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portas da percepção: 
hermetismo, verbalismo e natureza

3

Eduardo Guerreiro Brito Losso

Goethe faz uma declaração, numa carta a J. D. Falk, em 1809, 
que, vinda de um dos maiores escritores da história da literatu­
ra, soa contraditória: “Falamos demais. Deveriamos falar me­
nos e desenhar mais” (Wir sprechen überhaupt viel zu viel. Wir 
sollten weniger sprechen und mehr zeichnen). Seu desejo é o 
de renunciar por completo à fala e acessar o significado secreto 
de importantes assinaturas (inhaltschwere Signaturen) da na­
tureza plástica (bildende Natur) por meio de esboços (GOETHE, 
1980, p. 73; FALK, 1832, p. 37).

O anseio de artistas e pensadores por decifrar as mensa­
gens secretas da natureza tem longa história. Frances Yates, em 
Giordano Bruno e a tradição hermética, argumenta que alguns 
filósofos da Renascença reagiram ao desinteresse -  eclesiástico, 
monástico ou escolástico -  da teologia cristã pelo mundo empí­
rico e resolveram imergir na natureza imánente para descobrir 
segredos transcendentes, mediante a formulação de uma magia 
erudita, culta, que foi buscar suas bases na mítica figura de Her­
mes Trismegisto e textos supostamente atribuídos a ele (o Cor­
pus Hermeticum), capaz de organizar em esquemas as corres­
pondências entre o material terrestre, as estrelas (astrologia), 
os números (numerologia) e o mundo invisível (as hierarquias



celestes) (YATES, 1995, p. 60 ,106 , 490-500). Foi esse despertar 
do homem ao mundo natural que, tendo inicialmente objetivos 
de empoderamento mágico, tornou possível o aparecimento da 
pesquisa empírica, cujo exemplo mais claro é o caso de Giorda­
no Bruno (1548-1600). Segundo ela, a mentalidade racionalista 
e mecanicista baniu pretensões mágicas na medida mesma em 
que devia a ela o seu impulso inicial. A leitura do mundo feita 
pelos teósofos procura, antes de mais nada, múltiplas relações 
entre diferentes planos cósmicos.

Em Jakob Böhme (1575-1624), por exemplo, a participa­
ção do homem em Deus na remissão infinita de semelhanças 
entre as coisas, faz crescer a figuração (Gestaltniss) do homem e 
retira as coisas da sua mudez, decifrando sua reverberação (Hall) 
como palavra do mundo. Quando o homem se dispõe a crescer 
conhecendo-se a si mesmo, deixa o “mestre artista” mover seu 
ânimo, como se a figuração do homem fosse um instrumen­
to dele (BÖHME, 1997, p. 515, em DE SIGNATVRA RERVM). 
Assim, Böhme encontra em ervas e ramos, de cores marrons, 
verdes e brancas, a designação que remete para os planetas Sa­
turno, Marte, Mercúrio e Venus; ou a designação das qualidades
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do paraíso se transforma no grão que faz crescer a flor (BOHME, 
1997, p. 607-609).

A doutrina da assinatura comporta: 1) designação exter­
na das coisas, 2) significado interno das coisas (que implica a 
sua vida interior), 3) a linguagem natural (Natursprache) ori­
ginal da palavra de Deus. A assinatura não é espírito, mas é o 
seu recipiente. Para saber o que Deus falou e escreveu é preciso 
conhecimento da assinatura. A essência da linguagem natural 
está no seu lado mental interno, que é a própria linguagem divi­
na. Mas só é possível alcançá-la com a linguagem natural, que é 
a mãe de todas as línguas e corresponde à linguagem original, é 
a linguagem central, que não pode ser escrita, e todas as línguas 
são suas manifestações sensuais e escritas (GAUGER, 2000, p. 
92-94). Para 1er essa linguagem adequadamente, é preciso des­
velar elos entre os elementos cósmicos, como os que foram ditos 
acima em De Signatura Rerum, ou, em outra passagem, descobrir
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as ligações alquímicas entre metais e planetas. Tais afinidades 
mobilizam especulações que vão explorando o sentido oculto 
das coisas (GAUGER, 2000, p. 107; BÖHME, 1988, p. 166).

Embora descobertas do séc. XVI e XVII tenham se dado a 
partir de um direcionamento do olhar para a natureza, a ciência 
se desenvolveu na medida em que repudiou o maravilhamento 
das relações de semelhança e se concentrou na diferenciação, 
medição e quantificação de dados empíricos.

Alguns especialistas defendem que Goethe foi influencia­
do por Böhme, mas a questão é discutível (MAYER, 1999, p. 27- 
28; BÖHME, 1988, p. 170). De qualquer modo, a herança que 
Goethe carrega do modo de pensar hermético se dá precisamen­
te no fato de que ele já está num estágio pós-iluminista desse 
processo. Se os próprios filósofos iluministas (como Voltaire e 
Rousseau) já temiam o caráter tirânico da mathesis universalis, 
as pesquisas “científicas” de Goethe pretendem enfrentar di­
retamente a matematização da natureza com o que ele chama 
de “experiência em alto grau” ( E höherer Art), uma ex­
periência que se coloca como parte da “natureza vivente” “em 
ligação com o todo” (GOETHE, 1851, p. 322; BÖHME, 1988, p. 
153), e cujo treinamento consiste em dispor cada experimento 
(Versuch) ao lado do outro, em relação um com o outro, de modo 
que o imaginação e o espírito (Witz) não serão para ela algo no­
civo, antes, serão úteis (GOETHE, 1851, p. 324).

Segundo o germanista Hartmut Böhme, o “hermetismo 
de Goethe” se coloca explícitamente numa posição historica­
mente marginal de defensor de um passado esquecido que exige
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o resgate de traços perdidos do saber (BOHME, 1988, p. 147). 
Logo, Goethe se coloca na singular função de reatualizar algo do 
passado hermético de urna forma e num contexto bem diferente 
dele. O fato de ser um grande poeta que mantém pretensões 
científicas, defendendo uma ciência completamente diferente 
da vitoriosa, não deixa de lembrar os propósitos dos renascen­
tistas. E se Böhme vê nas línguas humanas uma mera derivação 
da linguagem natural, o cansaço de Goethe em relação à lingua­
gem verbal e o desejo de uma linguagem direta indicam também
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aí algum parentesco. Contudo, ele já se encontra num momen­
to em que a linguagem verbal e a matemática estão imperando 
como únicos meios confiáveis de progresso civilizatório e, nesse 
caso, há um elemento bem diferente em jogo: o ceticismo da lin­
guagem ( Sprachskepsis).

Possivelmente Goethe foi influenciado por Georg Chris­
toph Lichtenberg (1742-1799), que considerava a impossibili­
dade de se fixar um sentido para as metáforas. Ele dizia que elas 
são mais inteligentes que o seu autor, e que, se o corpo delas está 
no escritor, a alma está no leitor. Por sua vez, Goethe lamenta a 
insuficiencia da linguagem verbal, que impede de se dizer o que 
realmente se quer, pois ela é reconhecidamente deficiente para 
a comunicação (MITTERMÜLLER, 2008, p. 49-50).

Aldous Huxley, no ensaio As portas da percepção, de 1954, 
cita a mesma passagem de Goethe para também manifestar 
uma insatisfação com a linguagem e uma perda de contato com 
a experiência direta do mundo (intensify our ability to look at the 
world directly), mas ele vai mais além ainda que o clássico ale­
mão nas consequências socioculturais desse desenraizamento. 
Huxley pensa que nossa educação e nossos objetivos científicos 
e existenciais mais profundos estão intrínsecamente limitados 
pela especialização verbal, que priva as crianças de uma consci­
ência da natureza como experiência integral e da noção de sua 
humanidade, isto é, cientistas que estudam a natureza nada sa­
bem de experiência da natureza, e quem estuda humanidades 
nada sabe da possibilidade de desenvolvimento da criatividade 
humana (HUXLEY, 1990, p. 73-75).

Huxley expõe de modo ainda mais incisivo que Goethe a 
correlação entre fixação verbal da cultura íluminista e um proje­
to científico que torna as pessoas insensíveis e maquinais, sem 
a mínima curiosidade de abrir uma “porta na muralha”, isto é, 
de sair de uma percepção cotidiana e confortável e abrir os olhos 
para o insólito mundo dos visionários. Se as pessoas não conse­
guem viver sem paraísos artificiais legalizados, como o álcool 
e o cigarro, isso somente prova o quanto elas se atormentam  
e se dirigem para algo diferente de sua vida desencantada. Só
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que essas drogas não são adequadas para esse fim. Nesse livro, o 
escritor toma a estranha defesa do consumo liberado da mesca- 
lina, e aconselha aos intelectuais a sua experiência, para que eles 
abram mais as suas perspectivas.

Sabe-se que esse ensaio foi lido pelos beatniks e virou 
moda nos tempos da contracultura. Em outras palavras: o con­
selho dele foi seguido à risca, com a propagação do consumo 
do ácido e toda a comercialização ilegal de alucinógenos. Se pu­
déssemos responder a ele, diríamos que muitos seguiram o seu 
conselho, ardentemente, e não necessariamente tornaram-se 
pessoas melhores.

Contudo, apesar de parte de sua sugestão não ser a mais 
adequada (problema que foi muito debatido, durante e depois 
da contracultura), sua queixa de que é impossível para o homem 
ocidental prestar atenção a outra coisa que não seja palavras 
e conceitos, e sua proposta de que haja, de alguma forma, uma 
educação e um esforço científico na direção de uma “humanidade 
não-verbal” é de fato interessante e desafiadora, e é nela que que­
ro me deter, comparando com a visão de mundo renascentista 
e goethiana (HUXLEY, 1990, p. 76). Antes de qualquer coisa, os 
três pensadores expostos aqui representam distintos momentos 
da história e, postos lado a lado, podemos observar diferenças 
fundamentais e com elas traçar um processo dialético.

Na Renascença tardia de Jakob Böhme, sua doutrina da 
assinatura é fruto de toda uma tradição mágica culta que en­
frenta a perigo de ser condenada pela inquisição eclesiástica e 
ao mesmo tempo avançar em seus impulsos interrogativos, nos 
quais brota a especulação mística e a ciência. Há, aí, um tron­
co comum entre uma coisa e outra, que, no entanto, já contém 
o conflito e a separação. Nesse momento, ainda que haja todo 
um desenvolvimento precisamente livresco (a imprensa de Gu- 
temberg foi inventada na segunda metade do séc. XV e daí por 
diante a impressão não parou de crescer), o mundo ainda não 
é “verbalista” (para usar o termo de Huxley) -  ele apenas está 
começando a ser.
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Na época de Goethe ( Goo romantismo está 
despontando como reação ao fato de a cultura europeia já ser 
predominantemente verbal e científica. No entanto, ela não o 
é integralmente, ainda há espaço para experiencias pré-verbais, 
inclusive para se imaginar variantes utópicas em que uma con­
cepção de mundo diferente possa mudar o curso da história. A 
reação romântica ao domínio científico da natureza ainda pode 
acreditar na possibilidade de alguma modificação substancial. 
Apesar de serem uma minoria, o classicista de Weimar e o ro­
mântico podem se mobilizar por outra aposta e conjeturar que 
tal batalha histórica ainda não esteja perdida. Embora as pre­
tensões científicas de Goethe já estejam distantes do hermetis­
mo renascentista, ele ainda pode conservar algo de seu espírito 
e, inclusive, ter nele fé; por isso, enfrenta a matematização do 
mundo e ainda se posiciona como uma espécie diferente de cien­
tista, o que não era o caso do teósofo Böhme.

Agostinho diferenciou o uso o livro de Deus, a Bíblia, e o 
“livro na natureza”, e essa última metáfora passou por toda uma 
série de etapas e só significará a decifração científica da natureza 
com Galileu e Kepler (BLUMENBERG, 1989, p.39, 49). Por sua 
vez, Böhme usa a fórmula de raiz antiga “linguagem natural” e 
não necessariamente se queixa da linguagem verbal. Em Goe­
the, entretanto, aparece uma clara oposição entre uma coisa e 
outra. Goethe sente um grande cansaço com a linguagem verbal 
porque ela se tornou já fundamento e obsessão de instituições 
sociais dominantes (jornalismo, história, ciência), mas ele ainda 
imagina uma chance de reversão desse processo e a defende.

No pós-guerra do séc. XX de Huxley, o mundo já está to­
talmente dominado pelo verbalismo e pela tecnocracia. A indig­
nação do escritor inglês não ataca um inimigo dominante, ataca 
um inimigo onipotente. A proposta de Huxley de redirecionar a 
educação para objetivos não verbais equivale, aos ouvidos de sua 
época, que se prolonga até a nossa, a exorar para as escolas que 
as crianças não estudem, ou estudem menos, pois estudo, para 
nós, quer dizer trabalho mental com signos verbais, assimilação 
de conteúdos que podem ser decodificados pela linguagem.
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Pensemos melhor sobre as consequências da proposta 
de Huxley. Outro modo não de estudar, mas talvez de praticar, 
são exercícios físicos, mas eles geralmente são vistos como um 
momento necessário, mas não essencial, de dar conta do cor­
po. Ambas as atividades são ativas. Uma prática que seja pura­
mente contemplativa não faz sentido: isso não quer dizer outra 
coisa senão descanso, recreio. Não existe outro tipo de estudo 
nem de aprendizado. Se, na Idade Média, a vida ativa (trabalhos 
manuais) era desprezada em favor da vida contemplativa (ati­
vidade do pensamento) é preciso entender o que se quer dizer 
por contemplação. Se for no sentido de especulação filosófica, 
ela necessariamente implica em muito estudo ativo (no sentido 
atual), com conteúdos linguísticos. Se ela se refere à vida mo­
nástica e suas práticas espirituais, aí sim tocamos na origem do 
que queremos dizer aqui. Embora Huxley remeta para diversas 
tradições religiosas que desenvolveram esse tipo de prática, sua 
proposta não é religiosa, nem teosófica, como Böhme, nem é 
estritamente científica, como quer Goethe. Ele está já num es­
tágio em que há todo um conhecimento e influência direta da 
ciência para pensar a questão. Logo, ele quer que a ciência faça 
um giro reverso, como Goethe, mas já incorpora o conheci­
mento científico e uma visão de mundo inteiramente moderna 
e técnica, o que não era do caso das pretensões do clássico de 
Weimar. Goethe retém traços ainda não perdidos do hermetis­
mo renascentista; Huxley, apesar de citar Böhme, parece ter um 
conhecimento muito geral das diferentes tradições, bem como 
uma vontade misturá-las com a sua filosofia perene; logo, o de­
sejo de uma experiência natural imediata de Huxley não implica 
uma herança direta da doutrina da assinatura, pois ele não tem 
conhecimento direto dela. Seu anseio se dá na medida mesma 
em que o Ocidente apagou, eliminou tal tradição de seu ambien­
te cultural, e ele só vai ser resgatado por scholars bem eruditos 
(como Yates), ou sua vaga memória será banalizada por char- 
latães e pelo mercado da autoajuda, bem como novas versões 
de cabala, alquimia, esoterismos e teosofías, que, malgrado o 
descaso da ciência, sempre conservou o seu atrativo ilusório.
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Aliás, Huxley se queixa desse problema aos “fariseus da ortodo­
xia verbal”, pois á devido ao desprezo deles por essa dimensão 
da aspiração e do potencial humano que eles a deixam para os 
oportunistas (HUXLEY, 1990, p. 77).

Não deixa de ser irônico que a invocação do escritor inglês 
de ser levada a sério uma comunhão direta com a natureza é, no 
fundo, muito parecida com a que mobilizou os magos hermé­
ticos da Renascença estudados por Yates. Na época, a institui­
ção que podia legitimar o empreendimento era a Igreja, e houve 
momentos em que Campanella, por exemplo, parecia conseguir 
algum avanço nesse sentido. Mas a Igreja, no final das contas, 
foi a censora e, dos anos 1950 até hoje, nem a ciência nem qual­
quer instituição religiosa poderosa tem interesse numa propos­
ta como essa. De qualquer modo, é de se frisar que Huxley dá a 
impressão de sugerir algo inteiramente novo. Na verdade, per­
deu-se de vista todo o projeto de reforma religiosa proposto por 
Giordano Bruno, Campanella, Fludd, Böhme.

Em outras palavras: é como se a própria ousadia da pro­
posta se deparasse com uma resistência tão grande que, aos pou­
cos, ela é recalcada e esquecida, para, em outro momento histó­
rico, ser de novo exclamada, e receber de novo a indiferença, o 
desprezo, ou o sarcasmo e a irritação que todo homem sensato 
tem diante de um louco. Goethe ainda conserva a lembrança da 
tradição renascentista e a defende com ousadia, embora saiba, 
no fundo, que ele não é um cientista, e sim um poeta; sabia que 
a maior força de sua defesa está por falar a partir de um posi­
cionamento estético. Huxley, em contrapartida, pouco sabe dos 
meandros dessa tradição (ele cita tradições indianas e chinesas, 
budismo e mística cristã, mas não conhece a especificidade do 
hermetismo renascentista), defende sua proposta perenialista 
misturando diversas fontes místicas, incorpora o vocabulário da 
psicologia e analisa sua experiência com a mescalina com base 
na colaboração que introduziu com um cientista, de modo que 
ele usa a ciência para se contrapor a ela, mas só assim o faz com 
exposição de conhecimentos precisos dela. De qualquer modo, 
ele está mais próximo de Goethe do que se suspeita e não o citou

30 ♦ eduardo guerreiro brito losso



em vão. Assim como o autor de Fausto, ele proclama uma nova 
forma de experimento do homem consigo mesmo: “somente ao 
fazer experimentos físicos podemos descobrir a natureza ínti­
ma da matéria e suas potencialidades. E somente ao fazer expe­
rimentos psicológicos e morais podemos descobrir a natureza 
íntima da mente e suas potencialidades” (HUXLEY, 1947, p. 3).

Bruno e Campanella tinham um projeto utópico de aber­
tura da religião para uma ciência misturada com magia culta, in­
clusive, a diferença entre ciência e magia não está nada nítida no 
século XVI, e só vai encontrar seus advogados mais rigorosos no 
séc. XVII, com Kepler, Mersenne e Descartes (YATES, 1995, p. 
269). Goethe a enfrenta sabendo, contudo, que o faz a partir da 
posição de poeta famoso, isto é, uma posição isenta de compro­
missos eclesiásticos, mas que pode conservar algo de impulsos 
religiosos marginais. Huxley se associa a pesquisas científicas 
com mescalina, enquanto voluntário, e faz uso de explicações da 
neurologia e da psicologia da percepção para levantar um pro­
jeto educacional contrário à indiferença experimental. Isso quer 
dizer que Huxley precisa mostrar algum saber científico, e algu­
ma adesão a ele, para propor algo fundamentalmente diferente 
dele, mesmo sendo um escritor já bem reconhecido.

Digno de nota o fato de que Goethe esteja no estágio ini­
cial da autonomia da literatura, e Huxley esteja já num estágio 
avançado dela (modernismo) e, ainda assim, ambos demons­
trem pretensões extra-estéticas, embora sejam, no fundo, de­
sejos de que o seu olhar estético se expanda para outras áreas. 
Isso significa que eles não estão satisfeitos com que o domínio 
estético tenha sido criado para o jogo livre da imaginação sem 
pretensões de verdade. Há alguma verdade nisso, e a região do 
prazer estético é insuficiente para dar a essa verdade o lugar que 
ela merece. Na Renascença não havia autonomia da arte, logo, 
Bruno e Campanella eram indistintamente poetas, filósofos, 
magos e reformadores religiosos, porém, nossos dois escrito­
res modernos sabem bem os seus limites regionais, e não es­
tão nada satisfeitos com eles. Assim como a poesia continha, na 
Renascença, algo de magia, ciência e religião, no tempo de sua
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autonomia moderna ela não se contenta com os limites de seu 
enquadramento e quer voltar a ser algo mais. Se a poesia conser­
va em si o pouco de magia que ainda nos resta, ela também quer 
ser a outra ciência e a outra religião que nos foi retirada.

Para Walter Benjamin, no ensaio narrador: considera­
ções sobre a obra de Nikolai Leskov (1936), o narrador tradicio­
nal de histórias orais conta uma história sempre consagrada a 
um herói, a uma peregrinação, e convida o ouvinte a acompa- 
nhá-lo no exercício da reminiscencia de uma tradição geracio- 
nal. No romance, por outro lado, o leitor é sempre solitário. 
Seu narrador desagrega a unicidade da história numa série de 
acontecimentos ramificados dentro de um livro, que suscita 
ser devorado, consumido, e se serve da faculdade da rememo- 
ração (BENJAMIN, 1994, p. 215). Se o romance estava latente 
na épica antiga e precisou de centenas de anos até florescer 
no mundo burguês, ele desagrega a narrativa tradicional, mas, 
ainda assim, deriva do seu seio.

Contudo, o elemento realmente ameaçador, de um e de 
outro, está na informação jornalística. Se a narrativa vive do 
saber vindo de longe, temporal e espacialmente, não esclarece 
nem explica acontecimentos que são apresentados crus, para 
ressoarem posteriormente, sendo por vezes estranhos, mira­
culosos, já a notícia deve se referir a fatos imediatos, recen­
tes, plausíveis -  deve conter uma explicação rápida e objetiva 
(BENJAMIN, 1994, p. 202-203).

Benjamin considera ser a lógica da informação a responsá­
vel pelo declínio da arte da narrativa. No final do ensaio, ele cita 
uma passagem de Valéry sobre o pintor Jean-Baptiste-Camille 
Corot: “a observação do artista pode atingir uma profundida­
de quase mística”. Seus objetos de eleição perdem seus nomes, 
“formam sistemas e problemas particulares que não dependem 
de nenhuma ciência, não aludem a nenhuma prática” e “rece­
bem toda a sua existência e valor de certas afinidades singulares 
entre a alma, o olho e mão”(BENJAMIN, 1994, p. 220; VALÉRY, 
1960, p. 1318). Para Benjamin, esses “acordes singulares” são 
essencialmente artesanais, pré-modernos, e são essas coordena­
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ções sensíveis que o homem moderno negligencia quando perde 
o jeito com seu próprio corpo e, mais que isso, instrumentaliza 
os acontecimentos no mundo informatizado.

A esmerada experiência narrativa e pictórica é feita de 
um passado a ser rememorado, e uma sabedoria a ser transmiti­
da, com voz e gestos do narrador, ou pinceladas do pintor. Nos 
dois casos, há uma concentração de sentidos, uma associação 
de elementos, uma conjunção de traços formais que não podem
ser reproduzidos por nenhuma ciência, e exigem a participação

✓

integral do artista e do espectador, do narrador e do ouvinte. E 
preciso entender melhor o que Valéry chama de profondeur, num 
trecho não citado por Benjamin. Lá se acrescenta que “este ho­
mem viveu a visão das coisas da natureza como um meditativo 
em seu pensamento”, e que existiría nele “uma sorte de mística 
das sensações”, “uma ‘vida exterior’ de intensidade e profundi­
dade equivalente àquelas [...] dos ascetas, dos sufis, de pessoas 
concentradas em Deus” (VALÉRY, 1960, p. 1318-1319). Há, em 
outras palavras, tanto no Corot de Valéry quanto no Leskov de 
Benjamin, uma mística da presença, da proximidade concentra­
da, atenta com o material sensível, natural, que desencadeia um 
sistema de associações e ressonâncias.

Toda essa riqueza, contudo, é frágil diante do distancia­
mento asséptico do cientista e do imediatismo da informação 
jornalística. Nos dois artistas, trata-se de uma arte aurática, 
para usar o conceito de Benjamin, que não deve prescindir, de 
forma alguma, de um componente místico, epifânico, maravi­
lhoso. Valéry não pensa que a iluminação suprassensível dos 
ascetas seja a mesma de Corot, pois a dele se dá no trato com a 
matéria estética, no entanto, há um elo essencial entre as duas: 
se uma é uma luz espiritual que vem das trevas das sensações, a 
outra é uma luz sensorial que vem da concentração espiritual do 
artista, em seu corpo, em seu gesto e no material.

Benjamin deixa claro que o mundo moderno e sua arte 
se caracterizam pela perda da aura. Ao mesmo tempo, há uma 
complexa retomada do encantamento aurático na poesia mo­
derna, desde as correspondances de Baudelaire e as iluminações
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profanas surrealistas. Nos termos de Benjamin, podemos dizer 
que Huxley formula um verdadeiro programa de resgate moder­
no da aura. Ele não se deixa intimidar com o tamanho da dificul­
dade. Não preciso comprovar aqui que o que Benjamin escreveu 
em 1936 se tornou bem mais grave em nossos tempos de redes, 
diante de todo tipo de telas e choques imagéticos. Ao 1er Goe­
the e Huxley, ficamos com a estranha impressão de que o alerta 
desses escritores toca fundo em nossos desejos, por mais captu­
rados que estejamos pelo mundo da cidade, ciência, informação 
e tecnologia. Sua pretensão de restauração de uma experiência 
enriquecida de elos simbólicos está ficando cada vez mais difícil 
de ser posta em prática e, ainda assim, não deixa de suscitar os 
ânimos pós-modernos. Não importa o quão distantes estamos 
do mundo mágico natural: seus restos estão sempre à espreita, 
ocultos, à espera de nossa devida atenção.

Referências

BENJAMIN, Walter. Magia e técnica, arte e política. Ensaios sobre 
literatura e cultura. São Paulo: Brasiliense, 1994.

BLUMENBERG, Hans. Die Lesbarkeit der Welt. Frankfurt am 
Main: Suhrkamp, 1989.

BÖHME, Hartmut. Natur und Subjekt. Frankfurt am Main: 
Suhrkamp, 1988.

BÖHME, Jakob. Werke. Org. de Ferdinand van Ingen. Frankfurt 
am Main: Deutscher Klassiker Verlag, 1997.

FALK, Johann Daniel. Goethe aus näherm persönlichen Umgän­
ge dargestellt: ein nachgelassenes Werk. Leipzig: F.A. Brockhaus, 
1832.

GAUGER, Andreas. Jakob Böhme und das Wesen seiner Mystik. 
Berlin: Weissensee, 2000.

GOETHE, Johann Wolfgang von. Goethe on art. Trad, de John 
Gage. Berkeley: University of California Press, 1980.

________. Goethe’s sämmtliche Werke. Stuttgart: J.G. Cotta, 1851.

%
34 · eduardo guerreiro brito losso



GRUNSKY, Hans. Jacob Böhme. Stuttgart: Frommann, 1956.

HUXLEY, Aldous. The doors of perception and Heaven and Hell. 
New York: Perennial Library, Harper & Row, 1990.

________. 'the Perennial Philosophy. London: Chatto & Windus,
1947.

MAYER, Paola. Jena romanticism and its appropriation of Jakob 
Böhme: theosophy, hagiography, literature. Montreal: McGill- 
-Queen’s University Press, 1999.

MITTERMÜLLER, Christian. Sprachskepsis und Poetologie: Go­
ethes Romane “Die Wahlverwandschaften” und “Wilhelm Meisters 
Wanderjahre”. Tübingen: M. Niemeyer, 2008.

VALÉRY, Paul. Oeuvres II. Paris: Gallimard, 1960.

YATES, Frances. Giordano Bruno e a tradição hermética. São Pau­
lo: Cultrix, 1995.

portas da percepção: hermetismo, verbalismo e natureza · 35


