pequeno
rosto; Microprosopus na Kabbala Denudata), que corresponde ao aspecto de Deus que se revela
através da criacdo. Tal partzuf (face) de Deus € a mais afetada pelas faltas dos homens (MAGID,
2008, p. 24, 25): na Biblia, os seis dias culminam no pecado original e “lahweh arrependeu-se
de ter feito o homem” (Gn 6:5). Por analogia, se considerarmos que os Dias 1,2,4,5e6¢e o
coragdo correspondem ao pequeno rosto e o circulo do mundo infernal a Malkuth chegaremos

ao total das sete sefirot inferiores. E as tr€s sefirot superiores (Kether, Chokmah e Binah)
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correspondem estdo ao circulo superior e ao 3° Dia.

5.3.1 O mundo infernal

Dando continuidade a interpreta¢do da Imagem Figurativa, no canto inferior do circulo
do mundo infernal encontra-se Lucifer, o anjo caido, com sua gigantesca cabeca, olhos
flamejantes, boca em chamas e exalando negras colunas de fumaca. Por entre seus dentes
afiados saem demonios com corpos de faunos e asas de morcego. Eles estdo armados para
infligir castigos as almas condenadas. Essa alegoria demonstra claramente que estamos diante
de uma representacdo inserta no regime diurno do imaginério, cujo sentido “é o pensamento
‘contra’ as trevas, € pensamento contra o semantismo das trevas, da animalidade e da queda, ou
seja, contra Cronos, o tempo mortal” (DURAND, 2012, p. 188).

De logo, a parte inferior do emblema claramente apresenta projecdes simbolicas dos
arquétipos teriomorficos (macroimagens, v. Tabela 1), onde a animalidade e sua agitacdo
constante suscitam aversdo. “Esta repugnancia primitiva diante da agitacao racionaliza-se na
variante do esquema da animacdo que o arquétipo do caos constitui. [...] O inferno é sempre
imaginado pela iconografia como um lugar caético e agitado”. (DURAND, 2012, p. 74). E a
mastigacdo ocupa uma parcela relevante do imagindrio desse caos que nunca estd imovel.

Acima da bocarra satinica estdo os dizeres “Linke Hand Gottes” (“Mao Esquerda de
Deus”), para relembrar ao observador da cena que quem nao procurar ficar a direita do Pai sera
tragado para as profundezas do abismo, junto com o diabo (Ap. 20:14, 15). Na iconografia crista
medieval, um dos motivos mais comuns nas pinturas apocalipticas era o da boca do Inferno, ou
Judas sendo mastigado nas mandibulas de Satands. Quando a boca e o estbmago do devorador
se tornam o local de descanso final do corpo, a morte € eterna. Assim, nutrire, consumare e
pascere (comer, consumir € digerir) eram comumente usadas no Medievo como equivalentes
de destruicao (SZULAKOWSKA, 2006, p. 68).

Tertuliano (160-220) considerava que o alimento € veneno, pois a morte foi introduzida
no mundo quando Adao comeu da arvore do conhecimento do bem e do mal. Pelo contrario, o
profeta Jonas sendo expelido da boca da baleia em Jonas 2:10 era um significativo simbolo da
ressurreicdo. Ademais, numa imagem presente em afrescos e ilustragdes manuscritas do juizo
final, os que foram consumidos por animais e peixes sdo regurgitados (SZULAKOWSKA, loc.
cit.), conforme previsto em Apocalipse 20:13. E assim como Cristo passou “trés dias e trés
noites no seio da terra” (Mt 12:40), Jonas “permaneceu nas entranhas do peixe trés dias e trés

noites” (Jn 2:1).
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Na Biblia, a mao esquerda de Deus jamais € mencionada, porém em Mateus 25:41
somos informados de que os condenados ficardo a esquerda de Deus no juizo final. Deste modo,
ela acabou vinculada ao castigo e a infelicidade, pois a seguranca das gracas de Deus é
encontrada por aqueles que se sentam a Sua direita (S1 110:1; Mt 22:44; Hb 1:13).

Pelo formato e tamanho da boca de Liicifer, a sensacdo é de que, como se pela propria
forca da gravidade, nada escapara a sua imensa fome de aniquilagdo. Na verdade, o tamanho
dos motivos demoniacos se sobressai aos celestiais neste emblema. Lembremos entdo que nos
simbolos teriomorficos ha uma relagdo entre a mordedura e o tempo destruidor, além de um
isomorfismo entre esse arquétipo devorador e os temas da escuriddo (cf. Tabela 1 e DURAND,
2012, p. 88-89).

No interior da regido abissal se destaca ainda a frase “Der Hollische Pful. die Hollische
Welt; der andere Tod; der abgrund und das Gefingnis des.” (“O poco infernal; o mundo
infernal; a outra morte; o abismo da prisdao”), em alusdo a segunda morte e ao lago de fogo onde
serd lancado sem retorno todo aquele que ndo for achado inscrito no livro da vida (Ap. 20:14,
15).

H4 ainda um longo texto explicativo, disposto acima e abaixo da representacio
pictorica, cujas primeiras palavras ddo nome ao emblema, o qual transcreveremos do primeiro

modelo:

Imagem Figurativa de como, dentro deste mundo, trés mundos existem,
interpenetrados, a saber: este terreno mundo do sol, e também o celestial e 0 mundo
infernal, que fazem sentir seus efeitos. E as trevas ndo podem compreender a luz.

Também como o pais dos mortos, a entrada para o inferno ou as trevas exteriores,
onde hé choro e ranger de dentes, assim como o pafs dos vivos, o paraiso celestial ou
terceiro céu, todos sdo deste mundo. E que o ser humano possui todas essas coisas em
seu coracdo: céu e inferno, luz e trevas, vida e morte.”

O choro e o ranger de dentes dos condenados, segundo Jesus, ocorrerdo nas trevas
exteriores (Mt 8:12; cf. 22:13; 25:30), ou seja, o inferno, ao passo que neste mesmo local,
segundo a Biblia, ha fogo (Ap 20:14) que “ndo se extingue” (Mc 9:48). Se tomadas literalmente,
tais afirmacdes se contradizem, tendo em vista que o fogo gera luz e assim o inferno ndo poderia

ser um lugar de escuriddo. Todavia, Marcos 9:48 também informa que o inferno € habitado por

% Figiirliche bildung wie in dieser Welt Dreyerley Welten in einander nemlich wie in dieser Irdischen Sonnen
Welt auch die Himlische und Héllische | Welt ihre Wirrkunge haben. Und vermag die finsterni das licht nicht
begreiffen.

Auch wie das Land der Todten, die vorhdlle oder die ®userste finsterniil, da Heulen und zehnklappen ist; so
wol das Lander der Lebendigen, das Himlische Paradeifl oderdritte Himel, nicht ausser dieser welt sey. u: das der
mensch alle dinge, Himel und Holle, Licht u: finsternif3, Leben u: Todt, in seinen Hertzen habe. (tradug@o nossa).
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um verme imorredouro. Dentre os simbolos teriomorficos, o verme (larva) € o animal que se
agita e fervilha.

Segundo Durand, “o verme no seu duplo aspecto, digestivo e sexual, €, assim, um
microcosmo do abismo, simbolo de uma queda em miniatura”. (DURAND, 2012, p. 119). Em
sua fome infinita, o verme infernal se agitard e devorard continuamente a carne dos danados,
acoes que no mundo sensivel provocam dor e sensagdo de calor quando ocorrem em um ser
ainda vivo. Um exemplo de tais terrores podem ser os casos de mifase humana, provocada pelas
larvas de certas espécies de moscas, que na Europa Central se proliferam especialmente durante
as estacoes quentes (GRANZ; SCHNEIDER; SCHUMANN, 1975). Tais larvas se alimentam
de tecido (vivo ou morto) do corpo humano. No processo, causam inflamacao e tumefagdo na
pele do hospedeiro, lesionando-a com um orificio semelhante a um furinculo, o qual se
caracteriza pela dor e calor na area afetada.

Lembremos que a matéria em decomposicao, mesmo confinada em lugares escuros e
fechados, exala odores sufocantes, fétidos e pestilenciais, além de calor, resultante da oxidagdo
bioldgica do carbono dos residuos organicos. Somem-se estes fatores e compreende-se como o
inferno pode ser a um s6 tempo um lugar de fogo (mastigacdo, decomposicao, destrui¢ao) e de
trevas (desolacdo, desorientacdo). Tal representacdo do inferno na Imagem Figurativa também
se coaduna com a da Baum der Erkenntnis (Figura 17), na qual vimos que uma das esferas nas
raizes da drvore continha dezenas de raios (equivalente ao fogo) que ainda assim nido eram

capazes de iluminar as trevas.

5.3.2 Os seis dias da criagdo e a escada da salvagdo

Dando continuidade a perquiri¢dao da imagem podemos observar que no canto do circulo
central equivalente as oito horas do rel6gio, estd marcado o 1° Dia da criacdo e o ponto em que
esta plantada a Punct des Schlange Baums (Arvore da Serpente), que na Biblia é a drvore do
conhecimento do bem e do mal (Gn 2:9; 2:16-17; 3:1-24). H4a uma cobra enrolada no tronco do
vegetal, a criatura trapaceira que enganou o casal primordial (Gn 3:4-5, 22). Neste momento, o
mundo ainda se encontrava na irdisch Nacht (noite terrena), como se 1€ e se observa pelo
hachurado da gravura, seguido logo acima pelo surgimento da irdisch Wasser (dgua terrena),
representada por colunas de nuvens (dgua em estado gasoso) e o titulo “Reich Tieffe Tag”
(“Reino do dia profundo”).

Logo acima, tem-se o 2° Dia e o Punct des Lebens Baums (Ponto em que estd a Arvore

da Vida) e uma coroa rodeada por uma auréola de nuvens, em referéncia a Apocalipse 2:10:
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“Sé fiel até a morte, e dar-te-ei a coroa da vida”. Na parte de baixo da linha horizontal que
divide a vesica piscis superior, do lado esquerdo esta escrito: “Die wiedergeburt aufs wasser u:
Geist” (“Renascimento pela dgua e espirito™), que € pré-requisito para entrar no reino dos céus
(Jo 3:5). E o liquido em questdo € a “Das himlisch wasser” (dgua celestial), simbolo espetacular
de purificacdo, que sera oferecida por Cristo e saciard a sede do homem eternamente (Jo 4:14;
7:37-38).

Ap6s 0 3° Dia, hd um anjo com uma tinica alva e uma espada flamejante em suas maos,
indicando o isomorfismo entre a asa e a ascensdo. Conforme Génesis 3:24: “Ele baniu o homem
e colocou, diante do jardim de Eden, os querubins e a chama da espada fulgurante para guardar
o caminho da drvore da vida”. Na tradi¢do judaico-cristd, os anjos se destacam dos mortais por
possuirem asas que lhes permitem voar; e quanto maior o nimero delas, maior seu status na
hierarquia angélica, a exemplo dos serafins de asas séxtuplas da visao de Isaias (Is 6:2,6).

Além disso, enquanto a mancha moral era sindnimo de queda do homem, a asa denota
o desejo de transcendéncia, de se elevar para algo superior, rumo a pureza celeste (DURAND,
2012, p. 133; PITTA, 2017, p. 30). Logo, o anjo € o arquétipo profundo das fantasias do voo e
“toda a elevacdo € isomorfica de uma purificagdo porque € essencialmente angélica”
(DURAND, 2012, p. 134). Quanto a espada nas maos angelicais, tradicionalmente ¢ uma arma
do combate vitorioso contra o destino, situando-se entre o esquema ascensional (o arquétipo da
luz uraniana) e o esquema dierético do imagindrio.

Ao lado do anjo, ha duas folhas de palmeiras cruzadas, remontando aquelas empunhadas
pela multidao de pessoas de todas as nacdes presente na visdo de Jodo apdstolo. Trajando
tunicas brancas diante do trono de Deus e louvando-O (Ap 7:9) estes serdo os salvos apds o fim
dos tempos, por terem lavado suas vestes no sangue do Cordeiro (Ap 7:14).

Pertinente frisar que segundo Boehme, os anjos ndo precisam de asas, mas possuem
“maos e pés como os homens, mas de um género e espécie celestes”. Além do mais, quando da
ressurrei¢do dos mortos, “ndo havera diferenca entre os homens e os anjos”, conforme Mateus
22:30 (BOEHME, 2011, p. 197; I 12:83, 84). Ainda que o autor da Imagem Figurativa
conhecesse essa afirmacgao, certamente desenhou o anjo com asas para facilitar a identificacdo
deste pelo observador.

Na metade superior desta vesica piscis 1é-se a sentenca “O Paraiso e Selo de Abrado,
terra dos vivos e lugar dos justos”. Logo abaixo, um mindsculo Cristo carrega a cruz as costas,
seguindo em dire¢ao ao anjo, acompanhado da sentenca “Weg zum Leben durch viel Triibsal”
(““Caminho para a vida através de muita tribulacdo”), conforme Mateus 16:24: “Se alguém quer

vir apds mim, negue-se a si mesmo, tome sua cruz e siga-me”. Na versdo de 1788, a alegoria
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desaparece e fica apenas a frase acima e uma cruz latina (v. Figura 2).

No 4° Dia, observa-se a separacdo entre dia e noite (Gn 1:14-19), representada pelo sol
e uma ampulheta, seguidos por uma lua e um céu estrelado. O relégio de areia, além de marcar
a temporalidade do mundo terreno, também simboliza a transitoriedade da vida. Af também se
1€ “Himmel aus Irdisch Wasser” (““Céu vindo da 4gua terrena”).

No 5° Dia, hé dois ossos cruzados, seguidos por um cranio (Schddel) no 6° Dia, ambos
representando a morte. No 5° Dia, se dao respectivamente a criacdo de toda a vida que vive na
agua (Gn 1:20-23) e de todas as criaturas que vivem em terra firme (Gn 1:24-31), inclusive o
homem (Gn 1:26), razdo da imagem da caveira. No primeiro modelo, os tipos para 6° Dia (Tag
6) foram posicionados invertidos, o que foi corrigido no modelo de Schwartz. Invertida também
foi a sequéncia numérica dos seis dias na versdo do Geheime Figuren (v. Figura 2). Deste
modo, as imagens presentes no emblema de 1788 nao se coadunam com o relato biblico.

Completado o giro da Criacdo, observa-se que hé escuridao no interior da vesica piscis
inferior, formada pelos 5? e 6” Dias, mas num padrao diferente daquele do mundo inferior: ela
¢ terrosa, lembrando o pé de onde o homem veio (Gn 3:19).

A jornada resultou na inexoravel morte do homem, muito préximo da danacdo eterna.
A partir de entdo, hd “Die alte Geburt aus dem fleischt Siind-Wunf3” (“o nascimento a partir do
pecado carnal”). E “Der Weg zum Tode” (“o caminho para a morte”), como expresso 1ogo
abaixo da linha que delimita o inicio do 5° Dia. No interior da vesica, ainda € possivel ler: “Das
Land der Todte und die ausser sie finsternis Ort; der Verdammten Seelen; bis zum letzten
Gericht; Die Verholle” (“Terra da Morte e lugar de trevas extremas; terra dos danados; do Juizo
Final; Entrada do inferno™) e “der Erste Tode” (“Primeira Morte™).

Também no 6° Dia é encontrada a “Todes Wasser” (“Agua da morte”). Na Biblia, o
sofrimento do homem ¢ associado a imagem de dguas revoltas e profundas (S1 42:7; 69:1,2;
88:6,7). O mito biblico do dilivio também relata que “as mais altas montanhas que estao sob
todo o céu foram cobertas” (Gn 7:19) e a vida fora da arca foi extinta (Gn 7:21-23). A 4gua da
morte pode ser associada ainda a torrente que o dragdo do Apocalipse (Satands, a morte) vomita
contra a mulher vestida de sol (a vida), na intencao de afoga-la (Ap 12:13-16).

Segundo Durand, entre os arquétipos nictomérficos (macroimagens), a 4gua sombria
exemplifica o hostil, a imundicie e o repugnante (DURAND, 2012, p. 95-96, 119). Nesse
sentido, vale lembrar do mito dos mares tempestuosos da histéria de Jonas e do relato de Jesus
acalmando a tempestade, caminhando sobre as dguas e resgatando quem tinha medo de afundar
(Mt 14:22-33).

Devemos observar ainda que o 6° Dia se localiza na posicao de Yesod, a nona sefirah,
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para a qual as poténcias de todas as sefirot mais altas fluem, e que usualmente constitui o grande
simbolo falico do homem superno. Em termos gerais, a unido de Yesod e Malkuth representa o
arquétipo superno da unido sexual terrena.

De acordo com o Zohar, o ato de procriacao € sagrado, desde que praticado nos limites
prescritos pela mitzvah (mandamentos) e halakhah (leis judaicas). Sem tais prevencdes, a vida
sexual torna-se demoniaca e depravada (SCHOLEM, 1997, p. 183). Deste modo, em Yesod o
adepto tem a poténcia necessdria para gerar em si um novo homem que suba pela escada de
Jaco, ou pode ceder a luxuria e submergir nas profundezas infernais.

Seguindo agora para o interior do circulo do mundo celestial, encontramos chamas e um
esplendor, com o nome JESUS inscrito, marcado ainda pela “Rechte Hand Gottes” (“Mao
Direita de Deus”) logo abaixo. Neste ponto, estamos diante de um dos simbolos espetaculares,

que sdo simbolos da luz, a luz solar em particular, que se isomorfiza com a ascensao:

O sol, especialmente o sol ascendente ou nascente, serd, portanto, pelas miiltiplas
sobredeterminagdes da elevacdo e da luz, do raio e do dourado, a hipdstase por
exceléncia das poténcias uranianas. [..] Na tradicdio medieval, Cristo ¢é
constantemente comparado ao sol, € chamado sol salutis, sol invictus, ou entdo, numa
nitida alusdo a José, sol occasum nesciens e, segundo S. Eusébio de Alexandria, os
cristaos até o século V adoravam o sol nascente. (DURAND, 2012, p. 149).

A ascensao apresentada pelo simbolo espetacular neste trecho do emblema vem opor-
se a queda que vinhamos apresentando até o momento. Nesse sentido, acompanha o nome do
salvador cristdao da humanidade a frase “Der Himmel das Konigreich, der aus Lucifer verstolten
worden und mit Mensch besetz werden solt dainem Christus sin Ewiger Konig ist” (“O Céu
sendo o Reino de onde Liicifer foi expulso e para o qual entrard o ser humano e no qual Cristo
€ o Eterno Rei”). Enquanto os tormentos do mundo infernal sdo bem enfatizados, o emblema
ndo apresenta elementos pictoricos que indiquem o que hé junto de Deus.

Com essa mesma omissdo, e enfatizando ainda mais os perigos da perdicdo e a
necessidade da ascensdo, nas laterais esquerda e direita do emblema 1€-se a maxima de
Provérbios 15:24, “Der Weg des Lebens geht iiberwcdirts Kluge wemachen | auf daf3 man meide
die Holle unterwdrts” (“A senda da vida, para o sdbio, leva-o para o alto, para que evite o
inferno que estd embaixo”), sendo que o nimero do versiculo foi omitido nos dois modelos ora
estudados, vindo a ser incluido no terceiro modelo, do Geheime Figuren (v. Figura 2).
Sintetizando, o céu € descrito apofaticamente no emblema como ndo sendo o inferno.

A partir do Dia 6 ergue-se uma linha vertical que divide o mundo terreno ao meio.

Observa-se ainda que no ponto central das duas vesice piscis hd uma cruz patea. A mais inferior
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¢ acompanhada da informacao “CHRIS [sic] Hollens” (“Descida de Cristo”) e a superior pelos
titulos “CHRIST Himelsart” (“Ascensdo de Cristo”) e “Leiter lacobs” (“Escada de Jaco™).
Encontramos aqui o simbolismo da escada (formada por trés cruzes) a demarcar o scheme
ascensional e o arquétipo do céu.

No mito biblico, Jacé, adormecido sob um bétilo (local elevado), teve o famoso sonho
de uma escada, cujos pés repousavam sobre a terra e cujo topo alcancava o céu. Anjos
continuamente subiam e desciam através dela, ao tempo que lhe prometiam a béng¢ao de sua
posteridade (Gn 28:11-19). Para os cristdos, tal sonho prenunciou o Cristo, que aplicou o
simbolismo a si mesmo: “Em verdade, em verdade, vos digo: Vereis o céu aberto e os anjos de
Deus subindo e descendo sobre o Filho do Homem” (Jo 1:51). Assim, cumpre-se também a
promessa veterotestamentéria de Miqueias: “Subiu aquele que abre a brecha; diante deles abriu
a brecha; passaram pela porta e sairam por ela; seu rei passou diante deles e lahweh estava na
frente deles” (Mq 2:13).

Para o crente, Jesus desceu dos céus, por sua paixdo e ressurreicdo removeu oS
obstaculos que impediam o acesso da humanidade ao reino celeste e por sua ascensao a convida
a se elevar a sua dignidade original. Nao por acaso, assim como Hildegarda de Bingen e
Honorius Augustodunensis, Adam de Saint-Victor (m. 1146) nomeia a cruz de Cristo “escada
dos pecadores”, ou “divina escada” (DURAND, 2012, p. 127).

Em sua investida inicial pelo regime diurno, o proprio Boehme afirmou em sentido
figurado que ao buscar o cora¢ido de Deus, subiu involuntariamente pela escada de Jaco até o
céu e que lhe faltava um pequeno trecho a percorrer para satisfazer todos os desejos de seu
coracdo (BOEHME, 2011, p. 208, 235, 406; 1 13:20, 14:41, 23:84). No Olho das Maravilhas,
elaborado em sua maturidade intelectual, tal alegoria nem é mencionada (v. Tabela 3).

De fato, segundo Durand, o regime diurno da imagem (modalidades esquizomorfas) é
caracterizado pela antitese, pelas imagens e temas ligados ao guerreiro ante monstros
devoradores, ou seja, ao combate da luz contra as trevas; e concomitantemente, sua

sensibilidade heroica estd associada a postura vertical e a purificagdo.

Goela, abismo, sol negro, timulo, esgoto e labirinto sdo os desencadeadores
psicolégicos e morais que pdem em evidéncia o heroismo da ascensdo. A
caracteristica de todas essas escadas € serem celestes € mesmo, algumas vezes,
celestes em sentido préprio, ou seja, astrondOmicas, os sete ou nove escaldes
correspondendo aos planetas, o dltimo, luminoso e dourado, consagrado ao sol.
(DURAND, 2012, p. 128).

Assim, a boca do inferno, a goela de Lucifer, é a contraparte tenebrosa que motiva o
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her6i-Cristo na ascensdo aos céus e que consigo pode elevar aqueles que aceitam segui-Lo. A
escada erguida contra o tempo e a morte dd uma aplicacdo prética aos conceitos religiosos € o0s
impde ndo apenas ao fiel que a visualiza, mas ao mundo sensivel em seu entorno.
Ao contemplar o anjo na Imagem Figurativa, o fiel ndo estd apenas diante de uma
alegoria da expulsdo do homem do paraiso, mas se depara com um indice da elevacdo do adepto
através da escada de Jaco, vez que agora, por meio de Cristo, lhe estd franqueado o acesso ao
caminho outrora reservado apenas aqueles seres celestiais.
Ja o eixo central dos trés mundos interpenetrados exige uma andlise em sentido
dextrogiro. Tal qual os ponteiros do relégio, marca de um tempo linear, que vai da criagdo a
queda do homem. Para decretar tal sentido de leitura, no entorno do circulo exterior constam as
inscrigdes:
a) Mittag (Meio-Dia), que corresponde ao sol no zénite, coerentemente marcado sobre
o nome de Jesus, o sol da justica (M1 4:2; Is 9:2; Lc 1:76-79), cujo rosto brilha como
o sol do meio-dia (Ap 1:16);

b) Abend (Tarde), junto a linha que marca o Terceiro Principio, a “Divisdo entre os
bons e os maus” e que corresponde as trés horas, na qual Jesus sucumbiu na cruz (Mt
27:45-50, 54);

¢) Mitternacht (Meia Noite), equivalente as seis horas, periodo da maior escuridao a
envolver a terra e de maior distancia do sol (da justica) em relacdo ao ponto em que
o observador estd; é a hora em que Deus pune os impios (“A meia noite passarei pelo
meio do Egito. E todo o primogénito morrerd na terra do Egito”, Ex 11:4, 5) e a morte
ronda e ceifa os incautos (“Morrem de repente em plena noite; o povo se agita e eles
desaparecem, e sem esforco afasta-se um tirano”, J6 34:20); e

d) Morgen (Manha), equivalente as nove horas, paralelo a Gottes Grade (Graga de
Deus), a aurora, a ressurrei¢do do Cristo apds descer a mansdo dos mortos, cuja
primeira apari¢do se deu na manha de domingo (Lc 24:1), ou seja, nas primeiras horas
do primeiro dia da semana, marcando um novo comego, ndo apenas para Si, mas para
toda a humanidade: “Assim que, se alguém estd em Cristo, nova criatura €; as coisas
velhas ja passaram; eis que tudo se fez novo” (2 Cor 5:17); relembremos que para os
cristaos Jesus também € a estrela da manha (Ap 22:16).

No centro do mundo terreno esta o coracdo humano, contendo Gott (Deus), Person
(Pessoa), Korper (Corpo) e Wort (Verbo). Vé-se que o coragao se encontra dividido pela linha
horizontal central do emblema. Isso indica que ele possui iguais parcelas do céu e do inferno e,

portanto, tem a op¢ao de escolher entre o bem e o mal, representados pelas outras duas linhas
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horizontais que dividem as vesice piscis, sendo a inferior, a “Eingang zum Tode” (“Entrada
para a Morte”) e a superior, a “Eingang zum Leben” (“Entrada para a Vida”).

Levando-se em conta o pequeno rosto da cabala lurianica, o coragdo situa-se no local
correspondente a sexta sefirah, Tiphereth, a qual de modo geral representa a masculinidade
como principio ativo e é simbolizada por Jacé (SCHOLEM, 1997, p. 106, 183). Assim, a escada
de Jacé formada por cruzes atravessa a exata posi¢cdo na qual o marido de Raquel estd
posicionado, o que, por si s6, € uma sintese do impulso ascensional incentivado pela Imagem.

Por fim, frisemos que, de modo geral, a unido de Tiphereth e Malkuth € retratada na
cabala como o casamento do rei santo e da rainha (SCHOLEM, 1997, p. 183), razdo pela qual,
num esforco hermenéutico, pode-se afirmar que no coragdo no centro do mundo terreno da-se
a versdo cabalistica da coniunctio que no Olho das Maravilhas se desenvolve sob o viés

alquimico.

5.3.3 Atemporal, temporal e a finalidade da Imagem Figurativa

A partir deste ponto, as imagens lexicais apresentadas serdo as que mais se aproximarao
dos temas espiritualistas e esotéricos em geral. De inicio, numa tentativa de descrever o inefavel
para além do tempo e do espago, o conjunto de simbolos é englobado por um circulo externo,
que representa a ubiquidade atemporal.

Em volta do circulo, temos a frase “DER HIMMEL HIMMEL | KANN GOTT DEN
EINI= | GEN NICHT FASSEN | NOCH EINSCHLIE SEM” (“O céu do céu ndo pode englobar
ao Deus tnico nem O limitar”), enfatizando a universalidade de Deus e a impossibilidade de
concebé-lo em dimensdes espaciais. Tal frase tem franca conexdo com a doutrina lurianica do
tsimtsum (retirada divina primordial) e do tehiru (o espaco primordial deixado para a criacdo
existir). A circularidade em si remonta a esfericidade perfeita do espago vazio (halal hapanuy)
apos Deus se retirar para que o universo viesse a existir. O tsimtsum € também o paradoxo das
simultineas presenca e auséncia divinas no vacuo € na criacao resultante.

E no interior do grande circulo, afirma-se que: “In GOTT ist kein ding nahent oder ferne.
| ER ist Alles in allem, und durch Alles Allenthalben. | GOTTES Allenthalbenheit, oder
Wesenheit, oder Ewigkeit ist von Ewigkeit in alle Ewige Ewigkeit” (“Em Deus nada h4 que lhe
seja proximo ou distante. | Ele é tudo em tudo e por tudo em todos os lugares. | A presenca
eterna, ou esséncia, ou eternidade divina, vem da eternidade para a eterna eternidade”). Tal
sequéncia de frases serd invertida no modelo 3, do Geheime Figuren (v. Figura 2). Desta feita,

completa-se o raciocinio das frases anteriores, ao se revelar que Deus € onipresente e se
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encontra fora da temporalidade.

Quanto a expressdo “de eternidade em eternidade”, como ja vimos, estd presente na
Trias Mystica, quando Franckenberg cita o livro de Apocalipse, mas também ocorre em
passagens veterotestamentarias (Nm 9:5, 1 Cr 16:36, 29:10; S1 90:2, 103:17, 106:48; Dn 7:18,
2:20 etc.). “De eternidade em eternidade” marca o ndo-lugar onde o Nada &, sempre foi e sempre
serd, antes e além do tempo, conven¢do que marca o decurso entre a aurora e o ocaso de tudo
que € finito.

Dando continuidade a transcri¢do e interpretacdo do texto, lé-se acima, entre os dois
pardgrafos principais que estdo acima e abaixo das imagens pictoricas: “Das Eusern Innerer
Verstand | Ohn Gottes Licht nicht wird erkant” (“A compreensdo interna e externa | Sem a luz
divina, ndo poderas encontrar”) e “Der geist es nut allein ergriindt |Vernunsst im Fleisch ist
dabey blind” (“Apenas o Espirito sonda | A Razdo encarnada é cega”).

Aos moldes das imagens de Cristo ladeado pelos quatro evangelistas, no entorno da arte
ha quatro conjuntos de motes, referentes a Deus, Pai, Filho e Espirito Santo e aos quatro seres
Viventes de Apocalipse 4:6-8. No modelo de Schwartz, estes textos situam-se no interior de

listeis. As descri¢des complementares sobre a divindade estdo assim dispostas:

Por toda a parte, Deus € livre
Dentro e fora de todas as criaturas
DEUS
Medida de tempo da Natureza
Anjo com seis asas.

I

Deus é o Alfa e 0 Omega
O Principio e o Fim
PAI
Medida de tempo da Lei
Ledo com seis asas.

11

Deus € o primeiro e o dltimo.
FILHO
Tempo do Evangelho.
Boi com seis asas.
I

E ndo h4 Deus
sendo o tnico Deus
ESPIRITO SANTO
Tempo do cumprimento
Aguia com seis asas.

11’e

% Gott ist allenthalbenfrey
In und auBer allen Creaturen.
GOTT
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Aqui, Deus é a divindade quando nada mais existia, exceto Ele, que “ndo tem inicio
algum” (BOEHME, 2016, p. 26; III 1:4). No boehmismo, é o Ungrund, Deus-Pai, o Deus no
Primeiro Principio, o Deus do Pentateuco, “colérico, severo e zeloso” (BOEHME, 2010, p. 25-
26; 11 1:2), dai porque sua natureza eterna € Lei, impessoal, invioldvel e indiferente a bons
propositos.

Todavia, dai em diante mais uma vez a Imagem Figurativa dialogard com a
temporalidade, vindo a enfatizar os aspectos escatolégicos do cristianismo. Assim, temos em
seguida a Lei de Moisés, que foi uma fase preparatéria do plano divino de salvacdao (Jr 31:31-
34; Rm 3, 6 e 7; 2 Cor 3, GI 3; Hb 8:7,13; 9:15; 10:9-10), suplantada por Cristo, o Segundo
Principio, e Sua lei do amor (Mt 22:37-40), quando a ‘“severa acerbidade transforma-se numa
grande alegria” (BOEHME, 2010, p. 26; II 1:2). Com o Pentecostes, dd-se o advento do Espirito
Santo, que se infundiu nos primeiros cristdos e os levou a de subito falarem em outros idiomas
e anunciarem o Evangelho do Deus tnico a todos os povos (At 2:1-4; 40-41; Mc 16:15).

Ja os trés tempos correspondentes as Pessoas da Trindade coincidem com as trés idades
da historia, que remontam as profecias de Joaquim de Fiore (ca. 1132-1202). Sao elas:

a) Primeira Idade (Antigo Testamento, Reino do Pai): o tempo da lei mosaica, da

sinagoga e dos patriarcas;

b) Segunda Idade (Novo Testamento, Reino do Filho): o tempo da substituicdo da

sinagoga pela Igreja, da Lei pela Graga e dos patriarcas pelos sacerdotes; e

Zeit der Natur

Der Engel mit Sechs fliigeln.
I

Gott ist das A und O

der Anfang und das Ende
VATER

Zeit des Gesetzes

Low mit Sechs fliigeln

II

Gott ist der Erste und der Letzte.
SOHN

Zeit des Evangelium.

Ochs mit Sechs fliigeln.

I

Und auserdem Einigen Gott
ist kein Got

H. GEIST

Zeit der erleuchtung

Adler mit Sechs fliigeln.
IIII (tradugdo nossa).
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¢) Terceira Idade (Reino do Espirito Santo): na qual toda lei serd abolida e substituidos
a Graga pelo Amor, a Igreja fisica por uma Igreja Espiritual pobre e igualitaria, os
sacerdotes, por religiosos praticantes de voto de pobreza.

Comprovadamente, apds o séc. XVI, o comentdrio de Joaquim ao Apocalipse foi
relativamente difundido nos circulos eruditos europeus, mas o conhecimento do conjunto de
suas ideias permaneceu sempre truncado e incompleto (DOBRORUKA, 2000, p. 22). Ademais,
o abade calabrés representou as trés eras sob a forma de trés anéis entrelagcados horizontalmente,
um para cada Pessoa da Trindade e com as letras I-E-V-E (Javé) dispostas no interior das
circunferéncias. Segundo Henri de Lubac, a imagem foi tomada de empréstimo de um judeu
denominado Moisés Sefardi, convertido sob o nome de Pedro Alfonso (ibid., p. 15). Uma c6pia
da gravura encontra-se na Biblioteca Bodleiana, da Universidade de Oxford (MS. CCC 255A
£f.7v).

Apesar da perceptivel representacdo das profecias do Apocalipse no entorno da Imagem
Figurativa, ao tentar explicar o emblema, o autor de Oculus Aternitatis concentrou-se no relato
da criacdo, mais uma demonstracdo de que em sua origem, a gravura nada tem a ver com
referido livro. Porém, como era tipico da época, ndo constam no texto as referéncias biblicas de
onde foram extraidos os trechos que embasam suas afirmac¢des. Todavia, para facilitar a
compreensdo do leitor, o editor a0 menos marcou alguns pontos em ordem alfabética na
circunferéncia central, a fim de que fossem associados a descri¢@o presente no capitulo VII (por
analogia, v. Figura 21).

De diferente em relacdo a narrativa do Génesis, destacamos que o Oculus, ao tratar do
sexto dia, informa que todas as coisas neste mundo sdo triplas, pois possuem enxofre, dgua e
sal em sua composi¢do e por isso o homem ¢é dotado de corpo, alma e espirito
([FRANCKENBERG], 1677, p. 80-81)7. E ao descrever o paraiso, assevera que o Jardim foi

)%; j4 Boehme

criado antes deste mundo, constituido por vegetais celestes (idem, p. 83 e 85
(2016, p. 223; 11:9) afirmou que o paraiso brotou através da terra “no momento da criagdo, e
depois, até a queda de Adao”.

Quanto a idade e o sabado deste mundo, o livro ensina que o homem € um pequeno deus

97 und alle Dinge in dieser Welt sind Dreysiiltig / dann ein iedes Ding hat einen brennenden Schwefel; ein Wasser
/und ein Saltz; oder einen Leib / einen Geist / und einde Seele: Und also muste der Mensch auch Leib / Seel und
Geist haben / und ein Drey-Einiges Wesen seyn; ((FRANCKENBERG], 1677, p. 80-81).

%8 Hierben ist sonderlich und wohl zu mercken / daB Moses das Paradeif / welches ist Gottes Lust-Garten / nicht
unter das Werck der Schopfung der Sechs Tagwerden mit eimnengen wollen/ dann es ist eher gewesen als diese
Welt geschaffen worden; ((FRANCKENBERG], 1677, p. 83).

Also sehen wir ebenfals / daf3 Gott auss Erden das Paradeif3 nicht geschaffen hat / sondern es ist der Lust= Garten
Gottes im Himmel / dehn Ergleich als einen Garten der Himmlischen Gewéchsen auss Erden gepflanket hat / in
die Landschafft Eden, an dem Ort da iekt Babylonia ist. (FRANCKENBERG], 1677, p. 85).



214

([FRANCKENBERG], 1677, p. 88)” e no capitulo XV, textualmente € dito que este mundo é
formado por Trés Principios (e ndo mundos) interpenetrados (ibid., p. 116)!%,

A afirmacgdo de que o homem é uma por¢ao limitada da imagem e semelhanca de Deus
€ sobejamente afirmada por Boehme, com escopo em Jodo 10:34-35 e por imitacdo de Cristo;
para o Tedsofo “sois deuses e, no entanto, correis para o demdnio” (BOEHME, 2005, p. 164;
IV 17:22), “somos deuses, somos verdadeiros filhos de Deus, provenientes de suas esséncias
em corpo e em alma” (ibid., p. 246; IV 33:17).

E tal qual Deus teria criado o mundo em seis dias, Oculus avisa que o tempo deste
mundo seria de um milénio para cada dia da criacdo (6.000 anos), a serem concluidos
brevemente. Em seguida, haverd um sabado de 1.000 anos, seguidos pelo surgimento de novos
céu e terra (FRANCKENBERG], 1677, p. 88-89 e 118) 1. E a semana césmica, a defesa de
uma histdria septimilenar, que remonta ao cristianismo primitivo, sendo Santo Irineu de Lido
(ca. metade do séc. II - inicio do século III) o primeiro defensor de que se tem registro (COXE,
1990). Por sua vez, o dia equivalente a mil anos remonta a uma interpretacao de 2 Pedro 3:8.

Deste modo, para Boehme (2005, p. 50; IV 1:82), no sexto dia da cria¢do, o fim e o
inicio se encontraram e se tornaram um e a histéria do homem transcorre hd “cinco mil e
quinhentos anos”, depois que ele, criado no paraiso, escolheu passar “dali para o espirito de
cOlera, para a morte”.

Todavia, em sua escatologia, aqueles que renascerem em Deus ja podem encontrar o
paraiso agora, pois este foi engendrado novamente. Embora no atual status ontolégico nao seja
possivel ao corpo humano suplantar a mortalidade, “doravante o Paraiso estd manifestado na
alma e na mente dos filhos de Deus”, “pois o fim encontrou o inicio”. Assim, quando sobrevier
o fim dos dias, “os filhos de Deus serdo encontrados no Parafso quando a turba'® for tragada
pela célera” (ibid.; IV 1:83).

Constatamos, portanto, que o conjunto da Imagem Figurativa nao faz referéncia a

% Wie nun der Mensch eine KLEINE GOTT ist (FRANCKENBERG], 1677, p. 88).

10 Wie diese Welt drey Principia oder Anfinge begreiffe; also daB Drey Welten in Einer Welt!
([FRANCKENBERG], 1677, p. 116).

101 Also hatte demnach die Welt ohn einigen abgang der Zeit / nicht Wehr noch Weniger zu stehen / als 6000 Jahr
in ihrer Arbeit / und 1000 Jahr in der Ruh / und darnach sol sie verbrennen / und siir Gottes Angesicht flichen /
und ihrer weiter keine statt sunden werden; ((FRANCKENBERG], 1677, p. 88-89).

Und ob es gleich alles nun eine Welt ist / die im Fluch nicht ldnger als 6000 Jahr / und im Segen zum Sabbath /
1000 Jahr stehen sol / bifl sie hernach wieder vergehet / und ein Neuer Himmel und Erden werden wird:
([FRANCKENBERG], 1677, p. 118).

102 A turba é um furor essencial, uma fome consumidora, a vontade da clera de Deus, procedente do Primeiro
Principio. No homem, é causada “pela imaginacdo falsa ou pelo amor falso” e que quebra (destr6i) a imagem
divina presente na alma (cf. BOEHME, 2005, p. 24, 93, 95 e 170; IV RESUMO:20, 1:239, 1:252 e 18:15).
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narrativa boehmiana dos acontecimentos anteriores a criacdo do mundo material, nem cita o
Ungrund, as Sete Qualidades e a primeira queda (a de Licifer). Na verdade, retirada a mencado
aos Trés Principios do interior das circunferéncias, a parte pictérica do emblema tem uma
conexdo minima com o boehmismo: de resto, toda a terminologia e imagens visuais ali
empregadas sdo caracteristicamente biblicas e num ambiente ndo-iconoclasta, poderiam passar
despercebidas aos olhos de alguém menos versado nos contextos religiosos institucionalizados,
se nao fossem os textos explicativos em seu entorno.

Realizada a decomposi¢cao da Imagem Figurativa, encontramos evidéncias, descritas
acima, de que as imagens visuais preexistiam e os textos ao redor foram acrescentados
posteriormente, dada a diferenca entre ambos. Além disso, como ja frisamos, embora a estrutura
vertical remonte a drvore sefirotica, o emblema ndo contém textos em hebraico ou
transliterados que possam vinculé-lo a tradi¢ao cabalistica.

Neste ponto, lembremos que a pesquisa realizada pela Prof* Eva-Maria Bangerter-
Schmid revelou que varios panfletos que representavam uma fraternidade geral nem sempre
expunham as suas origens confessionais, de modo que entre as vérias impressdes religiosas
preservadas anonimamente, possivelmente haja algumas de proveniéncia dissidente
(SCHILLING, 2016, p. 82). Por isso, € provavel que por trds do conteido isento de vinculagio
denominacional da Imagem Figurativa, houvesse a necessidade de fazé-la circular em
territérios onde as autoridades proibiam a produgdo e distribuicdo de tais panfletos, além do
risco de san¢des. Ademais, os nomes de Boehme e Franckenberg constavam em seus livros,
impressos em pracas mais tolerantes, mas seu destino era uma clientela especifica, enquanto
um panfleto poderia circular mais facilmente de maos em maos... até cair nas maos erradas!

Levando em conta que os grupos espiritualistas de entdo reivindicavam uma posicao
supradenominacional, facil entender por que Franckenberg optou por um figura com temas
genericamente biblicos para confundir potenciais censores, o que permitia, inclusive, que a
folha fosse fixada na parede de casa, para facilitar sua revisitagdo frequente, como fazia Gichtel
(e John Sparrow, com o auténtico Olho das Maravilhas) (v. secoes 2.3 € 5.2).

Com o tempo, a Imagem Figurativa inspirou outras gravuras andlogas, que foram
estampadas em livros, a exemplo das presentes nas Obras Completas de Boehme por Gichtel,
de que ja falamos. Na edic¢do de 1730, 14 dos 21 frontispicios terdo por inspiracdo esse esquema
vertical de esferas interpenetradas, alguns dos quais até mesmo estampando raizes, galhos e
folhas. Foi deste modo que, um século depois, a gravura de Franckenberg foi inserida no
Geheime Figuren der Rosenkreuzer, compéndio editado por fervorosos adeptos da alquimia e

admiradores da cabala e de outras tradi¢des judaicas.
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Porém, nenhuma de tais gravuras possui tamanha semelhanca com a Imagem Figurativa
quanto o frontispicio de FEinleitung Zum Wahren und griindlichen Erkdnntnis des grossen
Geheimnisses der Gottseligkeit (Introducdo ao Verdadeiro e Completo Conhecimento do
Grande Segredo da Divindade, em traducdo livre) (v. Figura 23). Datado de 1718, o livro é um
resumo das obras de Boehme, elaborado por Nicolaus Tscheer (1682-1748), suico radicado na

Alemanha.

Figura 23: Frontispicio de Einleitung Zum Wahren [...], de 1718.

il ABES GURY  a

Fonte: BOEHME, Jacob. Einleitung Zum Wahren und griindlichen Erkdnntnis des grossen Geheimnisses der
Gottseligkeit [...]. Nicolaus Tscheer (org.). Amsterda [i.e. Biidingen]: R. e G. Wetstein, 1718. Disponivel em:
https://www.digitale-sammlungen.de/en/details/bsb10222794. Acesso em: 20 nov. 2021.

Na imagem em questdo, hd trés circunferéncias dispostas verticalmente. Na inferior,



217

demonios com aspecto de animais peconhentos sopram seus hdlitos pestiferos nas raizes da
arvore do conhecimento, cujo tronco e copa se erguem no circulo seguinte, intitulado
PARADEIS (PARAISO). Serpentes, insetos, sapos, moscas, piolhos e pulgas sdo alguns dos
animais que provocam repulsa nas pessoas em geral e sdo simbolos teriom6rficos. Boehme, em
sua incursao inicial ao regime diurno, atribuiu a origem desses seres as mesmas Qualidades das
quais o diabo foi constituido e que ele corrompeu ao se rebelar contra Deus (2011, p. 261; 1
15:65-66).

O diabo nio esta no circulo infernal porque ascendeu pelo tronco da arvore, sob a forma
de serpente, deixando apenas a ponta da cauda no mundo subterraneo. No circulo superior, ha
o nome Jesus e o Espirito Santo sob a forma de pomba, no centro de um esplendor, que é
cercado externamente por anjos e olhos. E acima de todo o conjunto, um olho alado no centro
de uma estrela de seis pontas.

Deus ¢é ladeado ainda por dois anjos: o da direita portando um cetro (simbolo de
autoridade) e uma coroa de louros (na Imagem Figurativa, a coroa estd na mesma regiao) € o
da esquerda empunha um ramo de lirios (evocagao da assun¢@o) e uma chave (sinal de abertura
de espirito). Na alegoria, tais seres celestiais marcam o triunfo das poténcias uranianas e a
abertura dos céus para os vencedores, ainda que nao fique claro como alcancar o alto (na gravura
nao ha patamares a galgar, como a escada de cruzes da Imagem Figurativa).

Mas chamamos atencdo particularmente para as imagens na circunferéncia central:
Adao e Eva ladeiam a arvore do conhecimento, enquanto uma barra divide o circulo ao meio,
de modo que abaixo do peito, todo o corpo do casal encontra-se na escuridao, numa evidente
associacdo dos reflexos digestivos e copulativos ao pecado original, a partir dos quais o homem
teria que comer das plantas do campo com o suor de seu rosto (Gn 3:17-19) e a reproduzir-se
de forma sexuada (Gn 3:16).

Aqui, o momento exato da queda torna-se o mote central (a despeito do buscar conhecer
a Deus que Boehme tanto aconselhava) e a sexualidade caminha ao lado da culpa e da danacdo
eterna. Da avancada Baum der Erkenntnis de décadas atrds (que imputava a ambos os sexos
igual parcela de responsabilidade pela danagao), retornamos ao mito da queda adamica em sua
interpretagdo crista tradicional.

Por sua vez, a cabeca e o peito (sede da alma) expostos a luz marcam a possibilidade de
uma religacdo do casal a divindade. Como panaceia do fatidico destino, a frente do conjunto
vemos uma cruz sobre um coragdo, porém lembremos que tal disposi¢dao, semelhante a da
Imagem Figurativa, € inversa a do Olho das Maravilhas. Claramente, o autor da gravura nao

compreendeu a ideia boehmiana de que o coragdo deve ser crucificado, ao invés de meramente
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deixarmos a cruz fazer morada no coragdo (apenas aceitar os principios da confissao tradicional,
ao que a alegoria alude). Deste modo, o frontispicio em quase nada difere do que j4 era ensinado
pelas igrejas historicas.

Os trés circulos na vertical sdo circundados por um circulo maior, em torno do qual Ié-
se “UNGRUND. EWIGE FREYHEIT. GOTT AUSSER NATUR, UND CREATUR” (“O SEM-
FUNDO. A LIBERDADE ETERNA. DEUS PARA ALEM DA NATUREZA E DA CRIACAO”),
texto semelhante ao que ha no entorno da Imagem Figurativa. Além disso, o sol aparece na
borda equivalente as nove horas do circulo do paraiso, a exata posi¢do que marca a Manhd na
gravura de Franckenberg (v. Figura 21).

No canto inferior da pagina 1é-se ainda essas referéncias biblicas, que apresentamos
abaixo, seguidas do texto ao qual aludem:

Na 1:2: “Iahweh € um Deus ciumento e vingador!

Iahweh € vingador e cheio de furor!

Iahweh se vinga de seus adversarios

ele guarda rancor de seus inimigos.”

Dt 30:19: “Hoje tomo o céu e a terra como testemunhas contra vds: eu te propus a vida
ou a morte, a bén¢do ou a maldi¢do. Escolhe, pois, a vida, para que vivas, tu e a tua
descendéncia.”

Hb 12:5: “Vés esquecestes a exortagdo que vos foi dirigida como a filhos: Meu filho,
ndo desprezes a correcdo do Senhor, ndo desanimes quando ele te repreende; pois o Senhor
educa a quem ama, e castiga a quem acolhe como filho.”

A espada e a gavela servem para advertir que estd proximo o tempo da colheita, quando
0s anjos separardao o joio do trigo, juntardo o trigo no celeiro do Senhor e lancardo o joio ao
fogo (Mt 13:24-30, 36-43; Lc 3:16-17). O cetro, o ramo de lirios e a gavela também estao
presentes no frontispicio de Mysterium Pansophicum na coletanea Theosophia Revelata, além
da espada, que nesse caso € flamejante.

Na verdade, uma gravura contendo espada e gavela ja figuravam no capitulo 30 de
Mysterium Magnum desde suas primeiras edi¢cdes (p. 207 da edi¢ao de 1640; p. 241 da edicao
de 1682 e encarte entre as paginas 272 e 273 da edi¢ao de 1730). Acompanhadas de uma triplice
cruz com trés coroas (chegada da plena manifestacao da Trindade), representam o sinal do fim
dos tempos e a puni¢do de Babel, cuja espada (para baixo) e a gavela serdo devorados pelo fogo
da ira de Deus (BOEHME, 1730.XVII, p. 273; 30:44). Como se vé, ao longo do tempo, os
editores de Boehme enalteceram a pictorializacao dos aspectos apocalipticos do texto nas capas

dos livros, ilustragdes que ainda hoje sdo mais apelativas entre o publico em geral.
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Além do Deus do frontispicio de Einleitung... ser apresentado apenas como sendo
severo, colérico e vingativo, o Unico trago do boehmismo na imagem € a palavra Ungrund, o
que comprova uma progressiva obliteracdo da representacdo pictérica do pensamento de
Boehme. Constatamos assim quao acertadas sdao as palavras do mestre de Chambéry sobre a
perpetuagdo de um sistema simbdlico: “‘uma pedagogia persegue a outra e a duracdo de uma
pedagogia € limitada apenas pela duracdo da vida do pedagogo’ (DURAND, 2000, p. 102).
Ou seja, basta a auséncia do autor para que seu pensamento comece a sofrer progressivas
modificagdes.

Um exemplo contundente disso, veio a ocorrer no século XVIII quando da publicacio
da Imagem Figurativa no Geheime Figuren e do incentivo da leitura de Boehme pela Gold- und
Rosenkreuzer, primeira institucionalizagdo do rosacrucianismo. Diante disso, pretendemos
destacar a relacdo do boehmismo com a referida sociedade secreta, porém, sem entrarmos nos
detalhes de sua histdria e estrutura, o que fugiria a finalidade deste trabalho.

Para uma contextualizacio eficiente deste recorte, ¢ necessdrio elucidarmos que o
objetivo da ordem era a autotransformacao de seus membros, pelo estudo e pratica da teosofia,
da cabala, da magia e da alquimia. Por magia, entenda-se aqui a manipulacio dos mundos
terrestre e espiritual para a consecucdo de fins humanos (GEFFARTH, 2007, p. 28-29). Quanto
a prética alquimica, era desenvolvida em laboratérios da sociedade e também em laboratérios
individuais, de alguns dos rosacruzes mais abastados (ibid., p. 227, 242).

Seu sistema de ensino tinha por prop6sito principal a elaboracdo da pedra filosofal, que
seria um objeto fisico, enquanto a habilidade de dominar a magia divina dependia do esforco
pessoal de cada adepto e situava-se em um nivel sobrenatural para além das competéncias da
ordem (ibid., p. 224).

Para o aperfeicoamento dos adeptos, além da Biblia, a Gold- und Rosenkreuzer
recomendava aos seus membros a leitura de escritos de mais de duas dezenas de autores, entre
espiritualistas cristdos, alquimistas, médicos e filésofos naturais (ibid., p. 209, 200-202).

Por outro lado, a ordem foi bastante cautelosa na producdo e divulgacdo de textos,
limitando-se a impressdo de apenas duas obras mais extensas, € sob pseudonimo. Sdo elas
Geoffenbarte Einfluf3 e Der Compafs der Weisen, que introduzem ideias bdsicas daquela
instituicao (ibid., p. 195, 203). Além destes, também tiveram impacto outras duas publicacoes,
embora nio fossem titulos originais da ordem: Aurea Catena Homeri, de Anton Kirchweger e
0 Geheime Figuren der Rosenkreuzer (ibid., p. 204).

Quanto a Boehme especificamente, a dire¢ao da ordem afirmava se tratar de um membro

dessa sociedade, a qual, segundo eles, existia desde a Antiguidade; por conta disso, a leitura de
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seus livros era recomendada a todos os iniciados (ibid., p. 198). Na verdade, as pesquisas
realizadas até o momento ndo demonstraram qualquer conexdo direta entre Boehme e os
escritos rosacruzes do século XVII, mas apenas uma notdvel simultaneidade (ibid., p. 44).

Para além disso, ndo ha qualquer prova de que a prépria Gold- und Rosenkreuzer seja
uma continuidade perene do movimento rosacruz, do qual, inclusive, hd poucas evidéncias de
que tenha sobrevivido ao século XVII (HARMSEN, 2012, p. 185). O mais provdvel, é que a
ordem em geral e os responsaveis pelo Geheime Figuren em particular estivessem revivendo o
interesse pelo rosacrucianismo.

De acordo com a pesquisa do Prof. Renko D. Geffarth, ndo se pode calcular a extensao
da recepcao dos escritos boehmianos entre os rosacruzes de ouro, todavia, ha indicios de que
sua leitura foi considerada extremamente dificil. Por exemplo, na avaliacio de um membro do
circulo Neastes, de Berlim, foi registrado que ele 1€ sobre “teosofia diligentemente, compreende
os escritos de Jacob Boehme”, o que demonstra que ndo era facil compreender o Tedsofo
(GEFFARTH, 2007, p. 198)!%.

Da mesma forma, um membro por correspondéncia (era possivel tal tipo de afiliacao
para residentes longe dos circulos), entre outras perguntas, questionou seu mestre se “Além de
J. Boehme, ndo hd algum livro mais fécil pelo qual se possa obter uma ideia de todo o escopo
da teosofia?” (GEYER apud GEFFARTH, 2007, p. 229)!% E apés as orientacdes de seu
superior, ele confessou que a tnica vantagem obtida lendo as obras recomendadas pela ordem
foi preencher a mente “com uma infinidade de conceitos obscuros, e isso também nao foi de se
admirar, pois na maioria desses escritos ndo hd uma ordem sistemdtica, sem mencionar que
muitas vezes parecem se contradizer.” (GEYER apud GEFFARTH, loc. cit.)!%.

Mas, a incompreensdo do boehmismo ndo se limitava aos membros iniciantes da Gold-
und Rosenkreuzer. Frangois Du Bosc, diretor do circulo de Dresden, comentou que o ensaio de
um outro membro da ordem foi escrito com a mesma obscuridade que os textos boehmianos
(“Bohmischer Dunkelheit”). Todavia, seguindo a orienta¢do geral da dire¢do, o mesmo Du Bosc

listou Boehme entre os topicos de estudo aos quais os membros de seu circulo deveriam se

103 Der Umfang der Rezeption Bohmes ist schwer nachzuweisen; immerhin gibt es aber einige Hinweise, dass

diese Lektiire als iiberaus anspruchsvoll galt. So wurde etwa in einer Beurteilung des Postrittmeisters Johann
Christian Siegmund Gohl, Mitglied des Berliner Zirkels Neastes, festgestellt, er lese ,.fleissig Theosophie,
verstehet Jacob Bohmens Schriften — offensichtlich war es also nicht eben selbstverstindlich, Bohme zu
,verstehen‘.(GEFFARTH, 2007, p. 198; tradu¢@o nossa).

104 Giebt es auBer J. Bohme nicht ein leichteres Buch, aus welchem man sich einen Begrif von dem ganzen Umfang
der Theosophie machen konnte? (GEYER apud GEFFARTH, 2007, p. 229).

105 jch gestehe es, so viel ich auch sonst von unseren O[rde]ns Schriften gelesen habe, so gewiihrten mir dieselben
doch weiterhin keinen Vortheil, als daf ich meinen Verstand mit einer Menge dunkler Begriffe anfiillte, u. dies
war auch kein Wunder, weil in den meisten dieser Schriften keine systematische Ordnung herrscht, nicht zu
gedenken, daB} sie ofters einander zu widersprechen scheinen.
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dedicar. Em suma, o Tedsofo € mencionado frequentemente entre os membros da sociedade,
porém sempre de modo superficial (GEFFARTH, 2007, p. 198-199).

Em suma, a Gold- und Rosenkreuzer incentivava seus membros a leitura de uma enorme
galeria de autores de véarias procedéncias. Pela abundancia de escritos, é improvavel que
qualquer membro da sociedade chegasse a ler todos, principalmente pela dificuldade de acesso,
tanto pelo valor das obras, quanto pelo fato de algumas j4 estarem fora de catdlogo, inclusive
em razao de seu banimento pelas autoridades.

Tais leituras eram um pré-requisito para a participacao ativa nos trabalhos individuais e
coletivos da ordem, porém, pelo que percebemos, por vezes o estudo de um grande nimero de
autores causava mais desorientacdo do que aprendizado, tendo em vista a multiplicidade de
opinides que o adepto deveria conciliar para apreender a alardeada philosophia perennis.

No tocante a Boehme, evidente também que a Gold- und Rosenkreuzer ndo era a
continuacdo de algum grupo de estudos do Tedsofo e nem possuia tal inten¢do, tendo em vista
vdrias correntes € no¢oes esotéricas que a direcdo da ordem tencionava amalgamar em seus
ensinamentos. Em verdade, a énfase da ordem para que seus membros investissem na alquimia
pratica expressa uma evidente discordancia com a alquimia espiritual boehmiana.

Além do mais, a referida sociedade ndo realizou a impressdo de qualquer livro do
Sapateiro, ficando seus membros responsdveis por procurar e adquirir tais obras as suas
expensas. Se analisarmos as organizagdes que se autointitulam rosacruzes, constatamos que tal
estado de coisas se perpetua até hoje, ou seja, elas incentivam os membros a lerem Boehme,
mas nem publicam seus livros e nem realizam um estudo sistematico dos mesmos.

Com informagdes desencontradas circulando a época, os compiladores do Geheime
Figuren certamente associaram a muito popular Imagem Figurativa ao auténtico Jacob
Boehme, razdo de sua insercdo na coletinea. Ademais, como vimos, o proprio emblema
inspirou ilustracdes semelhantes no frontispicio dos livros originais de Boehme e de outros
tratando sobre boehmismo, como o Einleitung Zum Wahren..., visto na secdo anterior.

O Geheime Figuren se tornaria popular a partir do século XIX (cf. HARMSEN, 2013,
p. 747), sendo reimpresso até hoje. E gracas a ele que certas imagens daquele periodo chegaram
aos interessados em esoterismo dos dias atuais, enquanto a maioria desapareceu quando os
livros onde estdo sairam de catdlogo. Todavia, relembremos que falta um aprofundamento no
conteddo do Geheime Figuren por parte das ordens esotéricas que afirmam a pertinéncia da
obra. Em geral, o livro é apresentado orgulhosamente pelos mais entusiastas como comprovante
do vinculo institucional com um saber ancestral, sem maiores explicagdes.

Por caminhos tortuosos, o neorrosacrucianismo despertou nas Américas, afirmando-se
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depositario do boehmismo, assim como de outras correntes € no¢des. Trouxe consigo também
o Geheime Figuren, com essa miscelanea de gravuras, dentre as quais, os emblemas e alegorias
baseados no scheme da verticalizacao ascendente.

Um livro de tal natureza, que na verdade € uma coletanea de imagens e textos de diversas
origens, carece das chaves interpretativas que se perderam ao longo do tempo, tornando-se
incompreensivel para o publico em geral, particularmente para aqueles oriundos de outras
culturas. E provivel, todavia, que num esforco interpretativo, a imaginacio do leitor mais
aplicado o leve a desenvolver significados para tais imagens, porém, dificilmente serdo os
mesmos imaginados pelos editores originais da obra e muito menos, capazes de proporcionar
os mesmos efeitos que estes esperavam.

No Brasil, como vimos na introdugao, s nas ultimas trés décadas € que as obras de
Boehme comegaram a ser traduzidas e publicadas, num esfor¢o editorial sem vinculo conhecido
com organizagdes esotéricas. Logo, os brasileiros interessados em esoterismo tém a frente um
novo horizonte de possibilidades no tocante ao boehmismo, especialmente quanto a sua
imagética pictorica, que € pequena em quantidade, mas rica em significado. E com o aumento
do fendbmeno boehmiano no pais, € esperado que surjam mais pesquisas académicas a esse

respeito.

A guisa de conclusio deste capitulo, lembremos que nosso intuito foi o de identificar os
elementos constituintes da estrutura hierarquica presente na Imagem Figurativa € no processo,
analisar as alegorias presentes. Ficou patente, pela profusio de referéncias ao Antigo e ao Novo
Testamento, que o emblema tem por base os mitos biblicos da queda e da ascensao.

Vimos que na busca de um sentido para a vida frente a finitude, a cabala surgiu no
ambito das tradicdes judaicas. E em meio aos pergaminhos onde antes imperavam os diagramas
circulares, surgiu a drvore sefirdtica, que se tornou hegemonica e atraiu até mesmo os cristaos.

Franckenberg foi um dos que se enamoraram pela cabala e na composicdo da Imagem
estruturou os Trés Principios de modo vertical, andlogo a hierarquia de poténcias na drvore
sefirotica. Todavia, os textos no interior dos circulos/esferas e vesice piscis remontam
genericamente ao cristianismo, com tragos da cabala lurianica nas explicacdes externas.

Os espiritualistas protestantes foram influenciados pelo imagindrio arbéreo, porém
incorporando as suas representacdes textuais e imagéticas, elementos estranhos a ortodoxia
cristd. Nestas, a arvore ja se apresenta como um amdlgama da arvore cristd e da drvore
porfiriana, porém, especialmente em Boehme, a escala descendente ndo serd a pedra angular

de seu sistema simbolico. Na Imagem Figurativa, por sua vez, hd uma clara hierarquia de seres
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(p. e., 0s anjos sdo superiores aos demOnios, em posicio e em qualidades).

Ademais, sensivel as crencas milenaristas de entdo, Franckenberg deu grande destaque
ao diabo, no emblema, alcando-o a uma relevancia que originalmente ndo possuia no
boehmismo. Como se sabe, o Renascimento e a Reforma herdaram da Idade Média nog¢des e
imagens demoniacas, que ganharam maiores relevo e difusdo gracas ao surgimento da imprensa
e as disputas entre as denominagdes religiosas, cada uma se alcando a condi¢do de barca
salvadora no mar da perdigao.

Gracas ao livro e as brochuras, a representagdo grafica passou a apoiar a semantica na
constru¢cdo de imagens mentais, tanto na populacdo em geral (refor¢cando o temor do diabo, p.
€.), quanto entre os esoteristas de entdo. Essa estratégia foi particularmente util para os fiéis que
por desinteligéncias com as religides institucionalizadas, se desvincularam dos lugares sagrados
de suas comunidades. O templo deixa de ser exteriorizado e vai se tornando o amago do adepto,
fruto de suas leituras, da visualizacdo das gravuras dos livros e folhetos e de uma atitude
hermenéutica.

E € justamente no que toca a contemplagdo que percebemos uma marcante diferenca
entre a Imagem Figurativa e o Olho das Maravilhas. Aquele, assim como a drvore sefirodtica,
possui uma estrutura de diagrama, composta por figuras abstratas, que conduzem a imaginagao
a ter ideias, dado que também € préprio do simbolo um carater centrifugo (DURAND, 2000, p.
10, 11). Como vimos na sec¢ao 3.5, o Olho, aparentemente mudo, precisa ser posto em
movimento, animado mental e espiritualmente, para que se manifeste seu segundo sentido,
sempre inexaurivel, afinal ele foi criado para isso!

Por sua vez, a Imagem Figurativa, através de suas alegorias visuais e explicacdes
textuais, se esgota ao ser traduzida. E até onde nossa pesquisa pode se debrucar, ndo ha registro
de alguma técnica mistica a ser aplicada a Imagem Figurativa, certamente porque esta nao era
sua finalidade. Além disso, na auséncia de uma explicacao, foi facil vinculd-la aleatoriamente
ao relato exclusivamente cosmogonico do Oculus Aternitatis.

Provavelmente, a Imagem Figurativa serviu mais como um convite para agucar o
interesse de seus observadores por desvelar verdades subjacentes que as igrejas de pedra nao
alcancavam ou relegavam a categoria de mistérios da fé. Longe de desenvolver a total
experiéncia mistica, era a indicacdo de que hd uma porta a ser aberta e algo além dela. Em
verdade, a presenga nesse emblema de macroimagens do monstro (diabo e demonios), da
escuriddo e da queda afloram no observador a angustia diante da severidade do tempo e da
morte e o estimula a escalar em busca de salvacao.

No tocante a TGI, a Imagem Figurativa, conforme foi demonstrado, situa-se no regime
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diurno das imagens. Lembremos que a modalidade heroica do regime diurno se inclina a
fragmentacao dos temas tratados e a se focar na parte e nao no todo: neste caso, cuida mais dos
efeitos da queda, a despeito de um método soterioldgico. Nesse sentido, por analogia, podemos
dizer que a Imagem Figurativa (especialmente em seu circulo central, dos seis dias da criagc@o)
teria a mesma destinacdo pedagdgica para um ocidental que a sidpe-korlo (roda da vida) para
um oriental: ambas explicam que hd um problema (respectivamente, a morte\o samsdara) e a
causa do problema (a queda adamica\o carma), mas ndo apresentam um método que leve a
solugdo.

Lembremos que, segundo Durand (2012, p. 193), a imaginacdo ndo pode depender
apenas de representacdes que levem a um continuo estado de vigildncia armada, pois isto
inevitavelmente levard a uma fadiga. Faz-se necessario que o sistema simbdlico também
promova a eufemizacdo e a inibicdo dessa agressividade despertada pela existéncia das
macroimagens. E apesar da riqueza de informagdes empregada em sua composi¢ao, o emblema
explorado no presente capitulo ndo exerce tal funcao.

Diante do exposto, reiteramos a plausibilidade de nossa hipétese de que a Imagem
Figurativa, fruto de um rearranjo do Olho das Maravilhas realizado por Franckenberg, foi
prontamente aceita e difundida pela primeira geragao de boehmianos (os que conviveram com
Boehme ou com seus discipulos diretos) e alhures. Esse trajeto de escolha e manutencdo de
uma imagética pautada pelo regime diurno, como ficou demonstrado, seguiu uma tendéncia
hegemonica do imagindrio germéanico a época. E ainda que bem-intencionado, tal processo nao
conduz aos mesmos fins da imagética pictdrica original, pois, ainda que ambas as gravuras

tratem da salvacdo do homem, cada uma segue por um trajeto diferente.
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6 CONSIDERA COES FINAIS

Para concluirmos este trabalho, se faz necessario retomarmos o percurso que fizemos
ao longo da pesquisa, a fim de podermos avaliar os resultados obtidos.

Como pontuamos na introducio, € fato que os esoteristas europeus dos séculos XVII e
XVIII deixaram de lado o Olho das Maravilhas da Eternidade e em seu lugar priorizaram a
Imagem Figurativa dos trés mundos. Vimos ainda que uma das provas cabais desse abandono
€ que no livro Geheime Figuren der Rosenkreuzer consta apenas a segunda imagem. Causou-
nos estranheza que os editores da obra fossem membros de uma sociedade secreta que
valorizava e incentivava a leitura de Boehme, a Orden der Gold- und Rosenkreuzer. E essa
irmandade neorrosacruz auxiliou na popularizagdo de Boehme, como suas congéneres ainda
hoje o fazem.

Lembremos que nas Quarenta Questoes, o proprio Boehme afirmou que além de
condensar todo o seu pensamento, o diagrama possibilita o renascimento espiritual
(autotransformacdo, iluminacdo, regeneracdo, o microcosmo restaurado, o casamento
alquimico, a grande obra, rebis, lapis philosophorum etc), que é uma meta (se ndo, “a” meta)
de quem se dedica as praticas esotéricas.

Foi com esse problema em mente que resolvemos retragar o trajeto antropoldgico que
levou a hegemonia da Imagem Figurativa em detrimento do Olho. Diante disso, defendemos a
hipétese de que a imaginacdo simbdlica da maioria dos primeiros boehmianos, bem como o
imagindrio germanico de entdo, privilegiavam o regime diurno das imagens, enquanto a
imaginacdo simbolica de Boehme posicionava-se habitualmente no regime noturno.

Para averiguar tal suposicao, recorremos as Ciéncias Humanas e Sociais, com énfase na
Teoria Geral do Imagindrio de Gilbert Durand. Deste modo, aplicamos a hermenéutica
simbdlica durandiana a imagens textuais e pictdricas de fontes primdrias como arte sacra e
religiosa e escritos esotéricos da Europa medieval e inicio da Modernidade, especialmente de
Boehme e de Franckenberg. Lembremos que a imaginagdo busca organizar as imagens em
modalidades culturalmente determinadas, de modo que elas ndao ocupam lugares fixos e
percorrem trajetos antropoldgicos, ou trajetos do sentido.

Dito isso, retomando o material desenvolvido, ficou demonstrado que gragas a uma série
de influéncias culturais de origem aristotélica-neoplatonica, pagd europeia, cabalistica e
judaico-crista, o imaginario germanico medieval e do inicio da Modernidade se pautava pela
valorizacdo do scheme da verticalizacdo ascendente. E esse impulso ascensional, somado a

fluidez da organizacdo religiosa em volta de Boehme, se refletiu na primeira geracdo de
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boehmianos (século XVII) e no neorrosacrucianismo subsequente (século XVIII), ocasionando
a substituicdo do Olho das Maravilhas pela Imagem Figurativa.

Lembremos que nas religides, nas vertentes filoséficas e nas correntes e nogoes
esotéricas pesquisadas, também encontramos registros de simbolos e diagramas circulares a
época, mas que ndo se tornaram hegemoOnicos no imagindrio social enfocado (Alemanha dos
séculos XVI ao XVIII).

Enquanto isso, em relacdo ao impulso ascensional, registramos neste trabalho que dos
textos aristotélico-neoplatdnicos veio a drvore de Porfirio; do paganismo europeu, o culto a
drvore do mundo; da cabala, a drvore sefirdtica; da tradicdo judaico-cristd, a(s) arvore(s) do
paraiso, a drvore de Jessé, a cruz de Cristo como drvore da vida, a escada de Jaco e as igrejas
e catedrais, que substituiram o culto a seres vivos (drvores) e a elementos (montanha, bétilo,
menir, obelisco e coluna). Tal heranga cultural (especialmente as correntes e nogdes esotéricas)
chegou a Boehme e a Franckenberg através de um protestantismo espiritualista pré-existente,
que deu margem ao desenvolvimento da teosofia crista.

Frisamos ainda que somente uma hermenéutica simbdlica nos habilitaria a compreender
a imagina¢ao simbdlica de Jacob Boehme e de Franckenberg. A interpretacdo do sentido de
suas imagens nos aproximou da realidade imediata destes autores, das pulsdes que os levaram
aquelas conclusdes e nos habilitou a analisar a epifania do inexplicavel.

Conforme vimos, Jacob Boehme era introvertido e propenso a estados alterados de
consciéncia, o que, somado a conjuntura da época, contribuiu para que ele vivenciasse
experiéncias misticas que resultaram numa fecunda imagina¢ao simbdlica. Por sua producio
textual, ele se insere no regime noturno, que busca recolhimento, soliddo, poetizar o eu, nio
levantar armas contra ninguém. Estas sdo atitudes tipicas do Tedsofo, que prescrevia a reforma
interior como prioridade, aliada a uma vida singela: € o herdi lunar, sempre resignado. O
individuo posicionado no regime noturno busca o aconchego da grande mae, do ventre materno,
que Boehme corporificou na Sofia, que o0 homem busca reencontrar desde a queda de Adao.
Além disso, ele era originario da zona rural e por consequéncia, estava mais ligado aos ritmos
ciclicos naturais e apto a ler o livro da natureza.

Por sua vez, Abraham von Franckenberg descendia da nobreza, teve educacao ginasial
e realizou viagens para aperfeicoar seus conhecimentos. Tendo por inspiracdo mais de uma
dezena de autores, Franckenberg desenvolveu suas proprias numerologia e geometria sagradas
de matizes cabalistica e pitagérica. Dotado de uma grande inventividade, ele jogava com
trocadilhos visuais e auditivos e empregava com frequéncia diagramas, gravuras e notas que

amplificam seu texto de maneira lidica. Todavia, ndo encontramos em Franckenberg uma
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imagética pictdrica de carater mistico, voltada para a contemplacgdo do leitor.

A necessidade de uma reforma universal e da ascensdo espiritual para fugir das trevas
ganhou uma roupagem de alerta urgente em Franckenberg, seguindo por um viés que diverge
de Boehme, a quem, todavia, considerava um profeta enviado por Deus para convocar todos ao
arrependimento antes do juizo final. A producio lexical e imagética de Franckenberg vincula-
0o ao regime diurno, com destaque para matérias luminosas, esquemas ascensionais €
espetaculares, remetendo a ideias de ascensdo, poder, heroismo e iluminagao. E o herd6i solar,
que nos mitos € sempre o guerreiro violento, que nao se submete a ordem estabelecida e aos
juramentos. Em textos dele, como Trias Mystica, constatamos oragdes curtas, em ordem direta,
com vocabuldrio e adjetivagdo precisos, que marcam a diferenca entre luz e escuriddo e a
necessidade de uma transcendéncia armada, tipica da imagética lexical diurna.

Tendo como fundo o arcabouco tedrico apresentado, explicitando as grandes categorias
simbolicas dos regimes das imagens na perspectiva da Teoria Geral do Imaginario, podemos
distinguir suas presencas nas duas principais imagens pictoricas aqui tratadas, da forma a seguir
apresentada:

Primeiramente, no Olho das Maravilhas ha uma anica circunferéncia dividida em duas
semiesferas complementares, onde luz e escuriddo estdo lado a lado, como partes de um todo;
em verdade, a metade escura da imagem abriga o Deus-Pai, anterior ao engendramento do
Deus-Filho. Na Imagem Figurativa, por sua vez, temos trés esferas dispostas verticalmente e
trés cruzes compondo uma escada, por onde se deve subir da escuriddo para a luz; aqui, Deus
reside na luz, no topo, e o ter¢o escuro da imagem € a morada do diabo.

Do ponto de vista cosmogbnico e macrocésmico, os Dias da criacdo da Imagem
Figurativa ndo podem ser comparados com as Sete Qualidades, pois aqueles marcam apenas o
surgimento do Terceiro Principio, enquanto estas sd@o o substrato para o surgimento de todos
os Principios. Ademais, o emblema registra pictoricamente apenas o inicio e o fim dos tempos
sob a visdo tradicional da Biblia. Diversamente, o diagrama registra o tempo antes do tempo, a
primeira criacdo (antes da queda de Licifer e das duas quedas da humanidade) e a estabilidade
proviséria decorrente da unido de contrarios necessarios (o Terceiro Principio). Sob um prisma
microcésmico, € da equilibracdo desses contrdrios e sua unido (provocada pela Vontade no
centro da cruz, n° 12 na Tabela 3) que podera surgir o ser humano integral (o andrégino).

Apesar de seu nome remontar ao simbolo diurno do olho, o Olho das Maravilhas e sua
descricdo aludem a ubiquidade e a intimidade tipicas do regime noturno. Quanto aos simbolos
nesse regime presentes na gravura, podemos mencionar a mandala, o recinto sagrado circular e

a ubiquidade do centro. Porém, o diagrama vai além e se insere no regime crepuscular, porque
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compde-se também de simbolos de ciclicidade, renascimento, recomego e de equilibragdo dos
contrarios. Assim, temos a cruz, o coragdo (que € cadinho, crucibulum) e a coincidentia
oppositorum. E pela leitura da explicacio do diagrama, é possivel encontrar ainda a
metamorfose, o corpo glorificado, que € a carne de Cristo, representada pelo nimero 51 na
Tabela 3.

Por sua vez, a Imagem Figurativa inicialmente apresenta macroimagens teriomorficas
da serpente no Eden, do diabo e de demdnios, nictomérficas das dguas escuras e do subsolo e
catamorficas da queda de Adao (os ossos cruzados e o cranio). Em seguida, temos os seguintes
simbolos diurnos: a escada de Jacé (formada por cruzes), o anjo (ascensao) armado com uma
espada (simbolo dierético), a luz uraniana de Jesus Cristo no alto da imagem (pureza celeste),
a coroa (soberania), a dgua celestial (purificacdo) e o conjunto das trés esferas (os Trés
Principios) baseado na verticalidade e incentivando o impulso de elevagdo etc. E no centro do
circulo central, temos o coragcdo, que num esforco hermenéutico pode corresponder a versao
cabalistica da coniunctio alquimica.

Tratemos agora especificamente sobre a performance em torno das gravuras em questao.

Sob o viés dinamico da fantdstica transcendental, as figuras abstratas que compdem o
diagrama precisam ser animadas mental e espiritualmente para desenvolver uma performance
e manifestar seu segundo sentido (hierofanico), que nunca se esgota.

O Olho das Maravilhas e sua descricdo nas Quarenta Questéoes convidam o leitor a fazer
uso da imaginacdo verdadeira para re-imaginar o homem em seu status original e assim
produzir o corpo glorificado, prefiguracao do corpo glorioso. J4 sob o viés da psicologia
analitica, o simbolo pode ter um papel terapéutico de equilibrio mental, com a pratica de
desenhar mandalas servindo para a constru¢do de um novo paradigma de personalidade, fruto
da resolugdo de pulsdes inconscientes conflitantes. Em Durand, ademais, descortinamos a
superveniéncia da intimidade com o sagrado e a manifestagao da funcao hierofanica do simbolo,
que vem para arrematar a busca de um objetivo ultimo de transcendéncia.

Ja a Imagem Figurativa se esvazia quando suas alegorias visuais (tipicamente cristas)
sao interpretadas. Ademais, nessa pesquisa nao detectamos registro de alguma técnica mistica
a ser aplicada aos simbolos presentes no emblema. No maximo, hd um estimulo ao observador
da gravura para subir pela escada da salvagdo, em razdo da presenca de macroimagens de
monstros (diabo e demodnios), da escuriddo e da queda, as quais relembram e despertam a
angustia diante da severidade do tempo e da morte. Para tanto, o adepto deveria se inteirar dos
bens de salvacdo disponibilizados pelos divulgadores da imagem, que, desta forma, se

constituia em uma espécie de convite. Tanto é assim, que por décadas a Imagem Figurativa
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circulou como folha volante (folheto). Logo, enquanto o diagrama de Boehme desempenhava
um papel performativo, o emblema de Franckenberg era essencialmente informativo.

E 4til lembrar que o esoterismo ndo deve ser pensado como uma corrente historicamente
definida, mas como uma atitude espiritual que da base a uma determinada visdo de mundo. E
tal atitude estd intimamente relacionada com as tensdes e as alternancias da vida social. Logo,
ela muda com o tempo, sob o influxo do imagindrio social em geral e do grupo esotérico em
particular, lembrando ainda que cada individuo conta com sua prépria imaginagao simbdlica.

Conforme constatamos, a imagina¢do simbdlica de um individuo (Boehme), sob a
influéncia da heranga cultural do imaginério social, pode se munir de simbolos que nio sio
hegemonicos e, seguindo na contracorrente, construir um outro percurso de enfrentamento das
intimacdes biopsiquicas, histéricas, sociais e culturais. Por conseguinte, um grande nimero de
pessoas (no caso, os boehmianos) pode ser atraido por esse repaginado modo mitico de desvelar
o tecido da realidade.

Todavia, nem mesmo o estabelecimento de sistemas rigidos de transmissdo desse
conhecimento consegue impedir que seus receptores, pelo influxo de sua prépria imaginagao
simbdlica, alterem no todo ou em parte a mensagem original. E a auséncia de uma transmissao
institucionalizada potencializa a multiplicacdo de intepretacdes pessoais do conhecimento e a
escolha individual dos simbolos mais caros a cada adepto, como ocorreu com o boehmismo.

Fica assim demonstrada a admissibilidade de nossa hip6tese de que a Imagem
Figurativa foi imediatamente incorporada ao imagindrio da primeira geracdo de boehmianos
em substituicdio ao Olho das Maravilhas da Eternidade, pelo fato de que a imaginacao
simbolica da maioria destes seguia o imaginério social germanico, polarizado pelo scheme da
verticalizacdo ascendente do regime diurno da imagem, constituido por uma série de influéncias

culturais de origem aristotélica-neoplatdnica, paga europeia, cabalistica e judaico-crista.
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