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INTRODUCAO

Ndo fosse pelo risco de parecermos demasiadamente pretensiosos,
poderiamos dar a este livro um subtitulo: Introdu¢do a uma Filosofia da Histaria.
Porque isto, afinal de contas, é o que pretende o atual ensaio; mas, com a
diferenca de que, ao invés de desenvolver uma analise especulativa do
fendmeno historico, ele examina os conceitos fundamentais das sociedades
arcaicas — sociedades que, embora tenham consciéncia de uma certa forma de
"histéria", fazem todo esforco no sentido de despreza-la. No momento do
estudo dessas sociedades tradicionais, fomos surpreendidos por uma
caracteristica em particular: trata-se de sua revolta contra o tempo concreto e
histdrico, sua nostalgia por uma volta periddica aos tempos miticos do comego
das coisas, a "Grande Era". O significado e funcdo daquilo que chamamos de
"arquétipos e repeticdo" sé nos foram revelados depois que percebemos o
desejo dessas sociedades visando a rejeicdo do tempo concreto, sua hostilidade
em relagdo a qualquer tentativa de montagem da "histéria" autébnoma, isto é, a
histdria ndo ordenada por meio de arquétipos. Essa rejeicdo, essa oposi¢do, ndo
representa apenas os efeitos das tendéncias conservadoras das sociedades
primitivas, conforme este livro acabara provando. Em nossa opiniao, justifica-se,
nessa depreciacdo da histodria (isto é, dos eventos destituidos de modelos trans-
histdricos.), e nessa rejeicao do tempo profano, continuo, a leitura de uma certa
"valorizacdo" metafisica da existéncia humana. No entanto, essa valorizagdo ndo
é, enfaticamente, a mesma procurada por certas correntes filoséficas pds-
hegelianas — em especial o marxismo, o historicismo e o existencialismo — com
a finalidade de ser dada a existéncia humana desde a descoberta do "homem
historico"”, do homem que estd inserido, desde que ele mesmo se cologue,
dentro da histdria.



No entanto, o problema da histéria como histdria ndo serd abordado de
maneira direta neste ensaio. Nossa intencdo principal foi estabelecer certas
linhas orientadoras da for¢a, no campo especulativo das sociedades arcaicas.
Pareceu-nos que uma simples apresentacdo deste campo ndo careceria de
interesse, em especial para o filésofo acostumado a encontrar seus problemas,
assim como o0s meios necessdrios para suas solucdes, nos textos da filosofia
cladssica, ou nas situagBes da histdria espiritual do Ocidente. Em nosso caso,
manifesta-se a velha convicgdo de que a filosofia ocidental estd perigosamente
proxima de "provincializar-se" (se nos for permitida tal expressao): primeiro,
através do ciumento isolamento de si mesma em sua prépria tradicdo,
ignorando, por exemplo, os problemas e solu¢des apresentados no pensamento
oriental; segundo, por sua obstinada recusa em reconhecer quaisquer
"situacdes" que ndo aquelas referentes ao homem das civilizagGes histéricas,
desafiando a experiéncia do homem "primitivo", do homem como membro das
sociedades tradicionais. Estamos certos de que a antropologia filosdéfica teria
alguma coisa a aprender com a valorizacgdo que o homem pré-socratico (em
outras palavras, o homem tradicional) atribuia a sua situacdo no Universo.
Melhor ainda: que os problemas fundamentais poderiam ser solucionados por
intermédio do conhecimento da ontologia arcaica. Em vdrios trabalhos
anteriores, em especial na nossa obra Patterns in Comparative Religion,
tentamos apresentar os principios dessa ontologia arcaica, sem afirmar,
naturalmente, que estdvamos conseguindo fazer dela uma exposicdo coerente, e
menos ainda exaustiva.

Da mesma forma, este estudo ndo pretende ser completo ou exaustivo.
Dirigindo-nos tanto ao fildsofo como ao etndlogo ou orientalista, mas acima de
tudo ao homem cultivado, ao nao-especialista, muitas vezes comprimimos, para
apresentar em rapidos pronunciamentos, aquilo que, se fosse devidamente
estudado e diferenciado, exigiria um livro substancial. Qualquer discussdo mais
aprofundada seguir-se-ia de uma tal ordenacdo das fontes e de uma linguagem
tdo técnica, que acabaria desencorajando muitos leitores. Mas, ao invés de dar
aos especialistas uma série de comentarios marginais sobre seus problemas
particulares, nossa preocupacdo foi no sentido de chamar a atengdo do filésofo,
do homem cultivado em geral, para certas posi¢des espirituais que, muito
embora tenham sido ultrapassadas em diversas regides do mundo, sao



instrutivas para o nosso conhecimento do homem e para a prdpria histoéria
humana.

Este ensaio foi publicado na Franga em 1949, com o titulo Le Mythe de
I'éternel retour: archétypes et répétition (Paris, Librairie Gallimard). Por ocasido
da traducdo para o inglés, a obra foi revisada e seu texto aumentado, sendo
incluidas nas notas de final de capitulo as referéncias a certos estudos
publicados nos anos recentes.

Paris, outubro de 1952

Por ocasido da segunda edicdo, além de algumas poucas corregdes

no texto, a bibliografia e as notas de final de capitulo foram revistas,

de modo a incluir as tradugdes subseqiientes de minhas obras e de outras.
Chicago, junho de 1965.

M. E.



PREFACIO"

O manuscrito que comecei a produzir em maio de 1945 foi intitulado
Cosmo e Histéria. Mais tarde, decidi modificar o titulo para Arquétipos e
RepeticGo. Mas, finalmente, por sugestdo da editora francesa, transformei
Arquétipos e Repeticdo em subtitulo, sendo o livro publicado em 1949 como 0O
Mito do Eterno Retorno (Le Mythe de I'éternel retour). Algumas vezes, isto tem
dado motivo a mal-entendidos. Entre outras coisas, a arcaica ideologia da
repeticao ritual, que era o sujeito central de meu estudo, nem sempre implica o
"mito do eterno retorno". Além disso, esse titulo poderia levar o leitor a supor
que o livro estivesse preocupado, antes de mais nada, com o celebrado mito
grego, ou com sua moderna reinterpretacdo por parte de Nietzsche, o que ndo é,
de forma alguma, o caso.

O tema essencial de minha pesquisa centraliza-se sobre a imagem de si
mesmo formada pelo homem das sociedades arcaicas, e sobre o lugar que ele
assume no Cosmo. A mais importante diferenca entre o homem das sociedades
arcaicas e tradicionais, e o homem das sociedades modernas, com sua forte
marca de judeu-cristianismo, encontra-se no fato de o primeiro sentir-se
indissoluvelmente vinculado com o Cosmo e os ritmos cdsmicos, enquanto que o
segundo insiste em vincular-se apenas com a Histéria. Claro que, para o homem
das sociedades arcaicas, o Cosmo também tem uma "histéria", embora apenas

* Quando a presente obra foi publicada por Harper Torchbooks, em edigdo de 1959, o
autor consentiu em modificar seu tftulo para Cosmos and History, e preparou um
prefacio especial. A edigdo publicada por Princeton/Bollingen, com a permissdo do
professor Eliade, restaurou o titulo original em inglés. Estamos apresentando aqui o
prefacio original, da edi¢cdo de 1959, com a omissdo das frases de abertura e
encerramento. O texto do livro é o da corrigida segunda edigdo de 1965, e inclui a
bibliografia completa. (N.E.)



por ser considerado como uma criagdo dos deuses, e por ser visto como o
trabalho de organizacdo de seres sobrenaturais ou herdis miticos. No entanto,
essa "histdria" do Cosmo e da sociedade humana é uma "histéria sagrada",
preservada e transmitida por intermédio de mitos. Mais do que isso, é uma
"histéria" que pode ser repetida de maneira infinita, no sentido de que os mitos
servem como modelos para cerimbnias de reatualizacdo periddica dos
importantes eventos ocorridos no principio dos tempos.

Os mitos preservam e transmitem os paradigmas, os modelos
exemplares, para todas as atividades responsaveis a que o homem se dedica. Em
razdo desses modelos paradigmaticos, revelados ao homem em tempos miticos,
o Cosmo e a sociedade sdo regenerados de maneira periddica.

Mais adiante, neste livro, discutirei os efeitos que essa fiel reproducao
dos paradigmas, assim como a repeticdo ritual dos eventos miticos, exercerdo
sobre a ideologia religiosa dos povos arcaicos. Ndo é muito dificil compreender
por que uma tal ideologia torna impossivel o desenvolvimento daquilo que hoje
chamamos de uma "consciéncia histérica"

Em todo o livro usei os termos "modelos exemplares", "paradigmas" e
"arquétipos", de modo a dar énfase a um fato particular — isto é, de que, para o
homem das sociedades arcaicas e tradicionais, os modelos para suas institui¢cdes
e as normas para suas varias categorias de comportamento teriam sido
"revelados" no comeco dos tempos, e de que, conseqiientemente, eles seriam
vistos como tendo origem sobre-humana e "transcendental”. Ao usar a palavra
"arquétipo", deixei de esclarecer que ndo me referia aos arquétipos descritos
pelo Professor C. G. Jung. Foi um erro lamentdvel. Porque usar com um
significado completamente diferente um termo que desempenha papel de
importancia primordial na psicologia de Jung poderia levar a grande confusdo.
Nem seria preciso dizer que, para o Professor Jung, os arquétipos sdo estruturas
do inconsciente coletivo. Mas, no meu livro, ndo chego sequer a tocar nos
problemas da psicologia de profundidade, nem faco qualquer uso do conceito de
inconsciente coletivo. Como ja disse, uso o termo "arquétipo" da mesma forma
que Eugenio d'Ors, ou seja, como sinbnimo para um "modelo exemplar"”, ou
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"paradigma", isto é, em ultima analise, no sentido agostiniano. Mas, em nossos
dias, a palavra foi reabilitada pelo Professor Jung, que deu a ela um novo
significado; e, sem duvida alguma, é de se desejar que o termo "arquétipo"” nao
seja mais usado em seu sentido pré-junguiano, a menos que esse fato seja
colocado de maneira explicita.

Um autor raramente se satisfaz com seu trabalho dez anos depois de o
haver terminado. Nado tenho qualquer divida de que, se estivesse escrevendo
este livro agora, ele seria muito diferente. No entanto, da maneira como ele
esta, com todas as suas falhas e omissoes, ainda o considero como a mais
significativa das minhas obras; e, quando me perguntam em que ordem meus
livros devem ser lidos, sempre recomendo que se comece pelo presente
trabalho.

Mircea Eliade
Universidade de Chicago
Novembro de 1958
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1 - ARQUETIPOS E REPETICAO

O problema

Este livro propde-se a estudar certos aspectos da ontologia arcaica ou,
mais precisamente, os conceitos do ser e da realidade que podem ser lidos a
partir do comportamento do homem das sociedades pré-modernas. Nas
sociedades pré-modernas ou "tradicionais", acham-se compreendidos os
chamados mundos "primitivos", assim como as antigas culturas da Asia, da
Europa e da América. E ébvio que os conceitos metafisicos do mundo arcaico
nem sempre eram formulados em linguagem tedrica; mas o simbolo, o mito e o
ritual expressam, em planos diversos, e com os meios que |lhes sdo apropriados,
um complexo sistema de afirmac¢des coerentes sobre a realidade final das coisas,
um sistema que pode ser visto como aquele que constitui a metafisica. No
entanto, é essencial que compreendamos o profundo significado de todos esses
simbolos, mitos e rituais, para podermos traduzi-los para a nossa linguagem
habitual.

Se nos dermos ao trabalho de penetrar no auténtico significado de um
mito ou simbolo arcaico, ndo poderemos deixar de observar que esse significado
demonstra um reconhecimento de uma determinada situagdo no Cosmo, e que,
conseqlientemente, implica uma posicao metafisica. Nao adianta procurar, nas
linguagens arcaicas, pelos termos tao laboriosamente criados, pelas grandes
tradicGes filoséficas: é de todo improvavel que determinadas palavras, como
"ser", "nao ser", "real", "irreal", "tornar-se" e "ilusério", sejam encontradas na
linguagem dos australianos ou na dos primitivos mesopotamicos. Mas, ainda que
ndo exista a palavra, a coisa estd presente; sé que ela serd "dita" — isto é,

revelada de forma coerente — por meio de simbolos e mitos.
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Se observarmos o comportamento generalizado do homem arcaico, nds
nos veremos diante do seguinte fato: nem os objetos do mundo externo, nem os
atos humanos, falando de maneira apropriada, tém qualquer valor autébnomo
intrinseco. Os objetos ou atos adquirem um valor, e, ao fazer isso, tornam-se
reais, porque participam, de uma forma ou outra, de uma realidade que os
transcende. Entre tantas pedras, uma torna-se sagrada — e, assim,
instantaneamente, satura-se do ser — porque constitui uma hierofania, ou
possui mana, ou ainda porque comemora um ato mitico, e assim por diante. O
objeto surge como receptaculo de uma forga exterior que o diferencia de seu
préprio meio, e lhe da significado e valor. Essa forca pode estar na substancia do
objeto ou em sua forma; uma rocha revela-se como objeto sagrado porque sua
propria existéncia é uma hierofania: incompreensivel, invulneravel, ela é aquilo
que o homem ndo é. Ela resiste ao tempo; sua realidade combina-se com a
perenidade.

Vamos tomar a mais comum de todas as pedras; ela sera elevada ao grau
de "preciosa", isto é, impregnada de um poder magico ou religioso, em virtude
de sua forma simbdlica ou de sua origem; pedra-trovdo, considerada como
objeto caido do céu; pérola, porque vem das profundezas do mar. Outras pedras
serdo sagradas porque encontram-se no lugar de morada das almas dos
ancestrais (india, Indonésia), ou porque, em algum momento, foram cendrio de
uma teofania (como a betel, que serviu de cama para Jacd), ou ainda porque um
sacrificio ou um juramento as tera consagrado™.

Agora, vamos-nos voltar para os atos humanos — aqueles,
naturalmente, que ndo tém origem no mero automatismo. Seu significado, seu
valor, ndo estdo vinculados a seus rudes dados fisicos, mas sim a sua
propriedade de reproduzir um ato primordial, de repeticdio de um exemplo
mitico. A nutricdo ndo representa uma simples operagao fisioldgica; ela renova
uma comunhdo. O casamento e a orgia coletiva sdo ecos de protétipos miticos;
sdo repetidos porque foram consagrados no comeco ("naqueles dias", in illo
tempore, ab origine) pelos deuses, pelos ancestrais ou por herdis.
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Nos elementos particulares de seu comportamento consciente, o
homem "primitivo", arcaico, ndo reconhece qualquer ato que ndo tenha sido
previamente praticado e vivido por outra pessoa, algum outro ser que ndo
tivesse sido um homem. Tudo o que ele faz ja foi feito antes. Sua vida representa
a incessante repeticdo dos gestos iniciados por outros.

Essa repeticdo consciente de determinados gestos paradigmaticos revela
uma ontologia original. O produto bruto da natureza, o objeto modelado pela
industria do homem, adquire sua realidade, sua identidade, mas apenas até o
limite de sua participacdo numa realidade transcendental. O gesto se reveste de
significado, de realidade, unicamente até o ponto em que repete um ato
primordial.

Diversos grupos de fatos, desenhados aqui e ali, a partir de diferentes
culturas, nos ajudardo a identificar a estrutura dessa ontologia arcaica. Primeiro,
procuramos por exemplos que poderiam mostrar, com a maxima clareza
possivel, o mecanismo do pensamento tradicional; em outras palavras, fatos que
nos ajudam a compreender como e por que algumas coisas se tornam reais, para
o homem das sociedades pré-modernas.

E essencial que compreendamos de maneira bastante profunda esse
mecanismo, para que possamos, posteriormente, abordar o problema da
existéncia humana e da histdria dentro do horizonte da espiritualidade arcaica.

Nd&s distribuimos nossa coleta de fatos sob diversos titulos principais:

1. Fatos que nos mostram que, para o homem arcaico, a realidade
€ uma fungdo da imitacdo de um arquétipo celestial.

2. Fatos que nos mostram como a realidade é atribuida através da
participacdao no "simbolismo do centro": cidades, templos e
casas tornam-se reais pelo fato de serem semelhantes ao
"centro do mundo".
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3. Por fim, rituais e gestos profanos significativos, que adquirem o
significado que lhes é atribuido, e que materializam esse
significado, sé porque repetem de maneira deliberada estes ou
aqueles atos praticados ab origine por deuses, herdis ou
ancestrais.

A apresentagdo desses fatos, por si mesma, estabelecera as bases para
um estudo e interpretacdo da concepc¢ao ontoldgica que os fundamenta.

Arquétipos celestiais de territorios, templos e cidades

Segundo as crengas mesopotamicas, o rio Tigre tem seu modelo na
estrela Anunit, e o Eufrates na estrela da Andorinha’. Um texto sumério nos fala
do "lugar da cria¢do dos deuses", onde "a [divindade dos] rebanhos e dos graos"
pode ser encontrada’. Para os povos uraloaltaicos, as montanhas, do mesmo
modo, tém um protdtipo ideal no céu’. No Egito, os lugares e as provincias
primitivas recebiam seus nomes conforme os "campos" celestiais: primeiro os
campos celestiais eram conhecidos, e depois eram identificados na geografia
terrestre’.

Na cosmologia iraniana da tradi¢cdao do saros, "cada fenémeno terrestre,
fosse ele abstrato ou concreto, correspondia a um termo celestial,
transcendente e invisivel, a uma 'idéia' no sentido platonico. Cada coisa, cada
nogao, apresenta-se sob um duplo aspecto: o do menok e o do getik. Existe um
céu visivel: portanto, também existe um céu méndk, que é invisivel (Bunahism,
cap. 1). Nossa Terra corresponde a uma terra celestial. Cada virtude praticada
aqui em baixo, na getdh, tem uma correspondente celestial, que representa a
realidade verdadeira... O ano, a oracdo... enfim, qualquer coisa manifestada na
getdh, é, ao mesmo tempo, mendk. A criacdo simplesmente é duplicada. A partir
do ponto de vista cosmogobnico, o cendrio césmico, chamado méndh, precede o
cendrio gétik"™.



15

O templo, em particular — preeminentemente o lugar sagrado —, tem
um prototipo celestial. No Monte Sinai, Yahveh mostra a Moisés a "forma" do
santuario que deve ser construido para Ele: "Fards tudo conforme o modelo da
Habitacdo e o modelo da sua mobilia que irei te mostrar... V&, pois, e faze tudo
conforme o modelo que te foi mostrado sobre a montanha" (Exodo 25, 9,40). E,
quando Davi apresenta a seu filho Salom3ao o plano para os edificios do templo,
para o taberndculo e para todos os seus utensilios, garante-lhe que "tudo isso...
Yahveh tinha escrito com sua prdpria mdo para tornar compreensivel todo o
trabalho cujo modelo ele dava" (I Cronicas 28,19). Portanto, ele tinha visto o
modelo celestial’.

O mais antigo documento que faz referéncia ao arquétipo de um
santuario é a inscricdo de Gudéia, relativa ao templo que ele construiu em
Lagash. Durante um sonho, o rei vé a deusa Nidaba, que Ihe mostra uma lamina
sobre a qual estdo relacionados os nomes das estrelas benéficas, além de um
deus que lhe revela o plano para o templo que deseja ver construido®. As cidades
também tém protdtipos divinos. Todas as cidades babilénicas tinham seus
arquétipos nas constelagdes: Sippara em Cancer, Ninive na Ursa Maior, Assur em
Arcturo, etc’. Sennacherib mandou construir Ninive de acordo com a "forma...
delineada a partir de eras distantes, pelos textos do paraiso das estrelas". Ndo so
existe um modelo que precede a arquitetura terrena, mas o modelo também se
encontra situado numa regido ideal (celestial) da eternidade. E isso que Salom3o
anuncia: "Tu deste a ordem para a construcdo de um santuario em tua
montanha sagrada, E um altar na cidade de tua morada, Uma codpia do
tabernaculo sagrado que preparaste de antem3o, desde o principio" ™.

Uma Jerusalém celestial foi criada por Deus antes que a cidade fosse
construida pela mdo do homem; é a primeira das duas que o profeta se refere,
no Apocalipse siriaco de Baruq Il, 4, 2-7: "Por acaso pensais que esta é aquela
cidade da qual Eu disse: Sobre as palmas de Minhas maos eu vos entalhei?, Este
edificio agora construido em vosso meio ndo é aquele que Me é revelado, aquele
que foi preparado com antecedéncia aqui, na época em que Me decidi a fazer o

nll

Paraiso, tendo sido mostrado a Adado antes de ele ter pecado..."" " A Jerusalém

celestial alimentou a inspiracdo de todos os profetas hebreus: Tobias 13,16;
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Isaias 59,11 ss.; Ezequiel 60, etc. Para mostrar a Ezequiel a cidade de Jerusalém,
Deus o toma numa visdo extatica e o transporta até uma montanha muito alta. E
os Ordculos Sibilinos preservam a lembranca da Nova Jerusalém, no centro da
qual brilha "um templo... com uma torre gigantesca, que toca as prdprias nuvens

"2 porém, a mais linda descricdo da Jerusalém celestial

e é visto por todos...
ocorre no Apocalipse (21,2 ss.): "Vi também descer do céu, de junto de Deus, a
Cidade santa, uma Jerusalém nova, pronta como uma esposa que se enfeitou

para seu marido".

Podemos encontrar a mesma teoria na india: todas as cidades reais
indianas, mesmo as mais modernas, sdo construidas de acordo com um modelo
mitico da cidade celestial, onde, na era do ouro (in illo tempore), morava o
Soberano Universal. E, da mesma forma que este, o rei procura reviver a era do
ouro, para tornar uma realidade presente o reinado perfeito — uma idéia que
iremos encontrar de novo no correr deste estudo. Assim, por exemplo, o palacio-
fortaleza de Sigiriya, no Ceildo, hoje chamado Sri-Lanka, foi construido conforme
o modelo da cidade celestial de Alakamanda, sendo "de dificil acesso para os
seres humanos" (Mahdvastu, 39,2). Do mesmo modo, a cidade ideal de Platdo
tinha um arquétipo celestial (Republica, 592b; cf. 500e). As "formas" platonicas
ndo sao astrais; no entanto, sua regidao mitica encontra-se situada sobre planos
supraterrenos (Fedro, 247, 250).

Assim, o mundo que nos rodeia, o mundo no qual sdo sentidas a
presenca e a acao do homem — as montanhas que ele escala, as regides
povoadas e cultivadas, os rios navegaveis, as cidades, os santuarios —, tudo isso
tem um arquétipo extraterreno, seja ele concebido como um plano, como uma
forma, ou pura e simplesmente como uma "copia", que existe em um nivel
cosmico mais elevado. Mas nem tudo, no mundo que nos envolve, tem um
protdtipo dessa espécie. Por exemplo, as regides desérticas habitadas por
monstros, as terras nado-cultivadas, os mares desconhecidos para onde os
navegadores ndo se arriscam a ir, ndo comungam com a cidade da Babil6nia, ou
com as primitivas provincias egipcias, o privilégio de um protétipo diferenciado.
Correspondem a um modelo mitico, sim, mas de natureza diversa: todas essas
regides selvagens, ndo-cultivadas, tém semelhanca com o caos; e ainda assim
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participam da modalidade n3o-diferenciada e disforme da pré-Criacdo. E por isso
gue, quando se toma posse de um territério — isto é, quando comeca sua
exploragdo —, sdo realizados rituais que repetem de maneira simbdlica o ato da
Criacdo: a drea ndo-cultivada é primeiro "cosmicizada", antes de ser habitada.
Deveremos retornar, oportunamente, ao significado dessa tomada cerimonial de
posse das regides recém-descobertas.

Por enquanto, o que desejamos enfatizar é o fato de que o mundo ao
nosso redor, civilizado pela mdo do homem, ndo tem validade além daquela
devida ao protdtipo extraterreno que serviu como seu modelo. O homem
constréi de acordo com um arquétipo. Sua cidade ou seu templo ndo se baseiam
apenas em modelos celestiais; a mesma coisa se aplica a toda a regidao que ele
habita, com os rios que a estdo banhando, os campos de planta¢do que Ihe ddo
comida, etc. O mapa da Babil6nia mostra a cidade no centro de um vasto
territério circular, limitado por um rio, do mesmo modo como os sumérios
idealizavam o Paraiso. Essa participagdo num modelo arquetipico, por parte das
culturas urbanas, é o que lhes da sua realidade e sua validade.

O processo de povoacdo de uma nova regido, nao-cultivada e
desconhecida, equivale a um verdadeiro ato de Criardo. Quando os
colonizadores escandinavos tomaram posse da Isldndia, que chamaram de
Landn®m®, e comegaram a cultivar a terra, ndo consideraram esse ato como um
projeto original, nem como trabalho humano e profano. Para eles, o
empreendimento era apenas a repeticao do ato primordial: a transformacao do
caos em Cosmo, por meio do ato divino da Criacdo. Na verdade, através do
cultivo do solo do deserto, eles repetiam o ato dos deuses, que tinham
organizado o caos, atribuindo-lhe formas e normas”. Melhor ainda, uma
conquista territorial sé é considerada real quando se realiza um ritual de tomada
de posse — mais precisamente, através — da realizacdo de um tal ritual, que
representa apenas uma cépia do ato primordial da criacio do mundo. Na india
védica, a constru¢cdo de um altar dedicado a Agni representava a tomada de
posse legal de um territério™. "Nés colonizamos (avasyati) quando construimos
o gdrhapatya, e quem quer que construa os altares do fogo é considerado
'colonizador' (avasitah)", diz o Satapatha Brdhmana (VIl, 1, 1, 1-4). Mas a
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construcdo de um altar dedicado a Agni representa apenas a iniciacdo
microcésmica da Criacdo. Além do mais, qualquer sacrificio, por sua vez, é a
repeticdo do ato da Criacdo, como afirmam de maneira explicita os textos
indianos™. Foi em nome de Jesus Cristo que os conquistadores espanhdis e
portugueses tomaram posse das ilhas e continentes que descobriram e
conquistaram. O levantamento de uma cruz era um ato considerado equivalente
a uma justificacdo, e a consagracdo do novo territério, isto é, a um "novo
nascimento", repetindo dessa maneira o batismo (ato de Criacdo). Por sua vez,
os navegadores ingleses, quando tomavam posse dos territorios conquistados,
faziam isso em nome do rei da Inglaterra, o novo Cosmocrata.

A importancia dos cerimoniais védico, escandinavo ou romano aparece
com maior clareza ainda quando nos dedicamos a um exame separado em
relagao ao significado da repeticdo da Criacdo, o ato preeminentemente divino.
Por enquanto, devemos manter um fato em perspectiva: cada territério
ocupado, com a finalidade de ser habitado ou utilizado como Lebensraum, antes
de mais nada tem de ser transformado, do caos para o Cosmo; isto é, por meio
do efeito do ritual, ele recebe uma "forma", que faz com que se tome real.
Evidentemente, para a mentalidade arcaica, a realidade manifesta-se como uma
forga, eficiéncia e duragdo. Dai que a realidade em destaque é a sagrada; porque
apenas o que é sagrado existe de maneira absoluta, agindo com eficiéncia,
criando coisas e fazendo com que elas perdurem. Os inUmeros gestos de
consagracao de partes de territorios, objetos, homens, etc. revelam a obsessdo
primitiva com o real, sua sede pelo ser.

O simbolismo do centro

Descobrimos que, em paralelo com a crenga arcaica nos arquétipos
celestiais de cidades e templos, confirmada ainda mais por documentos, existe
outra série de crencas, que se refere ao fato de eles serem investidos do
prestigio do Centro. J4 examinamos o problema numa obra anterior'®; aqui,
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propomo-nos apenas a recapitular nossas conclusées. O simbolismo
arquitetonico do Centro pode ser formulado do seguinte modo:

1. A montanha sagrada — onde o céu e a Terra se encontram —
esta localizada bem no Centro do mundo.

2. Cada templo e palacio — e, por extensdo, toda cidade sagrada
ou residéncia real — é considerado como uma montanha
sagrada, sendo visto, portanto, como um Centro.

3. Em sua condicdo de axis mundi, considera-se a cidade ou templo
sagrado como o ponto de encontro entre o céu, a terra e o
inferno.

Alguns exemplos servem para ilustrar cada um desses simbolos:

1. De acordo com as crengas indianas, o monte Meru estaria erguido no
centro do mundo, e sobre ele brilharia a estrela polar. Os povos uralo-altaicos
também tém informagdes sobre uma montanha central, chamada Sumeru, a
cujo dapice estaria fixada a estrela polar. A crenga iraniana afirma que a
montanha sagrada de Haraberezaiti (Elburz) estaria situada no ponto central da
Terra, ligada ao céu"’. A populagdo budista do Laos, ao norte do Sido, conhece o
monte Zinnalo, que também considera localizado no centro do mundo. No Edda,
o Himinbjorg, como seu nome indica, seria uma "montanha celestial"; ali é que o
arco-iris (Bifrost) alcancaria a pardbola do céu. Crengas semelhantes sdo
encontradas entre os finlandeses, os japoneses e outros povos. Recordamo-nos
de que, para os semangs da peninsula malaia, um imenso rochedo, conhecido
por Batu-Ribn, ergue-se no lugar que seria o centro do mundo; acima dele
estaria o inferno. Em tempos passados, um tronco de arvore plantada sobre o
Batu-Ribn ter-se-ia erguido até o céu'®. Assim, o inferno, ponto central da Terra,
e o "portdo" do céu estariam situados sobre um mesmo eixo, e seria ao longo
desse eixo que se efetuaria a passagem de uma regido cdsmica para outra.
Deveriamos hesitar em dar crédito aos pigmeus semang pela autenticidade
dessa teoria cosmoldgica, se ndo tivéssemos provas de que a mesma teoria ja
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havia sido delineada durante o periodo pré-histérico™. Segundo as crengas
mesopotamicas, uma montanha central une o céu e a Terra; trata-se da
Montanha das Terras™®, o vinculo entre os territérios. Em outras palavras, o
zigurate era uma montanha césmica, isto é, uma imagem simbdlica do Cosmo,
com as sete histérias representando os sete firmamentos planetarios (como em
Borsippa), ou as cores do mundo (como em Ur).

O nome do monte Tabor, na Palestina, poderia significar tabbiir, isto &,
umbigo, omphalos. O monte Garizim, na regido central da Palestina, sem duvida
alguma desfrutava do prestigio de lugar central, pois era chamado de "umbigo
da Terra" (tabbiir eres; cf. Juizes 9,37: "...Eis que descem homens do lado [do
Umbigo] da Terra...") Uma tradicdo preservada por Peter Comestor, relata que,
durante o solsticio de verdo, o sol ndo langa sombras sobre a "Fonte de Jacé"
(perto de Garizim). E, de fato, continua Peter, "sunt qui dicunt locum illum esse
umbilicum terrae nostrae habitabilis". A Palestina, na sua condicdo de pais mais
alto por estar perto do cume da montanha césmica ndo teria sido encoberta
pelo dildvio. Um texto rabinico afirma: "A terra de Israel ndo foi submergida pelo
diltvio"*". Para os cristdos, o Golgota estava situado no ponto central do mundo,
ja que era o cume da montanha cdsmica e, ao mesmo tempo, o lugar onde Adao
tinha sido criado e sepultado. Assim, o sangue do Salvador é derramado sobre o
cranio de Addo, enterrado precisamente aos pés da Cruz, servindo para sua
redencdo. A crenca de que o Gdlgota estaria situado no centro do mundo ainda
é preservada no folclore dos cristdos orientais™.

2. Os proprios nomes dos templos babil6nicos, e das torres sagradas, ddo
testemunho de sua semelhanga com a montanha césmica: "Montanha da Casa",
"Casa da Montanha de Todas as Terras", "Montanha das Tempestades", "Vinculo
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entre o Céu e a Terra"~". Um cilindro do periodo do rei Gudéia diz que "a camara

de dormir [do deus], que ele construiu, era [como] a montanha césmica..."**
Cada cidade oriental estava localizada no centro do mundo. A Babil6nia era uma
Bab-ilani, uma "porta dos deuses", pois era ali que os deuses desciam para a
Terra. Na capital do soberano chinés, o gnomo ndo podia langar sombras ao
meio-dia, no solsticio de verdao. Na verdade, essa capital encontrar-se-ia no

centro do Universo, perto da arvore milagrosa (kien-mu), no ponto exato de
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unido das trés zonas cosmicas: o céu, a terra e o inferno®. O préprio templo
javanés de Borobudur é uma imagem do Cosmo, tendo sido construido como
uma montanha artificial (do mesmo modo que os zigurates). Ao subir nele, o
peregrino aproxima-se do centro do mundo, e, no seu terraco mais elevado,
passa de um plano para outro, transcendendo o espaco profano e heterogéneo,
e entrando em uma "regido pura". As cidades e lugares sagrados sdo
semelhantes aos cumes das montanhas césmicas. Por isso é que Jerusalém e
Sido ndo submergiram durante o dilivio. Segundo a tradicdo islamica, o ponto
mais elevado da Terra é o Caaba, porque "a estrela polar prova isso... ela esta
colocada contra o centro do firmamento"*°.

3. Finalmente, por causa de sua situacdo como centro do Cosmo, o
templo ou a cidade sagrada é sempre o ponto de reunido das trés regides
cosmicas: o céu, a terra e o inferno. Dur-an-ki, "Unido entre o Céu e a Terra", era
o nome dado aos santuarios de Nippur e Larsa, e, sem duvida alguma, ao de
Sippara. A Babilonia tinha diversos nomes, entre os quais "Casa da Base do Céu e
da Terra", e "Unido entre o Céu e a Terra". Mas é sempre a Babilénia que serve
de cenario para a conexao entre a terra e a regiao inferior, pois a cidade tinha

27 . ,
"“" apsu designava as aguas do

sido construida sobre bab apsi, a "Porta do Apsu
caos antes da Criagdo. Encontramos a mesma tradi¢cdo entre os hebreus. A rocha
de Jerusalém ia bem fundo na terra, alcangando as aguas subterraneas (tehém).
O Mishnah afirma que o Templo encontra-se situado exatamente acima de
tehém (equivalente hebraico de apsu). E, assim como na Babil6nia havia a "porta
do apsu", a rocha do Templo, em Jerusalém, continha a "boca de tehém"*.
Encontramos conceitos semelhantes no mundo indo-europeu. Entre os romanos,
por exemplo, o mundus — isto é, a trincheira aberta ao redor do lugar onde uma
cidade ia ser fundada — constituia o ponto de encontro entre as regides mais
baixas e o mundo terreno. "Quando o mundus é aberto, € como se fossem
abertas as portas dos deuses do inferno sombrio", diz Varro (citado por
Macrdébio, Saturnalia, 1, 16, 18). O templo italico ficava na zona em que se dava a

intersecdo entre os mundos superior (divino), terreno e subterraneo.

O ponto mais alto da montanha cdsmica ndo é apenas o ponto mais
elevado da Terra; é também o umbigo do mundo, o ponto em que comecgou a
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Criacdo. Podemos inclusive encontrar exemplos nos quais as tradi¢des
cosmoldgicas explicam o simbolismo do Centro em termos que poderiam muito
bem ter sido tomado emprestados da embriologia. "O Ser Divino criou o mundo
como um embrido. Do mesmo modo que o embrido comegou a passar do
umbigo em diante, Deus comecou a criar o mundo do umbigo em diante, e, a
partir dai, ele se espalhou em diferentes dire¢des." O Yoma afirma: "O mundo foi
criado comegando com 0Sid0"*. No Rg- Veda (por exemplo X, 149), o Universo é

concebido como algo que se espalha a partir de um ponto central®. A criacdo do
homem, que responde a cosmogonia, também teria acontecido em um ponto

central, no centro do mundo.

Segundo a tradigdo mesopotamica, o homem teria sido formado no
"umbigo da Terra", em uzu (carne), sar (unido), ki (lugar, terra), onde também se
localiza Dur-an-ki, a "Unido entre o Céu e a Terra". Ormazd cria o touro
primordial Evagdath, e o homem primordial, Gajomard, no centro da Terras’".
Naturalmente, o Paraiso, onde Addo foi criado a partir do barro, encontra-se
localizado no centro do Cosmo. O Paraiso era o umbigo da Terra, e, segundo
uma tradicdo siria, teria sido estabelecido numa montanha mais alta do que
todas as outras. Conforme o Livro da Caverna dos Tesouros, de autoria siria,
Ad3o teria sido criado no centro da Terra, exatamente no mesmo lugar onde a
Cruz de Cristo seria levantada mais tarde. As mesmas tradicdes foram
preservadas pelo judaismo. O apocalipse judeu e uma midrash afirmam que
Ad3o teria sido formado em Jerusalém®. Com o enterro de Ad3o precisamente
no mesmo lugar onde teria sido criado, isto é, no centro do mundo, sobre o
Goélgota, ele também poderia — como ja vimos antes — ser redimido mais tarde
peIo sangue do Salvador.* Ver Apdcrifos — Os Proscritos da Biblia Il, Ed. Mercuryo, SP, 1992 (N. 8).

O simbolismo do Centro é bem mais complexo, mas os poucos aspectos
aos quais nos referimos ja sdo suficientes para atingirmos os nossos objetivos.
Podemos acrescentar que o mesmo simbolismo sobreviveu no mundo ocidental,
até o limiar dos tempos modernos. A concepgdo bastante primitiva do templo
como a imago mundi, ou seja, a idéia de que o santudrio reproduz o Universo na
sua esséncia, passou para a arquitetura religiosa da Europa crista: as basilicas
dos primeiros séculos de nossa era, do mesmo modo que as catedrais medievais,
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I**. Quanto ao simbolismo da

reproduzem simbolicamente a Jerusalém celestia
montanha, o da Ascensdo, e o da "Busca pelo Centro", encontramos claros
atestados a respeito na literatura medieval, e, ainda que seja apenas por meio
de alusdes, eles também aparecem em certas obras literarias dos séculos mais

recentes™.

Repetigdo da cosmogonia

Portanto, preeminentemente, o Centro é o ambito do sagrado, a zona da
realidade absoluta. De modo semelhante, todos os demais simbolos da realidade
absoluta (arvores da vida e imortalidade, fontes da juventude, etc.) encontram-
se também situados em lugares centrais. A estrada que leva para o centro é um
"caminho dificil" (duro hana), e isso pode ser verificado em todos os niveis da
realidade: dificeis convolu¢cbes de um templo (como em Borobudur);
peregrinacdo a lugares sagrados (Meca, Hardwar, Jerusalém); viagens cheias de
perigos, realizadas por expedi¢Ges herdicas, em busca do Velo de Ouro, das
Macas Douradas, da Erva da Vida; desespero dentro de labirintos; dificuldades
daquele que procura pelo caminho em diregdo a seu ego, ao "centro" do seu ser,
e assim por diante. A estrada é ardua, repleta de perigos, porque, na verdade,
representa um ritual de passagem do ambito profano para o sagrado, do
efémero e ilusdrio para a realidade e a eternidade, da morte para a vida, do
homem para a divindade. Chegar ao centro equivale a uma consagragdo, uma
iniciacdo; a existéncia profana e iluséria de ontem da lugar a uma nova, a uma
vida que é real, duradoura, eficiente.

Se o ato da Criagdo realiza a passagem daquilo que ndo é manifesto para
o que é manifesto, ou, falando cosmologicamente, do caos para o Cosmo; se a
Criacdo teve lugar a partir de um centro; se, conseqiientemente, todas as
variedades do ser, desde o inanimado até o vivente, podem alcangar a existéncia
apenas numa area de dominio sagrado — tudo isso ilumina de uma forma
maravilhosa para nés o simbolismo das cidades sagradas (centros do mundo), as
teorias geomanticas que orientam a fundacdo de cidades, os conceitos a
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justificar os rituais que acompanham sua constru¢cdo. Nés estudamos esses
rituais de construcdo, e as teorias que eles implicam, numa obra anterior®, e a
ela remetemos o leitor. Aqui pretendemos destacar apenas duas importantes
propostas:

1. Toda criacdo repete o ato cosmogonico pré-eminente, a criacdo
do mundo.

2. Consequentemente, qualquer coisa que é fundada tem sua
fundacdo no centro do mundo (desde que, como sabemos, a
propria Criagdo teve lugar a partir de um centro).

Entre os muitos exemplos de que dispomos, vamos escolher apenas um,
que, por ser interessante também em outros aspectos, reaparecerd mais tarde,
em nossa exposi¢do. Na india, antes que uma Unica pedra seja colocada, "o
astrélogo mostra qual é o ponto da fundagdo que estd exatamente acima da
cabeca da serpente que sustenta o mundo. O pedreiro produz uma pequena
estaca de madeira, a partir de um galho da arvore Khadira, e, com o uso de um
coco, crava a estaca no chdo, bem nesse lugar particular, de maneira que a
estaca fixe a cabeca da serpente naquele ponto, com toda a seguranca... Se essa
serpente algum dia sacudir a cabeca com muita violéncia, sacudird todo o

mundo até que ele fique em pedacos"*®

. Uma pedra fundamental é colocada em
cima da estaca. Assim, a pedra angular fica posicionada exatamente no "centro
do mundo". Mas, ao mesmo tempo, o ritual de fundagdo repete o ato
cosmogo0nico, porque, "prender" a cabeca da serpente, cravar uma estaca sobre
ela, representa uma imitacdo do gesto primordial de Soma (Rg- Ve da, I, 12, 1)
ou de Indra, quando este "atirou a serpente em sua toca" (VI, 17, 9), quando seu
raio "cortou sua cabeca" (I, 52, 10). A serpente simboliza o caos, aquilo que é
disforme e ndo manifestado. Indra vem sobre Vrtra (IV, 19, 3) ndo dividido
(aparvan), nao despertado (abudhyam), dormindo (abudhyamanam),

mergulhado no mais profundo sono (susupanam), estendido (asayanam).

O lancamento do raio e a decapitacdo sdo equivalentes ao ato da
Criacdo, com a passagem daquilo que ndo é manifestado para o que é
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manifestado, do disforme para o que foi formado. Vrtra tinha confiscado as
aguas e as mantinha no interior das montanhas. Isso significa que Vrtra era o
senhor absoluto — do mesmo modo que Tiamat ou qualquer divindade em
forma de serpente — em rela¢do a todo o caos anterior a Criacdo; ou que a
grande serpente, mantendo as dguas apenas para si mesma, tinha deixado todo
o mundo louco por causa da seca. Independente de esse confisco ter ocorrido
antes do ato de Criacdo, ou se deve ter lugar depois da fundag¢do do mundo, o

significado permanece o mesmo: Vrtra "impede"”’

gue o mundo seja criado, ou
de durar muito. Como simbolo daquilo que ndo é manifestado, do que é latente,

ou do disforme, Vrtra representa o caos que existia antes da Criacdo.

Em nossos comentdrios sobre a lenda do Mestre Manole (cf. nota 35,
acima), tentamos explicar os rituais de construcdo através da imitacdo do gesto
cosmogonico. A teoria implicada nesses rituais resume-se nisto: nada pode durar
se nao for "animado", se ndao receber uma "alma", por intermédio de um
sacrificio; o protdtipo do ritual de construcdo é o sacrificio que teve lugar no
momento de fundagdo do mundo. Na verdade, em certas cosmogonias arcaicas,
o mundo recebeu existéncia por meio do sacrificio de um monstro primordial,
simbolizando o caos (Tiamat), ou através do sacrificio de um gigante césmico
(Ymir, Pan-Ku, Purusa). Para garantir a realidade e a durabilidade de uma
construcao, existe uma repeticao do ato divino da construcao perfeita: a Criacao
dos mundos e do homem. Como primeiro passo, a "realidade" do lugar é
garantida por intermédio da consagracdo do terreno, isto é, por sua
transformacdo em um Centro; entdo, a validade do ato de construcdo é

confirmada pela repeticdo do sacrificio divino.

Naturalmente, a consagracao do Centro ocorre num espaco de qualidade
diferente do espaco profano. Por meio do paradoxo do ritual, cada espaco
consagrado coincide com o centro do mundo, da mesma forma que a hora de
qualguer ritual coincide com o momento mitico do "principio". Através da
repeticao do ato cosmogobnico, o momento concreto, no qual a construcdo tem
lugar, é projetado para o tempo mitico, in illo tempore, quando ocorreu a
fundacdo do mundo. Assim, a realidade e a durabilidade de uma construcao
ficam garantidas, ndo apenas pela transformacdo do espaco profano em espaco
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transcendental (o Centro), mas também pela transformacdo do tempo concreto
em tempo mitico. Seja qual for o tipo de ritual, como vamos ver adiante, ele se
desenvolve ndo s6 num espago consagrado (isto é, num lugar diferente, em
esséncia, do espaco profano), mas também num "tempo sagrado", "era uma
vez" (in illo tempore, ab origine), ou seja, quando o ritual foi celebrado pela
primeira vez por um deus, um ancestral, ou um heroi.

Modelos divinos de rituais

Cada ritual tem um modelo divino, um arquétipo; este fato é
suficientemente conhecido por néds, para que possamos nos restringir ao uso de
alguns exemplos apenas. "Temos de fazer o que os deuses fizeram no principio"
(Satapatha Brahmana, VII, 2, 1, 4). "Assim fizeram os deuses; assim fazem os
homens" (Taittiriya Bra"mana, 1, 5, 9, 4). Este provérbio indiano sintetiza a teoria
qgue fundamenta os rituais em todos os paises. Podemos encontrar esta teoria
entre os chamados povos primitivos, do mesmo modo como a encontramos nas
culturas mais desenvolvidas. Os aborigines da regido sudeste da Australia, por
exemplo, praticam a circuncisdo com uma faca de pedra, porque foi assim que
seus ancestrais lhes ensinaram a fazer; os negros amazulu fazem o mesmo,
porque Unkulunkulu (herdi civilizador) decretou in illo tempore: "Que os homens

"% A cerimdnia hako, dos indios

sejam circuncisos, para que nao sejam meninos
pawnees, foi revelada aos sacerdotes por Tirawa, o Deus supremo, no comego
dos tempos. Entre os sakalavas de Madagascar, "todos os costumes e religiGes
domésticos, sociais, nacionais e religiosos devem ser observidos de
conformidade com os lilin-draza, isto é, os costumes estabelecidos e as leis ndo

escritas, herdados dos ancestrais..."*” E inGtil a multiplicacdo dos exemplos;
todos os atos religiosos sdo considerados como tendo sido fundados pelos

;. . . sy 4
deuses, pelos herdis civilizadores, ou por ancestrais miticos 0,

Talvez seja proveitoso mencionar, de passagem, que, entre os povos
primitivos, ndo apenas os rituais tétm seu modelo mitico, mas os atos humanos,
sejam eles quais forem, adquirem uma tal eficiéncia, a ponto de repetir, com
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toda a exatiddo, um ato praticado no comeco dos tempos por um deus, um herdi
ou um ancestral. Deveremos voltar, no final deste capitulo, a esses atos
modelares, que os homens simplesmente repetem de maneira constante.

No entanto, como ja dissemos, uma tal "teoria" nao justifica o ritual
apenas nas culturas primitivas. No Egito dos séculos posteriores, por exemplo, o
poder do ritual e da palavra possuida pelos sacerdotes devia-se a imitacdo dos
gestos primordiais do deus Thoth, que havia criado o mundo pela forga de sua
palavra. A tradicdo iraniana sabe que os festivais religiosos foram instituidos por
Ormazd, para comemorar os estagios da Criacdo césmica, que durara todo um
ano. No final de cada periodo — representando respectivamente a Criacdao do
céu, das daguas, da terra, das plantas, dos animais e dos homens — Ormazd
descansara por cinco dias, instituindo assim os principais festivais masdeistas (cf.
Budahism, |, A 18 ss.). O homem limita-se a repetir o ato da Criagdo; seu
calenddrio religioso comemora, no espaco de um ano, todas as fases
cosmogoOnicas que tiveram lugar ab origine. Na verdade, o ano sagrado repete a
Criacdo de modo incessante; o homem é contemporaneo a cosmogonia e a
antropogenia, porque o ritual o projeta para a época mitica do principio de tudo.
Por meio de seus rituais de orgia, uma bacante imita o drama do sofrimento de
Dionisio; e, através de seu cerimonial de inicia¢cdo, o érfico também repete os
gestos originais de Orfeu.

O sabado judeu-cristdao também é uma imitatio dei. O descanso sabatino
reproduz o gesto primordial do Senhor, pois foi no sétimo dia da Criacdo que

Deus "...descansou depois de toda a sua obra de Criacdo" (Genesis 2,2). A
mensagem do Salvador é, antes de mais nada, um exemplo que exige imitagado.
Depois de lavar os pés de seus discipulos, Jesus lhes disse: "Dei-vos o exemplo
para que, como eu vos fiz, também vds o fagais" (Jodo 13,15). A humildade é
apenas uma virtude; mas a humildade praticada conforme o exemplo do
Salvador é um ato religioso e um meio de salvagdo: "... Como eu vos amei, amai-
vos também uns aos outros" (Jodo 13,34; 15,12). Esse amor cristdo é consagrado
pelo exemplo de Jesus. Sua pratica anula o pecado da condi¢gdao humana e torna
o homem uma criatura divina. Aquele que acredita em Jesus pode fazer o que

Ele fez; suas limitacGes e importdncia sdo abolidas. "Quem cré em mim fara as
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obras que faco..." (Jodo 14,12). Essa liturgia é precisamente uma comemorac¢ao
da Vida e Paixao do Salvador. E, mais adiante, vamos ver que essa comemorag¢ao
é, na verdade, uma reatualizacdo daqueles dias.

Os rituais do casamento também contam com um modelo divino, e o
matrimonio humano reproduz a hierogamia, ou, mais precisamente, a unido do
céu e da terra. "Eu sou o céu", diz o marido, "e tu és a terra" (dyaur aham, pritivi
tvam; Brhaddranyaka Upanisad, VI, 4, 20). Ainda nos tempos védicos, o marido e
a mulher sdo comparados ao céu e a terra (Atharva- Veda, XIV, 2, 71), enquanto
que, em outro hino (A tharva- Veda, X1V, 1), cada gesto nupcial é justificado por
um protdtipo encontrado nos tempos miticos: "Do mesmo modo que Agni
segurou a mao direita desta terra, agora também seguro tua mao... Que o deus
Savitar segure tua mao... Tvashtar dispds as roupas para embelezar, por ordem
de Brhaspati, dos poetas; portanto, que Savitar e Bhaga envolvam esta mulher,

como Surya, com uma prole (48, 49, 52)"*

. No ritual de procriacao, transmitido
pelo Brhaddranyaka Upanisad, o ato de gerar transforma-se numa hierogamia
de proporg¢des cdsmicas, mobilizando todo um grupo de deuses: "Que Vishnu
deixe o ventre preparado! Que Tvashtri modele as diversas formas! Prajapati —
que ele seja derramado! E que Dhatri coloque o germe por ti!" (VI, 4, 21)**. Dido
celebra seu casamento com Enéias no meio de uma violenta tempestade
(Virgilio, Eneida, VI, 160); sua unido coincide com a dos elementos; o céu abraca
sua noiva, despejando a chuva fecundadora. Na Grécia, os rituais do casamento
imitavam o exemplo de Zeus, unindo-se em segredo com Hera (Pausanias, Il, 36,
2). Diodoro de Sicilia nos diz que a hierogamia de Creta era imitada pelos
habitantes daquela ilha; em outras palavras, a unido cerimonial encontrava sua
justificacdo no evento primordial que teria ocorrido in illo tempore.

O que precisa ser destacado é a estrutura cosmogonica de todos esses
rituais matrimoniais: ndo se trata meramente de imitar um modelo exemplar, a
hierogamia entre o céu e a terra; a consideracdo principal é o resultado dessa
hierogamia, isto €, a criacdo cdsmica. Por isso é que, na Polinésia, quando uma
mulher estéril deseja ser fecundada, ela imita o gesto exemplar da mae
primordial, que, in illo tempore, foi posta deitada no chao pelo grande deus lo. E

7

0 mito cosmogobnico é recitado na mesma ocasido. J& nos procedimentos do
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divércio, ao contrario, canta-se uma invocacdo em que é apregoada a

"separag3do entre o céu e a terra"®’

. A recitacao ritual do mito cosmogo6nico, por
ocasido dos casamentos, é corriqueira entre numerosos povos; voltaremos a
este tema mais adiante. Por enquanto, pretendemos indicar apenas que o mito
cosmico serve como modelo exemplar ndo apenas no caso dos matrimonios,
mas também em qualquer outra cerimbnia cujo propdsito é a restauracao da
integridade total; por isso é que o mito da Criagdo do mundo é recitado em
conexao com as curas, a fecundidade, o nascimento de uma crianca, as
atividades agricolas, e assim por diante. Antes de mais nada, a cosmogonia

representa a Criagdo.

Deméter deita-se com Jasdo no campo recém-semeado, no comeco da
primavera (Odisséia, V, 125). O significado dessa unido é bastante claro: ele
contribui para promover a fertilidade do solo, a prodigiosa explosdo das forcas
de criacdo telurica. Essa pratica era comparativamente freqiiente, até o século
passado, nas regides norte e central da Europa — testemunhando os varios
costumes de unido simbdlica entre os casais nos campos*’. Na China, os jovens
casais saiam na primavera e uniam-se na grama, de modo a estimular a
"regeneragdao césmica" e a "germinacdo universal". Na verdade, cada unido
humana tem seu modelo e sua justificagdo na hierogamia, na unido césmica dos
elementos. O Livro IV do Li Chi, o "Yieh Ling" (livro dos regulamentos mensais),
especifica que suas esposas devem apresentar-se ao imperador para cohabitar
com ele, no primeiro més da primavera, quando o trovado é ouvido. Desse modo,
o exemplo cdsmico é imitado pelo soberano e por todo o seu povo. A unido
marital é um ritual perfeitamente integrado com o ritmo césmico, e validado por
essa integracgao.

Todo o simbolismo paleo-oriental do casamento pode ser explicado por
meio de modelos celestiais. Os sumérios celebravam a unido dos elementos no
dia de Ano Novo; através de todo o Oriente primitivo, o mesmo dia adquiriu sua
fama ndo s6 por causa do mito da hierogamia, mas também pelos rituais de
unido do rei com a deusa”. E no dia de Ano Novo que Ishtar deita-se com
Tammuz, e o rei reproduz essa hierogamia mitica, consumando uma uniao ritual
com a deusa (isto €, com a escrava do templo, que a representa na Terra) numa
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camara secreta do templo, onde fica a cama nupcial da deusa. A unido divina
garante a fecundidade terrena; quando Ninlil deita-se com Enlil, a chuva comeca
a cair®®. A mesma fecundidade é garantida por meio da unido cerimonial do rei, a
dos casais na Terra, e assim por diante. O mundo é regenerado toda vez que a
hierogamia é imitada, isto é, sempre que se consuma a unido matrimonial. O
Hochzeit alemao é derivado do festival de Ano Novo, o Hochgezit. O casamento
regenera o "ano", e, conseqlentemente, confere fecundidade, riqueza e
felicidade.

A semelhanca entre o ato sexual e o trabalho agricola é freqliente em
inumeras culturas”’. No Satapatha Brahmana (VII, 2, 2, 5), a terra é comparada
com o orgdo feminino da geracdo (yoni) e a semente ao sémen masculino.
"Vossas mulheres sdo vossos cultivos; portanto, entrai na vossa lavoura da
maneira como escolheres" (Qur'an, 1l, 223)*. A grande maioria das orgias
coletivas usa como justificativa ritual a desculpa de nutrir as forgas da vegetacao:
as orgias realizam-se em certos periodos criticos do ano, como, por exemplo, no
momento em que brotam as sementes ou a plantagdo amadurece para a
colheita, e sempre hd uma hierogamia como seu modelo mitico. E o caso da
orgia praticada pela tribo Ewe (Africa Ocidental), no momento em que a cevada
comeca a brotar; a orgia é legitimada por uma hierogamia (garotas muito jovens
sdo oferecidas ao deus Piton). Esse mesmo tipo de legitimacdo é encontrado
entre os oraons; sua orgia realiza-se em maio, no momento da unido entre o
deus Sol e a deusa Terra. Todos esses excessos orgiacos encontram sua
justificacdo, de um modo ou de outro, no ato cdsmico ou biocdsmico: a
regenerac¢do do ano, o periodo critico da colheita, e assim por diante. Os rapazes
qgue desfilavam sem roupas pelas ruas de Roma durante a Flordlia (28 de abril),
ou na Lupercdlia, tocavam o corpo das mulheres para exorcizar sua esterilidade;
as liberdades permitidas em toda a india por ocasido do festival Holi; a
libertinagem vista como regra na Europa central e do norte, no momento do
festival da colheita, e contra a qual as autoridades eclesiasticas lutavam com
enorme persisténcia® — todas essas manifestacdes também tinham um
prototipo humano, cuja tendéncia era a instituicdo da fertilidade e abundancia

Universal®.
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Para os propdsitos deste estudo, ndo importa saber até que ponto os
rituais de casamento e as orgias teriam criado os mitos que os justificavam. O
importante aqui é que, tanto as orgias como o casamento, constituiam rituais
gue imitavam gestos divinos, ou certos episddios do drama sagrado do Cosmo —
a legitimacdo dos atos humanos por intermédio de um modelo extra-humano. Se
o mito algumas vezes seguia o ritual — como, por exemplo, as unides
cerimoniais pré-conjugaa precedendo o aparecimento do mito das relagGes pré-
conjugais entre Hera e Zeus, mito que serviu para justifica-las —, o fato, de
modo algum, diminui o carater sagrado do ritual. O mito é "tardio" apenas em
sua formulagao; mas seu conteudo é arcaico, e refere-se aos sacramentos — isto
é, aos atos que pressupdem uma realidade absoluta, uma realidade que é extra-
humana.

Arquétipos de atividades profanas

Em resumo, podemos dizer que o mundo arcaico nada sabe a respeito
de atividades "profanas": todos os atos que possuem significado definido — a
caca, a pesca, a agricultura — de algum modo participam do sagrado. Como
veremos adiante, de maneira bem mais clara, as Unicas atividades profanas sao
aquelas que ndo possuem qualquer significado mitico, isto é, que carecem de
modelos exemplares. Assim, podemos dizer que, para o mundo arcaico,
qualquer atividade responsavel, em busca de um propédsito definido, era um
ritual. Mas, como a maior parte dessas atividades passou por um longo processo
de dessacralizacdo, tendo-se transformado em profanas nas sociedades
modernas, achamos apropriado agrupa-las de maneira separada.

Vamos tomar a danca como exemplo. Originalmente, todas as dancas
eram sagradas; em outras palavras, elas desfrutavam de um modelo extra-
humano. Em alguns casos, o modelo podia ser um animal totémico ou
emblemadtico, cujos movimentos eram reproduzidos com a finalidade de
conjurar sua presenga concreta, por meio da magia, para aumentar seu nimero,
para que o homem obtivesse incorporagdo no animal. Em outros casos, o
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modelo talvez fosse revelado por uma divindade (por exemplo, a pirrica, uma
danca marcial criada por Atenas) ou por um herdi (cf. a danca de Teseu, no
labirinto). E a danga podia ser executada com a finalidade de obter comida, de
homenagear os mortos, ou para a garantia de uma boa ordem no Cosmo. Tinha
lugar durante ocasides de iniciacdo, de cerimOnias magico-religiosas, de
casamentos, e assim por diante. Mas esses detalhes todos ndo precisam ser
discutidos aqui. O que nos interessa mais é sua suposta origem extra-humana
(porque cada uma das dancas foi criada in illo tempore, no periodo mitico, por
um ancestral, um animal totémico, um deus, ou um herdi). Os rit' mos
coreograficos encontram seu modelo fora da vida profana do homem;
independente de reproduzirem os movimentos do animal totémico ou
emblematico, ou os movimentos das estrelas; e independente de elas prdprias
se constituirem em rituais (passos, saltos e gestos labirinticos, praticados com
instrumentos cerimoniais) — o fato é que uma danca sempre imita um gesto
arquetipico, ou comemora um momento mitico. Em suma, ela é uma repeticao,
e, conseqientemente, uma reatualizacdo, de illud tempus, "daqueles dias".

As lutas, conflitos e guerras, na maior parte dos casos, tém uma causa e
funcgado ritual. Representam uma estimulante oposi¢do entre as duas metades de
um cld, ou uma luta entre os representantes de duas divindades (por exemplo,
no Egito, o combate entre dois grupos representando Osiris e Seth); mas isso
sempre comemora um episédio do drama césmico e divino. Em nenhum caso a
guerra, ou o duelo, tem explicacdo por meio de motivos racionalistas. Hocart
soube colocar muito bem o papel ritual das hostilidades’’. Cada vez que se
repete um conflito, existe a imitacdo de um modelo arquetipico. Na tradicdo
nordica, o primeiro duelo foi realizado quando Thor, provocado pelo gigante
Hrungnir, encontrou-se com ele na "fronteira" e o derrotou, num Unico combate.
O mesmo motivo é encontrado de novo na mitologia indo-européia, e Georges
Dumézil®® o vé corretamente como uma tardia, porém auténtica versdo do
mesmo cenario primitivo de uma iniciagdo militar. Os jovens guerreiros tinham
de reproduzir o combate entre Thor e Hrungnir; na verdade, essa iniciagao
militar consiste de um ato de coragem, cujo protétipo mitico é a matanca de um
monstro de trés cabecas. Os delirantes berserkir, guerreiros ferozes, alcancavam
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precisamente a condicdo de furia sagrada (wut, menos, furor) do mundo
primordial.

A cerimoOnia indiana de consagracdo de um rei, a rajasiiya, "é apenas a
reproducgdo terrena da primitiva consagracdo que Varuna, o primeiro soberano,
realizou em seu proprio beneficio — conforme o Brahman a repete de modo
incessante... Através de toda a exegese ritual, encontramos a reiteracdo
cansativa, porém instrutiva, de que, se o rei faz este ou aquele gesto, é porque,
na aurora dos tempos, no dia de sua consagracdo, Varuna fez o mesmo gesto"”’.
E esse mecanismo pode ser encontrado em todas as outras tradi¢gdes, até onde
permite a documentag3o disponivel®’. Os rituais de construgdo repetem o ato
primordial da construcdo cosmogonica. O sacrificio praticado na construcdo de
uma casa, igreja, ou ponte, é simplesmente a imitagdo, no plano humano, do
sacrificio realizado in illo tempore, para dar nascimento ao mundo.

Quanto ao valor magico ou farmacéutico de certas ervas, também se
deve a um protdtipo celestial da planta, ou ao fato de que o primeiro a colhé-la
foi um deus. Nenhuma planta tem valor precioso em si mesmo, mas apenas por
intermédio de sua participacdo num arquétipo, ou pela repeticio de
determinados gestos e palavras que, isolando-a do plano profano, levam a sua
consagracao. Assim, duas formas de encanto, usadas na Inglaterra no século XVI,
durante a coleta de plantas simples, falam da origem de suas virtudes
terapéuticas: pela primeira vez (isto é, ab origine), elas teriam crescido na colina
do Calvario, no ponto "central" da Terra:

Bem-vinda és tu, erva sagrada, que cresces no chdo;/ sobre o monte
Calvdrio foste encontrada primeiro./ Tu és excelente para toda
aflicéo, e curas a dor por inteiro; / em nome do doce Jesus, eu te
retiro do meu canteiro [1584].

Bendita sejas, Vervein [verbena], tu que cresces no solo,/ pois foi no
monte Calvdrio que te descobriram./ Curaste nosso Salvador, Jesus
Cristo, estancando em seus ferimentos o sangue e a dor;/ em nome
do [Pai, Filho, Espirito Santo], eu te retiro do chdo [1608].
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A eficacia dessas ervas é atribuida ao fato de seus protdtipos terem sido
descobertos num momento césmico decisivo (in illo tempore), sobre o monte
Calvario. Elas receberam sua consagragao por terem curado os ferimentos do
Redentor. A virtude das ervas colhidas manifestava-se apenas quando a pessoa
que fazia a colheita repetia esse gesto primordial de cura. Por isso é que uma
antiga forma de encanto diz: "Vamos colher ervas para coloca-las sobre o
ferimento de Nosso Senhor... ">

Essas formulas de magia cristd popular ddo continuidade a uma longa
tradicio primitiva. Na india, por exemplo, a erva Kapitthaka (Feronia
elephantum) é considerada como remédio para a cura da impoténcia sexual
porque, ab origine, o Gandharva a teria usado para restaurar a virilidade de
Varuna. Assim, a colheita ritual da erva em questdo representa, na verdade, uma
repeticdo do ato praticado por Gandharva. "Vds, que o Gandharva desenterrou
para Varuna, cuja virilidade estava morta, nds agora desenterramos também,
como erva ideal para a ere¢do do pénis" (Atharvg Veda IV, 4, 1)*°. Uma longa
invocacdo, no Papyrus magique de Paris, indica a condicdo excepcional de que
desfrutava a erva colhida: "Vés fostes semeada por Cronos, recebida por Hera,
preservada por Amon, cultivada por lsis, nutrida pelo Zeus chuvoso; vés
crescestes pela graca do Sol e do orvalho..." Para os cristdos, as ervas medicinais
deviam toda sua eficacia ao fato de terem sido encontradas pela primeira vez
sobre o monte Calvério. Para os povos primitivos, por sua vez, as ervas deviam
suas virtudes curativas ao fato de terem sido 'descobertas pelos deuses.
"Betonica, vis que fostes primeiro descoberta por Esculapio, ou pelo centauro
Quiron... — assim diz a invocacdo recomendada por um tratado sobre ervas®’.

Seria muito cansativo, além de desnecessario, que esse ensaio se
estendesse mais ainda, para mencionar os protdtipos miticos relativos a todas as
atividades humanas. Por exemplo, o fato de a justica humana, que se
fundamenta na idéia de "lei", ter um modelo celestial e transcendental nas
normas césmicas (tao, artha, rta, tzedek, themis, etc.), é suficientemente
conhecido, tornando desnecessaria nossa insisténcia sobre ele. Por outro lado, a
afirmacdo de que "as obras humanas sdo imitacdes daquelas da arte divina"
(Aitareya Brdhmana, V1, 27)°° também representa um leitmotiv de estética
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arcaica, conforme demonstram de maneira admiravel os estudos de Ananda K.
Coomaraswamy™". E interessante observar que o préprio estado de beatitude,
eudaimonia, é uma imitagdao da condi¢do divina, sem mencionar os varios tipos
de enthousiasmos criados na alma do homem pela repeticdo de determinados
atos, realizados pelos deuses in illo tempore (orgia dionisiaca, etc.): "O Obrar dos
Deuses, eminente nas béncdos, sera ideal para a Especulagdo Contemplativa: e,
de todas as Obras humanas, terd maior capacidade para a Felicidade aquela que
estiver mais perto disso" (Aristoteles, Nicomachean Ethics, 1178b, 21)*°; "tornar-
se, tanto quanto possivel, semelhante a Deus" (Platdo, Theaetetus, 176e); "haec
hominis est perfectio, similitudo Dei" (Sdo Tomas de Aquino).

Devemos acrescentar aqui que, para as sociedades tradicionais, todos os
mais importantes atos da vida eram revelados ab origine, pelos deuses ou
herdis. Os homens limitam-se a repetir esses gestos exemplares e
paradigmaticos ad infinitum. Segundo as tradi¢Ges da tribo Yuin, da Australia,
Daramulun, o "Pai de Todos", teria inventado, para seu beneficio, todos os
utensilios e armas que eles sempre empregaram, até os dias atuais. Da mesma
forma, as tradi¢des da tribo Kurnai afirmam que Mungan-ngaua, o Ser Supremo,
teria vivido entre eles, aqui na Terra, uo principio dos tempos, de modo a ensinar
a seus membros como fazer seus implementos, barcos, armamentos, "enfim,

"®1 'Na Nova Guiné, inimeros mitos falam de

todas as artes que eles conhecem
longas viagens pelo mar, "e, desse modo, sdo produzidos exemplos para os
viajantes modernos", assim como para todas as demais atividades, "sejam elas
de amor, de guerra, de producao de chuva, pesca, ou qualquer outra... [Mito]
abrindo precedentes para as fases das construgbes, o tabu sobre o intercurso
sexual, etc.". Quando um navegante vai para o mar, ele personifica o herdi
mitico Aori. "Usa as roupas que se supde terem sido usadas por Aori, com o
rosto pintado de preto (e, prematuramente, de certo modo), levando nos
cabelos o mesmo tipo de amor que Aori teria arrancado da cabeca de lviri. Danga
sobre a plataforma e estende os bracos, imitando as asas de Aori... Um homem
me contou que, quando ia cacgar peixes (com arco e flecha) pensava ser o préprio
Kivavia®’. De fato, n3o implorava pelo favor e a ajuda de Kivavia, mas
identificava-se pessoalmente com esse herdéi mitico.
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Esse mesmo simbolismo de precedentes miticos pode ser encontrado
em outras culturas primitivas. Com respeito aos indios karuk, da Califérnia, J. P.
Harrington escreve: "Tudo que os karuk faziam era realizado porque se
acreditava que os ikxareyavs tinham dado o exemplo, nos tempos histéricos. Os
ikxareyavs eram o povo que existia na América antes da chegada dos indigenas.
Os karuk modernos, hoje inseguros quanto as suas préprias tradi¢cdes, traduzem
determinadas expressGes primitivas usando palavras como 'os principes', 'os
chefes', ou 'os anjos'... [Esses ikxareyavs...] teriam permanecido com os karuk o
tempo suficiente para ensind-los, e dar inicio a todos os costumes, dizendo-lhes,
repetidamente, que 'os humanos fardo o mesmo'. As mesmas praticas e ditados
ainda se repetem nas férmulas medicinais dos karuk®.

O curioso sistema de comércio ritual — o potlatch — que encontramos
na regido noroeste do continente americano, e ao qual Marcel Mauss dedicou
um estudo bastante conhecido®, nada mais é do que a repeticdo de uma pratica
introduzida, nos tempos miticos, pelos ancestrais dos povos que ali vivem. E
seria muito facil multiplicar os exemplos®.

Mitos e Historia

Cada um dos exemplos citados no presente capitulo revela a mesma
concepgao ontoldgica "primitiva': um objeto ou um ato torna-se real apenas
enquanto serve para imitar ou repetir um arquétipo. Assim, a realidade é
alcancada unicamente por intermédio da repeticdo ou da participagdo; tudo o
que carece de um modelo exemplar é "insignificante", isto é, esta destituido de
realidade. Desse modo, os homens demonstram uma tendéncia no sentido de se
tornarem arquetipicos e paradigmaticos. Essa tendéncia pode até parecer
paradoxal, no sentido de que o homem de uma cultura tradicional se vé como
uma pessoa real apenas até o ponto em que deixa de ser ele préprio (para um
observador moderno), satisfazendo-se com a imitacdo e a repeti¢cdo dos gestos
de outro. Ou seja, ele se vé como uma pessoa real, isto €, como "ele préprio de
verdade", apenas e unicamente até o ponto em que deixa de ser isso. Dai, pode-
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se afirmar que essa ontologia "primitiva" tem uma estrutura platénica; e, neste
caso, Platdao poderia ser encarado como o destacado filésofo da "mentalidade
primitiva", isto €, como o pensador que conseguiu dar coeréncia e validade
filosofica aos modos de vida e comportamento da humanidade arcaica.
Obviamente, isso em nada diminui a originalidade de seu génio filosofico;
porque ele merece toda a nossa admiragdo por seus esfor¢os visando justificar
teoricamente essa visdo da humanidade arcaica, através dos meios dialéticos
gue a espiritualidade de sua época colocava a sua disposicao.

Porém nosso interesse aqui nada tem a ver com esse aspecto da filosofia
platonica; esta concentrado, isto sim, sobre a ontologia arcaica. O
reconhecimento da estrutura platonica dessa ontologia ndo nos levaria muito
longe. Ndo menos importante é a segunda conclusao, a ser tirada da andlise dos
fatos citados nas paginas precedentes — isto é, a abolicdo do tempo, por meio
da imitacdo de arquétipos e da repeticdo de gestos paradigmaticos. Um
sacrificio, por exemplo, ndo s reproduz com exatiddo o sacrificio original,
revelado por um deus ab origine, no principio dos tempos, mas também é
realizado naguele mesmo momento mitico primordial; em outras palavras, cada
sacrificio realizado repete o sacrificio inicial e coincide com ele. Todos os
sacrificios sdo levados a cabo no mesmo instante mitico do principio; por meio
do paradoxo do rito, ficam suspensos o tempo e a duragdo profanos. E isso
também vale para todas as repeticdes, isto é, todas as limitagdes dos arquétipos;
por meio de uma tal imitacdo, o homem é projetado para a época mitica em que
os arquétipos foram pela primeira vez revelados. Assim, descobrimos um
segundo aspecto da ontologia primitiva: até o ponto em que um ato (ou um
objeto) adquire uma determinada realidade, por intermédio da repeticdo de
certos gestos paradigmaticos, e sé assim consegue adquiri-la, verifica-se uma
abolicdo implicita do tempo profano, da durac¢do, da "histéria"; e aquele que
reproduz o gesto exemplar vé-se desse modo transportado para a época mitica
em que sua revelacao teve lugar.

Naturalmente, a abolicdo do tempo profano e a projecdo do individuo
para o tempo mitico s6 acontecem nos periodos essenciais — isto €, naqueles

7

em que o individuo de fato é ele préprio: por ocasido de rituais ou atos
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importantes (alimentagdo, gera¢do, cerimobnias, cacga, pesca, guerra, trabalho). O
restante de sua vida é passado em tempo profano, que carece de todo
significado: na condicdo de "transformar-se". Os textos védicos destacam com
muita clareza a heterogeneidade desses dois tempos, o sagrado e o profano, da
modalidade dos deuses, que se combina com a imortalidade, e também da
modalidade do homem, que é combinada com a morte. Enquanto pratica a
repeticdo do sacrificio arquetipico, o autor do sacrificio, em total acdo
cerimonial, abandona o mundo profano dos mortais e introduz-se no mundo
divino dos imortais. De fato, ele préprio declara isso, com as seguintes palavras:
"Eu alcancei o céu, os deuses; eu me tornei imortall" (Taittiriya Samhitd, 1, 7, 9).

No caso de ele descer uma vez mais para o mundo profano, que
abandonou durante o ritual, podera morrer instantaneamente; assim, diversos
rituais de dessacralizagdo tornam-se indispensaveis para restaurar o autor do
sacrificio ao tempo profano. A mesma coisa se aplica no caso da unido sexual
cerimonial; o individuo deixa de viver num tempo profano e sem significado, ja
que estd procedendo a imitagdo de um arquétipo divino ("Eu sou o Céu, tu és a
Terra", etc.). O pescador da Melanésia, quando se langca ao mar, transforma-se
no herdi Aori, sendo projetado para os tempos miticos, para o momento em que
teve inicio a viagem paradigmatica. Do mesmo modo como o espago profano é
abolido pelo simbolismo do centro, que projeta qualquer templo, palacio ou
edificio para o mesmo ponto central do espago mitico, qualquer ato significativo,
praticado pelo homem arcaico, qualquer ato real, isto €, qualquer repeticdo de
um gesto arquetipico, suspende a duracdo, apaga o tempo profano, e participa
no tempo mitico.

Essa suspensdo do tempo profano responde a uma profunda
necessidade do homem primitivo, como vamos ter oportunidade de observar no
proximo capitulo ao examinarmos uma série de concepgdes paralelas, relativas a
regeneracdo do tempo e ao simbolismo do Ano Novo. Teremos entdo ocasido de
compreender o significado dessa necessidade, e veremos que o homem das
culturas arcaicas tolera a "histéria" com dificuldade, tentando periodicamente
aboli-la. Os fatos que ja examinamos no presente capitulo, terdo entdo um
significado diferente. Mas, antes de entrar na problematica da regeneracdo do
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tempo, devemos olhar, a partir de uma ética diferente, para o mecanismo da
transformacdo do homem em arquétipo, através da repeticdo. Vamos examinar
um caso especifico: até que ponto a memédria coletiva preserva a lembranca de
um evento histdrico? Ja tivemos oportunidade de ver que o guerreiro, seja ele
quem for, imita um herdi, procurando abordar esse modelo arquetipico com a
maior fidelidade possivel. Vamos ver agora o que a memdria do povo retém em
relagdo a um personagem histdrico bastante bem documentado. Abordando o
problema a partir deste angulo, nés damos um passo para a frente, porque,
neste exemplo, estamos tratando com uma sociedade que, embora "popular",
nao poderia ser chamada de primitiva.

Portanto, para citar apenas um exemplo, um mito paradigmatico familiar
repete a narrativa do combate entre o herdi e uma serpente gigantesca,
freqlientemente dotada de trés cabecgas, algumas vezes substituida por um
monstro marinho (Indra, Herakles, e outros; Marduque). Nos lugares onde a
tradicdo ainda é uma coisa mais ou menos viva, 0s monarcas consideram-se
imitadores do heréi primordial: Dario via-se como um novo Thraetona, o mitico
herdi iraniano que teria conseguido matar um monstro de trés cabecas; para ele
e por intermédio dele a histdria foi regenerada, porque, na verdade, representou
a revivifica¢do, a reatualizacdo de um mito herdico primordial. Os adversarios do
farad eram considerados "filhos da ruina, lobos, cdes", e assim por diante. No
Book of Apophis, os inimigos que o farad combate identificam-se com o dragao
Apophis, enquanto o préprio faradé é comparado com o deus Ra, conquistador do
dragdo®. A mesma transfiguracdo da histria em mito, embora a partir de um
ponto de vista diferente, pode ser encontrada nas visdes dos profetas hebreus.
De maneira a "tolerar a histdria", ou seja, a resistir as suas derrotas militares e
humilhacdes politicas, os hebreus interpretavam os eventos contemporaneos
através do primitivo mito herdico-cosmogobnico, o qual, apesar de admitir a
vitdria proviséria do dragdo, acima de tudo implicava a exting¢do final do dragéo,
vencido por um Rei-Messias. Assim, sua imaginacdo dava aos reis dos gentios
(Zadokite Fragments, IX , 19-20) as caracteristicas do dragdo: é o caso de
Pompéia, descrita nos Salmos de Salomdo (IX,29), e do Nabucodonosor
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apresentado por Jeremias (51,34). E, no Testamento de Asher (VII,3), o Messias
mata o dragdo embaixo d'agua (cf. Salmos 74,13).

Nos casos de Dario e do Farad, assim como acontece na tradicdo
messianica dos hebreus, estamos diante da concepgao de uma "elite", que faz a
interpretacdo da histéria contemporanea por intermédio de um mito. Uma série
de episddios contemporaneos recebe uma articulagdo e uma interpretacdo que
se conforma com o modelo atemporal do mito herdico. Para um hipercrftico
moderno, a pretensdao de Dario poderia significar um exagero ou propaganda
politica; a transformacdo mitica dos reis dos gentios em dragoes, por outro lado,
poderia representar uma elaborada inven¢do de parte de uma minoria hebréia,
incapaz de tolerar a "realidade histérica", procurando confortar-se a qualquer
custo, refugiando-se no mito e sonhando com coisas diferentes da realidade.
Mas, além de outras, uma coisa mostra que essa interpretacdao é errGnea, por
ndo admitir a estrutura da mentalidade arcaica: trata-se do fato de a meméria
popular aplicar um processo estritamente analogo de articulagao e interpretacao
a eventos e personagens histdricos. Se a transformacdo em mito da biografia de
Alexandre Magno pode ser suspeita de ter uma origem literaria, sendo portanto
acusada de artificialismo, a mesma objecdo perde a forca em relacdo aos
documentos aos quais pretendemos nos referir agora.

Dieudonné de Gozon, terceiro Grdo-Mestre dos Cavaleiros de Sdo Jodo,
em Rodes, tornou-se famoso por ter conseguido matar o dragao de Malpasso. A
lenda, como seria de esperar, conferiu a ele os atributos de S3o Jorge, conhecido
por sua vitoriosa luta contra o monstro. Nao é preciso dizer que os documentos
do periodo de Gozon nao fazem qualquer referéncia a um tal combate, que sé
comeca a ser mencionado cerca de dois séculos depois do nascimento do heréi.
Em outras palavras, pelo simples fato de ter sido considerado como heréi, Gozon
foi identificado com uma categoria, um arquétipo que, desprezando por
completo as suas conquistas reais, o equipou com uma biografia mitica, a partir
da qual era impossivel omitir o combate com um monstro do mundo dos
répteis®’.



41

Em um estudo profusamente documentado sobre a génese de uma
balada histdrica, Petru Caraman mostra que, a partir de um episédio histérico
estabelecido de maneira especifica — a expedicdo contra a Pol6nia, realizada
por Malkos Pasha em 1499, durante um inverno particularmente severo,
mencionada na cronica de Leunclavio, assim como em outras fontes polonesas, e
durante o correr da qual todo um exército turco morreu na Moldavia — , a
balada lendaria romena que narra a catastrdfica expedicdo turca quase nada
preserva, tendo o episddio histérico sido traduzido de maneira completa para
uma acdo mitica (Malko's Pasha lutando contra o Rei Inverno, etc.)®.

A mitificacdo de personagens histdricos manifesta-se da mesmissima
forma na poesia, herdica iugoslava. Marko Kraljevié, protagonista de um épico
iugoslavo, tornou-se famoso por sua coragem durante a segunda metade do
século XIV. Sua existéncia histérica é inquestiondvel, e até sua data de
falecimento é conhecida (1394). No entanto, tdo logo a personalidade histdrica
de Marko recebeu acolhida junto a memdria popular, ela foi abolida, e sua
biografia obteve uma completa reconstrugao, que se conformava com as normas
do mito. Sua mae foi transformada em Vila, isto é, em fada, do mesmo modo
gue os heréis gregos eram considerados filhos de ninfas ou naiades. Sua mulher
também é considerada uma Vila; e ele a conquista por meio de um estratagema,
tomando todo o cuidado para esconder-lhe as asas, para que ela ndo as
encontre e voe para longe, abandonando-o como, alids, acontece em certas
variacOes da narrativa lendaria, depois do nascimento do primeiro filho dos
dois®®. Marko luta contra um dragdo de trés cabecas e o mata, segundo o
modelo arquetipico de Indra, Thraetona, Herakles, e outros’. De conformidade
com o mito dos irmaos inimigos, ele também luta contra seu irmao Andrija, e 0
mata. Os anacronismos sdao abundantes no ciclo de Marko, assim como em
outros ciclos épicos arcaicos. Marko, que, como ja vimos, morreu em 1394, é
apresentado algumas vezes como amigo, e outras como inimigo de John
Hunyadi, que se destacou nas guerras contra os turcos, por volta de 1450.

E interessante observar que esses dois herdis sdo apresentados juntos,
nos manuscritos das baladas épicas do século XVII; isto é, dois séculos depois da
morte de Hunyadi. Nos poemas épicos modernos, 0os anacronismos sdo muito
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. 71 . ~ .
menos freqlentes’". Os personagens celebrados neles ainda ndo tiveram tempo
de ser transformados em herdis miticos.

O mesmo prestigio mitico glorifica outros herdis da poesia épica
iugoslava. Vukassin e Novak casam-se com Vilas. Vuk (o "Dragdo Déspota") luta
contra o dragdo de Jastrebac, e consegue transformar-se também em dragao.
Tendo reinado na Syrmia, entre 1471 e 1485, Vuk vem em socorro de Lazar e
Milica, que tinham morrido cerca de um século antes. Nos poemas cuja a¢do
estd centralizada sobre a primeira batalha de Kossovo (1389), aparecem pessoas
gue ja tinham morrido pelo menos vinte anos antes (Vukasin, por exemplo), ou
gue s6 acabariam morrendo cerca de um século depois (como Erceg Stjepan). As
fadas (Vilas) curam os herdis feridos, ressuscitam-nos, prevéem os
acontecimentos futuros para eles, advertem sobre perigos iminentes, da mesma
forma que, no mito, existe sempre uma mulher para ajudar e proteger o herdi.
Nenhuma "tribulacdo" herdica é omitida: acertar uma flecha numa maca
distante, saltar sobre diversos cavalos, reconhecer uma garota no meio de
outras jovens que usam as mesmas roupas, e assim por diante’”.

Determinados herdis das byliny russas muito provavelmente estdao mais
vinculados a protdtipos histdricos. Alguns dos herdis do ciclo de Kiev sdo
mencionados nessas cronicas. Mas termina ai a sua historicidade. Ndo podemos
sequer determinar se o principe Vladimir, que se encontra no nucleo central do
ciclo de Kiev, seria Vladimir I, que morreu em 1015, ou Vladimir Il, que reinou de
1113 a 1125. Quanto aos grandes herdis das byliny deste ciclo, Svyatogor, Mikula
e Volga, os elementos histéricos preservados em suas pessoas e aventuras
representam quase nada. Acabam por se tornar indistinguiveis dos heréis de
mitos e contos folcléricos. Um dos protagonistas do ciclo de Kiev, Dobrynya
Nikitich, que algumas vezes aparece nas byliny como sobrinho de Vladimir, deve
sua fama principal a um episédio meramente mitico: ele mata um dragdo de
doze cabecas. Outro herdi das byliny, Sdo Miguel de Potuka, mata um dragdo
gue estd a ponto de devorar uma garota, trazida a ele como oferenda.

Até certo ponto, estamos testemunhando aqui a metamorfose de uma
figura histdrica em herdi mitico. Ndo nos referimos simplesmente aos elementos
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sobrenaturais invocados como reforc¢o as lendas: por exemplo, o heréi Volga, do
ciclo de Kiev, transforma-se em passaro ou em lobo, do mesmo modo que um
xama ou uma figura das lendas primitivas; Egori nasce com pés de prata, bragos
de ouro, e a cabeca coberta de pérolas; llya de Murom parece-se com um
gigante do folclore — gaba-se de poder fazer com que o céu e a terra se toquem.
Mas, ha mais uma coisa: essa mitificagcdao dos protdtipos histdricos, que deram as
cangbes épicas populares os seus heréis, acontece de acordo com um padrdo
exemplar; as figuras sdo "produzidas conforme a imagem" dos herdis do mito
primitivo. Todos se parecem uns com os outros, no fato de seu nascimento
milagroso; e, do mesmo modo que encontramos no Mahabharata e nos poemas
homéricos, pelo menos um dos seus pais é divino. Da mesma forma que
acontece nas cangoes épicas dos tartaros e dos polinésios, esses herdis realizam
uma viagem para o céu ou descem ao inferno.

Repetimos, entdo, que ndo vem ao caso o carater histérico das pessoas
celebradas na poesia épica. Mas, sua historicidade nao resiste muito, diante da
acao corrosiva da mitificacdo. O episddio histérico em si, por mais importante
gue seja, ndo é conservado na memdria popular, e sua lembranca tampouco
alimenta a imaginac¢do popular, salvo enquanto o episddio histdrico particular
estiver proximo de um modelo mitico. Na bylina dedicada as catastrofes da
invasdo napolednica de 1812, foi esquecido por completo o papel do czar
Alexandre | como chefe do exército, do mesmo modo que se esqueceu o nome e
a importancia da aldeia de Borodino; tudo que sobrevive é a figura de Kutusov,
colocado no papel de heréi popular. Em 1912, toda uma brigada Sérvia viu
Marko Kraljevié liderando o ataque contra o castelo de Prilep, que, varios
séculos antes, tinha sido o dominio feudal desse herdi popular: um episddio
particularmente herdico ofereceu suficiente oportunidade para que a
imaginagcdo popular se aproveitasse dele, comparando-o com as arque-tipicas
aventuras tradicionais de Marko, e mais ainda porque seu castelo estava em
jogo.

"O mito é o ultimo — e ndo o primeiro — estagio no desenvolvimento de

um herdi"”. Mas isso apenas confirma a conclus3o a que chegaram diversos

pesquisadores (Caraman, entre outros): a lembranga de um episddio histérico ou
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de um personagem real sobrevive na memdria popular durante dois ou trés
séculos, no maximo. E isto porque a memaria popular encontra dificuldade em
guardar a imagem de acontecimentos individuais e figuras reais. As estruturas
por meio das quais ela funciona sdo diferentes: categorias, ao invés de episddios,
arquétipos, em lugar de personagens histdricos. Um personagem histérico se
confunde com seu modelo mitico (herdi, etc.), enquanto que o evento acaba
sendo identificado com a categoria de a¢les miticas (luta contra um monstro,
irmdos inimigos, etc.). Nos casos em que alguns poemas épicos conservam o que
se chama de "verdade histdrica", essa verdade quase nunca tem relagdo com
pessoas e eventos especificos, mas sim com instituicGes, costumes, paisagens.
Assim, por exemplo, como observa Murko, os poemas épicos sérvios descrevem
com bastante exatiddo a vida na fronteira austroturca e turco-veneziana, antes
da paz de Karlowitz, em 1699’*. Mas essas "verdades histéricas" n3o estdo
preocupadas com personalidades ou acontecimentos, e sim com as formas
tradicionais de vida social e politica (cuja "transformacdo" é mais lenta do que a
"transformacgdo" do individuo) — em suma, com os arquétipos.

A memoria da coletividade é aistdrica. Essa afirmativa ndo implica uma
origem popular para o folclore, nem uma criacdo de cardter coletivo para a
poesia épica. Murko, Chadwick e outros pesquisadores colocaram em destaque
o papel da personalidade criativa, do "artista", na invencdo e desenvolvimento
da poesia épica. Nada mais pretendemos dizer, a ndo ser que — a parte da
origem dos temas folcldricos e do maior ou menor grau de talento encontrado
nos criadores da poesia épica — a memdria dos eventos histéricos é modificada,
depois de dois ou trés séculos, e de tal maneira que pode encaixar-se na matriz
da mentalidade arcaica, a qual ndo consegue aceitar aquilo que é individual,
preservando apenas o que é exemplar.

Essa reducdo dos eventos a categorias, e dos individuos a arquétipos,
levada a cabo pela consciéncia das camadas populares da Europa, quase até os
nossos dias, é realizada de conformidade com a ontologia arcaica. Poderiamos
dizer que a memodria popular devolve ao personagem histérico dos tempos
modernos o seu significado como imitador do arquétipo, além de reprodutor dos
gestos arquetipicos — um significado sobre o qual os membros da sociedades
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arcaicas sempre estiveram e continuam conscientes (conforme demonstram os
exemplos citados neste capitulo), mas que foram esquecidos por personagens
como Dieudonné de Gozon ou Marko Kraljevié.

Algumas vezes, embora seja muito raro, um pesquisador esbarra
casualmente na transformacdo de um episddio em mito. Pouco antes da ultima
guerra, o folclorista romeno Constantin Brailoiu teve oportunidade de registrar
uma admiravel balada numa aldeia de Maramures. Seu tema era uma tragédia
de amor: o jovem pretendente tinha sido enfeiticado por uma bruxa das
montanhas, e alguns dias antes de se casar, a bruxa, motivada pelo ciime, o
empurrara de cima de um penhasco. No dia seguinte, os pastores tinham
encontrado seu cadaver e, preso nos galhos de uma 4rvore, o seu chapéu.
Haviam carregado o corpo de volta para a aldeia, e a noiva viera ao encontro da
comitiva; ao se deparar com o cadaver do noivo, ela langou um lamento funebre,
repleto de alusdes mitoldgicas, um texto liturgico de beleza rustica e pura. Esse
era o conteddo da balada folcldrica. Durante o processo de registro das
variacOes que conseguiu encontrar, o folclorista tentou descobrir qual teria sido
o periodo em que ocorrera a tragédia; todos respondiam que se tratava de uma
histdoria muito antiga, acontecida "ha muito tempo". No entanto, ao insistir em
suas pesquisas, ele descobriu que o episddio ocorrera menos de quarenta anos
antes. E chegou inclusive a ficar sabendo que a heroina ainda estava viva. Foi
procura-la, para ouvir a histdria contada por ela mesma. Na verdade, era uma
tragédia bastante comum: uma noite, o noivo tinha escorregado e caido de cima
de um penhasco; e ndo morrera no mesmo instante; tinha sido levado para a
aldeia, onde viera a falecer logo depois. Durante o enterro, a noiva, juntamente
com as outras mulheres da aldeia, tinha repetido os costumeiros lamentos
rituais funebres, sem qualquer mencdo a uma bruxa das montanhas.

Assim, mesmo na presenga da testemunha principal, poucos anos
tinham sido suficientes para erradicar toda a autenticidade histdrica do episédio,
transformando-o num relato lendario: a bruxa ciumenta, o assassinato do jovem
noivo, a descoberta do cadaver, os lamentos repletos de temas mitoldgicos,
cantados pela noiva enlutada. Quase todas as pessoas que viviam na aldeia
tinham sido testemunhas do fato histdrico auténtico; mas esse fato, como tal,
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nado bastava para satisfazé-las: a tragica morte de um jovem, as vésperas de seu
casamento, era algo bem diferente de uma simples morte por acidente; tinha
um significado oculto, que sé poderia ser revelado gracas a sua identificacdo
com a categoria de um mito. E a mitificacdo do acidente ndo tinha parado na
criagdo de uma balada folcldrica; as pessoas contavam a histéria da bruxa
ciumenta mesmo ao falar livremente, de maneira "prosaica", sobre a morte do
rapaz. Quando o folclorista chamou a atencdo dos aldeGes para a versdo
auténtica da historia, eles responderam que a velha mulher tinha-se esquecido
dos pormenores, que seu profundo pesar quase destruira sua mente. Para eles,
era o mito que contava a verdade: a histéria verdadeira ja se havia transformado
apenas em falsificacdo. Além do mais, ndo seria o mito ainda mais verdadeiro
por permitir que a histéria real adquirisse um significado mais rico e profundo,
revelando um destino tragico?

O carater histérico da memoéria popular, a incapacidade da memoria
coletiva no sentido de reter os episédios e os individuos histéricos, exceto
enquanto os transforma em arquétipos — isto é, enquanto anula todas as suas
peculiaridades histéricas e pessoais — levanta uma série de novos problemas,
gue nos vemos obrigados a colocar de lado, por enquanto. Mas, neste ponto,
sentimo-nos no direito de perguntar a nés mesmos se a importancia dos
arquétipos para a consciéncia do homem arcaico, e a incapacidade da memoria
popular no sentido de reter qualquer coisa exceto os arquétipos, ndo nos
estariam revelando algo mais, além da resisténcia a histéria manifestada pela
espiritualidade tradicional; se essa lacuna mnemoénica n3o revelaria a
transitoriedade, ou pelo menos o carater secundario da individualidade humana
como tal — daquela individualidade cuja espontaneidade criativa, em Ultima
analise, constitui a autenticidade e irreversibilidade da histdria.

De qualquer maneira, é interessante que, por um lado, a memdria
popular se recusa a preservar os elementos pessoais e histdricos da biografia de
um herdi, enquanto que, por outro, as mais elevadas experiéncias misticas
implicam uma elevagdo final do Deus pessoal ao Deus extra-pessoal. A partir
deste ponto de vista, seria instrutivo comparar os conceitos de vida apds a
morte, elaborados por varias tradicdes. A transformacdo da pessoa morta em
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um "ancestral" corresponde a fusdo do individuo numa categoria arquetipica.
Em diversas tradicdes (na Grécia, por exemplo), as almas dos mortos comuns ja
nao possuem uma "memdaria"; isto é, elas perdem aquilo que se poderia chamar
de sua individualidade histérica. A transformacdao dos mortos em espiritos, e
assim por diante, num certo sentido significa sua reidentificacdo com o
arquétipo impessoal do ancestral. E bastante facil compreendermos o fato de, na
tradicdo grega, s6 os herdis preservarem sua personalidade (isto é, sua memoria)
depois da morte: por ndao ter realizado quaisquer ac¢des que ndao eram
exemplares, durante sua vida na terra, o herdi retém a lembranca delas, ja que, a
partir de uma certa ética, essas agées eram impessoais.

Deixando de lado os conceitos de transformacdo dos mortos em
"ancestrais", e olhando para o fato de a morte representar o ato conclusivo da
"histéria" do individuo, ainda nos parece bastante natural que a memdria post-
mortem daquela histéria seja limitada, ou, em outras palavras, que a lembranca
das paix0Oes, dos episddios, de tudo que tem relacdo com o individuo, falando de
maneira estrita, chegue a um fim, num determinado momento de sua existéncia
apdés a morte. Com relacdo a objecdo de que uma sobrevivéncia impessoal
equivale a uma morte real (ja que apenas a personalidade e a lembranga
vinculadas a duragdo e a histdria podem ser chamadas de sobrevivéncia), ela s6
tem validade a partir do ponto de vista de uma "consciéncia histérica"; em
outras palavras, a partir da ética do homem moderno, pois a consciéncia arcaica
ndo da importancia as memdrias pessoais. Ndo é facil definir o que poderia

significar uma tal "sobrevivéncia da consciéncia impessoal", muito embora certas

experiéncias espirituais nos permitam algumas pistas.

O que é pessoal e histérico nas emogdes que sentimos quando ouvimos,
por exemplo, a musica de Bach, na atencdo necessdria para a solucdo de um
problema matemadtico, na lucidez concentrada que se pressupde no exame de
qualguer questao filosofica? Até o ponto em que permite deixar-se influenciar
pela histéria, o homem moderno sente-se diminuido pela possibilidade dessa
sobrevivéncia impessoal. No entanto, o interesse nos aspectos "irreversivel" e
"novo" da histéria é uma recente descoberta na vida da humanidade. Pelo
contrario, a humanidade arcaica como se vai ver adiante, defende-se, até quase
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o limite de suas forgas, contra toda a novidade e a irreversibilidade que a histéria
subentende.

NOTAS

1. Cf. nossa obra Patterns in Comparative Religion (Trad. para o inglés,
Londres e Nova York, 1958), pp. 216 ss.
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7. Cf. as tradi¢Ges rabinicas em Raphael Patai, Man and Temple (Londres,



10.

11.

12.

13.

14,

15.

16.

17.

18.

49
1947), pp. 130 ss.

E. Burrows, "Some Cosmological Patterns in Babylonian Religion", em
The Labyrinth, ed. S. H. Hooke (Londres, 1935), pp. 65 ss.
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2 - AREGENERAGAO DO TEMPO

Ano, Ano Novo, cosmogonia

Os rituais e crengas que aqui agrupamos sob o titulo "Regeneracgdo do
tempo" permitem uma variedade infinita, e ndo temos ilusdo alguma quanto a
possibilidade de encaixa-los num sistema coerente e unificado. De qualquer
modo, o presente ensaio ndo requer uma exposi¢cao de todas as formas que essa
regeneragao assume, nem uma analise morfoldgica e histdrica sobre elas. Nossa
finalidade ndo é aprender como o calendério veio a ser constituido, nem
descobrir até que ponto seria possivel elaborar um sistema que compreenderia
as idéias que os diversos povos fazem a respeito do "ano".

Na maior parte das sociedades primitivas, o Ano Novo equivale ao
levantamento do tabu sobre as novas colheitas, que s3o assim declaradas
comestiveis e indcuas para toda a comunidade. Nos lugares onde diversos tipos
de graos e frutas sdao cultivados, amadurecendo sucessivamente durante as
diversas estacdes, algumas vezes encontramos a celebracdo de festivais do Ano
Novo'. Isso significa que as divisdes do tempo sdo determinadas pelos rituais que
orientam a renovacdo das reservas alimentares; isto é, os rituais que garantem a
continuidade da vida da comunidade por inteiro. (Isso ndo justifica qualquer
conclusdo de que esses rituais seriam meros reflexos da vida econémica e social:
nas sociedades tradicionais, os aspectos “econémicos” e ”sociais” tinham um
significado completamente diferente daquele que lhes ddao os modernos
europeus.) A adoc¢do do ano solar como unidade de tempo é de origem egipcia.
A maior parte das demais culturas histdricas — e mesmo o préprio Egito, até um
determinado periodo — tinha um ano, ao mesmo tempo lunar e solar, com
duragdo de 360 dias (ou seja, 12 meses de 30 dias cada um), ao qual foram
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acrescentados cinco dias intercalados”. Os indios zuni chamavam os meses de
"passos do ano", e 0 ano de "passagem do tempo". O comeco do ano variava de
pais para pais, enquanto que, em diferentes periodos, introduziam-se constantes
reformas nos calenddrios com a finalidade de fazer com que o significado ritual
dos festivais combinasse com as estag¢des as quais eles deviam corresponder.

No entanto, nem a instabilidade e latitude no come¢o do Ano Novo
(margo-abril, 19 de julho — como no Egito primitivo —, setembro, outubro,
dezembro-janeiro, etc.), nem as diferentes duracGes atribuidas ao ano por povos
diversos, foram capazes de diminuir a importancia dada, em todos os paises, ao
final de um periodo de tempo e ao comego de um novo periodo. Assim, como se
podera compreender facilmente, é indiferente para nds se os ioruba africanos,
por exemplo, dividem o ano em estagao das secas e estagao das chuvas, e que,
entre eles, as semanas tenham cinco dias, contra a semana de oito dias dos
bakoto; tampouco importa se os barundi distribuem os meses com base nas
fases lunares, chegando assim a um ano de cerca de treze meses; nem,
tampouco, se os ashanti dividem cada més em dois periodos de dez dias (ou de
nove dias e meio).

Para nos, o fato essencial é que em toda parte existe uma concepgao de
final e de comego de um periodo de tempo, baseada na observacdo dos ritmos
cosmicos e que faz parte de um sistema mais abrangente — o sistema de
purificacdes periddicas (cf. expurgos, jejum, confissdo dos pecados, etc.) e de
regeneracao periddica da vida. Essa necessidade de uma regeneracdo periddica
nos parece ser de considerdvel significado em si mesma. No entanto, os
exemplos que deveremos apresentar adiante vdo nos mostrar algo ainda mais
importante, ou seja, que uma regeneracao periddica do tempo pressupde, de
um modo mais ou menos explicito — e, em especial, nas civilizacdes histéricas —
, Uma nova criacdo, ou seja, uma repeticdo do ato cosmogodnico. E essa idéia de
uma criacdo periddica, isto é, da regeneracdo ciclica do tempo, levanta o
problema da abolicdo da "histéria", problema que representa nossa
preocupacao principal neste ensaio.
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Os leitores familiarizados com a etnografia e a histéria das religides
conhecem muito bem a importancia de toda uma série de cerimonias periddicas
que, por conveniéncia, podemos agrupar sob dois titulos principais: 1) expulsdo
anual de demoénios, doengas e pecados; 2) rituais dos dias que precedem e se
sucedem ao Ano Novo. Naquela parte da obra The Golden Bough que tem o
titulo de The Scapegoat, Sir James George Frazer agrupou, a sua maneira, um
numero suficiente de fatos em duas categorias. Ndo existe inten¢do, de nossa
parte, de repetir essa documentac¢do nas paginas seguintes. Mas, num esboco
rapido, a cerimobnia de expulsdo de demonios, doencas e pecados pode ser
reduzida aos seguintes elementos: jejum, ablucdes e purificagbes; extin¢cdo do
fogo, aceso novamente durante um ritual, numa segunda parte da cerimoOnia;
expulsdo de demoénios por meio de barulhos, gritos, golpes (em ambientes
fechados), seguidos de sua perseguicdo pela aldeia, com muita gritaria e
algazarra; essa expulsdao pode ser praticada sob a forma de ritual que manda
embora um animal (tipo "bode expiatdrio"), ou um homem (tipo Mamdurio
Veturio), visto como veiculo material, através do qual as faltas de toda a
comunidade sdo transportadas para além dos limites do territério que ela habita
(o bode expiatdrio era expulso "para o deserto" pelos hebreus e os babil6nios).

Com uma certa freqliéncia registram-se combates cerimoniais entre dois
grupos de atores, ou orgias coletivas, ou ainda procissdes de homens
mascarados (representando as almas dos ancestrais, os deuses, e assim por
diante). Em diversos lugares ainda sobrevive a crenca de que, no momento
dessas manifestacdes, as almas dos mortos aproximam-se das casas dos vivos,
que respeitosamente saem para encontra-las e derramam honras sobre elas
durante varios dias, depois do que elas sdo levadas para a periferia da aldeia,
numa procissdo, e expulsas dali. E nesse mesmo periodo que se realizam as
cerimonias de iniciacdo dos jovens (temos provas concretas dessa pratica entre
os japoneses, os indios hopi, certos povos indo-europeus, e outros; vide adiante,
pp. 64 ss.). Em quase todos os lugares, a expulsdo de demdnios, de doengas e de
pecados coincide — ou coincidia numa época passada — com o festival do Ano
Novo.
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E natural que nem sempre encontramos todos esses elementos juntos,
em conjuncdo explicita; em determinadas sociedades, as cerimbnias de extinguir
e acender de novo o fogo sdo predominantes; em outras, o que predomina é a
expulsdo material (pelo barulho ou gestos violentos) de deménios e doengas; em
outras ainda, é a expulsdo do bode expiatério, em forma de animal ou pessoa
humana. Mas o significado de toda a cerimoOnia, como o de cada um dos seus
elementos constituintes, é bastante claro: por ocasido da divisdo do tempo em
unidades independentes, "anos", testemunhamos ndo apenas a efetiva cessacao
de um certo intervalo temporal e o comeco de outro, mas também a aboli¢do do
ano passado e do tempo passado. E este é o significado das purificagées rituais:
uma combustdo, uma anulacdo dos pecados e das faltas do individuo e da
comunidade como um todo — ndo uma mera "purificacao". Regeneragao, como
o proprio nome indica, € um novo renascimento.

Os exemplos citados no capitulo anterior, em especial aqueles que agora
nos preparamos para rever, mostram de modo bastante claro que essa expulsdo
anual de pecados, doengas e demoOnios representa uma tentativa bdsica no
sentido de restaurar — ainda que momentaneamente — o tempo mitico e
primordial, o tempo "puro", o tempo do "instante" da Criagdo. Cada Ano Novo é
considerado como o reinicio do tempo, a partir do seu momento inaugural, isto
é, uma repeticdo da cosmogonia. Os combates rituais travados entre dois grupos
de atores, a presenga dos mortos, a Saturnal, e as orgias, sdo elementos que
demonstram — por razées que vamos ver logo adiante — que no momento do
final do ano e na expectativa de um Ano Novo existe uma repeti¢cdo do instante
mitico da passagem do caos para o Cosmo.

As cerimonias para o Ano Novo babilénico, o akitu, sdo suficientemente
conclusivas nesse aspecto. O akitu podia ser celebrado no equindcio da
primavera, no més de Nisan, assim como no equindcio de outono, no més de
Tisrit (derivado de surru, "comecar). Ndo existem duvidas quanto a antiguidade
dessas cerimoOnias, ainda que variassem muito as datas em que elas aconteciam.
Sua ideologia e estrutura ritual ja existiam no periodo sumério, e o sistema do
akutu chegou a ser identificado nos tempos de Akkad®’. Estes detalhes
cronoldgicos tém sua importancia; afinal, estamos lidando com documentos da
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mais primitiva civilizacdo "histérica”, onde o soberano desempenhava um papel
preponderante, pois era considerado o filho e vigario da divindade na Terra;
como tal, ele era responsavel pela regularidade dos ritmos da natureza, e pelas
boas condicbes de toda a sociedade. Assim, ndo se deve considerar
surpreendente o fato de o encontrarmos desempenhando um importante papel
nas cerimonias do Ano Novo; sobre ele recaia a responsabilidade de regenerac¢ado
do tempo.

Durante o curso da cerimdnia de akitu, cuja duracdo era de doze dias, o
chamado épico da Criagdo, Enuma elis, era solenemente recitado diversas vezes,
no templo de Marduque. Dessa maneira, era reatualizado o combate entre
Marduque e Tiamat, o monstro do mar — combate que tinha sido realizado in
illo tempore e colocara um fim ao caos, gragas a vitéria final do deus’. Marduque
teria criado o Cosmo com os fragmentos do corpo dilacerado de Tiamat, e
procedido a criacdo do homem a partir do sangue do demoénio Kingu, ao qual
Tiamat tinha confiado as Ldminas do Destino (Enuma elis, V1, 33)°. O fato de essa
comemoracao da Criagdo ser, na verdade, uma reatualizagdo do ato
cosmogonico fica provado tanto pelos rituais, como pelas férmulas recitadas
durante o decorrer das cerimoénias. O combate entre Tiamat e Mar-duque era
encenado por meio de uma luta entre dois grupos de atores, uma cerimonia que
também é encontrada entre os hititas (uma vez mais, no quadro do cenario
dramatico do Ano Novo), entre os egipcios, e em Ras Shamra®. A luta entre dois
grupos de atores ndo se destinava apenas a comemoracdo do conflito primordial
entre Marduque e Tiamat, mas ainda servia para repetir e atualizar a
cosmogonia, a passagem do caos para o Cosmo. O evento mitico estava
presente: "Que ele continue a vencer Tiamat e a encurtar seus dias!", exclamava
o celebrante. Considerava-se que o combate, a vitdria e a Criagdo aconteciam
naquele preciso instante.

Também era dentro do quadro do mesmo cerimonial de akitu que Ne
celebrava o chamado "festival dos destinos", Zagmuk, no qual eram
determinados os pressagios para cada um dos doze meses do ano, equivalendo a
criacdo dos doze meses futuros (um ritual que foi preservado de maneira mais
ou menos explicita em outras tradi¢cdes; vide adiante, pp. 65 ss.), descida de
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Marduque ao inferno (o deus era "prisioneiro na montanha", isto &, nas regides
infernais), correspondia um periodo de luto e de jejum para toda a comunidade
e de "humilhagdo" para o rei, um ritual que fazia parte de um grande sistema de
festividades ao qual udo pretendemos dedicar nossas atengdes. Foi nessa
mesma época que aconteceu a expulsdo dos demonios e dos pecados, através
de um bode expiatdrio. O ciclo se fechava com uma hierogamia do deus com
Sarpanitu, uma hierogamia que era reproduzida pelo rei e uma escrava do

templo na camara da deusa e a qual, sem duvida alguma, correspondia um
, . . 7
periodo de orgia coletiva’.

Como se pode ver, o festival de akitu compreende toda uma série de

elementos dramaticos, cuja intencdo é a abolicdo do tempo passado, a
restauracdo do caos primordial, e a repeticdo do ato cosmogonico:

1. O primeiro ato da cerimOnia representa a domina¢do de Tiamat,
marcando assim uma regressdo ao periodo mitico que tinha antecedido a
Criacdo; supde-se que todas as formas se confundiam no abismo marinho do
principio, o apsu. A coroa¢do de um rei do "carnaval", a "humilha¢do" do
verdadeiro soberano, a completa derrubada de toda a ordem social (segundo
Berossus, os escravos tornavam-se senhores, e assim por diante) cada uma
dessas caracteristicas sugere a confusdo universal, a abolicdo da ordem e da
hierarquia, a "orgia", o caos. Podemos dizer que estariamos testemunhando um
"dilavio", que aniquila toda a humanidade, de modo a preparar o caminho para
uma nova e regenerada espécie humana. Além disso, a tradicdo babilonica do
diluvio, preservada na Lamina X| do épico de Gilgamesh, ndo nos conta que
Utnapistim, antes de embarcar no navio que construira para fugir ao dildvio,
tinha organizado um festival "como no dia do Ano Novo (akitu)"? E vamos
encontrar esse mesmo dillvio — em alguns casos um mero elemento de agua —
em algumas outras tradicoes.

2. A criacdo do mundo, que teve lugar in illo tempore, no comeco do
ano, é assim reatualizada todos os anos.
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3. O homem participa diretamente, ainda que de maneira reduzida,
dessa obra cosmogonica (luta entre os dois grupos de atores, representando
Marduque e Tiamat; "mistérios" celebrados em determinadas ocasides, segundo
a interpretacdo de Zimmern e Reitzenstein®); essa participacao, conforme vimos
no capitulo anterior, projeta-o para os tempos miticos, tornando-o
contemporaneo da cosmogonia.

4. O "festival dos destinos" também é uma férmula de criagdo, na qual
é decidido o "destino" de cada més e cada dia.

5. A hierogamia é uma realizagdo concreta do "renascimento" do
mundo e do homem.

O significado e o ritual do Ano Novo babil6nico tém seus semelhantes
em todo o mundo paleo-oriental. Jd4 observamos alguns deles de passagem, mas
a lista esta longe de haver terminado. Num estudo extraordindrio, que
infelizmente ndao provocou todo o interesse que devia ter tido, o intelectual
holandés A. J. Wensinck demonstrou a simetria entre os diversos sistemas
mitico-cerimoniais do Ano Novo, em todo o mundo semita; em cada um desses
sistemas, nds podemos encontrar a mesma idéia central do retorno anual ao
caos, seguido de uma nova criagéog. Wensinck conseguiu discernir corretamente
o carater dos rituais do Ano Novo (com todas as devidas reservas a respeito de
sua teoria sobre a "origem" dessa concepc¢do ritual cdésmica, que ele tenta
encontrar no espetaculo periédico do desaparecimento e reaparecimento da
vegetacdo; o fato é que, para as sociedades "primitivas", a Natureza é uma
hierofania, e as "leis da Natureza" representam a revelacdo do modo de
existéncia da divindade). O fato de o diluvio, e, de uma forma geral, o elemento
da dgua estarem presentes de um modo ou de outro no ritual do Ano Novo é
suficientemente provado pelas libagdes praticadas nessa ocasido, assim como
pelas relagdes entre este ritual e as chuvas. "O mundo foi criado em Tisrit", diz o
rabino Eliezer; "em Nisan", afirma o rabino Josua. Mas ambos sdo meses
chuvosos™. E na época da Festa dos Tabernaculos que fica decidida a quantidade
de chuva destinada a cair no ano seguinte, isto é, que o "destino" dos meses
futuros é determinado™’.
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Cristo abengoa as dguas na Epifania, enquanto a Pdscoa e o dia de Ano
Novo representavam as datas costumeiras para o batismo, no cristianismo
primitivo. (O batismo equivale a morte ritual do homem antigo, seguida de um
novo nascimento. A nivel cdsmico, é equivalente ao dildvio: a abolicdo dos
contornos, a fusdo de todas as formas, ao retorno ao ambito das coisas
disformes.) Ephraem Syrus soube discernir corretamente o mistério dessa
repeticdo anual da Criacdo, e tentou explica-lo: "Ele criou os céus de novo,
porque os pecadores passaram a adorar todos os corpos celestes; criou o mundo

; ~ . ~ . . 12
de novo, caido por causa de Addo, uma nova criagao nascida de Sua saliva""".

Certos sinais do cenario primitivo de combate e vitéria da divindade
sobre o monstro marinho, a encarnacdo do caos, também podem ser
encontrados no cerimonial judaico do Ano Novo, do modo como tem sido
preservado no culto de Jerusalém. Estudos recentes (por exemplo, Mowinckel,
Pedersen, Hans Schmidt, A. R. Johnson) definiram os elementos rituais e as
implicagbes cosmogonico-escatolégicas dos Salmos, e mostraram o papel
desempenhado pelo rei no festival do Ano Novo, que comemorava o triunfo de
Yahveh, lider das forcas da luz, sobre as forcas das trevas (o caos do mar, o
monstro primordial Rahab). Esse triunfo seguiu-se da coroac¢do de lahveh como
rei, e da repeticdo do ato cosmogonico. A matanca do monstro Rahab e a vitéria
sobre as aguas (significando a organizacdo do mundo), eram equivalentes a
criacdo do Cosmo, e, ao mesmo tempo, a "salva¢do" do homem (a vitdria sobre a

N

"morte", a garantia de alimento para o ano seguinte, e assim por diante)®.

De todos esses diversos sinais de cultos arcaicos, nds devemos por
enquanto ter em mente apenas a repeticdo periddica da Criacdo (na "passagem
do ano", Exodo 34,22; no "fim do ano", 23,16); porque, o combate com Rahab,
pressupde a reatualizacdo do caos primordial, enquanto a vitdria sobre as aguas
s6 pode significar o estabelecimento de "formas estdveis", isto é, a Criagdo.
Teremos oportunidade de ver adiante que, na consciéncia do povo hebreu, essa
vitdria cosmogobnica transforma-se em vitdria sobre os reis estrangeiros
presentes e até futuros; a cosmogonia justifica o messianismo e o Apocalipse, e,
assim, estabelece as fundagdes para uma filosofia da historia.
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O fato de essa "salvacdo" periédica do homem encontrar um
correspondente imediato na garantia de alimento para o ano seguinte
(consagracdo da nova colheita) ndo deve servir para nos hipnotizar a ponto de
vermos neste ritual apenas os sinais de um primitivo festival agricola.
Realmente, por um lado, a alimentacdo tinha um significado ritual em todas as
sociedades arcaicas; aquilo que chamamos de "valores vitais" na verdade
representava a expressao de uma ontologia em termos biblicos; para o homem
arcaico, a vida é uma realidade absoluta, e, como tal, é sagrada. Por outro lado,
o Ano Novo, a chamada Festa dos Tabernaculos (hag hasuk-két),
preeminentemente o festival de Yahveh (Juizes 21,19; Levitico 23,39, etc.), tinha
lugar' no décimo quinto dia do sétimo més (Deuteronémio 16,13; Zacarias
14,16), isto é, cinco dias depois do i6m ha-kipplrim (Levftico 16,29) e o seu
cerimonial do bode expiatério. Mas é dificil fazer uma separacdo entre esses dois
momentos religiosos, a eliminacdo do pecado da coletividade, e o festival do Ano
Novo, especialmente se nos lembrarmos de que, antes da adogdo do calenddrio
babildnico, 6 sétimo més era o primeiro més no calenddrio judaico. No periodo
do i6m ha-kippirim, era costumeiro para as mocgas atravessar as fronteiras da
aldeia ou cidade, para dancar e se divertir, e era nessa ocasido que eram
arranjados os casamentos. Mas também era nesse dia que a liberdade podia
cometer uma série de excessos, algumas vezes até chegando ao carater de orgia,
0 que nos faz recordar tanto a fase final do akitu (também celebrado fora dos
limites da cidade), como os varios tipos de permissdes que eram costumeiros em
quase toda parte, dentro do quadro das cerimbnias comemorativas do Ano
Novo ™.

Os casamentos, a liberdade sexual, a purificacdo coletiva por meio da
confissdo dos pecados e a expulsdo do bode expiatério, a consagracao da nova
colheita, a elevagdo de Yahveh ao trono, e a comemoracao de sua vitdria sobre a
"morte", foram muitos dos momentos de um extenso sistema cerimonial. A
ambivaléncia e polaridade desses episddios (jejum e excessos, luto e celebracdo
alegre, desespero e orgia) servem apenas para confirmar sua funcgdo
complementar no quadro do mesmo sistema. Mas os momentos mais
importantes continuam sendo os de purificacdo, por intermédio do bode
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expiatodrio, e a repeticdo do ato cosmogdnico, por parte de Yahveh; todo o resto
nada representa além da aplicacdo, em diferentes planos, respondendo a
diferentes necessidades, de um mesmo gesto arquetipico: a regenera¢do do
mundo e da vida através da repeti¢cao da cosmogonia.

Periodicidade da Criagdo

Assim, a Criacdo do mundo é reproduzida todos os anos. Ald é aquele
que efetua a criacdo, e que, portanto, a repete (Qur'én, X, 4 f). Essa eterna
repeticdo do ato cosmogonico, por intermédio da transforma¢do do Ano Novo
em inauguracdao de uma nova era, permite o retorno dos mortos a vida, e
mantém acesa a chama da esperanca dos fiéis na ressurrei¢do do corpo. Vamos
voltar logo as relagdes entre as ceriménias do Ano Novo e o culto aos mortos.
Neste ponto, queremos observar que as crencas defendidas em quase toda
parte, segundo as quais os mortos retornam a suas familias (e em geral na
condicdo de "mortos vivos") na época da celebragdo do Ano Novo (durante os
doze dias entre o Natal e a Epifania), significam a esperanca de que a abolicdo do
tempo é possivel nesse momento mitico, no qual o mundo é destruido e
recriado. Os mortos podem regressar nesse instante, porque todas as barreiras
existentes entre eles e os vivos sdo derrubadas (ndo seria isso uma reatualizacdo
do caos primordial?), e eles voltam porque, nesse instante paradoxal, o tempo
estara suspenso, permitindo, assim, que eles se tornem contemporaneos dos
vivos. Além do mais, como uma nova criacdo estard sendo preparada, eles
podem esperar por um retorno a vida, que serd duradoura e concreta.

Por isso é que, em todos os lugares nos quais prevalece a crenga na
ressurreicdo do corpo, também se acredita que ela tera lugar no comeco do ano,
isto é, na abertura de uma nova época. Lehmann e Pedersen demonstraram isso
em relagdo aos povos semitas, enquanto Wensinck™ colheu copiosas provas, no

BN

mesmo sentido, junto a tradicdo cristad. Por exemplo: "O Todo-Poderoso

nl6

desperta os corpos (na Epifania), juntamente com os espiritos"”. Um texto

pahlavi, transmitido por Darmesteter, diz: "E no més de Fravardin, no dia de
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Xurdath, que o Senhor Ormazd produzira a ressurreicdo e o 'segundo corpo’, e
gue o mundo sera salvo da impoténcia em relacdo aos demoénios, as drogas, etc.
E entdo haverd abundancia em toda parte; ndo havera mais falta de alimentos; o
mundo serd puro, o homem libertado da oposi¢do [do espirito do mal] e imortal
para sernpre"’’. Qazwini, por sua vez, afirma que, no dia de Nawrdz, Deus
ressuscitou os mortos "e devolveu-lhes suas almas, dando suas ordens aos céus,
que derramaram chuva sobre eles; e foi assim que as pessoas adotaram o

costume de derrubar dgua nesse dia"*.

A estreita vinculagdo entre as idéias de Criagdo por intermédio da agua
(cosmogonia aquadtica, dildvio que periodicamente regenera a vida histérica, a
chuva), nascimento e ressurreicdo fica confirmada por este ditado do Talmude:
"Deus tem trés chaves, a da chuva, a do nascimento, e a da ressurreicao dos
mortos""’.

A simbodlica repeticdo da Criagdo, no cendrio do festival de Ano Novo,
tem sido preservada até os nossos dias, entre os mandeanos do Iraque e do Ira.
Ainda hoje, no comeco do ano, os tartaros da Pérsia plantam sementes num
vaso cheio de terra; fazem isso, segundo dizem, em meméria da Criacdo. O
costume de fazer a semeadura na época do equindcio da primavera (devemos
ter em mente que o més de margo assinalava o comec¢o do ano em diversas
civilizacbes) é encontrado numa regido bastante extensa, e sempre esteve
vinculado a ceriménias de carater agricola®. Mas o drama da vegetacdo entra no
simbolismo da regeneragdo periddica da natureza e do homem. A agricultura é
apenas um dos planos ao qual se aplica o simbolismo da regeneracdo simbdlica.
E, embora o carater popular e empirico da "versdo agricola" deste simbolismo
tenha-lhe permitido alcangar uma enorme disseminacao, essa versdao nao pode
ser vista como principio e intencdo do complexo simbolismo da regeneracgdo
periddica. Esse simbolismo tem sua funda¢do no misticismo lunar; assim, a partir
do ponto de vista etnografico, somos capazes de reconhecé-lo mesmo nas
sociedades pré-agrarias. O que consideramos primordial e essencial é a idéia de
regeneracao, isto é, de repeticao do ato de Criagao.
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Portanto, o costume dos tartaros da Pérsia precisa ser encaixado dentro
do sistema cosmo-escatoldgico iraniano, que o pressupde e o explica. O Nawr6z,
Ano Novo persa, é, ao mesmo tempo, o festival de Ahuramazda (celebrado no
dia "Ormazd", do primeiro més) e dia em que teve lugar a criagdo do mundo e do
homem®. E no dia de Nawrdz que tem lugar a "renovacdo da Criacdo"”.
Segundo a tradi¢do transmitida por Dismaqi’®, o rei proclamou: "Aqui estd um
novo dia, de um novo més, de um novo ano; o que o tempo desperdigou precisa
ser renovado". Também é nesse dia que o destino dos homens é estabelecido,
para todo o resto do ano’’. Na noite de Nawrdz, podem ser vistas inimeras
fogueiras e luzes”, e s3o realizadas purificagdes pela agua e libagdes, visando a
garantir chuvas abundantes no ano que se inicia’®. Além do mais, no momento
do "grande Nawrdz", era costume que todas as pessoas langassem sete
diferentes tipos de sementes num vaso, "e de sua germinagdo eles tiravam

conclusdes com respeito ao trigo daquele ano"”’.

Esse costume é semelhante a "determinacgdo dos destinos", do Ano Novo
babilénico, uma "determinacdo dos destinos" que tem sido perpetuada até os
nossos dias nas cerimonias de Ano Novo dos mandaeans e dos iezedis®.
Também é pelo fato de o Ano Novo repetir o ato cosmogonico, que os doze dias
entre o Natal e a Epifania ainda sdo considerados hoje como uma prefiguracao
dos doze meses do ano. Os camponeses da Europa ndo tém outra razdo para sua
pratica universal de determinar o tempo a cada més, assim como sua quota de
chuva, de acordo com os sinais meteoroldgicos desses doze dias®’. Ndo vemos
necessidade de lembrar que era na Festa dos Tabernaculos que era determinada
a quantidade de chuva atribuida a cada més. Por sua vez, os indianos da era
védica separavam os doze dias do meio do inverno como imagem e réplica de
todo o ano (Ri g- Veda, IV, 33, 7).

No entanto, em certos lugares e em determinados periodos,
especialmente no calendario de Dario, os iranianos reconheciam outro dia de
Ano Novo, que chamavam de Mihragan, o festival de Mitra, que caia no meio do
verdo. Segundo al-Biruni, os teélogos persas "consideram o Mihragdn como sinal
de ressurreicdo e o fim do mundo, porque, no Mihragan, aquilo que cresce
alcanca sua perfeicdo e ja ndo tem condicdo de crescer mais, e porque 0s
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animais cessam o0s intercursos sexuais. Da mesma forma, eles consideram o
Nawrdz como sinal de comeco do mundo, porque o contrario de todos esses
sinais manifesta-se no Nawrdz™.

Na tradi¢cdo transmitida por al Biruni, o momento do final de um ano e
comeco de outro é interpretado como o de exaustdo das reservas biolégicas em
todos os planos cdsmicos, um verdadeiro fim do mundo. (O "fim do mundo", isto
é, de um ciclo histdrico particular, nem sempre é ocasionado por um dildvio, mas
também pode ter origem no fogo, no calor, etc. Uma magnifica visao
apocaliptica, na qual o verdao, com o seu calor escaldante, é considerado como
um retorno do caos, é encontrada em lsaias 34,4; 9-11. Cf. imagens semelhantes
em BahmanVYadst, I, 41; e Lactancio, Divinae Institutiones, VII, 16, 6)*"

Em sua obra Le Probleme des centaures, o professor Georges Dumézil
estudou o cendrio do final e do comego do ano, numa consideravel parte do
mundo indo-europeu (entre os eslavos, iranianos, indianos e greco-romanos),
conseguindo distinguir os elementos derivados das cerimonias de iniciacdo, e
preservados, de modo mais ou menos corrompido, pela mitologia e o folclore. A
partir de um exame dos rituais e dos mitos das sociedades secretas germanicas e
Mqdnn-erbunde, Otto Hofier chegou a conclusdes semelhantes quanto a
importancia dos doze dias intercalados e, em especial, sobre o dia de Ano Novo.

Por sua vez, Waldemar Liungman concentrou sobre os rituais do fogo do
comeco do ano, e o cenario das celebra¢des carnavalescas durante esses doze
dias, uma profunda pesquisa, com uma orientacdo e resultados que,
infelizmente, nem sempre estdo de acordo. Poderiamos mencionar ainda as
pesquisas de Otto Huth e J. Hertel, os quais, referindo-se aos dados romanos e
védicos, insistiram sobre seus motivos de renovacdo do mundo através de uma
fogueira acesa durante o solsticio de inverno, uma renovacdo que equivale a
uma nova criagdo’”.

Para as finalidades as quais se propde o presente ensaio, vamos recordar
apenas alguns fatos caracteristicos: 1) os doze dias intermediarios prefiguram os
doze meses do ano (vide também os rituais mencionados acima); 2) durante as
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doze noites correspondentes, os mortos formam uma procissdo para visitar suas
familias (aparicdo do cavalo, preeminentemente o animal funerario, na ultima
noite do ano; presenca das divindades funerdrias Holda, Perchta, "Wilde Heer",
etc., durante essas doze noites), e essa visita (entre os povos germanicos e os
japoneses) em geral ocorre no quadro das cerimOnias das sociedades secretas
masculinas®; 3) era nesse periodo que as fogueiras eram apagadas e acesas de
novo>’; e, finalmente, 4) esse é o momento das iniciagcOes, de cujos elementos
essenciais, um é precisamente essa extingdo e novo acender da fogueira®. Nesse
mesmo complexo mitico-cerimonial do final do ano que termina e comeco de
um Ano Novo, devemos incluir também os seguintes fatos: 5) combates rituais
entre dois grupos oponentes (vide acima, pp. 57 ss.); e 6) presenca do elemento
erotico (perseguicao de garotas, casamentos "Gandharvic", orgias; acima, pp. 61
s.).

Cada um desses motivos mitico-rituais da testemunho do carater
excepcional dos dias que precedem e seguem o primeiro dia do ano, muito
embora a funcdo escatoldgico-cosmolégica do Ano Novo (abolicdo do tempo
passado e repeticdo da Criagcdo) ndo seja manifestada de modo explicito, exceto
nos rituais de prefiguracdo dos meses e na extingao e novo acender da fogueira.
No entanto, é possivel demonstrar que essa fun¢do estd implicita em todo o
restante desses motivos mitico-rituais. Como poderia a invasdo pelas almas dos
mortos, por exemplo, ser outra coisa além do sinal de uma suspensao do tempo
profano, da realizacdo paradoxal de uma coexisténcia entre o "passado" e o
"presente"? Essa coexisténcia jamais é tdo completa como no periodo do caos,

quando todas as modalidades coincidem entre si. Os ultimos dias do ano que
termina podem ser identificados com o caos da pré-Criagao, tanto por meio
dessa invasdao dos mortos — que anula a lei do tempo — como através dos

excessos de carater sexual, que comumente assinalam a ocasiao.

Mesmo que, como resultado das sucessivas reformas do calendario, a
Saturnalia tenha deixado de coincidir com o final e o come¢o do ano, ela ainda
continua a assinalar a abolicdo de todas as normas e, em sua violéncia, a ilustrar
uma revolugdo dos valores (por exemplo, a troca entre as condi¢Ges de senhor e
escravo, e as mulheres sendo tratadas como cortesds) e uma permissividade
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geral, uma sociedade de carater orgiaco, em suma, uma reversao de todas as
formas para chegar a uma unidade indeterminada. O préprio local considerado
apropriado para as orgias, entre os povos primitivos, de preferéncia nos
momentos criticos da pratica agricola (quando as sementes eram enterradas no
chdo), confirma essa simetria entre a dissolucdo da "forma" (neste caso a
semente) no solo e a das "formas sociais" no caos orgiaco™. Tanto no plano
vegetal como no humano, encontramo-nos na presen¢a de um retorno a
unidade primordial, a inauguracdo de um regime "noturno"”, no qual os limites,
os contornos e as distancias sdo impossiveis de discernir.

A extingdo ritual das fogueiras deve ser atribuida a mesma tendéncia de
dar fim as formas existentes (desgastadas pelo fato de sua prdpria existéncia), de
modo a abrir caminho para o nascimento de uma nova forma, originaria de uma
nova Criacdo. Os combates rituais entre dois grupos de atores reatualizam o
momento cosmogonico da luta entre o deus e o dragdo primordial (com a
serpente simbolizando, em quase toda parte, o que é latente, pré-formal,
indiferenciado). Por fim, a coincidéncia das iniciagbes — onde o acender da
"nova fogueira" desempenha um papel especialmente importante — com o
periodo do Ano Novo é explicada tanto pela presenca dos mortos (com as
sociedades secretas e iniciatdrias representando ao mesmo tempo os
ancestrais), como pela prdpria estrutura dessas ceriménias, que sempre supéem
uma "morte" e uma "ressurreicdo”, um "novo nascimento", um "novo homem".
Seria impossivel encontrar um quadro mais apropriado para os rituais de
iniciacdo do que as doze noites nas quais desaparece o ano passado, para dar
lugar a outro ano, outra era: isto é, ao periodo em que, por intermédio da
reatualizacao da Criacdo, o mundo de fato comeca.

Documentados entre quase todos os povos indo-europeus, esses
cenarios mitico-rituais do Ano Novo — com toda a sua vasta gama de mascaras
carnavalescas, seus animais funerarios, suas sociedades secretas — sem duvida
alguma ja eram organizados, em suas linhas essenciais, no periodo inicial da
comunidade indo-européia. Mas esses cendrios, ou pelo menos os aspectos que
procuramos destacar no presente ensaio, ndo podem ser considerados como
criacdo exclusivamente indo-européia. Séculos antes do aparecimento dos indo-
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europeus na Asia Menor, o complexo mitico-ritual do Ano Novo, considerado
como uma repeticdo da Criacdo, ja era conhecida dos sumério-acadianos, com
alguns dos seus mais importantes elementos encontrados entre os egipcios e os
hebreus. Como a génese das formas mitico-rituais ndo nos interessa aqui,
podemos nos contentar com uma conveniente hipdtese, segundo a qual esses
dois grupos étnicos (os povos do Oriente Proximo e os indo-europeus) ja
contavam com elas em suas tradi¢cdes pré-histdricas. A propésito, esta hipdtese
ainda se torna mais plausivel diante do fato de um sistema analogo ter sido
descoberto numa cultura excéntrica: a do Japdo. O Dr. Slawik estudou os
paralelismos entre as organizacGes secretas japonesas e alemas, chegando a um
numero impressionante de fatos semelhantes®’.

No Japdo, assim como entre os alemaes (e outros povos indo-europeus),
a ultima noite do ano é assinalada pelo aparecimento de animais funerarios
(cavalos, etc.), e dos deuses e deusas ctonico-funerarios; é entdo que se realizam
as procissdes mascaradas das sociedades secretas, que os mortos visitam os
vivos, e que sdo realizadas as iniciagGes. Essas sociedades secretas sdo bastante
antigas no Japdo®®, e parecem excluir qualquer influéncia originada no Oriente
semitico ou nos povos indo-europeus, pelo menos em nosso presente estado de
conhecimento. Tudo que pode ser dito, como Slawik observa com prudéncia, é
gue, tanto na parte ocidental, como nas regides orientais da Eurasia, o complexo
culto dos "visitantes" (as almas dos mortos, os deuses, etc.) desenvolveu-se
antes do periodo histdrico. Isso serve como mais uma confirmac¢dao do cardter
arcaico das cerimdnias do Ano Novo.

Ao mesmo tempo, a tradicdo japonesa preservou a meméria de uma
idéia vinculada as cerimonias do final do ano, que talvez possamos classificar sob
o titulo geral de psicofisiologia mistica. Usando as descobertas do etndgrafo
japonés Dr. Masao Oka®’, Slawik situa as cerimdnias das sociedades secretas
dentro do que chama de complexo tama. Esse tama é uma substancia espiritual
encontrada no homem, nas almas dos mortos e nos "homens santos" que,
guando o inverno se transforma em primavera, torna-se agitada e procura deixar
0 corpo, ao mesmo tempo em que impele os mortos na direcdo das casas dos
vivos (complexo de culto dos visitantes). E com a finalidade de evitar essa fuga
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do corpo, por parte do tama, que, segundo a interpretacdo de Slawik®, s3o
celebrados os festivais destinados a prender ou fixar essa substancia espiritual. E
bastante provavel que um dos propdsitos das cerimonias do fim e do comego do
ano sejam, também, a "fixacdo" do tama. No entanto, em relagdo a essa
psicofisiologia mistica japonesa, devemos destacar, de maneira particular, o
sentido de crise anual: a tendéncia do tama de tornar-se agitado e fugir de sua
condi¢do normal quando o inverno passa para a primavera (isto é, durante os
ultimos dias do ano que termina e os primeiros dias do ano que comecga) é
apenas uma formulagdo fisiolégica elementar da retrogressdo para a ndo-
distingao, da reatualizagdo do caos. Nesta crise anual do tama, a experiéncia dos
primitivos encontra um pressagio da confusdo inevitavel que deve colocar um
fim a uma época histérica particular, de modo a permitir sua renovagao e
regeneracgao, ou seja, de maneira a reiniciar a histdria a partir de seu ponto de
partida.

Vamos citar ainda o grupo de cerimdnias periddicas praticado pelas
tribos dos karuk, yurok e hupa da Califérnia, cerimbnias conhecidas pelos nomes
de "Ano Novo", "restauracdo do mundo", ou "reparo". A instituicdo dos rituais é
atribuida a seres miticos e imortais, que teriam habitado a Terra antes da
humanidade; e esses mesmos seres imortais teriam sido os primeiros
celebradores das ceriméOnias da "renovacdo do mundo", exatamente nos
mesmos locais onde os mortais as realizam hoje. "A magia esotérica e propdsito
declarado das cerimonias focais compreendidas no sistema", escreve Kroeber,
"incluem o restabelecimento da firmeza da terra, a observacao dos primeiros
frutos, o novo fogo, a prevencdo das doengas e calamidades durante mais um
ano ou biénio".

Assim, nds todos seriamos responsaveis por uma repeticdo anual da
cerimbnia cosmogodnica, inaugurada, in illo tempore, por seres imortais; porque,
entre os gestos simbdlicos realizados, um dos mais importantes é o que os
membros das tribos chamavam de "colocar colunas embaixo do mundo", e a
cerimoénia coincide com a ultima noite sem luar e o aparecimento da nova lua,
que implica a recriacdo do mundo. O fato de o ritual do Ano Novo incluir o
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levantamento das proibicées durante a nova colheita também confirma
estarmos diante de todo um novo comeco da vida®'.

Em relagdo a esta "restauracdo do mundo", é instrutivo lembrar a
ideologia existente na base daquilo que tem sido chamado de religido das dangas
dos espiritos; esse movimento mistico, que tomou conta das tribos norte-
americanas por volta do final do século XIX, profetizava a chegada do momento
da regeneragdo Universal, isto é, a iminéncia do fim do mundo, seguida da
restauracdo de uma terra paradisiaca. A religido das dancas dos espiritos é
complexa demais para ser resumida em apenas algumas linhas, mas, para os
nossos propdsitos, basta dizer que ela tentava apressar a chegada do fim do
mundo por meio de uma comunicagdo macica e coletiva com os mortos, depois
de dangas que duravam quatro ou até cinco dias inteiros, sem interrupgao. Os
mortos invadiam a Terra, comunicavam-se com os Vvivos, e, desse modo, criavam
a "confusdo" que anunciava o fechamento do atual ciclo cdsmico.

Mas, desde que as visdes miticas do "comeco"” e do "fim" dos tempos
eram homoélogas — a escatologia, pelo menos em certos aspectos, unia-se com a
cosmogonia — o eschaton da religido das dangas dos espiritos reatualizava o
illud tempus mitico do Paraiso, de plenitude primordial®’.

Continua regeneragdo do tempo

A natureza heterogénea do material revisto nas paginas que antecedem,
ndo deve provocar constrangimento de parte de nossos leitores. Ndao temos
intencdo alguma de tirar desta rapida exposicdo qualquer tipo de conclusdo
etnografica. Nosso Unico propésito tem sido uma analise fenomenolégica basica
desses rituais periddicos de purificacdo (expulsdo de demdnios, doengas e
pecados) e das cerimOnias do fim e comeco do ano. Somos os primeiros a
admitir que, dentro de cada grupo de crengas analogas, manifestam-se certas
variacdes, diferencas e incompatibilidades, e que a origem e disseminacao
dessas cerimOnias levanta toda uma série de problemas que exigem estudos
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mais profundos. E é por esta mesma razdao que temos evitado qualquer tipo de
interpretacdo socioldgica ou etnografica, procurando nos limitar a uma simples
exposicdo do significado geral que emana de todos esses conjuntos de
cerimonias.

Em suma, nosso desejo é compreender o seu significado, esforcar-nos no
sentido de ver o que as cerimOnias nos mostram — deixando para possiveis
estudos futuros o exame detalhado (genético ou histérico) de cada complexo
mitico-ritual separado.

N3o é preciso dizer que existem — sentimo-nos quase justificados em
dizer que devem existir — considerdveis diferengas entre os varios grupos de
cerimonias periddicas, mesmo que seja apenas por estarmos tratando tanto com
povos ou camadas histdricos, como "a-histéricos", tanto com o que se costuma
chamar de "homem civilizado", como com o "homem primitivo". Também é
interessante observar que os cendrios do Ano Novo em que a Criagdo é repetida
sdo particularmente explicitos entre os povos histdéricos, aqueles com os quais
comeca a histdria, propriamente falando — isto é, os babilénios, egipcios,
hebreus e iranianos.

Chega quase a parecer que esses povos, conscientes do fato de que
eram os primeiros a construir a "histdria", registravam seus préprios atos para
uso de seus sucessores (porém ndo sem as inevitaveis transfiguragdes nos temas
de categorias e arquétipos, como ja vimos no capitulo anterior). Esses mesmos
povos também parecem sentir uma profunda necessidade de regenerar-se
periodicamente, por meio da abolicdo do tempo passado e de uma reatualizagao
da cosmogonia.

Quanto as sociedades primitivas que ainda vivem no paraiso dos
arquétipos, e para as quais o tempo é registrado apenas biologicamente, sem
permissdo para transformar-se em "histdéria" — isto é, sem que sua ac¢do
corrosiva possa manifestar-se sobre a consciéncia, revelando a irreversibilidade
dos acontecimentos —, essas sociedades primitivas regeneram-se
periodicamente, por intermédio da expulsdo de "demonios" e pela confissdo dos
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pecados. A necessidade que essas sociedades também sentem por uma
regeneracado periddica também é uma prova de que elas ndo podem manter
permanentemente sua posi¢cdo naquilo que acabamos de chamar de paraiso dos
arquétipos, e de que sua memdria é capaz (embora com muito menor
intensidade do que o homem moderno) de revelar a irreversibilidade dos
acontecimentos, ou seja, da histdria registrada.

Assim, também entre esses povos primitivos, a existéncia do homem no
Cosmo é vista como uma queda. A vasta e mondtona morfologia da confissdo
dos pecados, apropriadamente estudada por R. Pettazzoni, em La confessione dei
peccati, mostra-nos que é intolerdvel, mesmo nas mais simples sociedades
humanas, a memdria "histérica", isto é, a lembranca dos fatos que ndo se
originam em qualquer arquétipo, a recordacdo de acontecimentos de carater
pessoal ("pecados", na maior parte dos casos). N6s sabemos que o comego do
reconhecimento dos pecados era uma idéia magica de eliminacdo de uma falta,
através de algum modo fisico (o sangue, as palavras, e assim por diante). Mas
nao é o procedimento da confissdo em si que nos interessa aqui — ele é dotado
de uma estrutura magica —, mas sim a necessidade do homem primitivo em
libertar-se da recordacdo dos pecados, isto é, de uma sucessdo de
acontecimentos de carater pessoal que, tomados em conjunto, constituem a
histéria.

Assim, podemos notar a imensa importancia de que desfrutava a
regeneracao coletiva, através da repeticdo do ato cosmogonico, entre os povos
que criaram a histdria. Poderiamos inclusive observar aqui que, por razdes
naturalmente diversas, mas também em virtude da estrutura metafisica e a-
historica da espiritualidade indiana, o povo da india jamais elaborou um cenario
cosmoldgico do Ano Novo tdo extenso como aqueles encontrados no primitivo
Oriente Préoximo. Também poderiamos observar que um povo destacadamente
historico, como o romano, vivia obcecado com o "fim de Roma", procurando
inimeros sistemas de renovatio. Mas, por enquanto, ndo pretendemos levar o
leitor por esse caminho. Assim, procuraremos nos limitar a observar que, a parte
dessas cerimdnias periddicas de abolicdo da histdria, as sociedades tradicionais
(isto €, todas as sociedades, até as que formam o mundo moderno) conheciam e
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colocavam em prdtica outros métodos, cuja finalidade era provocar a
regeneragdo dos tempos.

J4 tivemos oportunidade de demonstrar®’ que os rituais de construcdo
pressupdem, igualmente, a imitacdo mais ou menos explicita do ato
cosmogoOnico. Para o homem tradicional, a imitacdo de um modelo arquetipico é
a reatualizacdo do momento mitico em que o arquétipo teria sido revelado pela
primeira vez. Conseqlientemente, também essas cerimOnias, que ndo sdo
periddicas nem coletivas, suspendem o fluxo do tempo profano de duracdo, e
projetam o celebrante na dire¢do de um tempo mitico, in illo tempore.

Vimos que todos os rituais imitam um arquétipo divino, e que sua
continua reatualizacdo tem lugar num mesmo instante mitico atemporal. No
entanto, os rituais de construcdo nos mostram algo além disso: a imitacdo, e
portanto a reatualizagdo, da cosmogonia. Uma "nova era" abre-se com a
construcdo de cada casa. Cada uma das construgdes representa um comeco
absoluto; ou seja, tende a restaurar o instante inicial, a plenitude do presente,
qgue ndo contém qualquer sinal de histéria. Claro que os rituais de construcdo
encontrados nos nossos dias sdo, na sua maioria, meros sobreviventes dos
rituais originais, sendo muito dificil determinar até que ponto eles se fazem
acompanhar de uma experiéncia na consciéncia das pessoas que os observam.
Mas essa objecdo racionalista é negligencidvel. O que importa de fato é que o
homem sentiu a necessidade de reproduzir a cosmogonia em suas construgdes,
fosse qual fosse sua natureza; importa que essa reproducdo o tornava
contemporaneo do momento mitico do principio do mundo, e que ele sentia a
necessidade de retornar a esse momento, tdo freqlientemente quanto possivel,
de modo a se regenerar.

Seria necessario um grau bastante incomum de perspicacia para que
qualguer pessoa pudesse dizer até que ponto aqueles que, no mundo moderno,
continuam a repetir os rituais de construcdao ainda comungam de seu significado
e de seu mistério. Sem duvida alguma, suas experiéncias, tomadas como um
todo, sdo profanas: o Ano Novo assinalado por uma constru¢do traduz-se num
novo estagio da vida daqueles que devem morar na casa. Mas a estrutura do
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mito e do ritual permanece inalterada por qualquer dessas coisas, mesmo que as
experiéncias provocadas por sua atualiza¢do liada mais sejam além de profano:
uma construgdo € uma nova organizagao do mundo e da vida. Tudo que se
precisa é de um homem moderno dotado de sensibilidade menos fechada para o
milagre da vida; e a experiéncia da renovacdo renasceria para ele quando
construisse uma nova casa ou entrasse nela pela primeira vez (do mesmo modo
que até no mundo moderno, o Ano Novo ainda preserva o prestigio do fim do
passado e de um reinicio, de uma nova vida).

Em muitos casos, os documentos disponiveis sdo suficientemente
explicitos: a construcdo de um santudrio ou altar de sacrificios repete a
cosmogonia, e ndo apenas pelo fato de o santudrio representar o mundo, mas
também porque ele encarna os diversos ciclos temporais. Por exemplo, vejamos
o que Flavio Josefo" nos diz sobre o tema, em relagdo ao simbolismo tradicional
do Templo de Jerusalém: as trés partes do santudrio correspondem as trés
regides cdsmicas (com o patio representando o mar — isto é, as regides mais
baixas —, o Lugar Santo correspondendo a Terra, e o Santo dos Santos, aos
céus); os doze pdes sobre a mesa sdo os doze meses do ano; o candelabro com
setenta divisOes representa os decanos. Os responsaveis pelo erguimento do
Templo ndo construiram apenas o mundo, mas produziram também o tempo
cosmico.

A construgdo do tempo cdsmico por intermédio da repeticdo da
cosmogonia é ainda mais claramente mostrada pelo simbolismo do sacrificio
védico. Cada sacrificio védico assinala uma nova criacdo do mundo (cf., por
exemplo, Satapatha Brdhmana, VI, 5, 1 ss.). De fato, a construcdo do altar de
sacrificios é considerada como uma "Criagdo do mundo". A 4dgua com a qual o
barro é misturado é a agua primordial; o barro que forma a base do altar é a
Terra; as paredes laterais representam a atmosfera. Além do mais, cada estagio
da construgdo do altar é acompanhado de versos, nos quais é explicitamente
mencionada a regido cdsmica que acaba de ser criada (Satapatha Brdhmana, 1, 9,
2,29; VI, 5,1ss;7,2,12;7,3,1;7,3,9).



78

Mas, se o erguimento do altar imita o ato cosmogonico, o sacrificio em si
tem outra finalidade: restaurar a unidade primordial, aquela que existia antes da
Criacdo. Porque Prajapati criou o Cosmo a partir de sua prépria substancia; e,
uma vez que a havia proporcionado, "ficou com medo da morte" (X, 4, 2, 2) e os
deuses levaram-lhe oferendas para restaura-lo e revivé-lo. Exatamente da
mesma forma, aquele que hoje celebra o sacrificio, reproduz essa restauragao
primordial de Prajapati. "Assim, qualquer pessoa que, sabendo disso, pratica
esta obra santa, ou aquele que ndo sabe disso [sem praticar qualquer ritual],
produz este Prajapati de modo total e completo” (X, 4, 3, 24, etc.)”.

O esforgo consciente daquele que pratica o sacrificio no sentido de
restabelecer a unidade primordial, ou seja, de restaurar o todo que precedeu a
Criacdo, é uma caracteristica muito importante do espirito indiano, com sua sede
pela unidade primordial; mas ndo podemos parar aqui para considera-la. Parece-
nos suficiente termos descoberto que, com todos os sacrificios, os bramanes
reatualizam o ato cosmogobnico arque-tipico, e que essa coincidéncia entre o
"instante mitico" e o "momento presente" supbe tanto a abolicdo do tempo
profano, como a continua regeneracdo do mundo.

De fato, se "Prajdpati é o ano" (Aitareya BrGhmana, VIl, 7, 2, etc.), "o Ano
é o mesmo que a Morte; e quem quer que saiba que esse Ano (serd) a Morte,
sua vida esse (ano) ndo consegue destruir..." (Satapatha Bréhmana, X, 4, 3, 1)*°.
O altar védico, para empregar a excelente férmula de Paul Mus, representa o
tempo materializado. "Aquele altar do fogo também é o Ano — as noites sdo
suas pedras de fechamento, e existem trezentas e sessenta delas, porque sao
trezentas e sessenta as noites do ano; e os dias sdo seus tijolos yagushmati, pois
existem trezentos e sessenta deles, assim como sdo trezentos e sessenta os dias
do ano" (X, 5, 4, 10)"”. Num determinado momento da construgdo do altar, sdo
assentados dois tijolos, chamados "das estages" (rtavyd), e o texto comenta: "E
guanto a razdo pela qual ele assenta estes dois nesta (camada): — este Agni
(altar do fogo) é o ano... De novo, ... este altar do fogo é Prajadpati, e Prajapati é o
ano..." (VIl, 2, 1, 17-18)*. A reconstrucao de Prajapati, por intermédio de um
altar védico, também representa a constru¢cdo do tempo cdsmico. "De cinco
camadas consiste o altar do fogo (cada camada é uma estacdo), cinco estacbes



79

fazem um ano, e o ano é Agni (o altar)... E aquele Prajapati que descansou é o
ano; e aquelas cinco partes constitutivas dele, que se tornaram descansadas, sdao
as estagdes; pois existem cinco estagdes, e cinco sdo essas camadas: quando ele
constréi as cinco camadas, ele portanto constréi com as estac¢des... E aquelas
suas cinco partes constitutivas, as estacdes, que se tornam descansadas, sdo as
regides (ou quartos; isto é, os quatro pontos cardeais da bussola, na regido
superior); pois em numero de cinco sdo as regides, e cinco essas camadas;
qguando ele levanta as cinco camadas, ele constréi com as regides" (VI, 8, 1, 15; 1,
2,185ss.)”.

Portanto, com a construcdo de cada novo altar védico, ndo sé a

cosmogonia é repetida e Prajapati revivido, mas o ano é construido; isto é, o
tempo é regenerado por meio de sua prépria "recriacdo".

O antropologista inglés A. M. Hocart, em seu brilhante e controvertido
livro Kingship, estudou a cerimonia de coroacdo do rei entre uma série de povos
civilizados e primitivos, fazendo uma comparagdo entre essas cerimdnias e os
rituais de iniciacdo (que ele considera como sendo derivados do cenario do ritual
real). Essa iniciacdo representa um "novo nascimento", que inclui a morte e
ressurreicao rituais, e ja é conhecida ha muito tempo. Mas devemos agradecer a
Hocart por identificar os elementos iniciatérios da cerimonia de inauguragdo,
estabelecendo assim paralelos bastante sugestivos entre os varios grupos de
rituais. E interessante notar ainda que, entre os habitantes das regides
montanhosas de Viti Levu, no arquipélago das ilhas Fiji, a escolha do chefe é
chamada de "Criacdao do mundo", enquanto que, nas tribos da regido oriental de
Vanua Levu, a mesma escolha tem o nome de mbuli vanua ou tuli vanua, termos

"% Para os

gue Hocart traduz por "formacdo do ambiente" ou "Criacdo da Terra
escandinavos, segundo vimos no capitulo anterior, a tomada de posse de um

territério equivalia a repeticdo da Criacdo.

Para os nativos das ilhas Fiji, a Criacdo acontece em cada coroacdo de
um novo chefe, uma idéia que também foi preservada em outros lugares, de
modo mais ou menos Obvio. Em quase toda parte um novo reino tem sido
considerado como uma regeneracdo da histdria do povo, ou mesmo da histdria
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universal. Com cada novo soberano, por mais insignificante que ele possa ser,
comeca uma "nova era".

Essas férmulas tém sido freqiientemente consideradas como adulagdo
ou artificios estilisticos. Na verdade, elas nos parecem excepcionais apenas por
nos terem sido transmitidas com uma certa pomposidade. Mas, na concepgao
primitiva, uma nova era comega ndo sé com cada novo reinado, mas também
com a consumacdo de cada casamento, com o nascimento de uma crianga, e
assim por diante. Porque, o Cosmo e o homem sdo incessantemente
regenerados, e por todos os tipos de meios, com o passado sendo destruido e os
males e pecados eliminados, etc. Embora diferentes em suas férmulas, todos
esses instrumentos de regeneragdo tendem a caminhar para um mesmo
propdsito: anular o tempo passado, abolir a histdria por meio de um continuo
retorno in illo tempore, pela repeticdo do ato cosmogodnico.

Mas, voltando ao povo de Fiji, esses ilhéus repetem a Criagdo ndo sé por
ocasido de cada coroagdo, mas também todas as vezes que as safras vdao mal.
Este detalhe, sobre o qual Hocart ndo insiste muito por ndo confirmar sua
hipétese da "origem ritual" do mito cosmogobnico, parece-nos desfrutar de
consideravel significado. Cada vez que a vida é ameacada e, aos seus olhos, o
Cosmo se torna exausto e vazio, os habitantes de Fiji véem a necessidade de um
retorno in principio; em outras palavras, esperam a regeneracdo da vida césmica,
ndo a partir de sua restauragdo, mas sim por sua recria¢do. Dai a importancia
essencial, em rituais e mitos, de qualquer coisa que possa significar o "comeco",
o original, o primordial (temas como novos recipientes e "dgua desenhados
antes do amanhecer" na magia e na medicina populares, motivos de crianga,
6rfdo, e assim por diante)™.

Essa idéia de que a vida ndo pode ser restaurada, mas apenas recriada
por meio da repeticdo da cosmogonia, € mostrada de maneira bastante clara nos
rituais de cura. De fato, entre muitos povos primitivos, um elemento essencial de
qualguer cura era a recitagdo do mito cosmogonico; isso é documentado, por
exemplo, entre as mais arcaicas tribos da India, os bhils, os santals e os baigassz.
E por intermédio da atualizagdo da criacdo césmica, modelo exemplar de toda a
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vida, que se espera pela restauragdo da saude fisica e integridade espiritual do
paciente. Entre essas tribos, 0 mito cosmogoénico também é recitado por ocasido
dos casamentos, nascimentos e mortes; porque é sempre através de um retorno
simbdlico ao instante atemporal da plenitude primordial que se espera pela
garantia da perfeita realizacdo de cada uma dessas situacodes.

Entre os polinésios, ainda é maior o nimero de "situagdes" nas quais a
recitacdo do mito cosmogdnico é considerada eficaz. Segundo o mito, no
comeco existiam apenas as aguas primordiais, mergulhadas na escuriddo
cdsmica. De "dentro do espaco respiratério da imensidade", lo, o supremo deus,
expressou o desejo de levantar de seu repouso. Imediatamente apareceu a luz.
Entdo, ele continuou: "Vos, aguas de Tai-Kama, separai-vos. Céus, formai-vos!"
Assim, por meio das palavras cosmogonicas de lo, o mundo veio a existéncia.
Relembrando esses "ditados primitivos e originais... a sabedoria cosmogoénica
original e primitiva (wananga), que provocou o crescimento a partir do vazio,
etc.", Hare Hongi, um polinésio de nossos dias, diz com eloqiente dificuldade:

E agora, meus amigos, existem trés importantes aplicacbes para
esses ditados originais, conforme o uso em nossos rituais sagrados. A
primeira ocorre no ritual para plantio de uma crianga no utero vazio.
A outra ocorre no ritual para iluminagdo tanto da mente como do
corpo. A terceira e ultima verifica-se no ritual do tema solene da
morte, e da guerra, do batismo, dos recitais genealdgicos e outros
temas de importdncia semelhante, conforme os sacerdotes decidam
preocupar-se de maneira mais particular.

As palavras pelas quais lo formou o Universo — o que equivale a
dizer, pelas quais ele foi implantado e forcado a produzir um mundo
de luz —, as mesmas palavras sdo usadas no ritual de implantagdo de
uma crianga no Utero vazio. As palavras pelas quais lo fez com que a
luz brilhasse na escuriddo séGo usadas nos rituais destinados a alegrar
um coragdo triste e desesperado, os velhos fracos, os decrépitos; para
langcar a luz aos lugares e coisas secretos, para inspiragdo na
composicdo de cancbes e em muitos outros assuntos que levam o
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homem ao desespero nos momentos de guerra adversa. Por tudo isso
os rituais incluem as palavras (usadas por lo) para vencer e desfazer a
escuriddo. Em terceiro lugar, existe ritual preparatdrio que trata das
formagdes sucessivas dentro do Universo, e da histdria genealdgica,

assim como do préprio homem™”.

Portanto, o mito cosmogobnico serve aos polinésios como modelo
arquetipico para todas as "Cria¢Ges", em qualquer plano que possam manifestar-
se, seja no bioldgico, psicolégico ou espiritual. Ouvir o recital do nascimento do
mundo é tornar-se contemporaneo do ato criativo par excellence, a cosmogonia.
E bastante significativo que, entre os indios navajos, a principal ocasido para a
narracdo do mito cosmogobnico seja em relagdo as curas. "Todas as cerimOnias
centralizam-se em torno de um paciente, Hatrali (aquele que é cantado de
novo), que pode estar doente ou apenas mal da cabega, isto é, assustado por um
sonho, ou que possa precisar apenas de uma ceriménia, de modo a aprendé-la
no curso de sua iniciacdo ao poder de oficiar com esse canto — pois um
curandeiro ndo pode oficiar uma cerimbnia de cura até que a cerimodnia lhe

tenha sido dada"".

Essa mesma cerimbnia compreende ainda a execucdo de complexos
desenhos sobre a areia (pinturas na. areia), que simbolizam os diferentes
estagios da Criacdo e a histéria mitica dos deuses, dos ancestrais, e da
humanidade. Os desenhos (que mostram uma estranha semelhan¢a com as
mandalas indo-tibetanas) reatualizam, um por um, os acontecimentos que
tiveram lugar in illo tempore. Ouvindo a recitagdo do mito cosmogodnico (seguida
pela recitacdo dos mitos da origem), e contemplando as pinturas na areia, o
paciente é projetado para fora do tempo profano, para a plenitude do tempo
primordial: ele volta para a origem do mundo e transforma-se, assim, em uma
testemunha da cosmogonia. Muito freqlientemente, o paciente toma um banho
no mesmo dia em que comeca a recitacdo do mito, ou a execugao das pinturas
na areia; de fato, ele também recomecga sua vida, no sentido mais estrito da
palavra.
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Entre os navajos, assim como acontece entre os polinésios, o mito
cosmogonico é seguido da recitacdo dos mitos de origem, que contém a histdria
mitica de todos os "principios": a criagdo do homem, dos animais, das plantas, a
origem das instituicGes e cultura tradicionais das tribos, e assim por diante.
Desse modo, o paciente repassa a histdria mitica do mundo e da Cria¢do, até o
momento em que foi revelada pela primeira vez a narrativa que esta sendo
contada. Isso tem importancia extrema para a compreensdo da medicina
tradicional e primitiva.

No Oriente primitivo, assim como em todas as tradicées médicas
"populares"”, seja na Europa ou em outros lugares, um remédio torna-se eficaz
apenas se sua origem for conhecida, e se, conseqlientemente, sua aplicacao foi
simultdanea com o momento mitico de sua descoberta. Por isso é que, em tantas
encantagbes, é contada a histéria da doenca ou do demdnio que a causa,
enquanto, ao mesmo tempo, é lembrado o momento em que um deus ou santo
conseguiu vencé-la. Assim, por exemplo, um encantamento assirio contra a dor
de dentes diz que, "depois que Anu fez os céus, os céus fizeram a terra, a terra
fez os rios, os rios fizeram os canais, os canais fizeram as lagoas, as lagoas
fizeram a Larva". E a Larva vai "chorando" falar com Shamash e Ea, e lhes pede
algo para comer, para "destruir". Os deuses |lhe oferecem frutas, mas a Larva
pede por dentes humanos. "Como vés pedistes isso, 6 Larva, que Ea vos destrua
com sua poderosa mao!">

O que encontramos aqui ndo é s6 uma simples repeticdo do gesto
paradigmatico de cura (destruicdo da Larva por Ea), que garante a eficacia do
tratamento, mas também a histéria mftica da doenca, através de cuja
recordacdo o curandeiro projeta o paciente in illo tempore.

Os exemplos que aqui damos poderiam ser multiplicados com muita
facilidade, mas ndo é nossa intengdo esvaziar os temas que encontramos neste
ensaio. Desejamos apenas situa-los, de conformidade com uma perspectiva
comum: a necessidade das sociedades arcaicas em regenerar-se periodicamente,
por meio da anulagdo do tempo. Coletivos ou individuais, periddicos ou
espontaneos, os rituais de regeneragdo sempre compreendem, em sua estrutura
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e significado, um elemento de regeneracdo através da repeticdio de um ato
arquetipico, em geral o ato cosmogonico.

O que tem importancia capital para nds, nesses sistemas arcaicos, é a
abolicdo do tempo concreto, e dai sua intencdo anti-histérica. Essa recusa em
preservar a memoéria do passado, mesmo do passado imediato, parece-nos
indicar uma antropologia particular. Referimo-nos a recusa do homem arcaico
no sentido de aceitar-se como ser histérico, sua recusa em dar valor 3 memoria
e, portanto, aos acontecimentos fora do comum (isto é, eventos que ndo contam
com um modelo arquetipico), que, de fato, constituem a dura¢do concreta. Em
uma ultima andlise, o que descobrimos em todos esses rituais e em todas essas
atitudes é um desejo no sentido de desvalorizar o tempo. Levados a seu
extremo, todos os rituais e padroes de comportamento que vimos até aqui
poderiam ser englobados na seguinte afirmativa: "Se ndo dermos atencdo a ele,
o tempo ndo existe; além do mais, sempre que ele se torna perceptivel — por
causa dos "pecados" do homem, isto é, quando o homem se afasta do arquétipo
e cai na duragdo —, o tempo pode ser anulado"

Basicamente, vista a partir de sua perspectiva apropriada, a vida do
homem arcaico (uma vida reduzida a repeti¢cdo dos atos arquetipicos, ou seja, a
categorias e ndo a eventos, ao incessante ensaio dos mesmos mitos primordiais),
muito embora ela acontega no tempo, ndo carrega o peso do tempo, ndo
registra a irreversibilidade do tempo; em outras palavras, ignora por completo
aquilo que é especialmente caracteristico e decisivo numa consciéncia do tempo.
Assim como o mistico, como o homem religioso em geral, os primitivos viviam
num presente continuo. (E é neste sentido que o homem religioso pode ser
considerado como "primitivo"; ele repete os gestos de outro e, por meio dessa
repeticdo, sempre vive num presente atemporal.)

O fato de, para os primitivos, a regeneragdao do tempo ser continua-
mente efetuada — isto €, também dentro do intervalo do "ano" — fica provado
pela antiguidade e universalidade de certas crencas relativas a lua. A lua é a
primeira das criaturas a morrer, mas também a primeira a reviver. Em outro
trabalho®® mostramos a importancia dos mitos lunares na organizacdo das
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primeiras teorias coerentes com relacdo a morte e a ressurreicdo, a fertilidade e
a regeneracdo, a iniciacdo, e assim por diante. Aqui, acreditamos ser suficiente
lembrar que, se a lua de fato serve para "medir" o tempo®’, se as fases da lua —
muito antes do ano solar e de maneira muito mais concreta — revelavam a
unidade do tempo (o més), a lua revela, ao mesmo tempo, o "eterno retorno".

As fases da lua — aparecimento, aumento, diminui¢cdo, desapareci-
mento, seguido de um novo aparecimento depois de trés noites de escuriddo —
desempenharam um papel de imensa importancia na elaboragdo de conceitos
ciclicos. Podemos encontrar conceitos analogos, especialmente nos apocalipses
e antropogenias arcaicos; o dilivio ou enchente pde fim a uma humanidade
esvaziada e pecadora, e nasce uma nova humanidade regenerada, em geral a
partir do "ancestral" mitico, que terad escapado da catastrofe, ou a partir de um
animal lunar. Uma andlise estratigrafica em relagdo a esses grupos de mitos,
mostra o seu carater lunar™.

Isso significa que o ritmo lunar ndo sé revela curtos intervalos (semana,
més), mas também serve como arquétipo para duragdes mais prolongadas; na
verdade, o "nascimento" de uma humanidade, seu crescimento, decrepitude
("desgaste") e desaparecimento assemelham-se ao ciclo lunar. E essa
semelhanca é importante, ndo apenas por nos mostrar a estrutura "lunar" da
transformacdo Universal, mas também por causa de suas conseqliéncias
otimistas: porque, do mesmo modo que o desaparecimento da lua nunca é final,
em virtude de seguir-se necessariamente de uma nova lua, o desaparecimento
do homem tampouco é final; em particular, nem o desaparecimento de toda a
humanidade (por causa do diluvio, da enchente, da submersio de um
continente, e assim por diante) jamais é total, pois uma nova humanidade
renasce, a partir de um par de sobreviventes.

Essa concepgdo ciclica do desaparecimento e reaparecimento da
humanidade também ¢é preservada nas culturas histéricas. No terceiro século
a.C., Beroso popularizou a doutrina caldéia do "Grande Ano", numa forma que se
espalhou por todo o mundo helénico (de onde passou depois para os romanos e
os bizantinos). Segundo essa doutrina, o Universo é eterno, mas sofre uma
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destruicdo periddica, sendo reconstituido a cada Grande Ano (o correspondente
numero de milénios varia de escola para escola); quando os sete planetas se
reunirem em Cancer ("Grande Inverno"), havera um dildvio; quando se reunirem
em Capricdrnio (isto é, no solsticio de verdo do Grande Ano), todo o Universo
serd consumido pelo fogo. E bastante provével que esta doutrina de periédicas
conflagragGes universais também fosse defendida por Herdclito (por exemplo,
Fragmento 26B = 66D).

De qualquer modo, ela domina o pensamento de Zeno e toda a
cosmologia estéica. O mito da combustdo universal (ekpyrosis) esteve muito em
moda em todo o mundo romano-oriental, desde o primeiro século a.C., até o
terceiro século de nossa era; sucessivamente, encontrou lugar num consideravel
numero de sistemas gndsticos, derivados do sincretismo greco-iraniano-judaico.
Idéias semelhantes (sem duvida alguma influenciadas pela Babilonia — pelo
menos em suas féormulas astrondmicas) podem ser encontradas na india e no Ir3,
assim como entre os maias da peninsula de lucatd e os astecas do México.
Vamos ter de voltar a essas questdes; mas ja nos vemos em posi¢cdo de enfatizar
aquilo que mencionamos acima, quanto ao carater otimista dessas idéias.

De fato, esse otimismo pode ser reduzido a uma consciéncia da
normalidade da catastrofe ciclica, a certeza de que tem um significado, e, acima
de tudo, de que nunca é final.

Na "perspectiva lunar", a morte do individuo e a morte periddica da
humanidade sdo necessarias, assim como sdo necessarios os trés dias de
escuriddao que precedem o "renascimento" da lua. A morte do individuo e a
morte da humanidade sdo também necessarias para sua regeneragao. Seja qual
for a forma, pelo simples fato de existir como tal e de permanecer, ela
necessariamente perde o vigor e se torna desgastada. Para recuperar o vigor,
precisa ser reabsorvida pelo ambito disforme, ainda que seja sé por um instante;
precisa ser restaurada a unidade primordial de onde teve origem; em outras
palavras, deve retornar ao "caos" (no plano césmico), a "orgia" (no plano social),

Y

a "escuriddo" (para a semente), a "agua" (batismo, no plano humano; Atlantida,
no plano da histdria, e assim por diante).
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Devemos observar que o fato que predomina em todas essas
concepgOes lunares cdsmico-mitoldgicas é a repeticdo ciclica daquilo que existiu
antes, ou seja, o eterno retorno. Aqui, encontramos de novo o motivo da
repeticdo de um gesto arquetipico, projetado sobre todos os planos — cdsmico,
bioldgico, histérico, humano. Mas também descobrimos a estrutura ciclica do
tempo, que é regenerado a cada novo "nascimento"”, em qualquer desses planos.
Esse eterno retorno revela uma ontologia ndo contaminada pelo tempo e pela
transformacdao. Do mesmo modo como faziam os gregos, em sua mitologia do
eterno retorno, procurando satisfazer sua sede metafisica pelo "6ntico" e o
estatico (porque, a partir do ponto de vista do infinito, a transformacao das
coisas que revertem perpetuamente ao mesmo estado é, como resultado,
anulada de modo implicito, jamais sendo possivel afirmar que "o mundo estd
parado")’’, também faziam os primitivos, conferindo ao tempo uma direcdo
ciclica, anulando assim sua irreversibilidade. Tudo comeca de novo, no principio,
a cada instante. O passado nada mais é do que uma prefiguracdo do futuro.
Nenhum acontecimento é irreversivel, e nenhuma transformacdo é final. Num
certo sentido, é até possivel dizer que nada de novo acontece no mundo, pois
tudo ndo passa de uma repeticdo dos mesmos arquétipos primordiais; esta
repeticdo, ao atualizar o momento mitico em que o gesto arquetipico foi
revelado, mantém constantemente o mundo no mesmo instante inaugural do
principio. O tempo sé torna possivel o aparecimento e a existéncia das coisas.
N3o exerce uma influéncia final sobre sua existéncia, ja que, ele prdprio, passa
por uma constante regeneragao.

Hegel afirmava que, na natureza, as coisas se repetem para sempre, €
que "nada ha de novo debaixo do sol". Tudo o que demonstramos até aqui
confirma a existéncia de uma idéia semelhante no homem das sociedades
arcaicas: para ele, as coisas se repetem de maneira infinita, e nada de novo
acontece debaixo do sol. Mas essa repeticdo tem um significado, como ja vimos
no capitulo anterior: so ela confere a realidade aos acontecimentos; os fatos se
repetem porque imitam um arquétipo — o evento exemplar. Além do mais,
apesar dessa repeticdo, o tempo fica suspenso, ou pelo menos tem sua
viruléncia reduzida. Mas a observacdo de Hegel tem um grande significado por
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outro motivo: Hegel esforca-se no sentido de estabelecer uma filosofia da
historia na qual o acontecimento histérico, apesar de ser irreversivel e
autébnomo, nunca pode ser colocado numa dialética que permanece aberta. Para
Hegel, a histéria é "livre" e sempre "nova", nunca se repete; no entanto,
conforma-se com os planos da providéncia; dai, ela tem um modelo (ideal, mas
mesmo assim um modelo) na dialética do prdprio espirito. Em oposi¢cdo a essa
histéria que ndo se repete, Hegel coloca a natureza, na qual as coisas sdo
reproduzidas ad infinitum. Mas ja vimos que, durante um consideravel periodo, a
humanidade opos-se a histéria, por todos os meios possiveis e imaginaveis. Por
acaso poderiamos concluir de tudo isso que, durante esse periodo, a
humanidade ainda estivesse dentro da natureza, que ela ainda ndo se havia
separado da natureza? "Soé os animais sdo de fato inocentes", escreveu Hegel no
comeco de suas Lectures on the Philosophy of History. Os primitivos ndo se
consideravam sempre inocentes, mas tentavam retornar a condicdo da
inocéncia, confessando periodicamente os seus pecados. Serd que podemos ver,
nessa tendéncia para a purificacdo, uma nostalgia pelo paraiso perdido do
animalismo? Ou sera que, por causa do desejo do homem primitivo em ndo ter
"memdéria", em ndo registrar o tempo, em contentar-se com a mera tolerancia
em relacdo ao tempo como uma simples dimensao de sua existéncia, mas sem
"interioriza-lo", sem transforma-lo em consciéncia, sera que deveriamos ver ai a
sua sede pelo "6ntico", sua vontade de ser, de ser do mesmo modo que os seres
arquetipicos, cujos gestos ele repete o tempo todo?

O problema é da maior importancia, e claro que ndo esperamos poder
discuti-lo em poucas linhas. Mas temos razdes para acreditar que, entre os
povos primitivos, a nostalgia pelo paraiso perdido exclui qualquer desejo de
restaurar o "paraiso do animalismo". Tudo o que sabemos sobre a memdria
mitica do "paraiso" nos confronta, pelo contrario, com a imagem de uma
humanidade ideal, desfrutando de uma beatitude e plenitude espiritual jamais
realizavel na presente condi¢do do "homem caido". Na verdade, os mitos de
muitos povos aludem a uma época distante, na qual os homens ndo conheciam a
morte nem a luta ou o sofrimento, e tinham um estoque abundante de alimento,
bastando estender a mdo e apanha-lo. In illo tempore, os deuses desciam a Terra
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e se misturavam aos homens; por sua vez, os homens podiam subir com toda
facilidade aos céus. Como resultado de uma falha ritual, as comunica¢des entre o
céu e a Terra foram interrompidas, e os deuses retiraram-se para o ponto mais
alto dos céus. Desde entdo, os homens tém de trabalhar por seu alimento, e
deixaram de ser imortais.

Assim, é mais provavel que o desejo sentido pelo homem das sociedades
tradicionais, no sentido de recusar a histéria, e de confinar-se a uma infinita
repeticdo dos arquétipos, esteja nos dando o testemunho de sua sede pelo real,
e seu terror pela "perda" de si mesmo, deixando-se dominar pela falta de
significado da existéncia profana.

Pouco importa se as féormulas e imagens através das quais o homem
primitivo expressa a "realidade" paregcam infantis e até mesmo absurdas para
nés. E o profundo significado do comportamento primitivo que consideramos
revelador; esse comportamento é governado pela crenca numa realidade
absoluta, oposta ao mundo profano das "irrealidades"; em ultima andlise, este
ultimo ndo constitui um "mundo”, propriamente falando: ele é o "irreal" par

excellence, aquele que nao foi criado, o ndo existente: o vazio.

Assim, consideramos justo falar de uma ontologia arcaica, e é apenas ao
levar em consideracdo essa ontologia que seremos capazes de entender e de
nado desprezar com zombarias mesmo o mais extravagante comportamento de
parte do mundo primitivo; na verdade, esse comportamento corresponde a um
esforco desesperado no sentido de nao perder contato com o ser.

NOTAS
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na bacia do Mediterraneo, na Asia, na Europa do norte e central, em
Waldemar Linngman, Traditionswanderungen, Euphrat-Rhein, I-ll
(Helsinque, 1937-1938), pp. 290 ss., e passim. Cf. também S. H. Hooke,
The Origins of Early Semitic Ritual (Londres, 1938), pp. 57 ss. Sobre o
mesmo ritual de Ano Novo no Tibete, vide Robert Bleichsteiner, L'Eglise
jaune (trad. para o francés, Paris, 1937), pp. 231 ss.

Mas cf. também Efraim Briem, Les Sociétés secrétes des mystéres (trad.
do sueco, por E. Guerre, Paris, 1941), p. 131.

A. J. Wensinck, "The Semitic New Year and the Origin of Eschatology",
Acta Orientalia (Lund), 1 (1923), pp. 158-199.

Ibid. , p. 168. Vide outros textos em Patai, pp. 68 ss.

Rosh Hashana, |, 2; Wensinck, p. 163; Patai, pp. 24 ss. O rabino Ishmael e
o rabino Akiba concordam neste ponto: que a Festa dos Taberndculos é o
momento em que a quantidade de chuvas para o ano seguinte é decidida
no céu; cf. Patai, p. 41.

Hymns of Epiphany, VIlI, 16; Wensinck, p. 169.

Cf. A. R. Johnson, "The Role of the King in the Jerusalem Cultus", em The
Labyrinth, ed. S. H. Hooke (Londres, 1935), pp. 79 ss. Vide ainda Patai, pp.
73 ss.

Vide as referéncias do Talmude aos excessos orgiacos em Raffaele
Pettazzoni, La confessione dei peccati, Il (Bolonha, 1935), p. 229. O
mesmo estado de coisas em Hierapolis; cf. Lucian, De Dea Syra, 20; Patai,
pp. 71 ss.

Op. cit., p. 171.
Ephraem Syrus, |, 1.

James Darmesteter, Le Zend-Avesta, |l (Paris, 1892), p. 640, nota 138.
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Cosmography, citado por Arthur Christensen, Les Types du premier
homme et du premier roi dans ['histoire légendaire des Iraniens, Il
(Estocolmo, 1917), P. 147.

Ta'anit, fol. 2a; Wensinck, p. 173.

E. S. Drower (E. S. Stevens), The Mandaeans of Iraq and Iran (Oxford,
1937), p. 86; H. Lassy, Muharram Mysteries (Helsinque, 1916), pp. 219,
223. Cf. Sir James George Frazer, Adonis, Attis, Osiris: Studies in the
History of Oriental Religion (3 ed., Londres, 1914), pp. 252 ss.; e, mais
recentemente, Liungman, ., pp. 103 ss., que procura mostrar que esse
costume deriva de rituais de celebragdes a Osiris.

Vide os textos coletados por Josef Marquart, "The Nawrdz, Its History
and Its Significance", Journal of the Cama Oriental Institute (Bombaim),
XXXI (1937), 1-51, em especial pp. 16 ss. O texto original em alemao
desse artigo foi publicado em Dr. Modi Memorial Volume: Papers on Indo-
Iranian and Other Subjects (Bombaim, 1930), pp. 709-765.

Muhammad ibn Ahmad al-Biruni, The Chronology of Ancient Nations
(trad. por C. Edward Sachau, Londres, 1879), p. 199.

Christensen, Il, p. 148.

al-Biruni, p. 201; Qazwini, trad. por Christensen, Il,p. 148.
al-Biruni, p. 200.

Ibid., pp. 202-203.

Ibid., p. 202. Sobre as cerimbnias de Nawrdz no século XIX, vide Jakob
Eduard Polak, Persien. Das Land und seine Bewohner, | (Leipzig, 1865), pp.
367 ss. Idéias semelhantes sdo encontradas entre os judeus; ja no
periodo talmudico, as seguintes palavras eram ditas na ora¢do do Ano
Novo: "Este dia marca o comego das obras do ano, uma recorda¢do do
primeiro dia" (Rosh Hashshana, 27a; citado por Patai, p. 69).
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Cf. Drower, p. 87; Giuseppe Furlani, Retigione dei Yezedi (Bolonha, 1930),
pp. 59 ss.

Cf. Frazer, The Scapegoat, pp. 215 ss.; Georges Dumézil, Le Probléeme des

centaures (Paris, 1929), pp. 39 ss.; Emile Nourry (P. Saintyves, pseud.),
L'Astrotogie poputaire (Paris, 1937), pp. 61 ss. Vide também Marcel
Granet, La Pensée chinoise (Paris, 1934), p. 107.

al-Biruni, p. 208.

Textos comentados por Franz Cumont, "La Fin du monde selou les mages
occidentaux", Revue de ['Histoire des Religions (Paris), jan-junho, 1931,
pp. 76 ss. Cf. também Wilhelm Bousset, Der Antichrist in der
Uberlieferung des Judentums, des Neuen Testaments und der alten Kirche
(Gottingen, 1895), pp. 129 ss.

Otto Hofler, Kultische Geheimbiinde des Germanen, | (Frankfurt-amMain,
1934); Liungman, Il, pp. 426 ss. e passim.; Otto Huth, Janus (Bonn, 1932);
Johannes Hertel, Das indogermanische Neujahrsopfer in Veda (Leipzig,
1938).

Hofner, op. cit. Alexander Slawik, "Kultische Geheimbiinde der Japaner
und Germanen", Wiener Beitrdge zur Kutturgeschichte und Linguistik
(Salzburgo e Leipzig), IV (1936), 675-764. No primitivo Oriente Préximo,
havia uma crenga semelhante de que os mortos retornavam a Terra por
ocasido das festividades sazonais; cf. T. H. Gaster, Thespis; Rituat, Myth
and Drama in the Ancient Near East (Nova York, 1950), pp. 28 ss.

Emile Nourry (P. Saintyves, pseud.), Essais de fotktore biblique (Paris,
1923), pp. 30 ss.; Hertel, p. 52; Dumézil, Le Probtéeme des centaures, p.
146; Huth, p. 146; Marcel Granet, Danses et tégendes de ta Chine
ancienne, 11l (Paris, 1926), p. 155; Luigi Vannicelli, La retigione dei Loto
(Mildo, 1944), p. 80; Liungman, pp. 473 ss.

Cf. Dumézil, pp. 148 ss. e passim. Entre os indios hopi, as iniciacGes
sempre tinham lugar no Ano Novo; cf. Lewis Spence na obra de Hastings
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Encyctopaedia of Religion and Ethics, I, p. 67.

Claro que o papel da orgia, nas sociedades agricolas, é bem mais
complexo. Os excessos sexuais exerciam uma influéncia magica sobre a
safra seguinte. Mas sempre é possivel observar nela a tendéncia para
uma fusdo violenta de todas as formas, em outras palavras, para a
reatualizacdo do caos da pré-Criacdo. Vide o capitulo sobre os cultos da
fertilidade, em nossa obra Patterns in Comparative Religion (Trad. para o
inglés, Londres e Nova York, 1958), pp. 331 ss.

Slawik, op. cit.
Ibid., p. 762.

"Kulturischen in Altjapan", tradugdo para o alemao (ainda ndo publicada)
dos manuscritos originais do Dr. Masao Oka, em idioma japonés.

Slawik, pp. 679 ss.

P. E. Goddard, Life and Culture of the Hupa (Publica¢gbes da Universidade

da Califérnia sobre Arqueologia e Etnologia americana, Berkeley, 1903, |,
N? 1), pp. 82 ss.; A. L. Kroeber, Handbook of the Indians of Catifornia
(Washington, 1925), pp. 53 ss.; A. L. Kroeber e E. W. Gifford, Wortd
Renewal, a Cult System of Native Northwest California (Anthropological
Records, XIlIl, N? 1, Universidade da Califérnia, 1949), pp. 1 ss., 105 ss. Em
outras partes da América, o dilivio é comemorado todos os anos; isto é,
existe uma reatualizagdo da grande catastrofe que pds fim a
humanidade, exceto pelo ancestral mitico; cf. Sir James George Frazer,
Folklore in the Old Testament | (Londres, 1918), pp. 293 ss. Sobre o mito
da destruicao e periddica recriagdo do mundo nas culturas arcaicas, vide
F. R. Lehmann, "Weltuntergang und Welterneuerung im Glauben
schriftloser Volker", Zeitschrift fiir Ethnotogie (Berlim), LXXI (1939).

Cf. nossa obra Shamanism: Archaic Techniques of Ecstasy (trad. para o
inglés, Nova York e Londres, 1964), pp. 320 ss.
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Comentarii ta tegenda Mesterutui Manote (Bucareste, 1943); vide
também o capitulo anterior.

Antiquities of the Jews, Ill, 7, 7.

Trad. Jyulius Eggeling, em The Sacred Books of the East, XLIll (Oxford,
1897), p. 361.

Trad. ibid., p. 356.
Trad., p. 386.
Trad., pp. 29-30.

Trad., XLI, (Oxford, 1894), pp. 293, 152. Paul Mus, Barabudur, | (Hanoi,
1935), pp. 384 ss.; sobre o "tempo construido", Il, pp. 733-789.

A. M. Hocart, Kingship (Londres, 1927), pp. 189-190.

Cf. nossa obra Comentarii ta tegenda Mesterutui Manote, em especial
pp. 56 ss.

Wilhelm Kippers, Die Bhil in Zentratindien (Horn, 1948), pp. 241 ss.
E. S. C. Handy, Potynesian Religion (Honolulu, 1927), pp. 10-11.

Hasteen Klah, Navajo Creation Myth: The Story of the Emergence (Mary
C. Wheelwright, reg. Navajo Religion Series, I, Museum of Navajo
Ceremonial Arte, Santa Fé, 1942), p. 19. Cf. também pp. 25 ss., 32 ss.

Campbell Thompson, Assyrian Medical Texts (Londres, 1923), p. 59.
Patterns in Comparative Retigion, pp. 154 ss.

Nas linguas indo-européias, a maior parte das palavras que ddo nomes
aos meses e a lua deriva da raiz me-, que, em latim, além de mensis,
produzia metior, "medir"
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58. Cf. nossa obra Patterns, cap. IV.

59. Vide a excelente exposicao de Henri-Charles Puech, "Gnosis and Time",
em Man and Time (Nova York e Londres, 1957), em especial pp. 40-41:
"Dominados por um ideal de inteligibilidade, que encontra auténtica e
total existéncia apenas naquilo que existe em si mesmo e permanece
idéntico consigo mesmo, no eterno e imutdvel, os gregos consideravam o
movimento e a mudanga como graus inferiores da realidade, na qual,
gquando muito, a identidade pode ser apreendida na forma da
permanéncia e perpetuidade, resultando na repeticdio. O movimento
circular, que garante a sobrevivéncia das mesmas coisas através de sua
repeticdo, provocada por seu retorno continuo, é a perfeita e mais
imediata expressdo (dai aquilo que estda mais perto do divino) da
imobilidade absoluta no ponto mais alto da hierarquia. Segundo a famosa
definicdo platonica, o tempo, que é determinado e medido pela
revolucdo das esferas celestiais, € a imagem movel da eternidade imdvel,
que ele imita por meio de seu movimento num circulo.
Conseqlientemente, tanto o processo cdésmico total como o tempo de
nosso mundo de geragdo e apodrecimento desenvolvem-se num circulo,
ou de acordo com uma sucessao infinita de ciclos, no decurso da qual a
mesma realidade é produzida, desfeita e refeita, de conformidade com
uma lei imutdvel e com alternancias determinadas. A mesma soma esta
sendo preservada; nada é criado e nada perdido; além do mais, certos
pensadores de muita antiguidade — pitagoristas, estdicos, platénicos —
chegaram ao ponto de afirmar que, dentro de cada um desses ciclos do
tempo, desses aiones, dessa aeva, repetem-se as mesmas situagdes que
jd ocorreram nos ciclos precedentes, e que ocorrerdo nos ciclos
subseqiientes — e assim por diante, ad infinitum. Nenhum aconteci-
mento é Unico, nada acontece apenas uma vez (por exemplo, a
condenacdo de Sécrates); todo episédio jd aconteceu, é repetido, e sera
reprisado de modo perpétuo; os mesmos individuos apareceram,
aparecem e continuardo aparecendo, a cada giro do circulo. O tempo
cosmico é uma repeticdo e anakuklosis, o eterno retorno.

85
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3 - INFORTUNIO E HISTORIA

Normalidade do sofrimento

Com este capitulo, esperamos abordar a vida humana e a existéncia
histdrica a partir de um novo ponto de vista. Como ja tivemos oportunidade de
demonstrar, o homem antigo usava de todos os meios que tinha a seu alcance,
procurando assim colocar-se em oposi¢do a histdria, vista como uma sucessao
de acontecimentos que eram irreversiveis, imprevisiveis e carregados de enorme
valor. Ele se recusava a aceita-la e a lhe dar valor como tal, como histéria —
embora sem mostrar-se sempre capaz de exorcizad-la; por exemplo, ele ndo
dispunha de meios que Ihe permitissem combater as catdstrofes cdsmicas, os
desastres militares, as injusticas sociais montadas com a prépria estrutura da
sociedade, os infortunios pessoais, e assim por diante. Portanto, seria
interessante aprender como essa "historia" era tolerada pelo homem antigo; isto
é, como ele suportava as calamidades, os desastres e os "sofrimentos" que
entravam na vida de cada individuo e de cada coletividade.

Qual seria o significado da vida para um homem que pertence a uma
cultura tradicional? Acima de tudo, significa viver de acordo com modelos extra-
humanos, de conformidade com determinados arquétipos. Assim, significa viver
no coragdo do real, ja que — conforme o primeiro capitulo enfatiza — nada
existe de verdadeiramente real, a ndo ser os arquétipos. Viver em conformidade
com os arquétipos significava respeitar a "lei", pois a lei era apenas uma
hierofania primordial, a revelacdo in illo tempore das normas da existéncia, feita
por uma divindade ou um ser mistico. E se, por meio da repeticdo de gestos
paradigmaticos e através de cerimdnias periddicas o homem antigo conseguia,
como ja vimos, anular o tempo, ainda assim ele vivia em harmonia com os ritmos
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cosmicos. Podemos até dizer que ele entrava nesses ritmos (basta que
lembremos como a noite e o dia sdo "reais" para ele, assim como as estacdes, os
ciclos da lua, os solsticios).

No quadro de uma tal existéncia, qual seria o significado do sofrimento e
da dor? Certamente ndo era uma experiéncia insignificante que o homem sé
podia "tolerar", ja que seria inevitdvel, do mesmo modo que ele tolerava, por
exemplo, os rigores do clima. Fosse qual fosse a sua natureza e sua causa
aparente, o sofrimento tinha um significado; embora nem sempre, o sofrimento
correspondia a um protdtipo, pelo menos a uma ordem cujo valor ndo era
contestado. Ja se disse que uma das caracteristicas superiores do cristianismo,
em comparagdo com a antiga ética do Mediterraneo, era o fato de dar valor ao
sofrimento: transformar a dor, de uma condicdo negativa, em uma experiéncia
dotada de conteudo espiritual positivo. Esta afirmativa é vdlida enquanto se
refere a atribuicdo de valor ao sofrimento, e mesmo a procura da dor, por suas
qualidades salutares. Mas, embora a humanidade pré-cristd ndo procurasse o
sofrimento, nem lhe desse valor como instrumento de purificagdo e de elevagao
espiritual (com algumas raras excecées), ele jamais foi considerado destituido de
significado. Claro que, aqui, ndés nos referimos ao sofrimento como
acontecimento, como um fato histérico, ao sofrimento provocado por uma
catastrofe cdsmica (seca, inundacdo, tempestade), por uma invasdo (incéndios,
escravidao, humilhag¢do), por injusticas sociais, e assim por diante.

Se era possivel tolerar esses sofrimentos, é precisamente porque eles
ndo pareciam ser gratuitos, nem arbitrarios. Seria supérfluo citar exemplos; eles
podem ser encontrados em toda parte. O homem primitivo que vé seus campos
destruidos pela seca, seu gado dizimado pelas doencas, seu filho doente, ele
proprio atacado pela febre ou muitas vezes sem sorte alguma na caca, sabe
muito bem que nenhuma dessas contingéncias se deve a casualidade, mas sim a
certas influéncias magicas ou demoniacas, contra as quais o sacerdote ou o
feiticeiro dispde de algumas armas. Assim, ele faz a mesma coisa que toda a
comunidade faz, em caso de uma catastrofe: recorre ao feiticeiro para livrar-se
de um efeito magico, ou ao sacerdote para obter os favores dos deuses. Se a
intervencdo do feiticeiro ou do sacerdote ndo da resultado, as partes
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interessadas recordam-se da existéncia do Ser Supremo, que é quase esquecido
em outros momentos, e oram a ele, oferecendo-lhe sacrificios:

e  VA3s que estais acima, ndo tomeis o meu filho; ele é jovem demais —
oram os ndbmades selk'nam, da Terra do Fogo.

e O, Tsuni-Goam! — gritam os hotentotes — S6 vds sabeis que eu n3o
tenho culpa!

Durante as tempestades, os pigmeus semangs cortam seus bezerros com
facas de bambu e espalham gotas de sangue em todas as dire¢des, gritando:

e TaPedn! Eu ndo fiquei endurecido, mas pago por minhas faltas! Aceitai
minha divida, que eu a pagarei!"*

De passagem, devemos enfatizar um ponto que desenvolvemos em
detalhe em nossa obra Patterns in Comparative Religion: nos cultos dos
chamados povos primitivos, os seres supremos celestiais intervém apenas como
ultimo recurso, quando se considera fracassada toda tentativa de contato com
os deuses, demoénios e feiticeiros, com a finalidade de acabar com um
sofrimento (seca, chuvas em excesso, calamidade, doencas, etc.). Nessas
ocasides, os pigmeus semangs confessam os pecados dos quais se consideram
culpados, um costume que podemos encontrar de maneira esporddica entre
outros povos, sempre como seqiiéncia ao ultimo recurso, visando escapar do
sofrimento.

Por outro lado, cada momento do tratamento madgico-religioso do
sofrimento precisa ilustrar de maneira bastante clara o seu significado: o
sofrimento procede da acdo magica de um inimigo, da quebra de um tabu, da
entrada numa zona proibida, da ira de um deus, ou — quando todas as outras
hipéteses forem insuficientes — do desejo ou da ira do Ser Supremo. Os
primitivos — e ndo so os primitivos, como vamos ver logo adiante — ndo
conseguem conceber o sofrimento n3o provocado’; ele surge de uma falta
pessoal (se eles estiverem convencidos de que se trata de falta religiosa), ou da
maldade de um vizinho (nos casos em que o feiticeiro descobre que se acha
envolvida a acdo magica); mas no fundo sempre se manifesta uma falta, ou,
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guando menos, uma causa, reconhecida na vontade do esquecido Supremo
Deus, a quem o homem acaba se vendo forcado a recorrer. Em cada caso, o
sofrimento torna-se inteligivel, e, portanto, toleravel. Contra esse sofrimento, os
primitivos lutam com todos os recursos magico-religiosos de que dispéem —
mas o toleram moralmente porque ele nGo é absurdo. O momento critico do
sofrimento estd no seu aparecimento; o sofrimento sé é perturbador enquanto
sua causa permanecer desconhecida. Assim que o feiticeiro ou o sacerdote
descobre o que esta fazendo com que as criangas ou os animais morram, que a
seca continue, a chuva aumente, a caga desaparega, o sofrimento comega a se
tornar tolerdvel; adquire um significado e uma causa, podendo assim ser
encaixado dentro de um sistema e explicado.

O que acabamos de dizer em relagcdo aos povos primitivos aplica-se, em
grande parte, ao homem das culturas antigas. Naturalmente, os motivos que
produzem uma justificativa para o sofrimento e a dor variam de povo para povo,
mas a justificativa é encontrada em toda parte. Em geral, pode-se afirmar que o
sofrimento é considerado como a conseqiiéncia de um desvio em relagdo as
"normas". E desnecessario dizer que essas normas variam de povo para povo, e
de civilizagdo para civilizagdo. Mas, o que é importante para nds aqui é que, em
parte alguma — dentro do quadro das antigas civilizagdes —, o sofrimento e a
dor sdo vistos como "cegos" e sem significado.

Assim, os indianos elaboraram ainda muito cedo uma concepg¢do de
causalidade universal, o conceito do carma, que da razio para os
acontecimentos e os sofrimentos da vida do individuo e, ao mesmo tempo,
explica a necessidade das transmigragdes. A luz da lei do carma, os sofrimentos
ndo apenas encontram um significado, mas ainda adquirem um valor positivo.
Os sofrimentos da vida atual de uma pessoa ndo sao apenas merecidos — ja que,
na verdade, eles representam o efeito fatal de crimes e faltas cometidos em
vidas anteriores —, mas também sdo considerados bem-vindos, pois sé assim é
possivel absorver e liquidar uma parte do débito com o carma, que se abate
sobre o individuo e determina o ciclo de suas existéncias futuras. Segundo a
concepgdo indiana, todo homem nasce com uma divida, mas tem toda a
liberdade para contrair novos empréstimos. Sua existéncia forma uma longa
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série de pagamentos e empréstimos, cuja contabilidade nem sempre é dbvia.
Um homem ndo totalmente destituido de inteligéncia pode tolerar com
serenidade os sofrimentos, as dores e os golpes que o atingem, e as injusticas de
que é objeto, porque cada um deles resolve uma equa¢do do carma, que
permanecia sem solucdo nas existéncias anteriores. Naturalmente, a
especulacdo indiana logo procurou e encontrou meios através dos quais o
homem pode libertar-se dessa cadeia ininterrupta de causa-efeito-causa, e assim
por diante, determinada pela lei do carma. Mas essas solu¢des nada fazem para
invalidar o significado do sofrimento; pelo contrario, elas o reforcam. Do mesmo
modo que a ioga, o budismo parte do principio de que toda a existéncia é dor, e
oferece a possibilidade de um meio concreto e final para escapar dessa
ininterrupta sucessdao de sofrimentos, a qual, em ultima andlise, toda vida
humana se reduz. Mas o budismo, como a ioga, e de fato como qualquer outro
método indiano de obter a libertagdo, em momento algum lanca duvidas sobre a
"normalidade" da dor. Quanto ao Vedanta, para ele o sofrimento é "ilusério"
apenas enquanto todo o Universo é ilusdrio; nem a experiéncia humana do
sofrimento nem o Universo podem ser considerados como realidades, no
sentido ontolégico da palavra. Com a exce¢do constituida pelas escolas
materialistas Lokdyata e Charvaka — para as quais ndo existe "Deus" nem a
"alma", e que consideram evitar a dor e procurar o prazer como o Unico fim
racional a que o homem pode dedicar-se —, toda a india tem atribuido ao
sofrimento, seja qual for sua natureza (cdésmica, psicolégica ou histdrica), um
significado e uma funcao claramente definidos. O carma garante que tudo que
acontece no mundo ocorre de conformidade com a imutdvel lei de causa e
efeito.

Embora o mundo antigo ndo nos apresente em parte alguma uma
formula t3o explicita como a do carma para explicar a normalidade do
sofrimento, em todo lugar encontramos nela uma tendéncia igual, no sentido de
dar ao sofrimento e aos acontecimentos histdricos um "significado normal".Esta
fora de nosso alcance tratar aqui de todas as expressdes dessa tendéncia. Em
quase toda parte nos deparamos com o antigo conceito (predominante entre os
povos primitivos) segundo o qual o sofrimento deve ser imputado a vontade
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divina, seja por intervencdo direta para produzi-lo, ou permitindo que outras
forgas, demoniacas ou divinas, o provoquem. A destruicdo de uma safra, a seca,
o saque de uma cidade pelo inimigo, a perda da liberdade ou da vida, qualquer
calamidade (epidemias, terremotos, e assim por diante) — da existe que, de uma
forma ou de outra, ndo encontre sua explicacdo e justificacio no ambito
transcendental, na economia divina. Se o deus da cidade conquistada era menos
poderoso do que o deus do exército vencedor; se uma falta ritual, de parte de
toda a comunidade ou apenas de uma Unica familia, foi cometida com respeito a
uma divindade ou outra; se o problema se deve a encantos, demobnios,
negligéncia, ou curas — o sofrimento individual ou coletivo sempre tem sua
explicacdo. E, conseqiientemente, ela é, e pode ser, toleravel.

Mas isso ndao é tudo. Na area do Mediterraneo e da Mesopotamia, os
sofrimentos do homem eram em principio vinculados aos de um deus. Essa
vinculagdo fazia com que os sofrimentos adquirissem o carater de arquétipo,
passando a ter realidade e normalidade. O antiqiissimo mito do sofrimento, da
morte e da ressurreicdo de Tammuz tem réplicas e imitagdes em quase todo o
mundo paleo-oriental, e os sinais de seu cenario foram preservados até mesmo
no gnosticismo pds-cristdo. Este ensaio ndo é lugar para entrarmos nas origens
cosmolégico-agricolas e na estrutura escatoldégica de Tammuz. Devemos nos
confinar a um lembrete de que os sofrimentos e a ressurreicdo de Tammuz
também proporcionaram um modelo para os sofrimentos de outras divindades
(Mar-duque, por exemplo), e, sem duvida alguma, eram imitados (e portanto
repetidos) todos os anos pelo rei. As lamentacdes e explosdes de alegria popular,
gue comemoravam os sofrimentos, a morte e a ressurreicdo de Tammuz, ou de
qualguer outra divindade césmico-agraria, produziam, na consciéncia oriental,
uma repercussao cuja profundidade tem sido bastante menosprezada. Porque
ndo se tratava apenas de uma questdo de pressentimento da ressurreigdo que se
segue a morte, mas também, e principalmente, do poder de consola¢do dos
sofrimentos de Tammuz para cada individuo. Qualquer sofrimento podia ser
tolerado, se o drama de Tammuz fosse lembrado.

Afinal, esse drama mitico recordava os homens de que o sofrimento
nunca é final; que a morte sempre se faz seguir da ressurreicdo; que cada
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derrota é anulada e sobreposta pela vitéria final. E dbvia a analogia entre esses
mitos e o drama lunar, delineado no capitulo anterior. O que desejamos deixar
bem claro, neste ponto, é que Tammuz, ou qualquer outra variagdo do mesmo
arquétipo, justifica — em outras palavras, torna tolerdvel — os sofrimentos dos
"justos". O deus, assim como, muitas vezes, o "justo"”, o "inocente" — sofreu sem
ser culpado. Ele foi humilhado, agoitado até suas feridas verterem sangue,
aprisionado num "pogo", ou seja, no inferno. Foi aqui que a Grande Deusa (ou,
nas versoes gnasticas posteriores, um "mensageiro") o visitou, para encoraja-lo e
revivé-lo. Esse mito consolador dos sofrimentos do deus demorou muito para
apagar-se da consciéncia dos povos orientais. O professor Widengren, por
exemplo, acredita que ele se encontre entre os prototipos dos maniqueus e dos
mandaeans’, muito embora, naturalmente, com as inevitaveis mudancas e novos
valores adquiridos durante o periodo do sincretismo grecooriental. De qualquer
maneira, um fato nos chama a atencdo: esses cendrios mitoldgicos apresentam
uma estrutura extremamente arcaica, que deriva — se ndo do ponto de vista
"histérico", pelo menos do morfoldgico — dos mitos lunares, de cuja antiguidade
ndo temos razao alguma para duvidar. J& observamos que os mitos lunares
permitiam uma visdo otimista da vida em geral; tudo acontece de maneira
ciclica, a morte é inevitavelmente seguida da ressurrei¢ao, o cataclismo, por uma
nova Criacdo. O mito paradigmatico de Tammuz (também extensivo a outras
divindades mesopotamicas) nos oferece uma nova ratificagdo desse mesmo
otimismo: ndo é apenas a morte do individuo que é "salva"; o mesmo se aplica a
seus sofrimentos. Pelo menos os ecos gndsticos, mandaeans e maniqueus do
mito de Tammuz sugerem isso. Para essas seitas, o homem como tal deve
enfrentar a mesma sorte que se abateu sobre Tammuz; caido no poco, escravo
do Principe das Trevas, o homem é despertado por um mensageiro que lhe traz
as boas noticias de uma iminente salvacdo, de sua "libertacdo". Muito embora
ndo disponhamos de documentos que nos permitiriam tornar as mesmas
conclusdes extensivas a Tammuz, vemo-nos inclinados a acreditar que seu
drama ndo era considerado estranho ao drama humano. Dai o grande sucesso
popular dos rituais vinculados as chamadas divindades da vegetacao.
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A historia vista como teofania

Entre os hebreus, cada nova calamidade histérica era considerada como
uma punic¢do aplicada por Yahveh, irado por causa da orgia de pecado, a qual se
tinha entregue o povo escolhido. Nenhum desastre militar parecia absurdo,
nenhum sofrimento era em vao, porque, por tras do "acontecimento", era
sempre possivel discernir a vontade de Yahveh. E mais ainda: essas catastrofes
eram, podemos dizer, necessdrias, eram previstas por Deus, de modo que o
povo judeu ndo contrariasse seu verdadeiro destino, pondo de lado a heranca
religiosa deixada por Moisés. De fato, toda vez que a histdria Ihes dava uma
oportunidade, toda vez que desfrutavam de um periodo de comparativa paz e
prosperidade econdmica, os hebreus afastavam-se de Yahveh e se aproximavam
dos baals e das astartes de seus vizinhos. Apenas as catdastrofes historicas os
levavam de volta ao caminho correto, forcando-os a olhar de novo para o
verdadeiro Deus. Entdo, "eles clamaram a Yahveh: 'Pecamos', disseram eles,
'porque abandonamos a Yahveh e servimos os baals e as astartes. Agora, livra-
nos da mdo dos nossos inimigos, e nds te serviremos!"" (I Samuel 12:10). Esse
retorno ao verdadeiro Deus na hora do desastre nos faz lembrar o gesto
desesperado dos primitivos, que, para redescobrir a existéncia do Ser Supremo,
precisavam encontrar-se diante dos perigos mais extremos e do fracasso de
todas as tentativas de contato com outras formas divinas (deuses, ancestrais,
demodnios). No entanto, os hebreus, a partir do momento em que os grandes
impérios militares dos assirios e babilonios apareceram em seu horizonte
histdrico, viveram constantemente sob a ameaga proclamada por Yahveh: "Mas,
se ndo obedecerdes a Yahveh, se vos revoltardes contra a sua vontade, entdo a
mao de Yahveh pesara sobre vds e sobre o vosso rei" (I Samuel 12:15).

Através de suas aterradoras visdes, os profetas sé confirmavam e
ampliavam os castigos inelutdveis de Yahveh sobre Seu povo, que ndo havia
mantido sua fé. E era apenas enquanto tais profecias eram ratificadas por
catdstrofes (como, de fato, foi o caso desde Elias até Jeremias) que os
acontecimentos histéricos adquiriam significado religioso; isto é, que tinham a
mais clara aparéncia de punicdo aplicada pelo Senhor, como resposta pela
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impiedade de Israel. Por causa dos profetas, que interpretavam os
acontecimentos contemporaneos a luz da mais estrita fé, esses eventos foram
transformados em "teofanias negativas", na "ira" de Yahveh. Portanto, eles ndo
s6 adquiriram um significado (porque, como ja vimos, para todo o mundo
oriental cada acontecimento histérico tinha seu proéprio significado), mas
também revelaram sua coeréncia escondida, confirmando-se como expressdo
concreta de uma mesma e Unica vontade divina. Assim sendo, pela primeira vez,
os profetas atribuiram um valor a histéria, conseguindo transcender a visdo
tradicional do ciclo (a concep¢do que nos garante que todas as coisas serao
repetidas para sempre), descobrindo o tempo unidirecional. Mas essa
descoberta ndo foi imediata e completamente aceita pela consciéncia de todo o
povo judeu, e as idéias primitivas ainda conseguiriam sobreviver durante muito
tempo.

No entanto, pela primeira vez, encontramos afirmada e cada vez mais
aceita a idéia de que os acontecimentos histdricos tém um valor em si mesmos,
enquanto sdo determinados pela vontade de Deus. Esse Deus do povo judeu ja
deixara de ser uma divindade oriental, criadora de gestos arquetipicos, e passara
a ser uma personalidade que intervinha incessantemente na histéria, que
revelava sua vontade por intermédio dos acontecimentos (invasdes, cercos,
batalhas, e assim por diante). Desse modo, os fatos histéricos se transformaram
em "situagdes" do homem em relagao a Deus, e, como tal, eles adquiriram um
valor religioso que nada, antes, tinha conseguido lhes conferir. Assim, pode-se
dizer, com um fundo de verdade, que os hebreus foram os primeiros a descobrir
o significado da histéria como epifania de Deus, e essa concep¢do, como seria de
esperar, acabou sendo assimilada e ampliada pelo cristianismo.

Podemos até nos perguntar se o monoteismo, baseado na revelacdo
pessoal e direta da divindade, ndo subentenderia necessariamente a "salvagao"
do tempo, seu valor dentro do quadro da historia. Sem duvida alguma, a idéia da
revelacdo é encontrada, de modo mais ou menos evidente, em todas as
religides, e, podemos até dizer, em todas as culturas. De fato (o leitor pode
referir-se ao primeiro capitulo), os gestos arquetipicos — finalmente
reproduzidos pelo homem, numa sucessao infinita — eram, ao mesmo tempo,



106

hierofanias ou teofanias. A primeira danga, o primeiro duelo, a primeira
expedicdo de pesca, assim como a primeira cerimbnia de casamento ou o
primeiro ritual transformaram-se em exemplos para a humanidade, porque
revelavam um modo de existéncia da divindade, do homem primordial, do herdi
civilizador. Mas, essas revelacbes ocorreram num tempo mitico, no instante
extratemporal do principio; assim, como ja vimos no primeiro capitulo, tudo, de
um certo modo, coincidia com o principio do mundo, com a cosmogonia. Tudo
tinha acontecido e fora revelado naquele momento, in illo tempore: a criagao do
mundo, a do homem, e o estabelecimento do homem na situagao criada para ele
no Cosmo, até o ultimo detalhe dessa situacdo (fisiologia, sociologia, cultura, e
assim por diante).

A situacdo é completamente diferente no caso da revelagdo mono-teista.
Esta acontece no tempo, numa duragdo histérica: Moisés recebe a Lei num certo
lugar e numa determinada data. Claro que também podemos ver aqui a
manifestacdo de alguns arquétipos, no sentido de que esses acontecimentos,
elevados a condi¢do de exemplos, serdo repetidos; mas eles nao serdo repetidos
enquanto os tempos ndo se completarem, isto é, a repeti¢do sé terd lugar num
novo illud tempus. Por exemplo, conforme profecia de Isaias (11, 15-16), as
miraculosas travessias do Mar Vermelho e do rio Jorddo serdo repetidas
"naquele dia". Independente disso, o momento da revela¢do feita por Deus a
Moisés permanece como momento limitado, definidamente situado em algum
lugar do tempo. E, como ele também representa uma teofania, adquire uma
nova dimensdo: transforma-se em momento precioso, ja que ndo é mais
reversivel, por ter-se transformado em acontecimento histérico.

No entanto, o messianismo ndo consegue produzir a valorizagdo
escatoldgica do tempo: o futuro se encarregara de regenerar o tempo; ou seja,
restaurara sua pureza e integridade originais. Assim, in illo tempore encontra-se
situado n3o apenas no principio do tempo, mas também no seu final®. Dentro
dessas espagosas visdes messianicas, também é facil discernir o primitivo cenario
da regenerac¢do anual do Cosmo, pela repeticdao da Criagdo e pelo drama do rei
que sofre. O Messias — num plano mais elevado, naturalmente — assume o
papel escatoldgico do rei como deus, ou de representante da divindade na Terra,
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cuja missdao principal era a periddica regeneracdo de toda a natureza. Seus
sofrimentos faziam lembrar aqueles do rei, mas, do mesmo modo que acontecia
nos cenarios primitivos, a vitéria sempre acabava sendo do rei. A Unica diferenca
é que essa vitéria sobre as forgas das trevas e o caos ja ndo ocorre com
regularidade todos os anos, mas é projetada para um futuro e messianico illud
tempus.

Sob a "pressdo da histdria", e com o apoio da experiéncia profética e
messianica, uma nova interpretacdo dos acontecimentos histéricos nasce entre
os filhos de Israel. Sem finalmente renunciar ao tradicional conceito de
arquétipos e repeticOes, Israel tenta "salvar" os acontecimentos histdricos
considerando-os como sinais da presenca de Yahveh. Por exemplo, enquanto
entre os mesopotamicos os sofrimentos individuais ou coletivos das pessoas
eram tolerados por dever sua origem ao conflito entre forgas divinas e
demoniacas, isto €, enquanto faziam parte do drama cdsmico (com a Criacdo,
desde tempos imemoriais e ad infinitum, precedida pelo caos e demonstrando
uma tendéncia no sentido de ser reabsorvida por ele; um novo nascimento
implicando, desde tempos imemoriais e ad infinitum, sofrimentos e paixdes,
etc.), na terra de Israel, dos profetas messianicos, os acontecimentos histdricos
podiam ser tolerados porque, por um lado, eram resultado da vontade de
Yahveh, e, por outro, porque eram necessarios para a salva¢do final do povo
escolhido. Através de uma remanipulacdo dos velhos cenarios (tipo: Tammuz) da
"paixdo" de um deus, o messianismo lhes da um novo valor, especialmente
através da abolicdo de sua possibilidade de repeticao ad infinitum. Quando
chegar o Messias, todo o mundo sera salvo de uma vez por todas, e a historia
deixara de existir. Neste sentido, sentimo-nos justificados em falar ndo apenas
de uma atribuicdo escatoldgica de valor ao futuro, "aquele dia", mas também da
"salvacdo" da transformacao histérica. A histéria ja ndo parece ser um ciclo que
se repete ad infinitum, como o0s povos primitivos a representavam (criacao,
desgaste, destruicdo, recriacdo anual do Cosmo), e era formulada — como
vamos ver logo em seguida — por meio de teorias de origem babilonica (criacdo,
destruicdo, criacdo estendendo-se por um consideravel periodo de tempo:
milénios, Grandes Anos, eternidades). Diretamente ordenada pela vontade de
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Yahveh, a histéria aparece como uma série de teofanias, negativas ou positivas,
cada uma das quais vem dotada de seu valor intrinseco. Por certo todas as
derrotas militares podem ser atribuidas a um arquétipo: a ira de Yahveh. Mas,
cada uma dessas derrotas, embora seja basicamente uma repeticio do mesmo
arquétipo, adquire um coeficiente de irreversibilidade: a intervencdo pessoal de
Yahveh. A queda da Samaria, por exemplo, apesar de semelhante a de
Jerusalém, difere desta no fato de ter sido provocada por um novo gesto de
parte de Yahveh, por uma nova intervencdo do Senhor na historia.

Mas ndo devemos nos esquecer de que essas concepgdes messianicas
foram criacdo exclusiva de uma elite religiosa. Durante muitos séculos, essa elite
encarregou-se da educacdo do povo de Israel, sem conseguir muito sucesso na
tarefa de erradicar a tradicional atribuicdo paleooriental de valor a vida e a
histdria. Os periddicos retornos dos hebreus a seus baals e suas astartes também
podem, em sua maioria, ser explicados por sua recusa em conceder um valor a
histdria, isto é, por sua insisténcia em considera-la como uma teofania. Para as
camadas populares, e especialmente para as comunidades agricolas, era
preferivel o velho conceito religioso (aquele dos baals e das astartes); ele os
mantinha mais perto da "vida", ajudando os camponeses a tolerar a histéria, se
ndo a ignora-la. O persistente desejo dos profetas messianicos no sentido de
encarar a histéria de frente, aceitando-a como um didlogo assustador com
Yahveh, sua vontade de fazer com que as derrotas militares produzissem frutos
morais e religiosos, e de tolera-las porque eram vistas como necessdrias para
obter a reconciliacdo de Yahveh com o povo de Israel, e sua salvacao final —
enfim, sua vontade de considerar todo e qualquer momento como um instante
decisivo, dando-lhe portanto um valor religioso — produziam uma tensdo
religiosa demasiadamente grande, e a maior parte dos israelitas rejeitou a idéia
de submeter-se a ela’, do mesmo modo como os cristdos e, em especial os
membros das camadas populares, recusaram-se a viver a genuina vida do
cristianismo. Era mais confortador, e bem mais facil, nos tempos de infortunio e
de tribula¢do, continuar pondo a culpa por tudo em "acidentes" (por exemplo,
os encantos) ou "negligéncias" (como as faltas rituais), que podiam ser
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reparados com facilidade por meio de sacrificios (muito embora fossem
sacrificios de criancas a Moloch).

Neste aspecto, o classico exemplo do sacrificio de Abrado ilustra de
maneira admirdvel a diferenga que existe entre a tradicional concepg¢do da
repeticdo de um gesto arquetipico e a nova dimensao, a fé, adquirida por meio
da experiéncia religiosa®. Considerado a partir de seu aspecto morfoldgico, o
sacrificio de Abrado nada mais é do que o sacrificio do primogénito, uma pratica
freqliente nesse mundo paleo-oriental, no qual os hebreus cresceram, até o
periodo dos profetas. O primeiro filho era em geral considerado como o filho de
um deus; de fato, em todo o antigo Oriente, era costume as jovens solteiras
passarem uma noite no templo e, assim, conceberem o filho de um deus (por
intermédio de seu representante, o sacerdote, ou por seu emissario, o
"estranho"). O sacrificio desse primeiro filho restaurava a divindade o que lhe
pertencia por direito. Assim, o sangue novo fazia aumentar a energia desgastada
do deus (pois os chamados deuses da fertilidade desgastavam sua prdpria
substancia no esforco despendido na manutengdo do mundo e na garantia de
sua abundancia; portanto, eles mesmos precisavam ser periodicamente
regenerados). E, num certo sentido, Isaac era um filho de Deus, ja que tinha sido
dado a Abrado e Sara quando Sara ja passara de muito a idade da fertilidade.
Mas Isaac tinha sido dado a eles por meio de sua fé; ele era o filho da promessa
e da fé. Seu sacrificio, por parte de Abrado, embora se pareca, em sua forma, a
todos os sacrificios de criangas recém-nascidas no mundo paleo-semita, difere
fundamentalmente deles em conteludo. Enquanto que, para todo o mundo
paleosemita, um tal sacrificio, apesar de sua funcdo religiosa, representava
apenas um costume, um ritual cujo significado era compreensivel, no caso de
Abrado ele é um ato de fé. Abrado ndo entende por que o sacrificio lhe é exigido;
mesmo assim, decide pratica-lo, porque foi o Senhor quem o ordenou. Por meio
desse ato, que chega a parecer absurdo, Abrado da inicio a uma nova
experiéncia religiosa, a fé. Todos os outros homens (o mundo oriental inteiro)
continuam a mover-se numa economia do sagrado, que sera transcendida por
Abrado e seus sucessores. Usando a mesma terminologia empregada por
Kierkegaard, seus sacrificios pertenciam ao ambito "geral"; isto é, baseavam-se
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em teofanias arcaicas, que manifestavam preocupacao apenas com a circulagdo
da energia sagrada no Cosmo (a partir da divindade para o homem e a natureza,
e depois, do homem — através do sacrificio — de volta para a divindade, e assim
por diante). Esses eram atos cuja justificacdo reside neles mesmos; pertenciam a
um sistema légico e coerente: aquilo que pertencia a Deus tinha de ser devolvido
a Ele. Para Abrado, Isaac tinha sido um presente do Senhor, e ndo o produto de
uma concepc¢do direta e material. Entre Deus e Abrado abria-se um abismo
enorme; existia um rompimento fundamental na continuidade. O ato religioso
de Abrado inaugura uma nova dimensao religiosa: Deus revela-se como pessoal,
uma existéncia "totalmente distinta", que ordena, confere, exige, sem qualquer
justificativa racional (isto é, geral e previsivel), e para quem tudo é possivel. Essa
nova dimensao religiosa torna a "fé" possivel no sentido judeu-cristao.

Nds citamos aqui este exemplo com a finalidade de iluminar a novidade
da religido judaica, em comparacdao com as estruturas tradicionais. Do mesmo
modo que a experiéncia de Abrado pode ser considerada como uma nova
posicdo religiosa do homem no Cosmo, assim também, por intermédio do oficio
profético e do messianismo, os acontecimentos histéricos revelam-se na
consciéncia das elites israelitas como uma dimensdo que elas ndo conheciam
previamente: o acontecimento histdrico transforma-se numa teofania, na qual
revela-se ndo apenas a vontade de Yahveh, mas também o relacionamento
pessoal entre ele e seu povo. O mesmo conceito, enriquecido por meio da
elaboracdo da cristologia, servirda como base para a filosofia da histéria que o
cristianismo tratara de construir, a partir de Santo Agostinho. Mas é preciso
repetir: nem no cristianismo, nem no judaismo, a descoberta dessa nova
dimensdo na experiéncia religiosa, a fé, produz uma modificacdo basica dos
conceitos tradicionais. A fé é apenas tornada possivel para cada cristdo
individual. A grande maioria das chamadas populagGes cristds continua, até os
nossos dias, a preservar-se da histéria, ignorando-a por meio da tolerancia, ao
invés de lhe dar o significado de uma teofania negativa ou positiva’.

No entanto, a aceita¢do e consagracao da histdria, por parte das elites
judaicas, ndo significa que a atitude tradicional, que examinamos no capitulo
anterior, tenha sido transcendida. As prdprias crengas messidnicas numa
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regeneracao final do mundo também indicam uma atitude aistérica. J4 que ndo
pode mais ignorar ou periodicamente abolir a histéria, o hebreu a tolera, na
esperanca de que ela termine um dia, num momento mais ou menos distante do
futuro. A irreversibilidade dos acontecimentos histéricos e do tempo é
compensada pela limitacdo da histéria em relagdo ao tempo. No horizonte
espiritual do messianismo, a resisténcia a histéria parece ser ainda mais
determinada do que no horizonte tradicional dos arquétipos e repeticGes; se,
aqui, a histéria foi rejeitada, ignorada, ou abolida por meio da repeticdo
periddica da Criacdo, e pela periddica regeneracdo do tempo, na concepc¢do
messianica a histdria precisa ser tolerada porque tem uma func¢do escatoldgica;
mas pode ser tolerada apenas porque se sabe que, num dia ou outro, ela
acabard terminando. Assim, a histdria é abolida, ndo por meio da consciéncia de
viver um eterno presente (coincidéncia com o instante atemporal da revelagao
dos arquétipos), nem através de um ritual periodicamente repetido (por
exemplo, os rituais celebrados no comec¢o do ano) — ela é abolida no futuro. A
regeneracao periddica da Criagdo é substituida por uma regeneragdo Unica, que
tera lugar num in illo tempore futuro. Mas a vontade de dar fim, e um fim
definitivo, a historia, em si mesma ainda é uma atitude anti-historica,
exatamente como as outras concepg¢des tradicionais.

Ciclos cosmicos e historia

O significado adquirido pela histdria no quadro das varias civilizaces
antigas ndo é em parte alguma revelado com maior clareza do que nas teorias
dos grandes ciclos cdsmicos, que mencionamos de passagem no capitulo
anterior. Devemos agora retornar a essas teorias, pois é aqui que primeiro se
definem duas orientac¢des distintas: uma tradicional, na penumbra (sem jamais
ter sido formulada de modo claro) em todas as culturas primitivas, ou seja, a do
tempo ciclico, que se regenera periodicamente ad infinitum; a outra moderna, a
do tempo finito, um fragmento (embora também seja ciclico) entre duas
eternidades atemporais.
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Quase todas essas teorias do "Grande Tempo" sdo encontradas em
conjunto com o mito das eras sucessivas, a "era de ouro" sempre ocorrendo no
principio do ciclo, perto do illud tempus paradigmatico. Nas duas doutrinas — a
do tempo ciclico e a do tempo ciclico limitado — essa era de ouro é recuperavel;
em outras palavras, é possivel repeti-la, uma quantidade infinita de vezes,
segundo a primeira dessas duas doutrinas, e uma Unica vez, conforme a outra.
N3do estamos mencionando estes fatos por seu interesse intrinseco, por maior
qgue ele seja, mas para esclarecer o significado da histdria, a partir do ponto de
vista de qualquer das duas doutrinas. Devemos comecar pela tradi¢ao indiana,
pois foi ali que o mito do eterno retorno recebeu sua mais corajosa formulacgdo.
A crenca na periddica destruicdo e criacdo do Universo ja pode ser encontrada
no AtharvaVeda (X, 8, 39-40). A preservacao de idéias semelhantes na tradicdo
germanica (Ragnarok, a conflagracdo Universal, seguida de uma nova Criacdo)
confirma a estrutura indo-ariana do mito, que pode, portanto, ser considerada
uma das inumeras variagdes do arquétipo examinado no capitulo anterior.
(Possiveis influéncias orientais sobre a mitologia germanica ndo destroem
necessariamente a autenticidade e o carater autéctone do mito de Ragnarok.
Além disso, seria dificil explicar por que os indo-arianos ndo comungavam, a
partir do periodo de sua pré-histéria comum, da mesma concep¢do do tempo
defendida por todos os povos primitivos).

No entanto, a especulagcdo indiana amplifica e produz uma orquestragao
dos ritmos que orientam a periodicidade das criacGes e destruices cosmicas. A
menor das unidades de medida do ciclo é a yuga, a "era" Uma yuga se faz
preceder e é seguida de uma "aurora" e de um "crepusculo", que vinculam as
eras. Um ciclo completo, ou Mahdyuga, compde-se de quatro periodos de
duracdo desigual, o mais longo dos quais aparece no principio do ciclo, e o mais
curto, no seu final. Assim, a primeira era, a Krta Yuga, dura 4.000 anos, mais 400
anos de aurora e a mesma duracgdo de crepusculo; entdo vém a Tretd Yuga, de
3.000 anos, a Dvapara Yuga, de 2.000 anos, e a Kali Yuga, de 1.000 anos
(somando-se, naturalmente, os seus correspondentes periodos de aurora e
crepusculo). Assim, uma Mahdyuga dura 12.000 anos (Manu, 1, 69 ss,;
Mahdbhérata, Ill, 12,826). A progressiva diminuicdo na duracdo de cada nova
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yuga, corresponde, no plano humano, uma reducdo na duracdo da vida,
acompanhada da corrup¢do moral e de um declinio da inteligéncia. Essa
continua decadéncia em todos os planos — bioldgico, intelectual, ético, social, e
assim por diante — adquire énfase particular nos textos Purana (cf., por
exemplo, Vayu Purdshna, |, 8; Visnu Purdna, VI, 3). A transicdo de uma yuga para
a seguinte acontece, como ja vimos, durante um crepusculo, que assinala um
decréscimo dentro da prépria yuga, com cada uma das yugas terminando numa
fase de trevas. Ao se aproximar o final do ciclo, isto é, a quarta e ultima yuga, as
trevas aprofundam-se ainda mais. Além do mais, a Kali Yuga, na qual nos
encontramos presentemente, é considerada como a "era das trevas". O ciclo
completo termina por meio de uma "dissolu¢do", uma Pralaya, que se repete de
maneira mais intensa (Mahapralaya, a "grande dissolu¢ao" no final do milésimo
ciclo.

H. Jacobi® parece correto em acreditar que, na doutrina original, uma
yuga correspondia a um ciclo completo, compreendendo o nascimento, o
"desgaste" e a destruicdo do Universo. Além do mais, uma tal doutrina
aproximava-se mais do mito arquetipico (lunar em sua estrutura), que
estudamos em nossa obra Traité d'histoire des religions. A especulagdo posterior
sé serviu para ampliar e reproduzir ad infinitum o ritmo primordial, criacdo-
destruicao-criacao, transformando a unidade de medida, a yuga, em ciclos cada
vez mais extensos. Os 12.000 anos de uma Mahdyuga eram considerados "anos
divinos", cada um deles com a duracdo de 360 anos, o que produz um total de
4.320.000 anos para um unico ciclo cosmico. Mil dessas Mahayugas constituem
uma Kalpa; quatorze Kalpas formam uma Manvantara. Uma Kalpa é equivalente
a um dia na vida de Veda; outra Kalpa equivale a uma noite. A vida de Veda é
constituida de uma centena de "anos". Mas mesmo essa dura¢do da vida de
Veda ndo consegue desgastar o tempo, pois os deuses ndo sdo eternos, e as
criacbes e destruicdes cdsmicas sucedem-se umas as outras ad infinitum.
(Outros sistemas de calculo chegam a aumentar as duracdes correspondentes.)

O que é importante observar nesta verdadeira cascata de cifras’ é o
carater ciclico do tempo césmico. De fato, vemo-nos diante de uma infinita
repeticio do mesmo fendbmeno (criacdo-destruicdo-nova criacdo), que é
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apresentada na penumbra em cada yuga (aurora e crepusculo), mas realizada
por completo por uma Mahdyuga. A vida de Veda compreende, portanto,
2.560.000 dessas Mahdyugas, cada uma das quais repete as mesmas fases (Krta,
Tretd, Dvapara, Kali), e termina com uma Pralaya, uma Ragnarok (destruicdo
"final", no sentido de uma retrogressao de todas as formas a condi¢cdao de uma
massa disforme, ocorrendo no final de cada Kalpa, no momento da
Mahdpralaya). Além da depreciagdo metafisica da histéria — a qual, em
proporcao e pelo mero fato de sua duragao, provoca uma erosdo de todas as
formas, desgastando sua substancia ontolégica — e além do mito da perfeicdo
dos principios, que também encontramos aqui uma vez mais, o que merece
nossa atencdo nessa verdadeira orgia de nimeros é a repeticdo eterna do ritmo
fundamental do Cosmo: sua destruicdao e recriacdo periddicas. O homem so
consegue arrebatar-se desse ciclo, sem comego nem fim, por meio de um ato de
liberdade espiritual (porque todas as solucGes soterioldgicas indianas podem ser
reduzidas a libertagao preliminar da ilusdo césmica e a liberdade espiritual).

As duas grandes heterodoxias, o budismo e o jainismo, aceitam a mesma
doutrina pan-indiana do tempo ciclico, pelo menos em seus perfis principais,
comparando-a com uma roda de doze raios (esta mesma imagem ja é
empregada nos textos védicos; cf. Atharva- Veda, X, 8, 4; Rg-Veda, |, 164, 115,
etc.).

Como unidade de medida para os ciclos cdsmicos, o budismo adota a
Kapla (Pali: kappa), dividida em uma quantidade varidvel de "incalculaveis"
(asamkhyeya, Pali: asnkheyya). As fontes Pali em geral falam de quatro
asankheyya e cem mil kappa (cf., por exemplo, Jataka, 1, 2); na literatura
Mahayanic, o nimero de incalculdveis varia entre 3, 7 e 33, e estd vinculado a
carreira do Bodhisattva nos diversos Cosmos™. Na tradicio budista, a
progressiva decadéncia do homem é assinalada pela continua diminuicdao na
duracdo da vida humana. Assim, segundo o Digha-nikdya, Il, 2-7, no tempo do
primeiro Buda, Vipassi, cujo aparecimento se deu ha 91 kappa, a duracdo da vida
humana era, em média, de 80 000 anos; no tempo do segundo Buda, Sikhi (ha 31
kappa), passou a ser de 70 000 anos, e assim por diante. O sétimo Buda,
Gautama, apareceu quando uma vida humana tinha duracdo média de apenas
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100 anos, isto é, ja havia sido reduzida a seu minimo. (Vamos reencontrar o
mesmo motivo nos apocalipses iraniano e cristdo.) Mesmo assim, tanto para o
budismo como para toda a especulacdo indiana, o tempo ndo tem limites; e o
Bodhisattva tornar-se-a encarnado para anunciar as boas novas da salvacdo de
todos os seres, in aeternum. A Unica possibilidade de escapar do tempo, de
romper o circulo de ferro das existéncias, é por intermédio da abolicdo da
condicio humana e da conquista do Nirvana'. Além disso, todos esses
"incalculaveis" e todas as eternidades sem-nimero também tém uma funcdo
soterioldgica; a simples contemplagdo de seu panorama aterroriza o homem, e o
faz compreender que precisa comecar esta mesma existéncia transitéria, e
suportar os mesmos sofrimentos interminaveis de novo, milhdes e milhdes de
vezes; isso resulta na intensificagdo de sua vontade de escapar, isto é, leva-o a
procurar um meio de ultrapassar, de uma vez por todas, sua condicao de "ser
vivo".

As especulagdes indianas sobre o tempo ciclico revelam uma
suficientemente marcada "rejeicdo da histéria". Mas devemos enfatizar aqui um
aspecto no qual elas diferem fundamentalmente das concepgdes arcaicas; ao
passo em que o homem das culturas tradicionais rejeita a histdria por
intermédio da abolicdo periddica da Criacdo, vivendo e revivendo assim no
instante atemporal do principio, o espirito indiano, em suas mais supremas
tensdes, desacredita e até rejeita essa mesma reatualizagdo do tempo inaugural,
que ja deixou de considerar como uma solucao eficaz para o problema do
sofrimento. A diferenca entre a visdo védica (portanto arcaica e primitiva) e a
visdo Mahdyanic do ciclo césmico estd, em suma, na prépria diferenca que
separa a posicdo antropoldgica arquetipica (tradicional) da posicdo
existencialista (histdrica). O carma, a lei da causalidade universal, que, por meio
da justificacdo da condicdo humana e de consideracdo da experiéncia historica,
poderia ser uma fonte de consolacdo para a consciéncia indiana pré-budista,
transforma-se, com o tempo, no préprio simbolo da "escraviddo" humana. E
assim que cada técnica e metafisica indiana, enquanto propde a libertacdao do
homem, procura por uma aniquilacdo do carma. Mas, se as doutrinas dos ciclos
cosmicos tivessem representado apenas uma forma de ilustracdo da teoria da



116

causalidade universal, ndo as deveriamos ter mencionado no presente contexto.
A concepc¢ao das quatro yuga, na verdade, contribui com um novo elemento: a
explicacdo (e portanto a justificacdo) das catastrofes histdricas, da progressiva
decadéncia da humanidade, tanto no aspecto bioldgico, como no sociolégico,
ético e espiritual. O tempo, pelo simples fato de sua duracdo, agrava a condicdo
do Cosmo, e, por implicagdo, a condicdo do homem. Pelo simples fato de
estarmos agora vivendo na Kali Yuga, portanto numa "era de trevas", que
progride sob o signo da desagregacdo e tem de terminar numa catastrofe, é
nosso destino sofrer mais do que os homens das eras precedentes. Agora, em
nosso momento histdrico, nada mais podemos esperar; no maximo (e é aqui que
temos uma rapida visdo da fungdo soterioldgica da Kali Yuga, e dos privilégios a
nds conferidos por uma histdria crepuscular e catastréfica), podemos nos
libertar da serviddo cdsmica. Conseqlientemente, a teoria indiana das quatro
'eras é revigorante e consoladora para o homem que se encontra sob o terror da
histdria. De fato: 1) por um lado, os sofrimentos que se abatem sobre ele, por
ser contemporaneo dessa decomposicao crepuscular, ajudam-no a compreender
a precariedade de sua condicdo humana, facilitando assim sua emancipacao; 2)
por outro lado, a teoria da validade e justificativa aos sofrimentos daquele que
nao escolhe a liberdade, mas decide resignar-se e enfrentar sua existéncia, e isso
pelo proprio fato de ter consciéncia da dramatica e catastrofica estrutura da
época na qual foi destinado a viver (ou, mais precisamente, a viver de novo).

Esta segunda possibilidade de o homem encontrar seu lugar num
"periodo de trevas", o encerramento de um ciclo, tem especial interesse para
nos. Na verdade, ocorre também em outras culturas e em outros momentos
historicos. Suportar o peso de ser contemporaneo com um periodo desastroso,
tornando-se consciente da posicio que o periodo ocupa na trajetoria
descendente do ciclo césmico, é uma atitude que estava destinada a demonstrar
sua eficacia no crepusculo da civilizagdo grecooriental.

Ndo precisamos aqui nos preocupar com os inuUmeros problemas
levantados pelas civilizacdes helenistas orientais. O Unico aspecto que nos
interessa é o lugar que o homem dessas civilizagdes encontra para si mesmo em
relacdo a histéria e, mais especificamente, ao se defrontar com a histéria
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contemporanea. E por essa razio que n3o devemos nos demorar muito na
origem, na estrutura e na evolugdo dos diversos sistemas cosmoldgicos nos quais
o antigo mito dos ciclos césmicos é elaborado e explorado, nem nas suas
conseqliéncias filosoficas. Devemos rever esses sistemas cosmolégicos — a
partir dos pré-socraticos até os neopitagdéricos — apenas enquanto
responderem a seguinte pergunta: qual é o significado da histéria, isto é, da
totalidade das experiéncias humanas provocada pelas inevitaveis condi¢cdes
geograficas, estruturas sociais, conjunturas politicas, e assim por diante?
Queremos observar, logo de saida, que esta questdo tem significado apenas para
uma minoria muito pequena durante o periodo das civilizagdes helenistas
orientais — ou seja, apenas para aqueles que se dissociam do horizonte da
espiritualidade primitiva. A imensa maioria dos seus contempordneos ainda
vivia, especialmente no comeco do periodo, sob a influéncia dos arquétipos; sé
muito mais tarde é que esse grupo conseguiu sair dela (e talvez nunca tenha sido
por completo, como é o caso, por exemplo, das sociedades agricolas), durante o
decurso das poderosas tensoes histéricas provocadas por Alexandre, e que nao
terminaram sequer com a queda de Roma. Mas os mitos filoséficos e as
cosmologias mais ou menos cientificas, elaboradas por essa minoria que comega
com os pré-socraticos, com o passar do tempo alcangaram uma disseminac¢do
bastante generalizada. Aquilo que, no quinto século a.C.,, era uma gnose
acessivel apenas com grandes dificuldades, quatro séculos mais tarde tornava-se
uma doutrina que servia para confortar centenas de milhares de homens (como
testemunham, por exemplo, o neopitagorismo e o neo-estoicismo, no mundo
romano). Claro que é por causa do "sucesso" que obtiveram mais tarde, e ndo
em conseqléncia de seu valor intrinseco, que todas essas doutrinas gregas e
grecoorientais, baseadas no mito dos ciclos césmicos, representam tema de
interesse para nos.

Este mito ainda podia ser encontrado nas primeiras especulagdes pré-
socraticas. Anaximandro sabe que todas as coisas nascem e retornam ao
apeiron. Empédocles concebe a supremacia alternada dos dois principios
opostos, philia e neikos, como explicacdo para as eternas criagdes e destruicdes
do Cosmo (um ciclo no qual podemos distinguir quatro fases*?, mais ou menos
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conforme os quatro "incalculdveis" da doutrina budista). Como ja vimos antes, a
conflagracdo universal também é aceita por Heraclito. Quanto ao eterno retorno
— a retomada periddica, por parte de todos os seres, de suas vidas anteriores —
, representa um dos poucos dogmas que, como sabemos com alguma certeza,
faziam parte do pitagorismo primitivo’. Finalmente, segundo pesquisas
recentes, utilizadas e sintetizadas de modo admirével por Joseph Bidez", parece
cada vez mais provavel que pelo menos determinados elementos do sistema
platdnico sdo de origem iraniano-babil6nica.

Logo adiante deveremos retornar a essas possiveis influéncias orientais.
Por ora, vamos fazer uma pequena pausa para considerar a interpretacdo de
Platdo sobre o mito do retorno ciclico, mais especialmente no texto
fundamental, que ocorre no Politica, 269c ss. Platdo encontra a causa da
regressao coésmica e das catastrofes césmicas num duplo movimento do

Universo: "...deste nosso Universo, a divindade ora orienta inteiramente sua
revolucdo circular, ora o abandona a si proprio, uma vez que suas revolugdes
tenham alcangado a duragdo que combina com este Universo; e ele entdo
comeca a girar na dire¢do oposta, com seus préoprios movimentos..." Esta
mudanca de direcdo é acompanhada de gigantescos cataclismos: "a maior
destruicdo ocorreu tanto entre os animais em geral como no seio da raga
humana, da qual, como seria de esperar, s6 restavam alguns poucos
representantes" (270c). Mas essa catastrofe foi seguida de uma paradoxal
"regeneracao". Os homens comecaram a ficar jovens de novo: "os cabelos
brancos da idade escureceram", enquanto aqueles que estavam na puberdade
comegaram a diminuir de estatura dia a dia, até voltarem ao tamanho dos bebés
recém-nascidos; entdo, finalmente, "ainda continuando a definhar, eles
deixaram de existir por completo". Os corpos daqueles que morreram nesse
momento "desapareceram completamente, sem deixar qualquer sinal, depois de
alguns dias" (270e). Foi entdo que nasceu a raca dos "Filhos da Terra" (gegeneis),
cuja memboria foi preservada por nossos ancestrais. Durante essa era de Cronos,
ndo existiam animais selvagens nem inimizade entre os animais (271e). Os
homens daqueles dias nao tinham mulheres nem filhos: "Ao se erguerem da
terra, todos eles voltaram a viver, sem conservar qualquer lembranca de sua
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antiga condicdo de vida". As arvores |lhes davam frutos em abundancia, e eles
dormiam sem roupa, sobre o chado, porque todas as esta¢des tinham bom clima
(272a).

O mito do paraiso primordial, evocado por Platdo, e que conseguimos
discernir nas crencas indianas, era conhecido dos hebreus (por exemplo, o illud
tempus messianico em lsaias 11,6, 8; 65,25) assim como dos iranianos (Dénkart,
Vil, 9, 3-5) e das tradicGes greco—latinasls. Além do mais, combina perfeitamente
com a concepcdo arcaica (e talvez até universal) do "principio paradisiaco”, que
encontramos em todas as avaliagdes do illud tempus primordial. Ndo se pode
considerar de modo algum assombroso o fato de Platdo reproduzir essas visdes
tradicionais nos didlogos que datam de sua velhice; a evolugdo de seu préprio
pensamento filoséfico o obrigou a redescobrir as categorias mitoldgicas. A
memoria da idade de ouro sob Cronos, sem duvida alguma estava disponivel
para ele na tradicdo grega (cf., por exemplo, as quatro eras, descritas por
Hesiodo, Erga, 110 ss.). No entanto, este fato ndo representa impedimento para
reconhecermos que também existem certas influéncias babilonicas no Politica;
quando, por exemplo, Platdo atribui os cataclismos periddicos as revolugdes
planetarias, uma explicagio que certas pesquisas recentes'® derivariam de
especula¢des astrondmicas babilonicas, mais tarde colocadas a disposicao do
mundo helénico por intermédio da Babilénia, de Beroso. Segundo o Timeu,
catdstrofes parciais eram causadas pelo desvio planetario (cf. Timeu, 22d e 23e,
dilivio mencionado pelo sacerdote de Sais), enquanto que o momento de
encontro de todos os planetas é o do "tempo perfeito" (Timeu, 39d), ou seja, o
do final do Grande Ano. Como observa Joseph Bidez: "a idéia de que a conjunc¢do
de todos os planetas é suficiente para provocar uma convulsdo universal, sem

"'7_Por outro lado, também parece que Platdo

duvida alguma é de origem caldéia
tinha conhecimento da concepcdo iraniana segundo a qual o propésito dessas

catastrofes seria a purificacdo da ragca humana (Timeu, 22d).

Os estdicos, para suas proéprias finalidades, também reviveram as
especula¢des que diziam respeito aos ciclos césmicos, dando énfase a repeticao
eterna’®, ou ao cataclismo, ekpyrosis, por meio do qual os ciclos cdsmicos
alcancam seu fim'’. Baseando-se em Herdclito, ou diretamente no gnosticismo
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oriental, o estoicismo propaga todas essas idéias a respeito do Grande Ano e do
fogo cosmico (ekpyrosis), que periodicamente coloca fim ao Universo, de modo a
renova-lo. Com o tempo, esses motivos do eterno retorno e do fim do mundo
passam a dominar toda a cultura greco-romana. Além do mais, a renovacgdo
periédica do mundo (metacosmesis) era uma doutrina favorita do
neopitagorismo, a filosofia que, conforme Jérome Carcopino demonstrou, dividia
com o estoicismo a lealdade da sociedade romana no segundo e terceiro séculos
a.C. Mas a aceitacdo do mito da "repeticdo eterna", assim como a da
apokatastasis (termo que entrou no mundo helénico depois de Alexandre
Magno), sdo duas posicdes filoséficas nas quais podemos observar uma
determinada atitude anti-histérica, juntamente com um desejo do homem em
defender-se da histdria. Vamos discutir ambas as posig¢oes.

J& observamos, no capitulo anterior, que o mito da repeticao eterna,
segundo a interpretacdo que lhe dava a especulacdo grega, tem o significado de
uma suprema tentativa no sentido de tornar "estatica" a transformacdo,
buscando anular a irreversibilidade do tempo. Se todos os momentos e todas as
situacGes do Cosmo sdo repetidos ad infinitum, seu desaparecimento, em ultima
andlise, é patente; sub specie infinita-tis, todos os momentos e todas as
situagBes mantém-se estaciondrios, adquirindo assim a ontoldgica ordem do
arquétipo. Portanto, entre todas as formas de transformacdo, a transformacao
histdrica também estd saturada do ser. A partir do ponto de vista da repeticdo
eterna, os acontecimentos histéricos sdo transformados em categorias, e
portanto reconquistam a ordem ontoldgica que possuiam no horizonte da
espiritualidade arcaica. Num certo sentido, pode-se até dizer que a teoria grega
do eterno retorno é a variacao final experimentada pelo mito da repeticao de
um gesto arquetipico, do mesmo modo que a doutrina platénica de idéias foi a
versao final do conceito do arquétipo, além de ter sido a mais completamente
elaborada. E vale a pena observar que essas duas doutrinas encontraram sua
mais perfeita expressdo no ponto mais alto do pensamento filosdéfico grego.

Mas foi especialmente o mito da conflagracdo universal que alcangou
extraordinario sucesso no mundo greco-oriental. Parece ser cada vez mais
provavel que o mito de um fim do mundo pelo fogo, a partir do qual o bem
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conseguird sair ileso, teve origem iraniana (cf., por exemplo, Budahism, XXX, 18),
pelo menos na forma conhecida pelos "magos ocidentais", os quais, conforme
Cumont demonstrou®, o disseminaram pelo Ocidente. O estoicismo, os Ordculos
Sibilinos (por exemplo Il, 253) e a literatura judeu-cristd transformam esse mito
na fundacao de seus apocalipses e de sua escatologia. Por mais estranho que
possa parecer, o mito era confortador. De fato, o fogo renova o mundo; através
dele, vira a restauragdao de "um novo mundo, livre da velhice, da morte, da
decomposicao e da corrup¢cdao, um mundo de vida eterna, aumentando
eternamente, quando os mortos deverdo ressuscitar, quando a imortalidade
alcangar os vivos, quando o mundo estard perfeitamente renovado" (Yast, XIX,
14, 89)*'. Portanto, esta é uma apokatastasis da qual o bem nada tem a temer. A
catastrofe final colocara um fim a historia, restaurando dessa forma o homem a
eternidade e a beatitude.

Estudos dignos de nota, realizados por Cumont e por H. S. Nyberg®,
conseguiram iluminar um pouco mais a escuriddo que envolve a escatologia
iraniana, e definir as influéncias responsaveis pelo apocalipse judeu-cristdao. Do
mesmo modo que a india (e, em determinado sentido, a Grécia), o Ird conhecia o
mito das quatro eras césmicas. Um texto masdeista perdido, o Sudkar-nask (cujo
conteudo foi preservado no Dénkart, IX, 8), referia-se as quatro eras: a do ouro,
a da prata, a do aco e aquela "misturada com ferro". Os mesmos metais sao
mencionados no comego do Bahman-Yast (I, 3), que, no entanto, um pouco mais
adiante (ll, 14), descreve uma arvore cosmica com sete galhos (ouro, prata,
bronze, cobre, lata, aco e uma "mistura de ferro"), correspondente a histéria
mitica de sete partes, dos persas”. Esta heddmada césmica sem duvida alguma
foi desenvolvida em conexdao com os ensinamentos astroldgicos caldeus, com
cada planeta "governando" um milénio. Porém o masdeismo ja propusera muito
antes uma era de 9.000 anos (3 x 3.000) para o Universo, enquanto que o
zervanismo, conforme Nyberg demonstrou®, estendia a duragdo maxima deste
Universo a um total de 12.000 anos. Nos dois sistemas iranianos assim — como,
além do mais, em todas as doutrinas de ciclos cdsmicos — o mundo acabara em
fogo e agua, per pyrosim et cataclysmum, como escreveria mais tarde Firmico
Materno (lll, 1). O fato de, no sistema zervanista, o "tempo ilimitado", Zarvan
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akarana, preceder e seguir os 12 000 anos de "tempo limitado" criado por
Ormazd; de, neste sistema, o "tempo ser mais poderoso do que as duas
criagc")es"z‘r’, isto é, do que as criacbes de Ormazd e Ahriman; de,
conseqlientemente, Zarvan akarana nao ter sido criado por Ormazd, e, portanto,
ndo estar subordinado a ele — todas essas sao questdes as quais ndo precisamos
nos dedicar aqui. O que desejamos enfatizar é que, na concepg¢ao iraniana, a
histdria (independente de ser ou ndo seguida do tempo infinito) ndo é eterna;
ela ndo se repete, mas chegard ao fim um dia, por meio de uma ekpyrosis
escatoldgica e de um cataclismo césmico. Porque, a catdstrofe final, que dara um
fim a histdria, serd, ao mesmo tempo, um julgamento da histéria. Portanto, sera
entdo in illo tempore que, conforme somos informados, todos prestarao contas
do que fizeram "na histéria", e somente aqueles que ndo carregam qualquer
culpa poder3o conhecer a beatitude e a eternidade™.

Windisch mostrou a importancia dessas idéias masdeistas para o
apologista cristdo Lactancio’’. Deus criou o mundo em seis dias, €, no sétimo,
descansou; portanto, o mundo devera durar seis eternidades, durante as quais o
"mal conquistara e triunfara" sobre a Terra. Durante o sétimo milénio, o principe
dos demonios sera acorrentado, e a humanidade conhecerd mil anos de
descanso e justica perfeita. Depois disso, o0 demdnio conseguira escapar de suas
correntes e dara reinicio a guerra contra os justos; mas, finalmente, ele sera
vencido, e, no término do oitavo milénio, o mundo serd recriado para a
eternidade. E ébvio que essa divisdo da histéria em trés atos e oito milénios
também era conhecida dos quiliastas cristdos**, mas ndo ha qualquer duvida de
que é iraniana em estrutura, mesmo que uma semelhante visdo escatoldgica da
historia tivesse sido disseminada por toda a regido oriental do Mediterrdaneo e
no Império Romano pelos gnosticismos greco-orientais.

Toda uma série de calamidades anunciard a aproximagao do fim do
mundo; e a primeira delas serd a queda de Roma e a destruicdo do Império
Romano, uma freqliente antecipacao no apocalipse judeu-cristdo, mas também
n3o inteiramente desconhecida dos iranianos”. Além do mais, a sindrome
apocaliptica € comum a todas estas tradi¢gdes. Tanto Lactancio como o Bahman-
Yast anunciam que "o ano serd encurtado, o més diminuird, e o dia sera
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contraido™*°

, uma visdo da deterioragdo cédsmica e humana que também
podemos encontrar na india (onde a duracdo da vida humana decresce de 80
000 para apenas 100 anos), e que as doutrinas astroldgicas popularizaram no
mundo grecooriental. Entdo, as montanhas desmoronardo, e a Terra tornar-se-a
lisa, os homens desejardo a morte e terdo inveja dos mortos, e apenas um
décimo deles sobrevivera. "Serd um tempo", escreve Lactancio, "em que a
justica sera rejeitada, e a inocéncia odiosa, quando os maus serdo predadores,
inimigos dos bondosos, quando nem a lei, nem a ordem, nem a disciplina militar
serdo observadas, quando ninguém respeitard os cabelos grisalhos dos idosos,
nem agird com piedade para com as mulheres e criangas; todas as coisas estarao

confundidas e misturadas, contra as leis divinas e naturais..."”"

Mas, depois dessa
fase premonitdria, o fogo purificador descerd para destruir os maus, e sera
seguido de um milénio de jubilo e contentamento, que os quiliastas cristdos
também esperavam e que Isaias e os Ordculos Sibilinos tinham previsto antes. Os
homens conhecerdo uma nova idade de ouro, que durard até o final do sétimo
milénio; porque, depois desse ultimo conflito, uma ekpyrosis universal absorvera
todo o Universo em fogo, dando lugar assim ao nascimento de um novo mundo,
um mundo eterno de justica e felicidade, ndo sujeito as influéncias astrais e

inteiramente livre do dominio exercido pelo tempo.

Da mesma forma, os hebreus limitavam a duracdao do mundo a sete
milénios*, mas o rabinado jamais encorajou os calculos matematicos destinados
a determinar o momento do fim do mundo. Os hebreus limitaram-se a afirmar
gue uma série de calamidades césmicas e historicas (fome, secas, guerras, e
assim por diante) anunciaria o fim do mundo. O Messias apareceria; os mortos
erguer-se-iam de suas sepulturas (lsaias 26,19); Deus conquistaria a morte,
seguindo-se entdo a renovacdo do mundo (lsaias 65,17; o Livro dos Jubileus 1,29,
chega até a falar de uma nova Criacdo)™>.

Uma vez mais aqui, como em toda parte das doutrinas apocalipticas as
quais nos referimos acima, encontramos o motivo tradicional da extrema
decadéncia, do triunfo do mal e das trevas, que precede a mudanca de era e a
renovacdo do Cosmo. Um texto babildnico traduzido por A. Jeremias®, prevé o
apocalipse da seguinte maneira: "Quando tais e tais coisas acontecerem no céu,
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entdo o claro tornar-se-a turvo, o puro, sujo, as terras cairdo em confusao, as
oracOes ndo serdo ouvidas, os sinais dos profetas tornar-se-do desfavoraveis...
Sob o seu [isto é, do principe que ndo obedece aos comandos dos deuses]
dominio, um devorard o outro, o povo vendera seus filhos por dinheiro, o marido
desertara sua mulher, a mulher o marido, a mée trancara a porta contra sua
filha". Outro hino prevé que, naqueles dias, o Sol deixara de nascer, a Lua nao
mais aparecerad, e assim por diante.

Na concepgdo babildnica, no entanto, esse periodo crepuscular sempre
se faz seguir de uma nova aurora paradisiaca. Freqliientemente, como seria de
esperar, o periodo paradisiaco abre com a coroagdo de um novo soberano.
Assurbanipal considera-se como o regenerador do Cosmo, porque, "desde o
tempo em que os deuses, em sua bondade, me colocaram sobre o trono de
meus pais, Rama tem mandado sua chuva... a colheita foi farta, o milho
abundante... o gado multiplicou-se além das necessidades". Nabucodonosor diz,
a respeito de si mesmo: "Um reino de abundancia, anos de exuberancia em meu
pais eu fago acontecer". Num texto hitita, Murshilish descreve da seguinte

maneira o reino de seu pai: "...sob o seu comando toda a terra de Katti
prosperou, e, em seu tempo, o povo, o gado e as ovelhas multiplicaram-se"*>. A
concepgao é arcaica e universal: podemos encontra-la em Homero, em Hesiodo,

no Velho Testamento, na China, e em outras partes™.

Simplificando, poderiamos dizer que, entre os iranianos, do mesmo
modo que entre os judeus e os cristdos, a "histéria" partilhada pelo Universo é
limitada, e que o fim do mundo coincide com a destruicdo dos pecadores, a
ressurreicdo dos mortos e a vitéria da eternidade sobre o tempo. Mas, embora
esta doutrina se torne cada vez mais popular durante o primeiro século a.C. e os
séculos iniciais de nossa era, ela ndo consegue vencer de uma vez por todas a
tradicional doutrina da regeneracdo do mundo, através da repeticdo anual da
Criacdo. Ja vimos no capitulo anterior que os vestigios desta ultima doutrina
foram preservados entre os iranianos até a Idade Média. Igualmente dominante
no judaismo pré-messianico, ela jamais foi eliminada por completo, pois os
circulos rabinicos hesitaram em mostrar exatiddo quanto a duracdo que Deus
teria fixado para o Cosmo, limitando-se a declarar apenas que o illud tempus
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sem duvida alguma chegaria um dia. No cristianismo, por outro lado, a prépria
tradicao evangélica implica que a Bothela tov Beov ja estd presente "entre"
(evto) aqueles que acreditam, e que, portanto, o illud tempus pertence
eternamente ao momento presente, sendo acessivel a qualquer pessoa, a
qualguer instante, por intermédio da metandia. Ja que o que esta envolvido aqui
é uma experiéncia religiosa totalmente diferente da experiéncia tradicional,
como o que estd envolvido é a fé, o cristianismo traduz a regeneracdo periddica
do mundo em uma regeneracao do individuo humano. Mas, para aquele que
comunga desse nunc eterno do reino de Deus, a histdria cessa de maneira tao
total como cessa para o homem das culturas antigas, que consegue aboli-la
periodicamente. Como conseqiiéncia, para o cristdo, também, a Histéria pode
ser regenerada, por e através de cada crente individual, mesmo antes da
segunda vinda do Salvador, quando ela cessard de uma vez por todas, para toda
a Criagao.

Uma discussdo adequada da revolug¢do que o cristianismo introduziu na
dialética da abolicdo da histdria, e da fuga em relagdo a ascendéncia do tempo,
nos levaria muito além dos limites deste ensaio. Assim, pretendemos apenas
observar que, mesmo dentro do quadro das trés grandes religides — iraniana,
judaica e crista — que limitaram a duracdo total do Cosmo a algum numero
especifico de milénios, afirmando que a histéria acabara de uma vez por todas in
illo tempore, ainda sobrevivem alguns sinais da doutrina primitiva da periddica
regeneracdao da histéria. Em outras palavras, a histéria pode ser abolida, e,
conseqlientemente, renovada uma série de vezes, antes que o eschaton final se
manifeste. De fato, o ano litdrgico cristdo baseia-se numa periddica e real
repeticdo do Nascimento, da Paixdao, morte e Ressurrei¢cdo de Jesus, com tudo o
gue esse drama mistico implica para um cristdo; isto é, a regeneracdo pessoal e
cOsmica através da reatualizacdo in concreto do nascimento, morte e
ressurreicdo do Salvador.
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Destino e historia

Nds nos referimos a todas essas doutrinas helenistas orientais, relativas
aos ciclos cdsmicos, por um Unico propdsito — o de descobrir a resposta para a
pergunta que colocamos no comeco deste capitulo: como o homem tem
tolerado a histéria? A resposta pode ser discernida em cada sistema individual:
seu lugar no ciclo cosmico — independente de o ciclo ser ou ndo capaz de
repeticio — estabelece para o homem um certo destino histdrico. Devemos
manter os olhos bem abertos para ver aqui apenas um fatalismo, seja qual for o
significado que decidirmos dar ao termo, e um fatalismo que explicaria a boa ou
a ma sorte de cada individuo, tomado separadamente. Essas doutrinas
respondem as perguntas levantadas pelo destino da histdéria contemporanea de
um modo geral, e ndo apenas aquelas levantadas pelo destino individual. Uma
determinada quantidade de sofrimento esta reservada para a humanidade (e,
por meio da palavra "humanidade", cada pessoa significa a massa de homens
que ela prépria conhece), pelo simples fato de a humanidade encontrar-se num
certo momento histdrico, ou seja, em um ciclo césmico que se encontra em sua
fase descendente, ou aproximando-se do seu fim. Individualmente, cada um tem
liberdade para retirar-se deste momento histdrico e procurar confortar-se por
suas conseqléncias prejudiciais, seja por meio da filosofia ou do misticismo. (A
simples menc¢do de toda a gama de gnosticismos, seitas, mistérios e filosofias
gue tomaram conta do mundo mediterraneo oriental, durante os séculos de
tensdo histodrica, sera suficiente para dar uma idéia da crescente proporg¢do de
pessoas que tentou afastar-se da histdria.) No entanto, o momento histérico, em
sua totalidade, ndo poderia evitar o destino que era a inevitavel conseqliéncia de
sua proépria posicao, na trajetdria descendente do ciclo ao qual pertencia. Muito
embora, na visdo indiana, cada homem da Kali Yuga seja estimulado no sentido
de procurar sua liberdade e beatitude espiritual, ele ndo pode, ao mesmo
tempo, evitar por completo a dissolugdo final de seu mundo crepuscular, de
modo que, no ponto de vista dos varios sistemas aos quais nos referimos, o
momento histérico, a despeito das possibilidades de fuga que oferece aos
contemporaneos, jamais poderd ser, de uma forma completa, nada além de
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tragico, patético, injusto e cadtico, como de fato deve ser qualquer momento
gue esteja anunciando a catastrofe final.

Na verdade, uma caracteristica comum vincula todos os sistemas ciclicos
espalhados pelo mundo helenista oriental: segundo a visdo de cada um deles, o
momento histdrico contemporaneo (seja qual for a sua posicdo cronoldgica)
representa uma decadéncia em relagdo aos momentos histéricos precedentes.
N3o sé a era contemporanea é inferior as outras eras (a do ouro, a da prata, e
assim por diante), mas, mesmo dentro do quadro da era predominante (isto &,
do ciclo predominante), o "instante" no qual o homem vive torna-se pior com o
passar do tempo. Essa tendéncia no sentido da desvalorizacgdo do momento
contemporaneo nao deveria ser considerada como sinal de pessimismo. Pelo
contrario, revela um excesso de otimismo, porque, na deteriora¢do da situacdo
contemporanea, pelo menos uma parcela da humanidade viu sinais prevendo a
regeneracdo que deve necessariamente se seguir. Desde os dias de Isaias, uma
série de derrotas militares e colapsos politicos tinha sido esperada com
ansiedade, como uma inelutavel sindrome do illud tempus messianico, que
estava para regenerar o mundo.

No entanto, em virtude da diferenga entre as possiveis posicoes do
homem, elas mostravam uma caracteristica comum: a histéria podia ser
tolerada, ndo sé porque tinha um significado, mas também porque, em ultima
anadlise, era necessdaria. Para aqueles que acreditavam numa repeticdo de todo
um ciclo césmico, assim como para aqueles que acreditavam apenas num Unico
ciclo que se aproximava do seu fim, o drama da histdria contemporanea era
necessario e inevitdvel. Platdo, mesmo em seus tempos e apesar de sua
aceitacdo de alguns dos planos da astrologia caldéia, era profuso em seu
sarcasmo contra aqueles que tinham-se deixado cair no fatalismo astroldgico, ou
que acreditavam numa eterna repeticdao no sentido estrito (estdico) da palavra
(cf., por exemplo, Republica, VI, 546 ss.). Quanto aos filésofos cristdos, eles
desenvolveram uma luta sem tréguas contra o mesmo fatalismo astrolégico®,
que tinha aumentado durante os Ultimos séculos do Império Romano. Como
vamos ver logo adiante, Santo Agostinho defenderda a idéia de uma Roma
perene, sé para escapar da aceitacdo de um fatum determinado pelas teorias
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ciclicas. Porém é verdade que o préprio fatalismo astrolégico explicava o curso
dos acontecimentos histéricos, ajudando assim os contemporaneos a
compreendé-los e tolera-los, com o mesmo sucesso que haviam tido os varios
gnosticismos greco-orientais, o neo-estoicismo e 0 neopitagorismo. Por
exemplo, independente de a histdria ser ou ndo governada pelos movimentos
dos corpos celestes, pelo processo cdsmico puro e simples, que tinha de exigir
uma desintegracdo, inevitavelmente vinculada a uma integragao original,
independente, uma vez mais, de estar sujeita a vontade de Deus, uma vontade
que os poetas tinham sido capazes de observar, o resultado era sempre o
mesmo: nenhuma das catdstrofes manifestadas na histéria era arbitraria. Os
impérios cresciam e caiam; as guerras causavam sofrimentos incalculdveis;
aumentavam a imoralidade, a devassiddo, a injustica social — porque tudo isso
era necessario, isto é, tinha sido desejado pelo ritmo cdsmico, pelo demiurgo,
pelas constelacdes, ou pela vontade de Deus.

De acordo com esta visdo, a histdria de Roma assume uma gravidade
nobre. Varias vezes, no decorrer de sua histéria, os romanos enfrentaram o
terror de um fim iminente para sua cidade, cuja duracdo segundo eles
acreditavam tinha sido determinada no mesmo instante de sua fundagdo por
Romulo. Em Les Grands Mythes de Rome, Jean Hubaux conseguiu analisar em
profundidade os momentos mais criticos do drama provocado pelas incertezas
nos cdlculos da "vida" de Roma, enquanto que Jérédme Carcopino registrou os
acontecimentos histdricos e a tensdo espiritual que deram margem a esperanca
de uma ressurreicdo n3o catastréfica da cidade®. Em todas as crises histdricas,
dois mitos crepusculares dominavam a obsessdo do povo romano: 1) a vida da
cidade terminaria, com sua duracdo limitando-se a uma certa quantidade de
anos (o "numero mistico", revelado pelas doze aguias avistadas por ROmulo); e
2) o Grande Ano colocaria um fim a toda a histéria, e portanto a de Roma, por
meio de uma ekpyrosis universal. A prépria histéria romana procurou mostrar a
falta de base de todos esses medos, até um periodo bastante tardio. Porque,
depois de 120 anos da fundagdo de Roma, foi possivel entender que as doze
aguias vistas por Romulo ndo significavam 120 anos de vida historica para a
cidade, como muita gente temia. Ao final de 365 anos, ficou claro que tampouco
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se tratava da questdo de um Grande Ano, em que cada ano da cidade seria
equivalente a um dia, passando-se entdo a supor que o destino tinha decidido
dar a Roma outro tipo de Grande Ano, composto de doze meses de 100 anos.
Quanto ao mito das "eras" regressivas e do eterno retorno, professado por Sibyl
e interpretado pelos filésofos por intermédio de suas teorias dos ciclos cdsmicos,
mais de uma vez foi manifestada a esperanca de que a transi¢cdo de uma era para
a outra poderia ser realizada sem uma ekpyrosis universal. Mas essa esperanca
sempre esteve misturada com a ansiedade. Cada vez que os acontecimentos
histdricos acentuavam seu ritmo catastréfico, os romanos acreditavam que o
Grande Ano havia chegado ao ponto de terminar, e que Roma estava as vésperas
de sua queda. Quando César atravessou o Rubicdo, Nigidio Figulo previu o
comeco de um drama cdsmico-histdrico que colocaria um ponto final em Roma e
em toda a raca humana™. Porém, o mesmo Nigidio Figulo acreditava® que uma
ekpyrosis ndo era inevitavel, e que uma renovagcdo, a metacosmesis
neopitagdrica, também era possivel sem uma catdstrofe césmica — uma idéia
que Virgilio aproveitaria e viria a ampliar.

Em sua obra Epodos XVI, Horacio ndo tinha conseguido esconder seu
medo quanto ao destino futuro de Roma. Os estdicos, os astrélogos e o
gnosticismo oriental viam nas guerras e calamidades da época os sinais de que a
catastrofe final era iminente. Raciocinando a partir do calculo da vida de Roma,
ou da doutrina dos ciclos cdsmico-histéricos, os romanos sabiam que,
independente de qualquer outra coisa que pudesse acontecer, a cidade estava
destinada a desaparecer antes do comeco de uma nova era. No entanto, o reino
de Augusto, que comecava depois de uma série de longas e sanguinarias guerras
civis, parecia inaugurar uma pax aeterna. Os medos inspirados pelos dois mitos
— a "era" de Roma e a teoria do Grande Ano — mostravam-se infundados:
"Augusto fundou Roma de novo, e nada devemos temer quanto a sua vida"; esta
era a garantia a qual se apegavam aqueles que tinham estado preocupados com
o mistério das doze aguias avistadas por Romulo. "A transicdo da era do ferro
para a era do ouro foi realizada sem uma ekpyrosis"”, afirmavam aqueles que
tinham demonstrado obsessdo pela teoria dos ciclos. Assim, ao ultimo saeculum,
o do sol, que devia provocar a combustdo do Universo, Virgilio conseguia
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substituir o saeculum de Apolo, evitando uma ekpyrosis e supondo que as
recentes guerras tinham sido sinal da transicdo da era do ferro para a do ouro™.
Mais tarde, quando o reino de Augusto de fato parecia mostrar que inaugurara a
era do ouro, Virgilio decidiu dar garantias aos romanos quanto a duragdo da
cidade. Na Eneida (I, 255 ss.), Jupiter, dirigindo-se a Vénus, garante-lhe que ndo
vai estabelecer quaisquer fronteiras de tempo ou espago para 0s romanos:
"império sem fim eu lhes dei"*. E foi sé depois da publicagdo da Eneida que
Roma passou a ser chamada de urbs aeterna, com Augusto sendo proclamado o
segundo fundador da cidade. Sua data de nascimento, 23 de setembro, era
considerada "como ponto de partida do Universo, cuja existéncia tinha sido

salva, e cuja face tinha sido mudada por Augusto"*’

. Nasceu entdo a esperanga
de que Roma era capaz de regenerar-se periodicamente, ad infinitum. Foi assim
que, libertada dos mitos das doze aguias e da ekpyrosis, Roma conseguiu crescer
ao ponto de, como previa Virgilio, o império passar a compreender até as regides

"além dos caminhos do sol e do ano" ("extra anni solisque vias").

Em tudo isso, como podemos ver, existe um esforco supremo no sentido
de libertar a histéria do seu destino astral, ou da lei dos ciclos césmicos, e de
retornar, por intermédio do mito da eterna renovagao de Roma, ao mito arcaico
da regeneracdo anual (e em particular ndo catastréfical) do Cosmo, através de
sua eterna recriacdo pelo soberano ou o sacerdote. Acima de tudo, é uma
tentativa de dar valor a histéria, no plano cdsmico; isto é, de considerar os
acontecimentos histdricos e as catastrofes como combustdes ou dissolugbes
cosmicas genuinas, que precisam periodicamente por fim ao Universo, de modo
a permitir sua regeneragao. As guerras, a destruicdo, os sofrimentos da histdria
ja ndo representam sinais premonitérios da transicdo entre uma era e outra, mas
eles préprios constituem a transicdo. Assim, em cada periodo de paz, a histdria
se renova e, conseqlientemente, comega um novo mundo; em Uultima analise
(como ja vimos no caso do mito construido ao redor de Augusto), o soberano
repete a criacdao do Cosmo.

Nds nos utilizamos do exemplo de Roma para mostrar até que ponto os
acontecimentos histdricos podiam ser valorizados pelo expediente dos mitos
examinados no presente capitulo. Adaptadas a uma teoria particular de mito
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(idade de Roma, Grande Ano), as catastrofes ndao sé podiam ser toleradas, mas
seus contemporaneos davam positivamente um valor a elas, logo depois do seu
aparecimento. Claro que a era do ouro, inaugurada por Augusto, tinha
conseguido sobreviver apenas por meio do que havia criado na cultura latina.
Augusto mal havia falecido quando a histéria passou a desmentir a era do ouro,
fazendo com que o povo voltasse a viver a expectativa do desastre iminente.
Quando Roma foi ocupada por Alarico, parecia que o sinal das doze aguias de
Romulo tinha triunfado: a cidade estava entrando no seu décimo segundo e
ultimo século de existéncia. Foi apenas Santo Agostinho que tentou mostrar que
ninguém poderia saber o momento em que Deus decidiria colocar um fim a
historia, e que, de qualquer modo, embora as cidades, por sua prépria natureza,
tenham uma duracdo limitada, sendo "eterna" apenas a cidade de Deus,
nenhum destino astral pode decidir a vida ou a morte de uma nagdo. Deste
modo, o pensamento cristdo demonstrava a tendéncia no sentido de
transcender, de uma vez por todas, os velhos temas da repeticdo eterna, da
mesma forma que tinha decidido transcender todos os outros pontos de vista
arcaicos, por meio da revelacdo da importancia da experiéncia religiosa da fé, e
do valor da personalidade humana.

NOTAS
1. Vide ainda outros exemplos no cap. Il de nossa obra Patterns in
Comparative Religion (trad. para o inglés, Londres e Nova York, 1958), pp.
46 ss.

2. Uma vez mais, enfatizamos que, do ponto de vista dos povos ou classes
a-istdricos, o "sofrimento" é equivalente a "histéria". Essa equivaléncia
pode ser observada ainda hoje, nas civilizacdes camponesas da Europa.

3. Geo Widengren, King and Saviour, 1l (Uppsala, 1947).

4, Cf. G. van der Leeuw, "Primordial Time and Final Time", em Man and
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Time (Nova York e Londres, 1957), pp. 324-350.

Sem as elites religiosas, e, mais especialmente, sem os profetas, o
judaismo nao se teria transformado em coisa muito diferente da religido
da colbénia judaica de Elephantine, que preservou o ponto de vista
religioso e popular da Palestina até o quinto século a.C.; cf. Albert
Vincent, La Religion des Judéo-Araméens d'Eléphantine (Paris, 1937). A
histdria tinha permitido que esses hebreus da Didaspora mantivessem,
lado a lado com lahveh (Jaho), outras divindades (Bethel, Harambethel,
Ashumbethel), e até a deusa Anath, num sincretismo bastante
conveniente. Isso tudo é mais uma confirmacdo da importancia da
histdoria no desenvolvimento da experiéncia religiosa dos judeus, e sua
manutencdo em momentos de elevada tensdo. Porque, ndo devemos
esquecer, as instituicées da profecia e do messianismo estavam acima de
todas aquelas validadas pela pressdo da histéria contemporanea.

Talvez seja util destacar aqui que, aquilo que é chamado de "fé", no
sentido judeu-cristdo, quando considerado do ponto de vista estrutural,
difere de outras experiéncias religiosas arcaicas. Ndo se deve duvidar da
autenticidade e do valor religioso destas ultimas, porque elas se baseiam
na dialética universalmente comprovada do sagrado. Mas a experiéncia
da fé é devida a uma nova teofania, uma nova revelacdo, que, para as
respectivas elites, anula o valor de outras hierofanias. Sobre este tema,
vide nossa obra Patterns in Comparative Religion, cap. 1.

Isso ndo implica dizer que essas populagbes (que, em sua maioria,
pertencem a uma estrutura agrdria) nao sejam religiosas; implica apenas
a "revalorizacdo tradicional" (arquetipica) que elas deram a experiéncia
crista.

Na obra de Hastings, Encyctopaedia of Religion and Ethics, |, pp. 200 ss.

Sem duvida alguma essa cachoeira nasce no aspecto astroldgico da yuga,
no estabelecimento da qual ndo podemos excluir as influéncias
astrondmicas babilonicas; cf. Alfred Jeremias, Handbuch der
attorientalischen Geisteskuttur (2 ed., Berlim-Leipzig, 1929), p. 303. Vide
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ainda Emil Abegg, Der Messiasglaube in Indien und Iran (Berlim, 1928, pp.
8 ss.; Isidor Scheftelowitz, Die Zeit als Schicksalsgottheit in der indischen
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1931, pp. 89 ss.

Bidez, p. 76.
Ibid., p. 83.
Por exemplo, Chrysippus, Fragmentos 623-627.

J4 em Zeno; vide Fragmentos 98 e 109 (H. F. A. von Arnim, Stoicorum
veterum fragmenta, |, Leipzig, 1921).

Op. cit., pp. 39 ss.

Segundo a traducdo de James Darmesteter, em Le Zend-Avesta (Paris,
1892).

Cf. a obra de Nyberg, "Questions de cosmogonie et de cosmologie
mazdéennes", Journal Asiatique (Paris), CCXIV, CCXIX (1929, 1931). Vide
também Scheftelowitz, op. cit.; R. C. Zaehner, "Zurvanica", Bulletin of the
School of Oriental and African Studies (Londres), IX (1937-1939), 303 ss.,
573 ss., 871 ss.; H. H. Schaeder, "Der iranische Zeitgott und sein Mythos",
Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft (Leipzig), XCV
(1941), 268 ss.; Henry Corbin, "Cyclical Time in Mazdaism and Ismailism",
em Man and Time, especialmente pp. 121 ss.

Cf. Cumont, op. cit., pp. 71 ss.
Op. cit., pp. 41 ss., 235.
Bundahisn, cap. | (Nyberg, pp. 214-215).

O simbolismo oriental e judeu-cristdo de passar pelo fogo foi
recentemente estudado por C. M. Edsman, Le Baptéme de feu (Uppsala,
1940).



27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

34.

35.

36.

37.

38.

135
Cf. Cumont, pp. 68 ss.
Ibid., p. 70, nota 5.
Ibid., p. 72.
Textos em ibid., p. 78, nota 1.
Divinae Institutiones, VII, 17, 9; Cumont, p. 81.
Cf., por exemplo, Testamentum Abrahami, Ethica Enochi, etc.

Sobre os sinais cdsmicos pressagiando o Messias, na literatura rabinica,
vide Raphael Patai, Man and Temple (Londres, 1947), pp. 203 ss.

Hastings, |, p. 187.

Ivan Engnell, Studies in Divine Kingship in the Ancient Near East (Uppsala,
1943), pp. 43, 44, 68; Jeremias, Handbuch, pp. 32 ss.

Odyssey, XIX, 108 ss.; Hesiodo, Erga, 225-227; nossa obra Patterns in
Comparative Religion, pp. 255 ss.; Patai, p. 180 (literatura rabinica); Léon
Wieger, Histoire des croyances religieuses et des opinions philosophiques
en Chine (Hsien-hsien, 1922), p. 64.

Entre muitas outras libertacGes, o cristianismo influenciou a libertacdo
do destino astral: "Estamos acima do destino", escreve Tatian (Oratio ad
Graecos, 9), resumindo a doutrina cristd. "O sol e a lua foram feitos para
nos; como posso adorar aquilo que foi feito para me servir?" (ibid., 4). Cf.
também Santo Agostinho, De civitate Dei, Xll, caps. XXIll; sobre as idéias
de Sdo Basitio, Origenes, Sdo Gregario e Santo Agostinho, e sobre sua
oposicdo as teorias ciclicas, vide Pierre Duhem, Le Systeme du monde
(Paris, 1913-1917), Il, pp. 446 ss. Vide também Henri-Charles Puech,
"Gnosis and Time", em Man and Time, pp. 38 ss.
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Ibid., pp. 52 ss.
Cf. ibid., p. 45, etc.
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4 - O TERROR DA HISTORIA

Sobrevivéncia do mito do eterno retorno

O problema levantado neste capitulo final excede os limites que
procuramos estabelecer para o presente ensaio. Portanto, a Unica coisa que
podemos fazer é tracar-lhe apenas um perfil. Em resumo, seria necessario
confrontar o "homem histdrico" (o homem moderno), que consciente e
voluntariamente cria a histdéria, com o homem das civiliza¢cGes tradicionais que,
conforme ja tivemos oportunidade de ver, demonstrava uma atitude genuina em
relacdo a histéria. Independente de aboli-la periodicamente, de desvaloriza-la
por meio do encontro de modelos transhistdricos e arquétipos para ela ou, por
fim, de lhe dar um significado meta-histérico (teoria ciclica, significados
escatoldgicos e assim por diante), o homem das civiliza¢gdes tradicionais ndo
atribuia qualquer valor ao acontecimento histérico em si; em outras palavras, ele
ndo o considerava como uma categoria especifica de seu préprio modo de
existéncia. Agora, uma comparacdo desses dois tipos de humanidade implica
uma analise de todos os "historicismos" modernos e uma tal andlise, para ser de
fato util, acabaria nos levando para muito longe do tema principal deste estudo.
Mesmo assim, vemo-nos forcados a tocar no problema do homem como uma
criatura consciente e voluntariamente histérica porque, no presente momento,
o mundo moderno ndo estd de todo convertido ao historicismo; estamos
inclusive sendo testemunhas de um conflito entre as duas visdes: a concep¢ao
arcaica, que deveriamos chamar de arquetipica e aistérica; e a moderna, pos-
hegeliana, que procura ser histérica. Vamos nos limitar apenas ao exame de um
dos aspectos do problema, embora seja um aspecto muito importante: as
solucdes oferecidas pelos pontos de vista historicistas no sentido de permitir ao
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homem moderno tolerar a pressdo cada vez mais poderosa da histéria
contemporanea.

Os capitulos precedentes ilustraram de maneira abundante o modo
como o homem das civilizagGes tradicionais tolerava a histdria. O leitor deve
lembrar-se de que essas civilizacdes defendiam-se contra a histéria, fosse por
meio de sua periddica abolicdo, pela repeticdo da cosmogonia e de uma
periddica regeneracdo do tempo, ou ainda dando aos acontecimentos histdricos
um significado meta-histdrico, significado que ndo servia apenas como
consolagdo, mas acima de tudo era coerente, isto é, capaz de ser encaixado num
sistema bem consolidado, no qual tanto a existéncia do homem como a do
Cosmo tinha sua raison d'étre. Devemos acrescentar aqui que essa concep¢ao
tradicional de uma defesa levantada contra a histdria, essa maneira de tolerar os
acontecimentos de carater histérico, continuou a prevalecer no mundo, até uma
época bastante proxima de nossa propria; e que ela ainda continua a confortar
as sociedades agricolas ( = tradicionais) da Europa, que persistem de maneira
obstinada em aderir a uma posi¢ao a-histérica e que, como conseqliéncia deste
fato, encontram-se expostas aos violentos ataques de todas as ideologias
revolucionarias. O cristianismo das camadas mais populares da Europa jamais foi
bem-sucedido em abolir a teoria do arquétipo (que transformava um
personagem histérico em herdi exemplar, e colocava um acontecimento
histérico numa categoria mitica), nem as teorias ciclicas e astrais (segundo as
quais a histdria era justificada, e os sofrimentos provocados por ela assumiam
um significado escatoldgico). Portanto — para dar apenas uns poucos exemplos
—, os invasores bdrbaros da alta Idade Média eram comparados aos arquétipos
biblicos Gog e Magog, recebendo assim uma condicdo ontoldgica e uma funcgdo
escatoldgica. Alguns séculos mais tarde, os cristdos passariam a considerar
Genghis Khan como um novo Davi, destinado a fazer cumprir as profecias de
Ezequiel. Interpretados desta maneira, os sofrimentos e as catastrofes
provocados pelo aparecimento dos barbaros no horizonte histérico medieval
eram "tolerados" pelo mesmo processo que, alguns milhares de anos antes,
tinha tornado possivel a tolerancia dos terrores da histéria no Oriente primitivo.
Sdo essas mesmas justificacOes das catastrofes histdricas que hoje ainda tornam
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a vida possivel para dezenas de milhdes de homens, que continuam a
reconhecer, na incessante pressdao dos acontecimentos, os sinais da vontade
divina ou de uma fatalidade astral.

Se nos voltarmos para a outra concepgao tradicional — aquela do tempo
ciclico e da periddica regeneracdo da histdria, independente de ela implicar ou
ndo o mito da eterna repeticdo —, vamos descobrir que, embora os mais
primitivos autores cristdos tivessem comecado a se opor violentamente a ela,
essa concepc¢do jamais conseguiu abrir caminho para entrar na filosofia crista.
Devemos nos lembrar que, para o cristianismo, o tempo é real porque tem um
significado — a redenc¢do. "Uma linha reta traca o curso da humanidade, desde a
gueda inicial até a redencdo final. E o significado dessa histéria é Unico, porque a
encarnagao é um fato Unico. De fato, conforme é enfatizado no capitulo 9 da
Epistola aos Hebreus e em 1 Pedro 3, 18, Cristo morreu por nossos pecados
apenas uma vez, de uma vez por todas (hapax, ephapax, semel); ndo se trata de
um acontecimento sujeito a repeticdo, que poderia ser reproduzido diversas
vezes (pollakis). Assim, o desenvolvimento da histéria é governado e orientado
por um fato Unico, um fato que se mantém absolutamente sozinho. Como
conseqtiéncia, o destino de toda a humanidade, junto com o destino individual
de cada um de nds, é desenvolvido apenas uma vez, de uma vez por todas, em
um tempo concreto e insubstituivel, que é o da “histéria e da vida”'. E
exatamente essa concepgao linear do tempo e da histéria que, ja delineada no
segundo século por Santo Irineu de Lyon, sera retomada por Sdo Basilio e Sdo
Gregodrio, e por fim elaborada por Santo Agostinho.

Mas, apesar da rea¢do dos padres ortodoxos, as teorias dos ciclos e das
influéncias astrais sobre o destino humano e os acontecimentos histéricos eram
aceitas, pelo menos em parte, por outros padres e autores eclesiasticos, como
Clemente de Alexandria, Minucio Félix, Arndbio e Theodoret. O conflito entre
estas duas concepc¢bes fundamentais do tempo e da histéria continuou até o
século XVII. Ndo podemos aqui sequer considerar a recapitulacdo das admirdveis
anadlises feitas por Pierre Duhem e Lynn Thorndike, e resumidas e completadas
por Pitirim Sorokin’. Devemos recordar ao leitor que, no ponto mais alto da
Idade Média, as teorias ciclicas e astrais comecam a dominar a especula¢do
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historiolégica e escatoldgica. Ja dotadas de popularidade no século XII°, elas
passam por uma elaboracdo sistematica no século seguinte, especialmente
depois do aparecimento de traducdes de obras de autores arabes’. Correlagdes
cada vez mais exatas sdo tentadas, entre os fatores césmicos e geograficos
envolvidos e as respectivas periodicidades (na direcdo ja indicada por Ptolomeu,
no segundo século de nossa era, em sua obra Tetrabiblos). Um Alberto Magno,
um Santo Tomdas, um Roger Bacon, um Dante (Convivio, ll, cap. 14), e muitos
outros, acreditavam que os ciclos e as periodicidades da histdria do mundo sdo
governados pela influéncia das estrelas, independente de essa influéncia
obedecer a vontade de Deus e de ser seu instrumento na histéria, ou de — uma
hipdtese que conquista cada vez mais seguidores — ela ser vista como uma forga
imanente no Cosmo’. Em suma, adotando a formulagdo de Sorokin, a Idade
Média acha-se dominada pela concepg¢do escatoldgica (em seus dois momentos
essenciais: a criacdo e o fim do mundo), complementada pela teoria da
ondulacdo ciclica, que explica o retorno periddico dos eventos. Este dogma de
duas partes domina toda a especulacdo até o século XVII, muito embora, ao
mesmo tempo, uma teoria do progresso linear da histdria comece a encontrar
seu lugar. Na Idade Média, os germes da teoria podem ser reconhecidos nos
textos de Alberto Magno e de Santo Tomds; mas é com o Evangelho Eterno, de
Joaquim de Flora, que ela aparece em toda a sua coeréncia, como um elemento
integral de uma magnifica escatologia da histdria, a mais significativa
contribuicdo do cristianismo neste campo, desde aquela produzida por Santo
Agostinho. Joaquim de Flora divide a histdria do mundo em trés grandes épocas,
sucessivamente inspiradas e dominadas por uma pessoa diferente da Santissima
Trindade: Pai, Filho e Espirito Santo. Na visdo do abade calabrés, cada uma
dessas épocas revela, na histéria, uma nova dimensdo da divindade, e, por meio
deste fato, permite que a humanidade aperfeicoe-se de maneira progressiva até
que, por fim, na fase derradeira — inspirada pelo Espirito Santo — ela conquiste
a mais absoluta liberdade espiritual®.

Mas, como ja dissemos, a tendéncia que consegue somar cada vez maior

numero de adeptos é a do imanentismo da teoria ciclica. As consideracbes
desenvolvidas pela astronomia cientifica conseguem afirmar-se lado a lado com
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volumosos tratados astrolégicos. E assim que, nas teorias de Tycho Brahe,
Kepler, Cardano, Giordano Bruno ou Campanella, a ideologia ciclica sobrevive, ao
lado da nova concepgao do progresso linear professado, por exemplo, por um
Francis Bacon ou um Pascal. A partir do século XVIl em diante, o linearismo e a
concepcgdo progressista da histdria afirmam-se cada vez mais, colocando a fé
numa linha de progresso infinito, uma fé que ja havia sido proclamada por
Leibniz, predominante no século do "iluminismo", e popularizada no século XIX
pelo triunfo das idéias dos evolucionistas. Temos de esperar até o nosso préprio
século para ver o comego de determinadas rea¢des contra esse linearismo
histérico, e um certo reavivamento do interesse na teoria dos ciclos’; é assim
gue, na economia politica, estamos sendo testemunhas da reabilitacdo das
idéias de ciclo, flutuacdo, oscilacdao periddica; que, na filosofia, o mito do eterno
retorno é reavivado por Nietzsche; ou que, na filosofia da histdria, um Spengler
ou um Toynbee manifestam preocupagdo com o problema da periodicidade®.

Em conexdao com esta reabilitacdo das concepc¢les ciclicas, Sorokin
corretamente observa’ que as presentes teorias com relagio a morte do
Universo ndo excluem a hipdtese da criagdo de um novo Universo, mais ou
menos da mesma maneira que o Grande Ano, na especulagcdo grecooriental, ou
o ciclo das yugas no pensamento da India (vide acima, pp. 102 ss.). Basicamente,
pode-se dizer que é apenas nas teorias ciclicas dos tempos modernos que o
significado do mito arcaico da eterna repeticdo realiza suas implicages totais.
Porque as teorias ciclicas medievais acham-se confinadas a justificacdo da
periodicidade dos acontecimentos, dando-lhes um lugar integral nos ritmos do

Cosmo e das fatalidades das estrelas.

Portanto, eles também sdo afirmados de maneira implicita pela
repeticdo ciclica dos acontecimentos da histéria, mesmo quando essa repeticdo
ndo é considerada como continua ad infinitum. E mais: pelo fato de os
acontecimentos histéricos dependerem de ciclos e situacdes astrais, eles se
tornam inteligiveis e previsiveis, ja que, assim, eles adquirem um modelo
transcendental; as guerras, a fome e a maldade generalizada, provocadas pela
historia contemporanea, eram, no maximo, uma repeticdo de um arquétipo, ele
proprio determinado pelas estrelas e por normas celestiais, das quais nem
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sempre estava ausente a Vontade Divina. Assim como acontecera no fim da
antiguidade, estas novas expressdes do mito do eterno retorno eram, acima de
tudo, apreciadas no seio das elites intelectuais, e serviam como meio especial de
conforto daqueles que sofriam de maneira direta as pressGes exercidas pela
historia. As massas camponesas, na antiguidade, assim como nos tempos
modernos, demonstravam menos interesse pelas férmulas ciclicas e astrais; de
fato, elas encontraram sua consolagdo e apoio no conceito dos arquétipos e da
repeticdo, uma idéia de que elas "viviam" menos no plano do Cosmo e das
estrelas do que no nivel mitico-histérico (transformando, por exemplo, os
personagens histdricos em herdis, os acontecimentos de cardter histérico em
categorias miticas, e assim por diante, de acordo com a dialética que definimos
acima, pp. 40 ss.).

As dificuldades do historicismo

O reaparecimento das teorias ciclicas no pensamento contemporaneo
estd repleto de significado. Incompetentes que somos para passar julgamento
sobre sua validade, devemos nos limitar a observar que a formulacdo de um
mito arcaico, em termos modernos, representa, quando menos, uma traigdo ao
desejo de encontrar um significado e uma justificacdo trans-histérica para os
acontecimentos histéricos. Assim, encontramo-nos uma vez mais na posi¢ao pré-
hegeliana, com a validade das solugdes "historicistas", de Hegel a Marx, sendo
implicitamente questionada. A partir de Hegel em diante, todo esforco é
concentrado no sentido de conservar e atribuir um valor ao acontecimento
histdrico como tal, o acontecimento em si mesmo e para si mesmo. Em seu
estudo da Constituicao alema, Hegel escreveu que, se reconhecermos que as
coisas sdo necessariamente como elas sao, isto é, que elas ndo sdo arbitrarias e
nem resultam da casualidade, teremos ao mesmo tempo de reconhecer que elas
devem ser como sdo. Um século mais tarde, o conceito da necessidade histdrica
vai desfrutar de uma aplicagdo pratica cada vez mais triunfante: na verdade,
todas as crueldades, aberra¢Oes e tragédias da histdria tém sido, e ainda sao,
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justificadas pelas necessidades do "momento histérico". Hegel provavelmente
ndo pretendia ir tdao longe. Mas, como tinha decidido reconciliar-se com seu
proprio momento histdrico, considerou-se obrigado a ver em cada
acontecimento a vontade do Espirito Universal. Por isso é que ele considerava "a
leitura dos jornais matinais como uma espécie de béncdo realista da manha".
Para ele, sé o contato didrio com os acontecimentos podia orientar a conduta do
homem em suas relagdes com o mundo e com Deus.

Como podia Hegel saber o que era necessdrio na histéria, o que,
conseqiientemente, tinha de ocorrer, do jeito que havia ocorrido? Hegel
acreditava saber qual era o desejo do Espirito Universal. Ndo pretendemos
insistir sobre a audacia de suas teses, que, afinal de contas, servem para abolir
precisamente aquilo que Hegel pretendia salvar na histéria — a liberdade
humana. Mas existe um aspecto na filosofia da histéria defendida por Hegel que
nos interessa muito, porque ainda preserva algo da concepcao judeu-crista: para
Hegel, o acontecimento histérico era a manifestacdo do Espirito Universal.
Agora, é possivel encontrar um paralelo entre a filosofia da histéria, de Hegel, e
a teologia da historia defendida pelos profetas hebreus: para estes ultimos,
assim como para Hegel, um acontecimento é irreversivel e valido em si mesmo
enquanto é uma nova manifestacdo da vontade de Deus — uma proposta que,
verdadeiramente, consideramos revoluciondria, do ponto de vista das
sociedades tradicionais, dominadas pela eterna repeticio dos arquétipos.
Portanto, na visdao de Hegel, o destino de um povo ainda preservava um
significado trans-histérico, porque toda a histdria revelava uma nova e mais
completa manifestacdo do Espirito Universal. Mas, com Marx, a histdria langou
fora todo o seu significado transcendental; ja ndo era coisa alguma, além da
epifania da luta de classes. Até que ponto uma tal teoria justifica o sofrimento
histdrico? Para obter uma resposta, precisamos apenas nos voltar, por exemplo,
para a patética resisténcia de um Belinsky ou um Dostoyevski, que perguntavam
a si mesmos como, a partir do ponto de vista das dialéticas hegeliana e marxista,
seria possivel redimir todos os dramas da opressdo, dos sofrimentos coletivos,
das deportagdes, humilhacdes e massacres que enchem a histéria universal.
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No entanto, o marxismo preserva um significado da histéria. Para o
marxismo, os acontecimentos ndo sdao uma sucessao de acidentes arbitrarios;
eles demonstram ter uma estrutura coerente, e, acima de tudo, levam a um
propdsito definido — a eliminacdo final do terror da histéria, a "salvacdo". Desta
maneira, no ponto final da filosofia marxista da histdria, encontramos a era de
ouro das escatologias arcaicas. Neste sentido, é correto afirmar ndo apenas que
Marx "trouxe a filosofia de Hegel de volta a terra", mas também que ele
reconfirmou, em um nivel exclusivamente humano, o valor do mito primitivo da
era de ouro, com a diferenca de que coloca a era de ouro no final da histéria, ao
invés de coloca-la também no seu ponto inicial. Para o militante marxista, é aqui
gue estd o segredo do remédio para o terror da histéria: da mesma forma que os
contemporaneos de uma "era obscura" consolavam-se, diante dos seus
sofrimentos cada vez maiores, com o pensamento de que o agravamento do mal
acelera a libertacao final, os militantes marxistas dos nossos dias interpretam o
drama provocado pelas pressdes da histéria como um mal necessario, um
sintoma premonitério da aproxima¢do da vitdria, que colocard um fim
permanente a todos os "males" histéricos.

O terror da histdria torna-se cada vez mais intoleravel a partir dos
pontos de vista proporcionados pelas varias filosofias historicistas. Porque nelas,
naturalmente, cada acontecimento histérico encontra seu Unico e total
significado apenas em sua realizagdo. N3o precisamos aqui entrar nas
dificuldades tedricas do historicismo, que ja serviram para perturbar Rickert,
Troeltsch, Dilthey e Simmel, e que os recentes esforcos de Croce, de Karl
Mannheim, ou de Ortega y Gasset conseguiram apenas parcialmente
ultrapassar'®. Este ensaio ndo exige que discutamos o valor filoséfico do
historicismo como tal, nem a possibilidade de estabelecimento de uma "filosofia
da histéria" que definitivamente transcendesse ao relativismo. O prdprio Dilthey,
aos setenta anos de idade, reconheceu que "a relatividade de todos os conceitos
humanos é a ultima palavra da visdo historica do mundo". Em vdo ele proclamou
uma allgemeine Lebenserfahrung como meio final de transcender a esta
relatividade. E foi também em vdo que Meinecke invocou o "exame de
consciéncia" como uma experiéncia transubjetiva, capaz de transcender a
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relatividade da vida histdrica. Heidegger tinha se dado ao trabalho de mostrar
que a historicidade da existéncia humana proibe toda esperanca de
transcendermos ao tempo e a histéria.

Para nossos propdsitos, sé uma questao deve nos preocupar: como pode
o "terror da histdria" ser tolerado a partir do ponto de vista do historicismo? A
justificacdo de um acontecimento histérico, pelo simples fato de ele ser um
acontecimento histdrico, em outras palavras, pelo simples fato de ter
"acontecido dessa maneira", ndo caminha no sentido de libertar a humanidade
do terror que o acontecimento inspira. Deve-se compreender que ndo estamos
aqui preocupados com o problema do mal, que, independente do angulo a partir
do qual possa ser visto, permanece como um problema filoséfico e religioso;
estamos preocupados, isto sim, com o problema da histéria como histdria, do
"mal" que estd limitado n3do pela condicdo do homem, mas pelo seu
comportamento em relagdo aos outros. Deveriamos querer saber, por exemplo,
como seria possivel tolerar e justificar os sofrimentos e a aniquilacdo de tantas
pessoas que sofrem e que sdo aniquiladas pela simples razdo de que sua
situacdo geografica as coloca no caminho da histéria; por serem vizinhos de
impérios que se encontram em estado de permanente expansdo. Como
justificar, por exemplo, o fato de o sudeste da Europa ter sofrido durante séculos
— sendo portanto obrigado a renunciar a qualquer impulso no sentido de uma
existéncia histdrica mais elevada, na dire¢do da criacdo espiritual no plano
universal — pela Unica razdo de que estava no caminho dos invasores asiaticos e,
mais tarde, vizinho do Império Otomano? E, em nossos dias, quando as pressoes
histdricas ja ndo permitem mais qualquer fuga, como pode o homem tolerar as
catastrofes e horrores da historia — desde as deportagdes e massacres coletivos
até os bombardeios atébmicos — se, além deles, ndo consegue ver qualquer sinal
nem significado trans-histdrico; se esses acontecimentos sdo apenas as jogadas
cegas de forcas econdmicas, sociais ou politicas, ou, pior ainda, unicamente o
resultado das "liberdades" que uma minoria toma e exercita de modo direto
sobre o cenario da histéria universal?

Sabemos como, no passado, a humanidade conseguia suportar os
sofrimentos que ja tivemos oportunidade de enumerar: eles eram considerados
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como uma punicdo aplicada por Deus, a sindrome do declinio da "era", e assim
por diante. E era possivel aceitar os acontecimentos precisamente porque
tinham um significado meta-histérico, porque, para a maior parte da
humanidade, ainda apegada ao ponto de vista tradicional, a histdria ndo tinha, e
nem poderia ter, valor em si mesma. Todos os herdis repetiam o gesto
arquetipico, todas as guerras ensaiavam a luta entre o bem e o mal, cada nova
injustica social era identificada com os sofrimentos do Salvador (ou, por
exemplo, no mundo pré-cristdo, com a paixdo de um mensageiro divino ou deus
da vegetacdo), cada novo massacre repetia o glorioso fim dos martires. Ndo nos
compete aqui decidir se tais motivos eram pueris ou ndo, nem se uma tal
rejeicdo da histéria mostrava-se sempre eficaz. Em nossa opinido, s6 um fato
importa: em virtude deste ponto de vista, dezenas de milhGes de homens, século
apods século, foram capazes de suportar enormes pressdes histdricas sem se
desesperar, sem cometer o suicidio nem cair naquela aridez espiritual que
sempre traz consigo uma visao relativista ou niilista da histdria.

Além do mais, como ja tivemos oportunidade de observar, uma parte
consideravel da populagdo da Europa, sem falar naquela de outros continentes,
ainda vive, hoje em dia, a luz do ponto de vista tradicional, anti-"historicista".
Portanto, sdao as "elites", acima de tudo, que se vém confrontadas pelo
problema, uma vez que apenas elas sdo forcadas, e cada vez com maior rigor, a
tomar conhecimento de sua situac3o histérica. E verdade que o cristianismo e a
filosofia escatoldgica da histdria ndo pararam de satisfazer a uma consideravel
propor¢do dessas elites. Até certo ponto, e em relagdo a determinados
individuos, pode-se dizer que o marxismo — especialmente em suas formas
populares — representa uma defesa contra o terror da histéria. Somente a
posicao historicista, em todas as suas variedades e matizes — desde o "destino"
de Nietzsche até 3 "temporalidade" de Heidegger — permanece desarmada’’.
De modo algum se pode considerar apenas como coincidéncia fortuita que, no
caso desta filosofia, o desespero, o amor fati e o pessimismo sejam elevados ao
grau de virtudes heréicas e instrumentos de conhecimento.

No entanto, esta posicdo, embora seja a mais moderna, e, num certo
sentido, quase inevitavel para todos os pensadores que definem o homem como
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um "ser histérico", ainda ndo conseguiu realizar uma conquista definitiva do
pensamento contempordneo. Algumas paginas atras, tivemos oportunidade de
observar diversas orientacGes recentes que demonstram uma tendéncia no
sentido de reconferir valor ao mito da periodicidade ciclica, e mesmo ao mito do
eterno retorno. Essas orientagdes desprezam ndo sé o historicismo, mas até
mesmo a histéria como tal. Acreditamos dispor de justificativa que nos permite
ver nelas, ao invés de uma resisténcia a histéria, uma revolta contra o tempo
historico, uma tentativa que visa restaurar esse tempo historico, carregado que
estd de experiéncia humana, a um tempo que é cdsmico, ciclico e infinito. De
qualguer modo, vale a pena observar que o trabalho de dois dos mais
significativos autores de nosso tempo — T. S. Eliot e James Joyce — acha-se
saturado de nostalgia pelo mito da eterna repeticdo e, em ultima anadlise, pela
abolicdo do tempo. Também encontramos razao para prever que, do mesmo
modo como o terror da histéria vai piorando, ao mesmo tempo em que a
existéncia se torna mais e mais precaria por causa da histdria, as posi¢ées do
historicismo irdo perdendo cada vez mais o seu prestigio. E, num momento em
que a historia poderia fazer aquilo que nem o Cosmo, nem o homem, nem a
casualidade conseguiram ainda fazer — isto &, aniquilar a raca humana por
completo —, talvez estejamos testemunhando uma tentativa desesperada no
sentido de proibir os "acontecimentos da histéria", por intermédio de uma
reintegracao das sociedades humanas dentro do horizonte (artificial, por ter sido
decretado) dos arquétipos e de sua repeticdo. Em outras palavras, ndo é de
modo algum inadmissivel pensar numa época, e uma época ndo muito distante,
na qual a humanidade, para garantir sua prépria sobrevivéncia, ver- se-a
reduzida a desistir de qualquer nova tentativa de "fazer" a histéria, no sentido
em que a comecou a fazer a partir da criagdo dos primeiros impérios, limitar-se-a
a repetir gestos arquetipicos prescritos, esforcando-se no sentido de esquecer,
por serem insignificativos e até perigosos, determinados gestos espontaneos que
poderiam trazer consigo algumas conseqiéncias "histéricas" Seria até
interessante comparar a solugdo a-histdrica das sociedades futuras com os mitos
paradisiacos ou escatoldgicos da era dourada do principio ou do fim do mundo.
Mas, como nossa intencdo é perseguir essas especulagdes em outra obra,
devemos agora voltar ao nosso problema, ou seja, a posicao do homem histérico



148

em relagdo ao homem arcaico, e procurar compreender as objecGes levantadas
contra este Ultimo, com base na visdo historicista.

Liberdade e historia

Em sua rejeicdo dos conceitos de periodicidade e, portanto, em ultima
analise, dos conceitos arcaicos de arquétipos e repeticdo, nds nos consideramos
justificados em ver a resisténcia do homem moderno em relagdo com a
natureza, a vontade do "homem histérico" no sentido de afirmar sua autonomia.
Conforme Hegel observou com uma elevada auto-seguranca, nada de novo
ocorre na natureza. E, a diferenca crucial entre o homem das civiliza¢gdes arcaica
e moderna, o homem histdrico, reside no valor cada vez maior que este atribui
aos acontecimentos histéricos, isto é, as "novidades" que, para o homem
tradicional, ou representavam conjunturas insignificantes ou a infracdo de
normas (portanto "faltas", "pecados", e assim por diante) e que, como tal,
tinham de ser expelidas (abolidas) periodicamente. O homem que adota o ponto
de vista histdrico estaria justificado em considerar a concepc¢do tradicional de
arquétipos e repeticdo como uma aberrante reidentificacdo da histdria (isto é,
de "liberdade" e de "novidade") com a natureza (na qual tudo se repete).
Porque, assim como o homem moderno observa, os proprios arquétipos
constituem uma "histéria", ja que sdo feitos de gestos, atos e decretos que,
embora supostamente tenham sido manifestados in illo tempore, foram, ainda
assim, manifestados, isto é, apareceram no tempo, "tiveram lugar" como
qualguer outro acontecimento histdrico. Os mitos primitivos freqlientemente
mencionam o nascimento, atividade e desaparecimento de um deus ou herdi,
cujos gestos "civilizadores" sdao, a partir de entdo, repetidos ad infinitum. Isso
equivale a dizer que o homem arcaico também conhece uma histéria, muito
embora seja uma histdria primordial, situada num tempo mitico. A rejeicdo da
historia por parte do homem arcaico, sua recusa no sentido de situar-se num
tempo concreto, histdrico, seria, entdo, o sintoma de um desgaste precoce, um
medo do movimento e da espontaneidade; em suma, colocado entre a aceitagdo
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da condicdo histérica e seus riscos, de um lado, e sua reidentificagdo com os
modos da natureza, de outro, ele escolheria uma tal reidentificacao.

Nesta aderéncia total, de parte do homem antigo, aos arquétipos e a
repeticdo, o homem moderno teria o direito de ver ndo sé a admira¢do dos
primitivos diante de seus préprios primeiros gestos livres, espontaneos e
criativos e de sua veneragao, repetida ad infinitum, mas também uma sensagao
de culpa de parte do homem mal saido do paraiso do animalismo (isto &, da
Natureza), uma sensacgdo que o leva a reidentificar com a repeticdo eterna da
Natureza os poucos gestos primordiais, criativos e espontaneos que tinham
sinalizado o aparecimento da liberdade. Continuando com sua critica, o homem
moderno poderia até mesmo ler nesse medo, nessa hesitacdo ou fadiga na
presenca de quaisquer gestos sem um arquétipo, uma tendéncia da Natureza no
sentido do equilibrio e do descanso; e ele poderia ler essa tendéncia no
anticlimax que fatalmente se faz seguir a qualquer gesto exuberante da vida, e
que alguns chegaram ao ponto de reconhecer na necessidade sentida pela razao
humana no sentido de unificar o real por intermédio do conhecimento. Em
ultima analise, o homem moderno, que aceita a histdria ou que afirma aceita-la,
pode repreender o homem antigo, aprisionado dentro do horizonte mitico dos
arquétipos e da repeti¢cdo, com sua impoténcia criativa, ou, o que acaba dando
no mesmo, sua incapacidade de aceitar os riscos inerentes a qualquer ato
criativo. Porque o homem moderno sé pode ser criativo enquanto ele é
historico; em outras palavras, toda criacdo estd proibida para ele, exceto aquela
gue tem sua fonte em sua propria liberdade; e, conseqlientemente, tudo lhe é
negado, exceto a liberdade de fazer a histéria fazendo-se a si mesmo.

A essas criticas levantadas pelo homem moderno, o homem das
civilizagbes tradicionais poderia responder com uma contracrftica que seria, ao
mesmo tempo, uma defesa do tipo de existéncia arcaica. Ele poderia dizer que
esta ficando cada vez mais em duvida se 0 homem moderno pode fazer histdria.
Pelo contrario, quanto mais moderno™ ele se torna — isto é, sem defesas contra
o terror da histéria — menos chance tem de fazer histdria ele préprio. Porque ou
a historia se faz (como resultado da semente lancada pelos atos ocorridos no
passado, varios séculos ou até mesmo diversos milénios antes; vamos citar as
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conseqliéncias da descoberta da agricultura ou da metalurgia, da revolugdo
industrial no século XVIII, e assim por diante), ou terd a tendéncia de deixar-se
fazer por um nimero cada vez menor de homens, que nado sé proibem a massa
de seus contemporaneos de intervir de modo direto ou indireto sobre a histdria
que eles estdo fazendo (ou que o grupo menor estd fazendo), mas, além disso,
tém a sua disposicdao os meios suficientes para forgar cada individuo a suportar,
por sua vez, as conseqliéncias dessa histdria, ou seja, de viver imediata e
continuamente apavorado diante da histéria. A decantada liberdade do homem
moderno no sentido de fazer histdria é ilusdria, para a quase totalidade da raca
humana. No mdaximo, o homem ¢é deixado livre para escolher entre duas
posicOes: 1) opor-se a histdria que esta sendo feita por uma pequena minoria (e,
neste caso, ele tem liberdade para escolher entre o suicidio e a deportagdo); 2)
buscar refligio numa existéncia subumana ou na fuga. A "liberdade" que a
existéncia historica implica era possivel — e mesmo entdo dentro de
determinados limites — no principio do periodo moderno, mas a tendéncia que
demonstra é de tornar-se inacessivel, ao mesmo tempo em que o periodo vai-se
tornando mais histdrico, ou, em outras palavras, mais alheio a qualquer modelo
trans-histérico. E perfeitamente natural, por exemplo, que o marxismo e o
fascismo devam levar ao estabelecimento de dois tipos de existéncia histérica: a
do lider (o Unico homem "livre" de fato) e a dos seguidores, que encontram, na
existéncia histdrica do lider, ndo um arquétipo de sua prdpria existéncia, mas o
legislador dos gestos que lhes sdo provisoriamente permitidos.

Assim, para o homem tradicional, o homem moderno nao dispde do tipo
de um ser livre, nem de um criador da histdria. Ao contrario, o homem das
civilizagGes antigas pode orgulhar-se de seu modo de existéncia, que Ihe permite
ser livre e criar. Ele tem liberdade para ndo ser mais o que era, livre para anular
sua proépria histdria por meio da periddica abolicdo do tempo e da regeneragao
coletiva. Essa liberdade com respeito a sua prépria histéria — a qual, para o
homem moderno, ndo é soé irreversivel, mas constitui a existéncia humana —
nado pode ser reclamada pelo homem que deseja ser histérico. Nés sabemos que
as sociedades antigas e tradicionais davam liberdade todos os anos para se
comecar uma nova e "pura" existéncia, com possibilidades virgens. E ndo ha
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qualguer davida de se ver nisso uma imitacdo da natureza, que também passa
por uma regeneracao periddica, "comecando de novo" a cada primavera, com a
primavera recuperando todas as suas forgas. De fato, enquanto a natureza se
repete, cada nova primavera representando a mesma primavera eterna (ou seja,
a repeticdo da Criacdo), a "pureza" do homem antigo, depois da periddica
abolicdo do tempo e da recuperagao de suas virtualidades intactas, permite-lhe,
as portas de cada "nova vida", uma continuada existéncia na eternidade, e
portanto a abolicdao definitiva, hic et nunc, do tempo profano. As "possibilidades"
intactas da Natureza a cada primavera, e as possibilidades do homem antigo as
portas de cada ano, portanto, ndo sdo homologas. A Natureza recupera apenas a
si mesma, enquanto que o homem antigo recupera a possibilidade de
transcender definitivamente o tempo, e de viver na eternidade. Enquanto ndo
conseguir fazer isso, enquanto ele "pecar", isto &, cair na existéncia histdrica, no
tempo, ele estara, todos os anos, fazendo abortar essa possibilidade. Pelo menos
ele retém a liberdade de anular suas faltas, de abolir a memdria de sua "queda
na histéria", para fazer uma nova tentativa de escapar definitivamente do
tempo .

Além do mais, o homem antigo por certo tem o direito de considerar-se
mais criativo do que o homem moderno, que vé a si mesmo como criativo
apenas em relacdo a histéria. Em outras palavras, todos os anos o homem antigo
toma parte na repeticdo de sua cosmogonia, o ato criativo par excellence.
Poderiamos até acrescentar que, durante algum tempo, o homem foi criativo no
plano césmico, imitando sua cosmogonia periddica (que ele também repetia em
todos os outros planos da vida, cf. pp. 73 ss.) e participando nela'’. Devemos ter
em mente também as implicacbes de carater "criacionista" das filosofias e
técnicas orientais (especialmente a indiana), que encontram assim um lugar no
mesmo horizonte tradicional. O Oriente rejeita por unanimidade a idéia da
irredutibilidade ontoldgica da existéncia, muito embora também parta de uma
espécie de "existencialismo" (isto é, do reconhecimento do sofrimento como a
situacdo de qualquer condi¢do cdsmica possivel). S6 que o Oriente ndo aceita o
destino do ser humano como sendo final e irredutivel. As técnicas orientais
procuram, acima de tudo, anular ou transcender a condicdo humana. Neste
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aspecto, achamos justo falar ndo sé de liberdade (no sentido positivo) ou
libertacdo (no sentido negativo), mas até de Criacdo; porque, o que se acha
envolvido aqui é a criacdo de um novo homem, e de crid-lo em um plano supra-
humano, um homem-deus, tal e qual a imaginacao do homem histérico jamais
sonhou ser possivel criar.

Desespero ou fé

Seja como for isso, nosso didlogo entre o homem antigo e o homem
moderno ndo influencia o nosso problema. Seja qual for a verdade em relagéo a
liberdade e as virtualidades criativas do homem histérico, o que é certo é que
nenhuma das filosofias historicistas tem condicdo de defendé-lo do terror da
histdria. Poderiamos até imaginar uma tentativa final: a de salvar a histéria e
estabelecer uma ontologia da histéria, acontecimentos que poderiam ser
considerados como uma série de "situacGes" em virtude das quais o espirito
humano poderia alcangar o conhecimento dos niveis de realidade que, de outra
forma, seriam inacessiveis para ele. Esta tentativa no sentido de justificar a
histéria ndo deixa de ter interesse®, e pretendemos voltar ao tema em outra
obra. Mas, somos capazes de observar aqui, neste momento, que uma tal
posicdo sé oferece um abrigo do terror da histdria enquanto postula a existéncia,
pelo menos, do Espirito Universal. Que consola¢do poderiamos encontrar no
conhecimento de que os sofrimentos de milhdes de homens tornaram possivel a
revelacdo de uma situacdo restritiva da condicdo humana se, além dessa
situagdo restritiva, houvesse apenas o vazio do nada? Uma vez mais, ndo se trata
aqui da questdo de julgamento da validade de uma filosofia historicista, mas
apenas de estabelecer até que ponto uma tal filosofia consegue exorcizar o
terror da histéria. Se, para que as tragédias histéricas sejam desculpadas, basta
gue sejam consideradas como o meio pelo qual o homem conseguiu conhecer o
limite da resisténcia humana, uma tal desculpa ndo pode, de modo algum, fazer
com que o homem seja menos assombrado pelo terror da histéria.
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Basicamente, o horizonte dos arquétipos e da repeticdo ndo pode ser
ultrapassado com impunidade, a menos que nds aceitemos uma filosofia de
liberdade que ndo exclua Deus. E, de fato, isso provou ser verdade quando o
horizonte dos arquétipos e da repeticdo foi ultrapassado, pela primeira vez, pelo
judeu-cristianismo, que introduziu uma nova categoria na experiéncia religiosa: a
categoria da fé. Nao devemos esquecer que, se a fé de Abrado pode ser definida
como "para Deus tudo é possivel"”, a fé do cristianismo implica que tudo também
é possivel para o homem. "...Tende fé em Deus. Em verdade vos digo, se alguém
disser a esta montanha: ergue-te e langa-te ao mar, e ndo duvidar no coragao,
mas crer que o que diz se realiza, assim lhe acontecerd. Por isso vos digo: tudo
guanto suplicardes e pedirdes, crede que recebestes, e assim serd para vos"
(Marcos 11, 22-24). A fé, neste contexto, assim como em muitos outros,
significa a emancipacdo absoluta de qualquer tipo de "lei" natural, e, portanto, a
mais elevada liberdade que o homem pode imaginar: a liberdade de poder
intervir até mesmo na constituicdo ontoldgica do Universo. Em conseqliéncia,
trata-se de uma liberdade preeminentemente criativa. Em outras palavras,
constitui uma nova féormula para a colaboracdo do homem com a Criacdo — a
primeira, mas também a Unica formula a ele concedida desde que o tradicional
horizonte dos arquétipos e repeticdo foi ultrapassado. Apenas uma tal liberdade
(a parte do seu valor soterioldgico e, portanto, no sentido mais estrito, do seu
valor religioso) é capaz de defender o homem moderno do terror da histéria —
uma liberdade, em outras palavras, que tem sua fonte e encontra sua garantia e
apoio em Deus. Todas as outras liberdades modernas, seja qual for o tipo de
satisfacdo que possam proporcionar aquele que as possui, ndo tém forga alguma
para justificar a histdria; e isso, para todo homem que é sincero consigo mesmo,
é equivalente ao terror da histéria.

Podemos dizer, além disso, que o cristianismo é a "religidao" do homem
moderno e do homem histdrico, do homem que descobriu simultaneamente a
liberdade pessoal e o tempo continuo (em lugar do tempo ciclico). E até
interessante observar que a existéncia de Deus imp0s-se de maneira ainda mais
urgente sobre o homem moderno, para quem a histéria existe como tal, como
historia e ndo como repeticdo, do que sobre o homem das culturas antigas e
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tradicionais, que, para defender-se do terror da histdria, tinha a sua disposi¢do
todos os mitos, rituais e costumes mencionados no decorrer deste livro. Além do
mais, muito embora a idéia de Deus e das experiéncias religiosas que implica
tenham existido desde as épocas mais distantes, elas poderiam ser, e foram,
algumas vezes, substituidas por outras "formas" religiosas (totemismo, culto dos
ancestrais, Grandes Deusas da fecundidade, e assim por diante), que respondiam
mais prontamente as necessidades religiosas da humanidade primitiva. No
horizonte dos arquétipos e repeticdo, o terror da histdria, quando apareceu,
podia ser suportado. Desde a "invencdo" da fé, no sentido judeu-cristdo da
palavra ( = para Deus tudo é possivel), o homem que tinha deixado o horizonte
dos arquétipos e da repeticdo ndo pode mais defender-se contra aquele terror,
exceto por intermédio da idéia de Deus. Na verdade, é apenas pela
pressuposicdo da existéncia de Deus que ele, por outro lado, conquista a
liberdade (que lhe proporciona autonomia num Universo governado por leis, ou,
em outras palavras, a "inauguracdo" de um modo de ser que é novo e Unico no
Universo) e, por outro lado, a certeza de que as tragédias histdricas tém um
significado trans-histérico, mesmo que esse significado nem sempre seja visivel
para a humanidade em sua condicdo presente. Qualquer outra situagao do
homem moderno leva, no fim, ao desespero. E um desespero provocado n3o por
seu proprio existencialismo humano, mas por sua presenca num Universo
histdrico, em que quase toda a humanidade vive tomada de um terror continuo
(ainda que ndo tenha consciéncia dele).

Neste aspecto, o cristianismo incontestavelmente prova ser a religido do
"homem caido": e isso até o ponto em que o homem moderno se vé
irremediavelmente identificado com a histéria e o progresso, e para o qual a
historia e o progresso representam uma queda, ambos implicando o abandono
final do paraiso dos arquétipos e da repeticao.
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ideologias da Reforma e do Renascimento, embora em termos
inteiramente diversos, e de acordo com diferentes visdes espirituais.

Sorokin, pp. 379 ss.

8.Cf. A. Rey, Le Retour éternet et la phitosophie de ta physique (Paris,
1927); Pitirim A. Sorokin, Contemporary Sociological Theories (Nova York,
1928), pp. 728-741; Arnold J. Toynbee, A Study of History, lll (Londres,
1934); Ellsworth Huntington, Mainsprings of Civilization (Nova York,
1945), em especial pp. 453 ss.; Jean Claude Antoine, "L'Eternel retour de
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I'histoire deviendrat-il objet de science?", Critique (Paris), XXVII (ago.,
1948), 723 ss.

Sorokin, p. 383, nota 80.

Queremos dizer, antes de mais nada, que as palavras "historismo" e
"historicismo" compreendem muitas correntes e orientacdes filosdficas
antagonistas e diferentes. Basta lembrar o relativismo vitalista de Dilthey,
o storicismo de Crocre, o attualismo de Gentile e a "razdo histérica" de
Ortega, para compreender a multiplicidade de avaliagées filoséficas
aplicada a histdria durante a primeira metade do século XX. Para uma
analise da posicao atual de Croce, vide sua obra La storia come pensiero e
come azione (Bari, 1938; 7 ed. rev., 1965). Também J. Ortega y Gasset,
Historia como sistema (Madri, 1941); Karl Mannheim, Ideotogy and
Utopia (Trad. por Louis Wirth e Edward Shils, Nova York, 1936). Sobre o
problema da histéria, vide também Pedro Lain Entralgo, Medicina y
historia (Madri, 1941); e Karl Lowith, Meaning in History (Chicago, 1949).

Tomamos a liberdade de enfatizar que o "historicismo" foi criado e
professado, acima de tudo, por pensadores pertencentes a na¢des para
as quais a histéria jamais representou um terror continuo. Esses
pensadores talvez tivessem adotado outro ponto de vista, se
pertencessem a nagdes marcadas pela "fatalidade da histdria". Sem
duvida alguma seria interessante, de qualquer modo, saber se a teoria
segundo a qual tudo que acontece é "bom", simplesmente porque
aconteceu, teria sido aceita sem reservas, por exemplo, pelos pensadores
dos paises balticos ou dos territdrios coloniais.

Vale a pena deixar claro que, neste contexto, "homem moderno" é tal
coisa em sua insisténcia sobre ser exclusivamente histdrico; isto é, de que
ele é, acima de tudo, o "homem" do historicismo, do marxismo e do
existencialismo. Seria supérfluo acrescentar que nem todos os
contemporaneos reconhecem-se como um tal homem.

Sobre isto, vide nossa obra Patterns in Comparative Religion (Trad. para
o inglés, Londres e Nova York, 1958), pp. 398 ss.
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Sem mencionar as possibilidades de "criagdo magica"”, que existem nas
sociedades tradicionais e que sao reais.

Apenas por meio de um tal raciocinio é que seria possivel encontrar uma
sociologia do conhecimento que ndo levasse ao relativismo e ao
ceticismo. As "influéncias" — econOmicas, sociais, nacionais, culturais —
que afetam as "ideologias" (no sentido que Karl Mannheim deu ao termo)
ndo anulariam mais o seu valor objetivo do que a febre ou as intoxica¢des
que revelam a um poeta uma nova criagdo poética. Todas essas
influéncias de carater social, econ6mico e outras seriam, pelo contrario,
ocasiOes ideais para observar um universo espiritual a partir de novos
angulos. Mas nem seria preciso dizer que uma sociologia do
conhecimento, isto é, o estudo do condicionamento social de ideologias,
poderia evitar o relativismo apenas pela afirmacdo da autonomia do
espirito — a qual, se o entendemos direito, Karl Mannheim ndo se
arriscou a afirmar.

Tais afirma¢des ndo podem ser complacentemente rejeitadas somente
porque implicam a possibilidade de milagre. Se os milagres tém sido tao
raros desde o aparecimento do cristianismo, a culpa ndo é do
cristianismo, e sim dos cristdos.
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ADENDO

As seguintes traducdes para o inglés, disponiveis depois da primeira
edicdo, sdo citadas na segunda publicacao.
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