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Resumo: O que o presente artigo busca discutir é a forma como os anjos foram apropriados dentro do florescimento das idéias mágico-religiosas que marcaram profundamente o pensamento medievo-renascentista europeu. Para tanto, pretende-se discutir a influência da figura do daemon grego sobre a do anjo cristão, bem como a atuação de correntes mágico-religiosas como a cabala e o hermetismo na construção do anjo medievo-renascentista. Outro ponto de particular interesse para o presente objeto de discussão é o papel que o anjo representou para os chamados “magos cristãos” como intermediário entre os homens e Deus, bem como mensageiro das relações do mundo supra-lunar com o sublunar, por meio da ação das virtudes ocultas.
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Abstract: What this article aims to discuss is how the angels were appropriate within the blossoming of magical and religious ideas that have profoundly marked the medieval-renaissancist European thought. To this end, we intend to discuss the influence of the figure of the Greeck daemon on the Christian angel, as well as the acting of magical-religious currents as kabala and hermeticism in the construction of the medieval-renaissancist angel. Another point of particular interest for the present object of discussion is the role that the angel represents for the so-called "Christians magicians” as an intermediary between God and men, as well as the messenger of the relations of supra-lunar world with sublunary, through action of the hidden virtues.
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Um elemento muito comum em várias manifestações religiosas é a presença de um ser que atua na qualidade de intermediário entre o sagrado e o profano.  A natureza da índole e das ações desses entes é tão diversificada quanto a variedade de suas manifestações pelas diversas religiões. Temos os djins do folclore árabe que o mundo ocidental entendeu como os “gênios” possuidores de poder para realizar pedidos, e na arte assíria haviam também seres dotados de asas e, por vezes, de cabeças humanas (LURKER, 2003), responsáveis pela comunicação com os deuses. As crenças mágico-religiosas medievo-renascentistas de natureza cristã, também apresentaram entidades cuja grande característica foi o intermédio entre o sagrado e o profano. Tais seres foram os anjos.

O termo anjos deriva do grego aggelos
, sendo estes tratados nas Sagradas Escrituras como intermediários antropomórficos entre Deus e os homens. Para a escolástica lato-medieval os anjos possuíam papel perene na hierarquia celeste, fosse cantando louvores em honra a Deus, fosse como mensageiros entre o Criador e o mundo criado (GORDON, 2006: 41). Zica (1976: 118. Tradução Nossa) diz que para Johannes Reuchlin (1455-1522), eminente humanista alemão, “Deus é louvado como criador, rei, senhor e sustentador de tudo, e os anjos são descritos como os agentes pelos quais ele governa o mundo e por meio dos quais o caminho da divindade é indicado, e todos são convidados a mostrar-se propícios aos homens” 
.
O Velho Testamento nos apresenta os anjos como porta-vozes da vontade de Deus, bem como executores de seus desígnios, como por exemplo, o querubim guardião dos portões do Éden (Gênesis 3: 24), o anjo que apareceu a Abraão para impedir que ele sacrificasse Isaac (Gênesis 22: 9-12) e aquele que proveu Elias em sua árdua viagem à Horeb, a montanha de Deus (Reis 19: 5-8). Os anjos também são peças fundamentais no Novo Testamento, como na anunciação à Virgem Maria da chegada do messias (Lucas 1: 28-32). Eles também possuem papéis centrais quando da ressurreição, bem como na hora do apocalipse. De acordo com Marshall e Walsham, é pouco comum que os anjos apareçam como servos impessoais da vontade divina, sendo o mais freqüente que a eles se atribuam nomes, características e funções específicas, como no caso dos arcanjos.

Ao arcanjo Miguel é dispensada, nos livros de Daniel, Judas e Revelações, uma importância especial no combate ao mal, e Gabriel leva as novas da Encarnação para Maria. Um terceiro arcanjo nomeado, Rafael, aparece no livro de Tobit, anonimamente acompanhando o filho de Tobit, Tobias, em sua perigosa jornada a Media no mais comovente relato de interação humano-anjo da Bíblia (TOBIT 5-12) (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 4. Tradução Nossa) 


Os anjos mantiveram a mesma importância nas crenças cristãs durante o outono da Idade Média e a primavera dos tempos modernos. Gordon (2006: 42) aponta que durante o século XIV foi corrente por toda a Europa a concepção de que as pessoas eram acompanhadas por anjos em suas orações e em dias festivos, bem como nas atividades rotineiras, como o comércio. Assim, os mensageiros de Deus atuavam em todos os setores da vida humana conforme a concepção lato-medieval.


Essa presença constante no imaginário cristão fez com que a Igreja buscasse definir o papel dos anjos na ordem divina, no intuito de limitar as possibilidades de apropriação destes entes divinos fora da ortodoxia. Um dos primeiros marcos destes esforços foi a busca por inseri-los numa hierarquia celeste, assim, os organizando e subordinando. O primeiro esforço nesse sentido foi realizado por volta de 500 d.C, pelo monge sírio Dionísio, que ficaria conhecido por Pseudo-Dionísio
. Para o Pseudo-Dionísio os anjos seriam o mecanismo fundamental por meio do qual a luz divina se irradiaria destes para os homens, conforme a lógica de que a influência divina seria repassada do superior para o inferior (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 5).  Assim, a morada angélica seria o Empíreo, a mais alta das esferas celestes, e lá estariam distribuídos em legiões cujos números seriam incapazes de cálculo pela mente humana. As hierarquias angélicas possuiriam três níveis assim organizados: a do Pai, composta por Serafins, Querubins e Tronos; a do Filho, Domínios, Virtudes e Potestades; e do Espírito, Principados, Arcanjos e Anjos. Essa primeira ordem é que receberia a luz divina sem intermediários, começando então o processo de irradiação divina, que se propagaria pelas duas ordens inferiores até atingir o mundo dos homens (YATES, 1995: 140). Interessa informar que idéia semelhante a essa já se fazia presente nos tratados de Hermes Trismegistus, onde se defendia que ocorreria uma transfusão descendente entre o Sol e os homens, por intermédio dos daimones (CORPUS HERMETICUM, 1974: 80), sugerindo assim que tanto o anjo quanto o daimon estariam encarregados de uma função similar. Outro ponto a se ressaltar é o fato de que tanto as idéias de Pseudo-Dionísio quanto as concepções herméticas foram resgatadas e introduzidas no ambiente renascentistas pelo mesmo homem, o mestre florentino Marsílio Ficino (1433-1499).

O interessante é que boa parte da concepção que Ficino propagou acerca das idéias de Pseudo-Dionísio foram obtidas em obras de terceiros, como o conceito dionisíaco de irradiação divina obtido na apropriação que Dante Alighieri (1265-1321) realizou da obra do monge sírio, sendo que Ficino buscou em São Tomás de Aquino (1225-1274) a elaboração deste sobre as funções que Dionísio havia atribuído às hierarquias celestes. Outro popularizador das concepções dionisíacas nesse período foi Pico della Mirandola (1463-1494), discípulo de Ficino. Porém, Pico percebeu uma semelhança entre as hierarquias celestiais dionisíacas e os sefirots cabalísticos em sua função, uma vez que ambas as categorias de entes espirituais estariam encarregados de irradiar a influência divina sobre os homens; bem como em suas ocupações, tendo em vista que em ambos os casos os entes pertencentes a níveis mais elevados se dedicariam à contemplação e os legados aos níveis mais inferiores estariam mais profundamente ligados aos assuntos mundanos (YATES, 1995: 146-148). Pode-se perceber que a recepção lato-medieval da figura angélica foi profundamente influenciada pelos sefirots cabalísticos e pelos daimones herméticos, sendo os anjos para estes homens equivalentes ou uma amálgama destes seres.

Além de situar os anjos hierarquicamente e delimitar suas funções, a Igreja buscou igualmente sistematizar e definir outros aspectos acerca da natureza angélica. Houve primeiramente uma preocupação iconográfica em defini-los como assexuados, ainda que freqüentemente representados como jovens moços, e a partir do Concílio de Nicéia, em 787 d.C., definiu-se também que os anjos eram seres alados, decisão que possuía amparo parcial nas Escrituras (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 5). Essa solução pode remeter ao fato destes seres habitarem e se locomoverem pelos céus, mas também possui relação com a vontade de diferenciar iconograficamente os anjos dos santos da Igreja.


Mas a grande questão a ser definida era relativa aos limites da potência angélica. Foi recorrente a crença de que os anjos ajudaram Deus na construção do mundo, conseqüência da influência da Cabala e seus sefirots, dos daimones herméticos, bem como do gnosticismo oriental sobre a percepção cristã de seus anjos. O catarismo afirmava que a criação do mundo terreno teria sido obra de anjos maus, uma vez que Deus e sua bondade infinita não poderiam ter entrado em contato e mesmo criado um mundo tão corruptível como o nosso. Ainda conforme os cátaros, as manifestações divinas no mundo natural se dariam por meio dos entes angélicos, como haveria ocorrido no caso de Jesus, Maria e José, que teriam sido seres espirituais totalmente desprovidos de carnes. A crença lato-medieval na capacidade dos anjos em intervir diretamente no curso do mundo humano foi tamanha que homens como Francisco de Assis (1181-1226) e Joaquim de Fiore (1130-1201) acreditavam que chegaria um “papa angélico”, que seria o grande restaurador da Igreja. Como forma de delimitar as capacidades angélicas, o Concílio de Nicéia de 325 d.C. estabeleceu Deus como o único criador de todas as coisas (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 4-5). O que se buscou por essa resolução foi restringir o raio de ação dos anjos. Eles não possuíam capacidade para agir por conta própria, realizando milagres ou influenciando a alma humana. Na qualidade de criações de Deus eles se tornavam mais um elemento do mundo natural, não podendo extrapolar a ordem com ações sobrenaturais, qualidade exclusiva de Deus. Assim, conforme a ortodoxia da Igreja se buscou tornar os anjos modelos devocionais a serem seguidos, e não poderosas entidades sobrenaturais.


É interessante que essa inserção dos anjos como seres pertencentes ao mundo natural implicou que eles atuavam por intermédio das relações entre os elementos do mundo engendrado, e por reciprocidade sofriam a influência dessas mesmas relações, que seriam pautadas pelas antipatias e simpatias que regeriam o mundo natural. Eis mais um passo que os aproxima dos daimones apresentados por Hermes Trismegistus no Corpus Hermeticum. Trismegistus os apresenta como seres espirituais, cuja função era por em ação os desígnios do Noûs Criador bem como agir a influência dos planetas sobre a ordem natural. Faz-se necessário um esclarecimento sobre a mensagem hermética para iluminar a discussão acerca da relação entre os daimones e os anjos.
Conforme a revelação hermética recebida por Hermes Trismegistus diretamente da manifestação divina chamada Poimandres, quando da gênese universal o Noûs Pai teria criado o Noûs Demiurgo para que este desse forma e função ao mundo. O Noûs Demiurgo por sua vez criou os planetas, para que estes o ajudassem em sua tarefa, e estes criaram os seres inferiores sobre os quais poderiam exercer sua influência. Durante o processo da criação o Noûs Pai engendrou o homem, à sua imagem e semelhança. Este, maravilhado pela potência criadora dos planetas e do Noûs Demiurgo, rogou ao Pai que o dotasse da mesma capacidade, no que foi atendido. Assim, o Noûs Demiurgo e os planetas compartilharam com o homem sua potência criativa. Feito isso, o homem se enamorou da Natureza e atravessou as esferas de influência de cada planeta para que com ela pudesse se unir. O corpo físico do homem seria fruto da união dos elementos oriundos de cada esfera planetária, e meio pelo qual o homem se viu sob jugo dos eflúvios planetários. Seguindo o raciocínio, a astrologia seria o estudo das maneiras pelas quais essa influência astral atuaria na vida humana por meio da armadura das esferas, ou seja, o corpo. O grande objetivo da vida humana, conforme Trismegistus, seria descobrir a centelha de divindade que repousaria na alma humana, e por meio dela descobrir todos os indícios ocultados pelo Criador na natureza, decifrando assim a mensagem oculta da divindade. Feito isso, ele se tornaria um homem-deus, capaz de reinar sobre os céus e sobre a terra, uno com o Noûs Criador.
Feita essa breve apresentação da gênese segundo a revelação hermética, resta discorrer sobre a importância dos daimones nesse contexto. Conforme apresenta o Corpus Hermeticum, o daimon nada mais é que um ser plenamente espiritual, de fato, alocado numa posição intermediária entre os homens e os deuses. A própria alma humana, uma vez despojada da “armadura das esferas”, ou seja, de seu corpo físico, poderia se tornar um daimon ela mesma, pois, nas palavras do Trismegistus, “Quanto à alma humana, não toda a alma para dizer a verdade, mas a piedosa, é de alguma forma daimoníaca (de daimon) e divina” (CORPUS HERMETICUM, 1974: 50). Segunda a concepção hermética, o daimon é uma ferramenta do Noûs Pai e dos deuses-planetários, agindo sua vontade sobre o mundo dos homens, como podemos perceber nessa passagem do livro hermético Asclépius:
o sol tem ao seu redor numerosos coros de daimons, semelhantes a grupos armados de forma diversa, que convivem com os mortais sem perder a imortalidade e que após terem recebido como sua parte a região dos homens, velam sobre seus negócios. E executam o que lhes é ordenado pelos deuses, por meio de tempestades, de ciclones, de maremotos, de vicissitudes no elemento ígneo, terremotos e fome e guerra, castigando a impiedade. Este é realmente o maior pecado dos homens contra os deuses: pois aos deuses pertence fazer o bem, aos homens serem pios, e aos daimons ajudar aos deuses. (CORPUS HERMETICUM, 1974: 78. Grifo Nosso.)
Dessa maneira, se afirma a condição de instrumentos da divindade. Os daimones aparecem na qualidade de intermediários entre os assuntos humanos e as forças divinas. É interessante ressaltar que a idéia de que eles comporiam um exército ou uma armada, enfim a presença do elemento militar é um componente comum entre a concepção acerca dos anjos e dos daimones. Como dito anteriormente, o Noûs Deus delegou ao Noûs Demiurgo sua potência criativa para que este criasse tudo. Este a repartiu com seus irmãos, as esferas dos planetas, e posteriormente com o Homem. Porém o ser humano é limitado pela armadura das esferas, que sofre a influência dos planetas. Quem intermedia a ação dessa influência, cuja origem é divina, são os daimones. Eles atuam nos assuntos humanos em conformidade com os desígnios dos deuses, que são relativos aos planetas. A forma dessa ação tem resultado direto na conduta humana. Essa seria a hierarquia do universo. Asclépio é mais incisivo quando diz que “em torno do sol gravitam as oito esferas, dependendo do sol, a dos astros fixos, as seis esferas dos planetas e a esfera única que envolve a terra. É dessas esferas que dependem os daimons, e dos daimons, os homens: e desta maneira tudo e todos estão na dependência de Deus.” (CORPUS HERMETICUM, 1974: 80)

Hermes Trismegistus não se limitou a apresentar o círculo zodiacal ao qual o homem estava submetido, ele também tratou de mostrar o caminho para se livrar dele. As influências planetárias eram aplicadas pelos daimones na vida humana por meio da correta manipulação das relações de simpatia que regeriam o mundo natural. O caminho para dominar o círculo zodiacal passava necessariamente pelo processo por meio do qual o homem se tornaria um homem-deus. Para isso ele deveria desvendar a mensagem divina oculta na natureza, em outras palavras, ele deveria compreender como funcionava o intrincado e delicado emaranhado formado pelas relações de antipatia e simpatia entre as qualidades ocultadas pelo Criador nas coisas. Deslindado tão complexo mosaico, o homem feito deus era capaz de instrumentalizar essas relações a seu favor, gerando os efeitos que ele desejasse. Uma vez que os daimones agiam a influência planetária por meio destas relações simpáticas, o homem-deus poderia inverter a direção do efeito gerado, ou seja, por meios das mesmas relações de simpatia pelas quais as influências planetárias eram exercidas sobre sua vida, assim como os deuses celestiais, o homem-deus poderia comandar os daimones. Se o universo funcionava como um grande instrumento de cordas, a canção correta poderia colocar os daimones à serviço dos homens, pois conforme o arauto hermético: “Por outro lado, aqueles daimones que perseveram na qualidade de seu gênero são chamados daimones amigos dos homens” (CORPUS HERMETICUM, 1974: 92. Grifo nosso).
Os tratados herméticos, e conseqüentemente os daimones, caíram em descrédito durante boa parte da Idade Média, sendo recuperados somente durante o Renascimento, principalmente devido à tradução que Marsílio Ficino fez do Corpus Hermeticum, a mando de Cosimo de Médici (1389-1464). Deve-se em grande monta o descrédito pelo qual passaram Trismegistus e sua mensagem durante o medievo aos comentários tecidos pelos padres da Igreja. Lactâncio percebeu a Hermes Trismegistus como um priscus theologus, ou seja, um dos primeiros profetas do cristianismo. Ele acreditava que por meio do egípcio teria ocorrido um dos primeiros anúncios da vinda do filho de Deus, na figura do Noûs demiurgo, bem como da existência do Verbo Criador, o Logos. Esta prisca theologia seria necessária para preparar o coração dos homens para a verdadeira mensagem da salvação, enfim, ela prepararia a terra para que a semente da palavra de Deus pudesse germinar. Lactâncio (c. 250-320), porém, não se pronunciou sobre os esforços de Trismegistus na produção e no culto de estátuas, que seriam a imagem dos deuses atuando na terra, e foi exatamente esse ponto que mereceu as maiores críticas de Santo Agostinho. Agostinho viu nesse culto o ápice da demonolatria que ele percebia no hermetismo. O aprisionamento de daimones em estátuas nada mais seria do que uma nefasta prática demonolátrica, fruto de um período de decadência e erro, vendo em Trismegistus um dos falsos profetas contra os quais alertavam as Sagradas Escrituras. Para Agostinho, Hermes foi um profeta do advento do cristianismo, não por ser um priscus theologus, mas por representar o fim da época dos falsos ídolos, pensamento alicerçado nas próprias palavras do Trismegistus, que predizia o crepúsculo da religião egípcia (YATES, 1995).

Outro elemento problemático para a assimilação do hermetismo pelo medievo europeu se deu no tocante à sua tradução dos textos gregos para o latim. Cabe nesse momento um esclarecimento acerca do termo daimon. A palavra tem origem no grego clássico e se refere uma entidade espiritual capaz de proezas admiráveis (PEREIRA, 1957: 118), muito ligada à idéia de divindade. O daimon (daimon) grego foi traduzido para o latim como daemon, significando por sua vez espírito ou gênio, cuja índole poderia ser boa ou má, como se pode perceber em Apuleio de Madaura (c. 125-170), o tradutor da versão do Corpus Hermeticum que circulou durante o medievo. Aparentemente foi em Tertulianus que o daimon (daimon) grego se tornou um anjo mau ou um demônio, sendo o mesmo nomeado como daemonium pelo mesmo autor (SARAIVA, 2000: 333). Essa foi mais uma via do processo de demonização dos daimones e do próprio hermetismo, e, marcadamente uma percepção equivocada da figura daimônica. Conforme Lurker (2003: 190-191), os gregos percebiam o daimon como a personificação de forças naturais e humanas, tendendo à boa índole, numa concepção claramente oposta àquela propagada por Agostinho. O daimon não é necessariamente mau, sendo inclusive maior a possibilidade de eles atuarem de forma positiva. Assim como outros seres supranaturais, como os duendes europeus, sua índole seria volúvel. Eles agiriam em conformidade com a maneira que fossem tratados, enquanto os demônios bíblicos são necessariamente maus e torpes, anjos caídos traidores do próprio Deus, restando a eles torturar os homens física e espiritualmente. Assim fica patente a equivocada sobreposição de imagens a que o daimon hermético foi submetido no ambiente medieval, uma vez que ele fazia parte das hostes do Criador e não das de seu Adversário. Assim, com a demonização da mensagem hermética, conforme os valores cristãos, gerou-se grande dificuldade de aceitação dos daimones, principalmente após os discursos de Santo Agostinho. O daimon só seria recuperado com a tradução de Ficino da obra hermética, pautada por um esforço de piedade, por meio de um olhar guiado pela obra de Lactâncio, viés de recuperação do hermetismo no Renascimento. Foi nesse ponto em que o daimon começou a ser exorcizado de sua carga demoníaca para se tornar parte do discurso precursor de um cristianismo vindouro, de uma prisca theologia, passo importante em sua aproximação da figura do anjo medievo-renascentista.

A religiosidade medieval e renascentista foi rica em relatos de manifestações angélicas, fossem oníricas ou não. Em geral, tais relatos possuíam um caráter edificante, apresentando um modelo para que o cristão pudesse seguir, buscando fortalecer o dogma e a devoção católica. Houve como efeito colateral indesejado uma ampliação da presença angélica na vida cotidiana, onde todos os eventos possuíam intervenção dos anjos a mando de Deus, fossem eles extraordinários ou corriqueiros. Cristaliza-se a imagem do homem ladeado por dois anjos, um bom a aconselhá-lo a seguir o caminho da retidão, e um mau, a tentá-lo a pecar, isso porque a batalha entre as hostes celestiais e as hostes dos anjos caídos jamais teria cessado, se manifestando poderosamente então na luta pela salvação da alma
. Tal batalha teria seu ápice na morte do sujeito, tema recorrente na iconografia da época. Dessa mesma forma, a Regra Beneditina entendia que os anjos eram os olhos e os ouvidos de Deus, justificando assim uma conduta pia e correta, uma vez que a vigilância angélica seria constante (MARSHAL & WALSHAM, 2006: 8-9).


Essa atribuição do movimento dos acontecimentos aos anjos pode ser compreendida como uma forma de cristianizar a aleatoriedade dos eventos, e assim, cristianizar a Fortuna, conforme defende David Keck (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 9-11). Entretanto, mais do que uma cristianização da Fortuna, o que houve foi uma racionalização da mesma. Uma vez que seriam os anjos o motor dos eventos cotidianos, ainda que movidos por influência divina, atribuiu-se uma possibilidade explicativa aos acontecimentos, que deixam de ser randômicos. Sendo assim, se a volição divina que move a atuação dos anjos é imperscrutável, eles continuam pertencentes à ordem natural das coisas, portanto só atuam por meio dela. Ora, conforme a concepção da época o mundo natural era regido por uma série de simpatias e antipatias ocultas, que podiam ser manipuladas pelos homens devidamente preparados. Portanto, se o homem conseguisse descobrir por quais virtudes ocultas operavam os anjos, ele poderia instrumentalizar a ação angélica conforme sua vontade. Dessa forma, simultaneamente se domava a aleatoriedade dos eventos, bem como seus atores angelicais.

Nesse mesmo momento florescia poderosa a crença no anjo da guarda. Os padres da Igreja inferiram que todo filho de Deus possuiria um anjo pessoal a partir de uma passagem do Evangelho, mais especificamente Mateus 18:1, em que se afirma que Cristo abençoava as crianças, cujos anjos estariam de fronte do Pai. São Tomás de Aquino e os escolásticos também defenderam tal concepção, que se fortaleceu a ponto de no século XIII se inserir na liturgia católica uma oração ao anjo de guarda, cujo culto possuiu grande adesão (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 6-8). Para alguns homens da Igreja o culto aos anjos funcionaria como um antídoto para o combate às práticas mágicas, uma vez que pela via ortodoxa os anjos é que seriam o caminho da irradiação da essência divina e não mais a influência das estrelas. Entretanto, ainda que possuíssem razão até certo ponto, a crença cada vez mais vigorosa na existência de um anjo que se dedicaria integralmente a cada sujeito distinto, acabou por ter como conseqüência indesejada o fortalecimento da noção medieval de demônio pessoal ou familiar (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 23,30). É aplicável, para efeito de análise, a concepção que Durkheim apresenta sobre o espírito tutelar como elemento de conexão de seu amo humano e o sagrado, onde os anjos é que exerceriam tal papel ao serem percebidos como conexão permanente entre o cristão e Deus.


Ironicamente os esforços eclesiásticos em tornar os anjos uma alternativa às práticas ditas pagãs acabou por torná-los cada vez mais presentes na vida cotidiana das pessoas, o que gerou o efeito oposto ao pretendido. Uma vez que os todos os acontecimentos da vida humana se davam pela intervenção angélica, só restava aos homens buscar pelas intercessões destes para que a ordem natural propiciasse o surgimento dos efeitos desejados. Se por um lado as orações aos anjos foram percebidas como ferramentas eficazes, porém um tanto “passivas”, haveria casos em que se buscaria uma maneira mais imediata e contundente de se obter aquilo que se desejava. Se os anjos geravam efeitos sobre o mundo natural a partir da atuação pelas qualidades ocultas das coisas, esse seria o caminho para se obter os efeitos desejados por intermédio da ação angélica. Foi esse o processo que conduziu os anjos para um dos eixos de interesse da magia lato-medieval.


Uma das idéias mais consolidadas naquele período sobre a relação entre os anjos e a magia é que o conhecimento do magus seria transmitido a ele por intermédio angélico, idéia que atingiu seu apogeu em solo europeu por volta dos séculos XV e XVI. Tal fenômeno ocorreu muito em função do prestígio do qual gozavam os daimones herméticos e os sefirots cabalísticos entre os magos europeus. Dessa forma, “o ‘mago’, armado com conhecimento especial e virtude moral impecável, procurou ganhar entendimento dos segredos do universo nomeando e evocando os espíritos angélicos em ritos fastidiosamente realizados” (MARSHALL & WALSHAM, 2006: 31. Tradução Nossa) 
. Sendo assim, grandes nomes da magia medievo-renascentista como Trithemius, Ficino, Pico, Reuchlin e Cornelius Agrippa (1486-1535), estavam profundamente influenciados pela idéia neoplatônica de que as inteligências angélicas estavam situadas nas altas esferas do cosmos, e a unidade entre ambas era expressa por meio de influências descendentes, sendo assim que o conhecimento sobre as maravilhas ocultas da criação descendiam do Criador até os homens.

A apropriação dos anjos cristãos pela magia medievo-renascentista foi um processo longo e complexo, que contou com vários nomes de peso e também com aproximações com o hermetismo e a cabala. O primeiro nome a ser lembrado deve ser necessariamente o de Marsílio Ficino. Para o recuperador de Pseudo-Dionísio e Hermes Trismegistus, a vida humana era regida por duas influências poderosas: uma seria o signo zodiacal, determinado pelo momento do nascimento do sujeito; e a outra a ação do daimon pessoal. Dentro do pensamento de Ficino o anjo cristão e o daimon grego eram uma mesma figura, responsáveis pelas mesmas coisas. Sendo assim, se estabelecia entre homem e espírito pessoal (anjo-daimon) uma relação ordenada pela troca: o homem somente receberia as influências divinas, positivas e benéficas, se apresentasse ao seu espírito-pessoal uma vida de piedade e virtude (GORDON, 2006: 50). Conforme Bethencourt (2004: 144) tal concepção seria demonstrativa da presença marcante no pensamento daquele período de um sistema de patrocinato que mantém semelhança com algumas solidariedades verticais ainda presentes em nossa sociedade, bem como da força da lógica do “dou para que dês”, uma relação de trocas simbólicas, também atuante nas relações com santos e demônios, e que seria reflexo de uma sociedade profundamente marcada pelo direito como regulador social (BETHENCOURT, 2006: 185).


Ficino foi o tradutor da Hierarquia Celestial, do Pseudo-Dionísio, e com isso as concepções do monge sírio passaram a dialogar mais vivamente com o pensamento do mestre florentino. Assim o esquema da influência divina descendente passou a figurar no pensamento de Ficino, tendo os anjos como os grandes intermediários entre Deus e os homens. Essa intermediação da essência divina teria que necessariamente ocorrer por meio dos processos contidos na ordem natural, sendo assim passíveis de compreensão pela filosofia natural, bem como pela magia natural. Isso, porém, não tornaria os anjos o motor do mundo criado, mas somente os mensageiros do mundo intelectual para o mundo das coisas engendradas. Ficino retoma Nicolau de Cusa (1401-1464) ao defender que a alma humana é de fato o motor das ações no mundo natural. Ficino retorna à idéia de que a perfeição de Deus exigiria que houvesse uma reconciliação entre as dimensões mais baixa e mais alta do mundo natural, ação que seria impossível ao anjo, mas possível ao homem, pois este possuía em si os dois extremos. E, tal reconciliação teria ocorrido por intermédio do Cristo, que seria Deus feito homem. Assim, Ficino distingue o homem do anjo, pois a alma humana poderia ascender a Deus sem o intermédio da ação angélica. Tal concepção afasta Ficino do Pseudo-Dionísio, porém não torna os anjos dispensáveis. Isso porque ainda que por meio de sua alma os homens pudessem ultrapassar os anjos, somente esses poderiam contemplar diretamente a Deus. Logo, o que Ficino propõe é que se emule a contemplação angélica ao atingir o estado de inteligência, através da parte superior da alma humana, assim tornando o homem capaz de contemplar a Deus para além do tempo e do espaço. Através de uma forma de misticismo introspectivo, que foi muito popular no século XV, Ficino apresentou um modo de o homem ultrapassar os anjos, ao descobrir uma maneira de tornar a alma humana una com Deus, experiência impossível aos seres angélicos. Dessa forma, os anjos na concepção de Ficino nada mais são do que modelos de espiritualidade, contemplação e emulação (GORDON, 2006: 47-52), não fugindo muito da ortodoxia católica medieval que percebiam os anjos como modelo de uma espiritualidade a ser buscada por toda a cristandade.


O grande discípulo de Ficino, além de seu admirador e crítico, Pico della Mirandola, sofreu uma influência mais profunda da Hierarquia Celestial do Pseudo-Dionísio. Para Pico os homens possuiriam a capacidade de superar os anjos por meio da emulação do estado angélico, idéia já apresentada por seu mestre. Em uma de suas grandes obras, a Oratio de hominis dignitate (1486), Pico defendeu que a emulação angélica ocorreria por meio da filosofia, retomando a clássica ideia humanista de que por meio das Studia Humanitatis, o programa intelectual do humanismo, o homem adquiriria a Virtù necessária para domar a Fortuna, cristianizada e racionalizada através da figura do anjo. Pico vai ainda mais além nessa concepção ao defender que o homem na qualidade de artífice do próprio rosto poderia transcender qualquer imagem, inclusive a angélica, uma vez que não possuía uma própria, sendo essa possibilidade que lhe viabilizaria a união com Deus, que estaria além de qualquer representação. Assim, no pensamento de Pico a filosofia se tornou o ponto intermédio entre homens e anjos, ou melhor, ela se tornou a ferramenta por meio da qual os homens poderiam superar os anjos (GORDON, 2006: 53-56). É valido ressaltar que quando Pico reproduz o esquema dionisíaco de transmissão da essência divina de Deus para os homens por meio dos anjos, ele entendia que residiam aí as ferramentas para que o homem iluminado pudesse evocar os anjos, buscando receber e transmitir para outros homens devidamente preparados e merecedores esse saber simultaneamente divino e secreto.

Para além dessa percepção da relação entre os homens e os anjos em que estes surgem como modelos de religiosidade ou modelos a serem superados na busca pela unidade com Deus, houve iniciativas de caráter mais operatório em relação aos seres angélicos. Para esses homens a relação com os anjos assumiu um caráter mais mágico do que contemplativo. Conforme Gordon (2006: 62), a atuação do magus ocorria em dois níveis: um mais elevado, onde ele buscava de fato uma comunicação direta com Deus, livre de intermediários e interferências; e um mais secundário onde ele buscou se munir de ferramentas e conhecimentos que o tornasse apto a convocar os anjos para empregá-los como ferramentas na atuação sobre os fenômenos do mundo natural. Várias foram as obras que trataram desse assunto como o Heptameron de Pietro d’Abano (1257-1315), o De Occulta Philophia de Cornelius Agrippa e mesmo John Dee (1527-1608) e seu Monas Hieroglyphica, dentre outros. Mas um dos autores mais interessantes e influentes sobre a aplicação dos seres angélicos na magia foi a abade alemão Johannes Trithemius. 


Nascido em 1462, na região do vale do Moselle na cidade de Trithenheim, desde muito jovem Johannes Trithemius começou sua relação com os anjos e com o conhecimento. Órfão de pai e indisposto com seu padrasto, iniciou um jejum severo acompanhado por orações, como forma de protestar contra o marido de sua mãe, uma vez que este não lhe queria custear os estudos. Nesse período o jovem Johannes Heidenberg, nome de batismo de Trithemius, alegou ter recebido uma visita angélica em seus sonhos. Todo trajado em branco, o anjo lhe teria apresentado duas tabuletas, uma recoberta de inscrições e a outra de figuras pintadas, e lhe ordenou: “Escolha aquela destas duas tabuletas que você deseja” 
 (COULIANO, 1987: 164. Tradução Nossa). O jovem Johannes teria escolhido a tabuleta recoberta de inscrições, ao que o anjo respondeu: “Deus ouviu suas orações e dará a você ambas as coisas que pediu e muito mais do que você está em posição de pedir” 
 (COULIANO, 1987: 165. Tradução Nossa).  O primeiro dos pedidos ao qual o anjo se referiu seria apreender todo o conhecimento presente nas Sagradas Escrituras, porém o segundo permaneceu secreto. Couliano se apóia na interpretação de Klaus Arnold (1971. Apud COULIANO, 1987) para afirmar que o segundo pedido tratava da obtenção da capacidade de absorver todo o conhecimento disponível no mundo, sendo possivelmente as gravuras na tabuleta um tipo de arte mnemotécnica, como a produzida por Giordano Bruno (1548-1600). Tal interpretação parece coerente ainda mais se levarmos em conta que Trithemius devotou sua vida para a aquisição de conhecimento, inclusive construindo uma das maiores bibliotecas da Europa de então (COULIANO, 1987: 165).

A partir desse momento, financiado por seu tio paterno Peter Heidenberg, Johannes estudou com um cura local, e depois partir em peregrinatio academica pelos grandes centros universitários alemães e holandeses, em especial na cidade holandesa Trier e na alemã Heidelberg onde se envolveu com o Studium Generale, que compreendia “trivium (gramática, retórica e dialética) e quadrivium (aritmética, música, geometria, astronomia)” (VERGER, 1999: 33). Após um longo período entregue a vida acadêmica, em 1482, Trithemius resolveu retornar à sua cidade natal. No caminho, porém, decidiu conhecer o mosteiro beneditino de St. Martin, em Sponheim, e se encantou pela vida no lugar. Quando retomou sua viagem se viu afligido por uma forte nevasca, e resolveu voltar e se tornar monge, por considerar a tempestade de neve um sinal divino (BRANN, 1999: 5-6). Sua carreira no mosteiro foi meteórica, tornando-se abade em 1483, e iniciando uma profunda reforma física e espiritual no mosteiro, além de aproveitar o conselho de São Bento sobre a importância da leitura, para criar uma das maiores bibliotecas européias daquela época.

Leitor ávido, o abade Trithemius, nome que assumiu em homenagem à sua cidade natal, também foi um escritor profícuo. Produziu diversas obras acerca da renovação monástica, bem como incentivando o expurgo das bruxas das terras alemãs. Foi também um defensor do livro copiado manualmente e um inimigo ferrenho dos livros impressos, que julgava de qualidade inferior, além de acabar com o caráter de expiação pia que a cópia monástica trazia em seu bojo. Entretanto, suas obras que possuíram maior impacto tratavam de temas controversos, ou seja, eram tratados de magia. Por volta do ano de 1500, Trithemius enviou uma carta ao seu amigo e monge carmelita Arnold Bostius (1445-1499) acerca de uma obra que havia produzido que traria em seu interior um método para a comunicação secreta à longa distância, técnicas de escrita secreta, uma forma de se tornar fluente em latim em algumas horas, dentre outras maravilhas. A obra em questão era a Steganographia. Para azar do abade do mosteiro de Sponheim, a missiva encontrou Bostius morto, indo assim parar nas mãos do prior do mosteiro. Após ler a carta o prior julgou que Trithemius apresentou um tratado de demonomagia, começando toda uma vasta série de acusações contra o abade (COULIANO, 1987: 168).


A Steganographia era, nas palavras de Trithemius, “todos os métodos, maneiras, diferenças, qualidades e métodos desta nossa arte, à qual chamamos steganographia, (contendo segredos, enigmas mistérios completamente claros para nenhum homem mortal, por mais erudito ou sábio) que nunca pode ser completamente descoberta” 
 (TRITHEMIUS, 1982: 19. Tradução Nossa). A operação proposta pelo abade teria como instrumentos mágicos os spiriti aerii a quem ele identifica como anjos, que define como “os espíritos do ar, bons e maus, foram criados por Deus nas alturas para nosso préstimo e proveito, pelo conhecimento dos quais todos os segredos dessa arte são revelados, sem número ou limite, imperscrutável” 
 (TRITHEMIUS, 1982: 19. Tradução e Grifo Nossos). Nos três livros dessa obra que sobreviveram até nossos dias, os anjos foram divididos em três categorias. No primeiro livro o abade nos apresenta os anjos que devem ser evocados no tocante à sua relação com coordenadas geográficas, lugares ou mesmo elementos, os quais Giambattista della Porta (1535-1615) identificou como corpos simples da matéria; no segundo livro os anjos são alocados em função das horas do dia e da noite, com profunda influência da magia dita salomônica; e no terceiro livro Trithemius lidou com aqueles anjos que ele classificou como planetários, tema ao qual ele retomaria oito anos depois em outra obra.


O método de comunicação esteganográfica exigia que o operador primeiramente escolhesse qual anjo seria o mais adequado para transmitir sua mensagem; após isso ele deveria produzir uma carta de conteúdo ordinário a ser remetida ao destinatário, onde ele informaria, por meio de seu símbolo, qual espírito aéreo seria o seu mensageiro. Após todos esses cuidados ele realizaria a evocação da maneira como o abade indicou e comunicaria ao anjo o segredo a ser enviado. O receptor deveria realizar a contra-evocação correta a fim de conseguir que o espírito aéreo lhe passasse a mensagem correta e não se enfurecesse com ele. Assim, a comunicação secreta proposta por Trithemius ocorreria tanto no nível mágico, por meio de seus mensageiros especiais, quanto no nível físico, por meio das informações secretas que a carta enviada continha sobre como receber a mensagem real.

  A Steganographia de Trithemius não foi uma obra de produção gratuita e desinteressada. Ela foi construída tendo em mente um objetivo geral claro, que era salvaguardar os assuntos do interesse dos príncipes. Praticamente todos os exemplos e sugestões de uso de seu método são voltados para questões atinentes à vida palaciana, como no caso do aerius spiritus Asyriel, localizado na região de onde sopra o vento Africus, cuja função seria anunciar os planos secretos dos príncipes aos seus amigos (TRITHEMIUS, 1982: 37-38). Trithemius tinha em mente que tanto os mensageiros quanto as cartas podiam sofrer a nefasta ação da Fortuna, sendo interceptados e forçados a revelar a sua mensagem. Porém, os anjos estariam para além das garras da Fortuna, sendo assim os únicos dignos de se confiar um segredo da magnitude do segredo dos príncipes. Conforme ele mesmo disse: “Por essa razão eu decidi que isto poderia ser confiado não a um homem ou a uma carta, mas apenas para os espíritos que eu sei que são leais e confiáveis” 
 (TRITHEMIUS, 1982: 87. Tradução Nossa). Isso porque “a confiança nos homens muda com a fortuna. Então, por essa razão, que tudo possa ser seguro, eu chamo um espírito para ser partícipe do segredo” 
 (TRITHEMIUS, 1982: 72-73, Tradução e Grifo Nossos). Assim, Trithemius trouxe os anjos simultaneamente para o mundo da magia medievo-renascentista, bem como para o palco da ação política.

Em 1508 Trithemius voltaria a lidar com os anjos em um viés mágico por meio de sua obra De Septem Secundeis. Muito influenciado pelo Heptameron (1456) de Pietro D’Abano, o abade de Sponheim retornou ao tema dos anjos planetários. Conforme o abade, as sete esferas dos planetas exerceriam influência constante sobre o universo, de acordo com a cosmogonia hermética, e mais do que isso, os planetas se revezariam na posição de proeminência na influência sobre o mundo sublunar. Logo, as relações de antipatia e simpatia emaranhadas pelo mundo natural surgiriam não apenas do governo dos anjos-planetários, mas também da alternância de poder entre tais entes. Já na Steganographia o abade se referia às qualidades individuais dos anjos-planetas (TRITHEMIUS, 1982: 100). Trithemius apresentou ao leitor mesmo a seqüência em que estes “anjos planetários” iriam governar o cosmos: “Orifiel é o anjo de Saturno, e desde o começo da criação governou o universo trezentos e cinqüenta anos, quatro meses. Subseqüentemente Vênus, então Júpiter, Mercúrio, então Marte, a Lua, e finalmente o Sol” (TRITHEMIUS, 1982: 97. Tradução Nossa) 
. Uma vez que se poderia prever a alternância dos governantes angélicos, se tornaria possível prever os acontecimentos futuros, entretanto a Igreja entendia como pecado de heresia buscar antever o futuro. O abade fugiu desse risco ao se tornar adepto de uma astrologia não fatalista, onde o livre-arbítrio humano se aliaria aos saberes mágicos para garantir que o homem escolhesse o caminho da virtude e da piedade, muito influenciado pelo pensamento de Pietro D’Abano (BRANN, 1999: 70-73).

Buscou-se mostrar ao menos uma fração do vasto leque de representações e apropriações que a figura angélica conheceu no ambiente medievo-renascentista. Quando o homem se tornou imagem de Deus (imago Dei) como pretenderam alguns humanistas, os anjos foram superados na hierarquia cósmica, isto porque apenas ao homem cabia o privilégio de se tornar uno com o Criador. Dessa forma, o homem tornou-se capaz não apenas de alcançar algo que era inatingível aos anjos, bem como de possuir os meios para fazer com que as ações angélicas gerassem os efeitos por eles desejados. Alguns dos principais nomes do Renascimento, principalmente aqueles ligados ao reavivamento da magia buscando uma renovação religiosa, conseguiram usurpar a posição dos anjos por meio da ideia de que o homem poderia atingir sua máxima potencialidade, por meio da aquisição de Virtù Virtutis graças à ação potencializadora dos Studia Humanitatis.

Se para o homem do medievo a figura do anjo remetia a um modelo de perfeição celestial cuja reprodução era impossível, restando apenas a emulação, o homem renascentista percebeu a figura angélica como o limiar entre aquele que engendra e aquele que é engendrado, portanto, a fronteira a ser ultrapassada para se acessar a inefável união com Deus, e na mesma medida como o perfeito instrumento para se atuar sobre a ordem natural. De uma forma geral, todo esse fervor em relação aos anjos teve duas conseqüências, sendo uma mais imediata que foi o efêmero florescimento de uma forma de magia cristã que visava à manipulação angélica, na qual se destacaram homens como Trithemius e seu discípulo Agrippa, e outra em longo prazo e de forma mais duradoura, que foi um aumento da ênfase na busca por uma relação mais direta entre Criador e criatura, principalmente pela imagem do Cristo, na qualidade de redentor dos homens (GORDON, 2006: 43-44).
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� Mensageiro em grego clássico.


� God is praised as creator, king, lord and sustainer of all, and the angels are described as the agents by which he rules the world and by which the path to the divinity is indicated, and all are asked to show themselves propitious to men.


� The Archangel Michael is accorded, in the books of Daniel, Jude and Revelation, a special importance in combating evil, and Gabriel carries the news of the Incarnation to Mary. A third named archangel, Raphael, appears in the book of Tobit, anonymously accompanying Tobit´s son, Tobias, on his dangerous journey to Media in Bible´s most affecting account of human-angel interaction (TOBIT 5-12)


� Isso por ser confundido com Dionísio, o Aeropagita, que foi convertido por São Paulo, e com São Denis, que também era chamado de São Dionísio.


� É interessante notarmos que essa concepção de que o homem é constantemente ladeado por um anjo mau e um anjo bom é uma apropriação da concepção hebraica de que dois anjos acompanham perenemente o homem, um a anotar seus pecados e um a anotar suas virtudes.


� The “magician”, armed with special knowledge and impeccable moral virtue, sought to gain understanding of the secrets of the universe by naming and summoning angelic spirits in fastidiously performed rites.


� Elige ex his duabus tabulis unam, quam voleris.


� Ecce Deus orationes tuas exaudivit, dabitque tibi utrumque quod postulasti, et quidem plus, quam petere potuisti


� Thus all the methods, ways, differences, qualities and methods of this art of ours, which we call steganographia, ( containing secrets, enigmas mysterios completely clear to no mortal man, however erudite or learned) can never be fully discovered.


ita nec huius artis nostrae, quam Steganographiam (secreta & arcana & mysteria, nulli mortalium, quantumcunque studioso vel erudito, patula continentem prefecte) appellamus, omnes modi, viae, differentiae, qualitates & operationes in aeternum poterunt ad plenam fieri penetrabiles (TRITHEMIUS, 1621: 6)


� he spirits of air, good and evil, have been created by God on high for our service and profit, through knowledge of whom all the secrets of this arts are revealed, without number or limit, unfathomable.


Nam quem ad modu~ aorij spiritus boni & mali à summo Deo creati in ministerium & profectum nostrum (per quorum intelligentiã omnia istius artis secreta reuelãtur) sunt nobis sine numero infiniti & penitus incõprehensibiles(TRITHEMIUS, 1621: 6)


� Hence I decided it should be entrusted not to man or letter but only to spirits which I know are loyal and trustworthy.


Vnde non homini, non literis, sed solis spiritibus committo perferendum, quos noui & securos & fideles (TRITHEMIUS, 1621:80)


� that trust in men changes with fortune. So, therefore, that everything may be safe, I call a spirit to be party to the secret.


Homini perferendum minus confido; quippe qui nouerim fidem in hominibus cum fortuna mutari. Vt ergo sint omnia tuta, Spiritum secreti amicum aduoco (TRITHEMIUS, 1621:67)


� Orifiel is the angel of Saturn, and from the beginning of creation governed the universe three hundred and fifty years, four months. Afterwards Venus, then Jupiter, Mercury, then Mars, the moon, and finally the sun Orifiel est Angelus Saturni, qui à principio creationis gubernauit Mundum annis 354. mensibus 4. Postea Venus, deinde Iuppiter, post illum Mercurius, ac deinde Mars, postea Luna, postremo Sol (TRITHEMIUS,


1621: 140)





